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Rozdzial 11
Doswiadczenie mistyczne w taoizmie

Na wstepie nalezy przywota¢ kilka uwag terminologicznych. Z uwagi na r6zne wersje
tlumaczen tekstow taoistycznych oraz przyjety zapis zwigzany z fonetyka, pojawiajg si¢ pary nazw,
ktorych desygnaty sg te same. Sg nimi:

Tao oraz Dao

Te oraz De

Lao-Tsy oraz Laozi

Czuang-Tzy oraz Chuang -Tzu

Powyzsze okreslenia przytacza¢ bede zamiennie, w zaleznosci od autora ttumaczenia
chinskiego tekstu i przyjetego przez niego zapisu w jezyku polskim. Podobnie stosowaé bede
oryginalne okreslenia przyjgte przez autoréw opracowan dotyczacych taoizmu. Po tych wstepnych
uwagach nastepuje wiec wlasciwa czg$¢ opracowania tematu.

Na poczatek przedstawie rys historyczny taoizmu. Ot6z, jak napisal Alan Watts,
w starozytnym spoteczenstwie chinskim wystgpowaly dwie uzupehiajace si¢ tradycje filozoficzne
— konfucjanizm 1 taoizm. W uproszczeniu mozna powiedzie¢, ze konfucjanizm traktuje
0 konwencjach jezykowych, moralnych, prawnych i obyczajowych, ktore dostarczajg
spoleczenstwu jego systemu komunikacji. Za pomocg tych formut jednostka okresla siebie i swoje
miejsce w spoteczenstwie.®®

Podstawy nauki Konfucjusza (551-479 p.n.e.) opieraly si¢ na krytyce wspotczesnosci
1 uznaniu za wzorzec czasOw minionych. Medrzec ten zyt w czasach gwattownego zaostrzania si¢
konfliktow spoleczno-politycznych. Nieustanne wojny domowe migdzy ksigstwami, aneksje
1 rozbiory stabszych panstw, umacnianie si¢ silnych byly jednym z wazniejszych elementow zycia
politycznego tamtej epoki. Ponadto, miejsce starej wspolnoty rodowej i rodziny zaje¢la wspolnota
wiejska 1 terytorialna. Coraz wyrazniej rysowaly si¢ nierdwnosci spoteczne i majatkowe. Jak
wynika z najdawniejszej kroniki Cz'un-ts'iu, ktora miata wg legendy wyjs¢ spod piora samego
Konfucjusza, wiladcy 1 ich krewni, dostojnicy 1 arystokraci nie cofali si¢ przed niczym w pogoni za
wiadzg. o7

Konfucjusz urodzit si¢ w ksigstwie Lu, ktére bylo jednym z najbardziej rozwinigtych

panstw tamtego okresu. Rozpoczat swoja urzedniczag karier¢ od stanowiska dozorcy spichrza, by

% Alan W. Watts, Filozofia Tao, [w:] Taoizm, Krakow 1988, s. 17-18.
% Leonid Wasilew, Kulty, religie i tradycje Chin, Warszawa 1974, s. 110-111.
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w koncu porzuci¢ stuzbe i zajac¢ si¢ nauczaniem miodziezy. o8

Konfucjusz stworzyl, poprzez krytyke wspodtczesnosci i stawianie za wzorzec czasow
minionych, ideat cztowieka doskonatego, szlachetnego, ktory wyrdznia si¢ przede wszystkim
humanitarno$cia oraz poczuciem sprawiedliwosci. Na cnot¢ humanitarnosci skladata sie¢
powsciagliwos¢, skromnos$¢, rozsadek, dobro¢, bezstronnos¢, poczucie sprawiedliwosci. Cztowiek
taki powinien przede wszystkim kocha¢ ludzi i nie kierowaé si¢ egoistycznymi pobudkami.
Humanitaryzmu nie mozna bylo oddzielié¢ od prawosci.®®

Konfucjanisci nie tylko rozpowszechnili i wpoili jako obowigzkowe swoje normy
1 kulty, lecz przeksztalcili rowniez te wszystkie normy we wzorzec. W praktyce oznaczato to, ze
kazdy Chinczyk z urodzenia i wychowania byt przede wszystkim konfucjanista. Konfucjanizm stat
si¢. w Chinach modelem Zzycia, forma organizacji stosunkéw miedzy ludZzmi, wyznacznikiem
sposobu myslenia, mowienia i zachowania.”

Podobno kazdy wyksztatcony Chinczyk nie moze nie by¢ konfucjanista. Istnieje jednak
dla tego stanu przeciwwaga, bowiem w takim samym stopniu Chinczycy sg jednoczesnie taoistami
mimo, ze migdzy tymi dwoma systemami zachodzg sprzecznosci. Paradoks jest jednak tylko
pozorny, gdyz konfucjanizm dominuje w Zyciu spolecznym, za$§ taoizm okresla jednostke w jej
indywidualno$ci. A zatem rozroznienie polega na zestawieniu ,,ja spotecznego” z ,.ja prywatnym”.”*

Taoizm jest wigc raczej domeng ludzi starszych, ktorzy wycofuja si¢ z czynnego zycia
spolecznego poprzez porzucenie umownych wzorcow myslowych i obyczajowych. Interesuje ich
wiedza nieumowna, Zycie pojmowane bezposrednio.”

Jak przedstawil to wspolczesny, chinski autor, taoizm to takze filozofia artysty,
wiesniaka 1 wiloczegi, ktory wrecz fizjologicznie nie przystaje do tlocznej i podiej atmosfery
przeurbanizowanego zycia i ktory niecierpliwie wykrzykuje — Powietrza! Zachodni indywidualizm
narodzit si¢ z nowo powstalej technologii. Taoizm, nienapedzany technologicznymi innowacjami,
czerpie inspiracje z retrospektywnego spojrzenia na urokliwg prostote spoteczenstw, ktore albo juz
nie istnieja albo tez sa technologicznie zacofane.”

Nie mozna jednak powiedzie¢, ze taoizm wybiega w kierunku rewolucji przeciwko
konwencjom, bowiem uwolnienie si¢ od konwencji to nie znaczy odrzucenie ich, ale nabycie

umiejetnosci stosowania konwencji 1 obyczajow jako narzedzi. Stoi to wigc w opozycji do bycia

% ibidem.

% ibidem s. 113-115.

" ibidem, s. 200.

™ Lin Tung-Chi, Umystowos¢ chiriska: jej taoistyczne podioze, [w:] Taoizm, Krakéw 1988, s. 9.
2 Alan W. Watts, op.cit. s. 18.

" Lin Tung-Chi, op. cit. s. 11.
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bezrefleksyjnym przedmiotem spotecznych regul.” Jest to jednak tylko pierwsza warstwa
odczytania filozofii taoizmu.

Na kanon filozofii taoistycznej sktadajg si¢ dwa dziela. Pierwsze z nich to Ksigga dao
i de (Ksiega Tao-te-king) co thumaczone jest jako ,,Ksiega Drogi i Cnoty”.” Nie ma pewnosci czy
jej autor — Laozi, byt postacig historyczng. Istnieje legenda méwigca o nim jako o starozytnym
medreu, ktory mial byé o pokolenie starszy od Konfucjusza.”® Inna legenda okresla go jako jemu
wspoélczesnego, a jeszcze inna umieszcza go 100 lat po jego $mierci. Legendarny Laozi, wg jednej
z opowiesci, pracowal jako urzednik zajmujacy si¢ cesarskimi archiwami. Rozczarowany stuzbg
pod koniec zycia zdecydowatl si¢ porzuci¢ prace i odjechaé. Zatrzymany na przeteczy przez
straznika napisat na jego prosbe ponad 5000 stéw na temat dao i de. ”’

Przyjmuje si¢ jednak, Zze nie istniat jeden twoérca dzieta, ktére stanowi kompilacje
tekstow réznych autoréw z réznych okresow. Obowigzywala bowiem tradycja ukrywania
autentycznego autorstwa pogladow i przypisywania ich autorom starozytnym w celu nadania im
wigkszego znaczenia.’®

Istnieje poglad, ze nie mozna liczy¢ na zrozumienie chinskiej filozofii, religii, sposobu
sprawowania rzadow, sztuki, medycyny, a nawet sposobu przyrzadzania positkow — bez rzetelnego
1 glebokiego zrozumienia nauki zawartej w tej matej ksiazce.”® Ideami tam zawartymi inspirowal si¢
podobno Lew Tolsto;j.°

Drugi filar doktryny taoizmu stanowi tekst autorstwa Chuang Tzu (Zhunagzi), ktory zyt
prawdopodobnie w latach 369-286 p.n.e. Autor kontynuowat i rozwijat nauke wylozong w tekscie
Tao-Te-king. Konwencja pisarska opiera si¢ na stosowaniu przypowiesci, paraboli i opowiadan, co
sprawia, ze tekst ten ma charakter poetycki. Podobne jak 1 w przypadku Laozi, takze 1 odno$nie
Chuang Tzu istniejg watpliwosci, czy byl on w rzeczywisto$ci autorem tekstu.™

Niezaleznie jednak od tych watpliwosci, faktem jest, Zze caly tekst stal si¢ bardzo
popularny po uptywie kilku stuleci od jego powstania. Apogeum §wietno$ci datuje si¢ na VIII wiek
n.e., kiedy traktat ten zostat na mocy edyktu cesarskiego uznany za kanoniczne dzieto taoizmu.*

Niekiedy, jako reprezentatywny tekst taoizmu, wymienia si¢ jeszcze traktat trzeciego

™ Alan W. Watts, op.cit. s. 18.

> Religia. Encyklopedia PWN, t.3, pod red. Tadeusza Gadacza i Bogustawa Milerskiego, Warszawa 2001, s. 155.
’® Pawel Glita, Taoizm, [w:] Filozofia Wschodu, Krakow 2001, s. 330.

" ibidem.

% ibidem.

" Piotr Majerski, Wprowadzenie do filozofii taoistycznej, Krakow 2006, s. 11.

| eonid Wasilew, op.cit. s. 240.

8 Fiodor Bykow, Nauka Czuang-Tsy, [w:] Taoizm, Krakéw 1988, s. 82.

% ibidem. s. 83.
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autora Liezi (Lie-cy).®Zyl on w V wieku p.n.e. Takze co do tej postaci istnieja watpliwosci, czy
byla to postac historyczna. Przypisywane mu dzieto ,,Liezi” powstato prawdopodobnie w IV wieku
p.n.e.®

Wspomnie¢ nalezy takze o istnieniu komentarza do Tao-Te-king autorstwa Wang Bi,
ktory urodzit si¢ ok. 220 roku p.n.e. Komentator ten stal si¢ zatozycielem szkoty, ktora pdzniej
zostala nazwana neotaoizmem. Byl on podobno genialnym umystem, jednak zmart w wieku 23 lat
opromieniony stawa swojego talentu.®

Komentarz tego autora, zgodnie ze swym przeznaczeniem, bedzie stuzyt jako pomoc
w interpretacji dzieta Laozi. Stanowi on integralng cze$¢ cytowanego wydania Ksiegi dao i de.

Taoizm jako doktryna filozoficzna pojawit si¢ w Chinach mniej wigcej razem
z konfucjanizmem. Jego zwolennicy, podobnie jak konfucjanisci, potgpiali tendencje panujace
w zyciu spolecznym 1 politycznym. Roéwniez glosili idee powrotu do przesztosci, do ,,ztotego
wieku”. Jednak ich idealem byla wrodzona prostota i naturalno$¢, obojetno$¢ wobec rzeczy
doczesnych, wyzbycie si¢ namie¢tnosci i pragnien, ktdre ujemnie wptywaja na ludzkg nature, na

oblicze moralne spoleczeﬁstwa.86

Mozna na marginesie zauwazy¢, jak bliskie stoicyzmowi
pozostaja te idealy.

W poczatkowym etapie ksztattowania si¢ taoizmu, byt on praktyka szamanizmu,
wrozenia i leczenia. Zaczgli pojawiac si¢ wtedy pustelnicy i asceci, ktdérzy wybierali ucieczke od
zycia w spoteczenstwie. Udawali si¢ zazwyczaj w gory, gdzie otoczeni aureola $wigtosci
1 mistyki, spedzali swoje zycie. Ci pierwsi ,,$wieci ludzie” pojawili si¢ w czasach Konfucjusza,

o . (i 87
a by¢ moze nawet i wezesnie;.

Laozi
Przechodzac do analizy tekstu Dao-De-king, przytocze na poczatku kluczowe nazwy,
ktére wystepuja w tym tekscie:
— dao (tao) — etym. ,,droga”; w znaczeniu filozoficznym prapoczatek wszystkich rzeczy i istot,
to co moze z siebie wszystko wytoni¢ bez udziatu czegos$ spoza siebie, nieskonczony byt;
— de (te) — etym. ,.cnota”; w znaczeniu filozoficznym koncepcja tworzenia indywiduum
wszystkich rzeczy 1 istot, to co sprawia, ze co$ lub kto$ jest tym, czym jest;

— Wu-wei — etym. ,niedziatanie”; w znaczeniu filozoficznym dziatanie zgodne z dao,

83
84

Religia. Encyklopedia PWN, t.9, pod red. Tadeusza Gadacza i Bogustawa Milerskiego, Warszawa 2003, s. 230.
Religia. Encyklopedia PWN, t.6, pod red. Tadeusza Gadacza i Bogustawa Milerskiego, Warszawa 2002, s. 255.
% Ksiega dao i de, Krakow 2006, s. 11.

8 |eonid Wasiliew, op. cit., 236-237.

¥ ibidem, s. 237-238.
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z przyrodzonym porzadkiem, postawa neutralnosci; wchodzenie w relacje z innymi
w oparciu o te zasade okre$la si¢ jako wei-wu-wei czyli dzialanie w niedziataniu.®

Pierwszym 1 zarazem najtrudniejszym pytaniem, jakie nalezy sobie postawié, jest
pytanie o natur¢ Dao (Tao). Siegajac do pierwszego zdania Dao-De-king, widzimy, ze Dao nie
moze by¢ nazwane, co od razu nasuwa skojarzenia z chrzescijanskg teologig apofatyczna.

,Dao, ktore moze by¢ nazwane, nie jest wiecznym dao.

Nazwa, ktéra moze by¢ nadana, nie jest wieczng nazwa

Bez nazwy — oto jest poczatek nieba 1 ziemi 89
Natomiast w innym tlumaczeniu trzy pierwsze zdania majg nastepujgce brzmienie:
,» a0, ktore mozna wyrazi¢ stowami, nie jest (prawdziwym) niezmiennym tao.
Nazwa, ktorg mozna je okresli¢, nie jest (prawdziwg) niezmienng nazwa.
Bezimienne stato si¢ prapoczatkiem nieba i ziemi"®

Wang Bi tlumaczy w swoim komentarzu, ze ,,dao” nie moze by¢ wyrazone w jezyku
i nie moze by¢ mu nadana zadna nazwa.®* Zgodnie z Dao-De-king, jest ono wszechobecne, wieczne
I nienazwane.

o . . . . . 92
,»Wielkie dao rozlewa si¢ wszedzie — Moze by¢ na prawo i na lewo.”

,.Wieczne jest dao i bez nazwy.”

Wang Bi skomentowal powyzszy ustep tak, ze Dao nie ma formy i nie mozna go
okresli¢ zadng nazwa, co wynika z jego niezmiennosci i wiecznosci.®*

Powyzsze zdania wskazuja, ze probujac opisa¢ Dao, zmuszeni jesteSmy zdaé si¢ na
intuicyjne uchwycenie tego, do czego odnosi si¢ ta nazwa. Z calg pewnoscig nie bedzie wlasciwg
drogg doszukiwanie si¢ analogii do Pierwszego Poruszyciela Arystotelesa czy tez klasycznej,
chrzescijanskiej koncepcji Boga. Narzedzia ontologii i logiki, a w tym pojecie substancji i jej
atrybutow nie okaza si¢ tutaj pomocne. Jednakze stosujac si¢ do terminologii uzytej przez
Heideggera, mozna zaryzykowac stwierdzenie, ze Dao przedstawione jest jako arche — poczatek,
zasada, ostateczne podloze istnienia wszystkiego. Wida¢ takze, Zze ma charakter istnienia
immanentnego w stosunku do $wiata. Szukajac dalszych analogii na gruncie filozofii Zachodu,

interesujagce wydaje si¢ zestawienie opisu Dao z Jednig Plotyna, ktora istnieje poza bytem,

88
89
90
91

Piotr Majerski, op. cit., s. 9.

Laozi, Ksigga dao i de, thum. Anna Iwona Wojcik, Krakow 2006, s. 26.

Lao-Tsy, Tao-Te-king, thum. Tadeusz Zbikowski, [w:] Taozim, Krakoéw 1988, s. 49.
Laozi, op. cit, s. 26.

% ibidem, s.79.

% ibidem, s.76.

% ibidem.
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rozumem i jest niepoznawalna.**Pojecia ,,Jedni” nie mozna zdefiniowaé poprzez przypisanie
jakichkolwiek atrybutow. Przekracza ona wszystkie przedmioty ludzkiego dos$wiadczenia,
a w konsekwencji przekracza takze pojecia, ktére odnosza si¢ do tych doswiadczen.*® Poznanie
mozliwe jest tylko na drodze irracjonalnej (ekstaza, zachwyt).’” Dusza ludzka dochodzi wtedy na
pewien czas do stanu nieobecnosci wszelkiego dualizmu poprzez zjednoczenie si¢ z J ednia(.98

Jednia Plotyna wydaje si¢ zblizona do Dao. Cechy Dao, biorac jednak pod uwage
postulat, aby traktowaé te nazwy umownie, z uwagi na to, ze maja one dotycza czegos, co znajduje
si¢ poza lub ponad jezykiem, to immanentno$¢, wiecznos$¢ 1 niezmienno$¢. Roéznica migdzy znang
na gruncie europejskim koncepcja Boga jest tu widoczna o tyle, ze Bog jest w niej odrebnym bytem
od stworzenia, od $wiata. Dao jest zas obecne jako immanentne podloze, fundament wszelkiego
bytu.

,Oto jest rzecz niezroznicowana a dojrzata;

zrodzona przed niebem i ziemia;

spokojna - cicha -

niezalezna od niczego i niezmienna.

Dziata wszedzie wolna od niebezpieczenstw.

Mozna by ja uwaza¢ za matke $wiata.

Ja nie znam jej imienia

Oznaczajac ja znakiem, nazwe ja Dao.

Przymuszony do tego, by nada¢ jej imi¢ — nazwe ja Wielka. "9

Kolejny raz wida¢, ze Dao jest nazwa czysto konwencjonalng. Autor nadaje nazweg, aby
w ogoble mie¢ mozliwo$¢ proby opisu. Czuje si¢ do tego przymuszony, podczas gdy naprawde
najchetniej pozostatby w milczeniu. Réwnie dobrze moéglby uzy¢ stowa Bog czy tez Jednia.
Brzmienie nazwy tak naprawdg¢ nie ma tu znaczenia.

W tym miejscu nalezaloby jeszcze wspomnie¢ o istnieniu materialistycznej interpretacji
taoizmu, w ktorej zaklada sie materialnos¢ Dao.'® Wydaje si¢ jednak, ze takie rozumienie jest zbyt
powierzchowne 1 nie trafia w sedno. Sprzeciwia si¢ jej cytowany wczesniej Leonid Wasiliew,
ktorego zdaniem, w przypadku idei Lao-tsy raczej w ogole nie mozna mowi¢ o materializmie

w sensie cho¢ w minimalnym stopniu konsekwentnej linii filozoficznej. Dzieto to trzeba uznaé za

95
96
97
98
99

Wiadystaw Tatarkiewicz, Historia filozofii, t.1, Warszawa 2003, s. 167.
Frederick Coplestone, Historia filozofii, t. 1, Warszawa 2004, s. 418-419.
Wiadystaw Tatarkiewicz, op. cit., s. 169.

Frederick Coplestone, op. cit., s. 423-424,

Laozi, op. cit., s. 64.

190 Tadeusz Zbikowski, Prawie wszystko o Tao, [w:] Taoizm. op. cit., s. 44.
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twor mistyki 1 metafizyki, a jej domniemanego autora, za jednego z wielkich mistykow
ludzkosci. '

Analiza dostgpnego, jezykowego opisu Dao kaze rozpatrywac je inaczej, glebiej —
mianowicie na plaszczyznie ontologicznej oraz egzystencjalnej. Rozpatrzenia wymaga bowiem
posta¢ medrca 1 mistyka, ktory podaza w kierunku niewyrazalnego Dao, ktorego opis zostat
zawarty w traktacie Laozi. Wyrazisto$¢ tego opisu potegowana jest zestawieniem medrca z ogdlem
ludzi:

,Radosne ttumy — jakby byli na odpuscie lub $wietowali nadejScie wiosny.

Tylko mnie bezwtad ogarnia i nie daj¢ zadnego znaku jak niemowlg, ktore si¢ jeszcze

nie nauczylo usmiechac.

Wioczega, ktory nie ma dokad wrocic... Takie sprawiam wrazenie.

Mnoéstwo rzeczy-Wszyscy maja wigcej niz potrzebuja.

Ja jeden wygladam, jakbym byt w potrzebie.

Moje serce to serce ghupiego czlowieka: tepe i bez rozrdznien.

Ludzie — wszyscy petni sg $wiatla..

Tylko ja jeden jestem pograzony w mroku.

Ludzie — wszyscy widzg roznice i podziaty.

Tylko ja jeden ich nie widzg.

Jestem jak dryfujacy na $rodku oceanu,

jak wiejacy wysoko wiatr, ktory nigdy nie przestaje wiac.

Ludzie — wszyscy majg jakies cele.

Tylko ja jeden jestem jak wiejski glupek.

Tylko ja jeden jestem inny.

Cenig sobie matczyna opieke;.”102

Medrzec-mistyk wyrdznia si¢ w sposob zasadniczy od reszty ludzi. Jego
powierzchowno$¢ moze wprowadza¢ w biad. Wydaje si¢ by¢ osoba nieporadna, prosta, a nawet
ghupig. Prawdziwy sens tego opisu uwidacznia si¢ jednak w ukrytej madrosci gtgbokiego sposobu
bycia 1 postrzegania $wiata. Medrzec bowiem nie czyni rozroznien. Inaczej niz inni, dostrzega
jednos$¢ wszystkiego (,roznice i1 podzialy. Tylko ja jeden ich nie widz¢”), nie dazy do zdobywania
czegokolwiek, dziata bez zadnego celu. Wyrazenie ,,ceni¢ sobie matczyna opieke” ma za$§ znaczenie

odnoszace si¢ do samych korzeni zycia. Ci, co o$lepieni zostajg §wiatowym zyciem, odcinajg si¢ od

1911 eonid Wasilew, op. cit., s. 241.
1921 a0zi, op. cit., s. 56.
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103

swoich korzeni (Wang-Bi)™". A zatem medrzec taoistyczny to cztowiek, ktory uchwycit korzeni

swojej egzystencji, a by¢ moze i wszelkiej egzystencji. Rzeczywiscie — medrzec jest inny. Radzi
sobie bez dziatania (wu-wei), nie czyni dla korzysci; osiaga pehnie, lecz nie dla poklasku (Laozi).'*

W jaki jednak sposéb czlowiek staje si¢ medrcem? Z opisu Laozi wynika, Zze osigga si¢
ten stan za pomocg kontemplacji zmiennos$ci i powrotu do poczatku, ,,korzeni rzeczy” - do ,,pustki’:

,Dotre na skraj pustki; bede obserwowat ciszg¢ i spokdj.

Wszystkie rzeczy i sprawy wzrastajg jedne obok drugich,

a ja bede¢ wygladat ich powrotu.

Mnostwo rzeczy i spraw — a kazda z nich powroci do swych korzeni.

Powrét do korzeni nazywam ciszg i spokojem.

To jest nazywane powtoérnymi narodzinami.

Powtorne narodziny nazywam wiecznym.

Znajomo$¢ wieczno$ci nazywam o$wieceniem. %

Wang Bi dodaje, ze w pustce i w ciszy obserwuje si¢, jak wszystko powraca. Wszystko
wyrasta z pustki. Ten, kto do niej dotart, osiaga powtdrne narodziny, stan nieustajacego istnienia.'®
Pustka jest wiec tym stanem, do ktorego wszystko powraca i1 z ktérego wszystko si¢ rodzi.
Postrzeganie pustki jest mozliwe tylko dla medrca.

Wystepuje tutaj pewien klopotliwy dla cztowieka Zachodu termin ,,nicos¢” (pustka,
niebyt). Trudno oczekiwac, ze bedziemy mogli za pomocg analitycznych narzedzi dojsé¢ do
znaczenia tego stowa. Mozna takze mie¢ uzasadniong watpliwos$¢, czy w jezyku mozemy
sensownie uzywa¢ terminu ,nico$¢”. Zauwazmy, ze filozofia europejska, a zwlaszcza logika
(zasada niesprzecznosci) ufundowana zostata na dychotomii pochodzacej od Parmenidesa.

,Trzeba to mowié¢ i myslec, byt jest, albowiem jest byciem.

Nico$¢ natomiast (nim) nie jest. To radzg tobie rozwazy¢. 107

Niestety, ,,niebyt”, ,,nico$§¢” to pojecia kluczowe w odniesieniu do préb opisu
doswiadczenia mistycznego 1 jeszcze nie raz przyjdzie si¢ z tym problemem zmierzy¢. Czy mozna
wigc zadaé sensowne pytanie - czym jest nico$¢, niebyt? I czy mozna udzieli¢ sensownej
odpowiedzi? Czy jest mozliwe zrozumienie nast¢pujacego twierdzenia Laozi:

,, Na $wiecie wszystkie rzeczy i sprawy rodzg si¢ w bycie.

A byt rodzi si¢ w niebycie. "%

1% 1bidem, s. 57.
1% ibidem, s. 28.
1% ibidem, s. 50.
1% ibidem, s. 51.
97 Giovanii Reale, Historia filozofii starozytnej, t. |, Lublin 2000, s. 141.

33



Wang Bi komentuje cytowany wyzej ustep tak, ze cokolwiek miatoby osiggnaé pehig
bytu, powinno odwroci¢ si¢ w stron¢ niebytu. Powtoérne narodzenie mozna wigc rozumie¢ jako
poznanie wiecznosci, wykroczenie ponad zjawiskowy byt, poznanie Dao, zjednoczenie
z absolutem, ,,powr6t do korzeni”, wejsScie w przestrzen ciszy, dotarcie do zrodla wszelkiej
egzystencji, osiggniecic arche. To za$ trudno nazwal inaczej, jak wilasnie do$wiadczeniem
mistycznym. Takie do$wiadczenie mistyczne nazwane zostalo o$wieceniem (,,znajomos¢
wieczno$ci nazywam oswieceniem”). Stowo to pojawia si¢ takze w innym miejscu traktatu
1 wskazuje, ze droga do tego doswiadczenia prowadzi przez samopoznanie.

,,Kto zna ludzi — jest madry.

Kto zna siebie — jest o$wiecony.”'%°

Poznawanie siebie nie polega na gromadzeniu wiedzy, odbywaniu formalnej edukacji.
Jest raczej procesem odwrotnym. Laozi twierdzil, ze ,.kto si¢ uczy, ten dzien po dniu powigksza”
a ,,kto dao zglebia ten dzien po dniu pomniejsza. Pomniejsza i pomniejsza — az wreszcie nie dziata
(wuwei) "' To wskazuje, ze musi zajé¢ pewna transformacja czlowicka, aby umozliwié
doswiadczenie mistyczne — o$wiecenie.

Droga do o$wiecenia wydaje si¢ by¢ niedziatanie (wu-wei). Nie polega ono na bezruchu
w sensie motorycznym, np. na bezczynno$ci. Wydaje sie, ze bardziej chodzi tutaj o takg aktywnosc¢,
ktéra nie jest ukierunkowana na osigganie czegokolwiek z punktu widzenia osobistej korzysci.
U podloza dziatania lezataby zgodno$¢ z naturalna prostota, spontaniczno$é, brak egoistycznych

motywow i zgodno$é z naturalng koleja rzeczy. '™

Chuang Tzu

Tekst, ktorego autorstwo przypisuje si¢ wyzej wymienionej postaci, powstal kilkaset lat
pozniej niz Tao-Te-king. Sktada si¢ z opowiadan, ktore daja pewien zarys doktryny taoizmu
1 rozwijaja pojecia zapisane w traktacie Laozi. Podobne jak we wcze$niejszym tek$cie widoczna
jest opozycja do formalizmu i etykiety konfucjanizmu. Uwidacznia to nast¢pujgca opowiesc.

,, Po pewnym czasie umarl Zisang Hu. Jeszcze przed pogrzebem Konfucjusz dowiedziat
si¢ o tym 1 wystat Zigonga, zeby pomagat w uroczystosciach [pogrzebowych]. Jeden z przyjaciot
[Zisang Hu] ulozyt piesn, a drugi towarzyszyl mu na cytrze. Obaj $piewali, wtorujac sobie
wzajemnie: <<Czy nie przyjdziesz do nas, Sang Hu? Czy nie przyjdziesz do nas, Sang Hu?

Powrocite$ juz do swej prawdy, a my, niestety, pozostajemy ludzmi.>> Zigong szybko przyblizyt

198 1 a0zi, op.cit., s. 90.

199 ipidem, s. 78.
119 ihidem, s. 101.
1 Religia. Encyklopedia PWN, 1.9, op.cit., s. 230.

[
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si¢ 1 powiedzial: <<Pozwole¢ si¢ zapytaé, czy $piew nad ciatem zmarlego nalezy do dobrych
obyczajow?>> Obaj przyjaciele spojrzeli [na siebie] i usmiechngwszy si¢, powiedzieli: <<C6z on
moze wiedzie¢, co znaczg obyczaje?>> Zigong powrdcit i opowiedziat wszystko Konfucjuszowi,
mowigc: <<Coz to za ludzie? Nie pielegnuja obyczajow i1 ciato uwazajg za rzecz sobie obcg. Przy
zmartym przy$piewujg sobie 1 nawet si¢ nie zarumienig. Nie wiem, jak ich nazwaé. C6z to sg za
ludzie?>> Konfucjusz rzekl: <<Wedruja poza granicami [naszego]| $wiata, a ja, Konfucjusz,
przebywam na tym $wiecie. To, co na zewnatrz i wewnatrz, nie si¢ga siebie nawzajem. I ja,
posylajac ciebie z kondolencjami, popetnitem grubiaﬁstwo.>>112

Opowieséci Czuang Tzu wspominajg zarowno o samym Dao jak i o me¢drcu-mistyku.
Akcent jest jednak nakierowany na opis medrca. Rozpoczynajac omowienie tekstu, zacznijmy
jednak od samego Dao, ktorego opis zawarty ponizej jest w petlni komplementarny z opisem
z traktatu Laozi.

,Nadawanie nazwy Tao to nadawanie nazwy niczemu. Tao nie jest imieniem ,,czego$
istniejacego”. ,,Przyczyna i ,,mozno$¢” nie stosujg si¢ do Tao. Tao jest nazwa, ktora wskazuje, ale
nie okresla. Jest poza stowami i poza rzeczami. Nie da si¢ wyrazi¢ ani stowem, ani milczeniem.
Gdy nie ma juz stéw, ani milczenia, wtedy dopiero mozna pojac Tao.”!13

W innym tlumaczeniu tekst ten ma nastepujaca postac:

,,Nadanie dao imienia to dzialanie [oparte] na przypuszczeniu. ,,Domniemany sprawca”
1 ,,nieistnienie dziatajacego” to [tylko] jeden z aspektéw bytow. Jakie sg mozliwosci [tych teorii]
w obliczu Wielkiej Metody? Gdy stowa osiagaja swoj cel, mozna caly dzien mowi¢, wyczerpujac
dao. Ale jesli stowa nie osiggaja swego celu, caty dzien mowi sie, wyczerpujac [jedynie] byty. Dao
jest krancem bytow, ani stowa, ani milczenie nie wystarczaja, by opisa¢ [dao]. Bez stow 1 bez
milczenia osady osiagaja kraniec.”**

Pojecie ,,Da0” nie poddaje si¢ definiowaniu. Nawet uzycie wyrazenia ,,pojecie Dao”
jest bledne. Mozna je zrozumie¢ tylko ,,gdy nie ma juz stéw ani milczenia”. Zauwazmy, ze jest to
bardzo paradoksalne ujecie, gdyz albo uzywamy stow, albo milczymy. Czy jest mozliwy stan
wykraczajacy poza t¢ dychotomig?

W innym miejscu tekstu, autor okresla Dao jako wszechobecne.

,Dongguozi zapytal Zhuangzi: <<Gdzie znajduje si¢ to, co nazywamy dao?>>.
Zhuangzi rzekl: <<Nie ma miejsca, gdzie by go nie bylo>>. Dongguozi rzekl: <<Proszg

o konkretny przyklad>>. <<Jest w mroéwkach>>. <<A w czym$ niZzszym rowniez?>>.

Y2 7Zhuangzi. Prawdziwa ksiega potudniowego kwiatu, \Warszawa 2009, s. 81.
13 Thomas Merton, Droga Chuang Tzu, Krakow 2005, s. 159.
14 Zhuangzi, op. cit., s. 278.
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<<W zdzbtach trawy>>. <<A w czymsS jeszcze nizszym?>>. <<W kale i moczu>>. 115

Ktopot z pojmowaniem niebytu (pustki) nie byl obcy autorowi, co wskazuje na
uniwersalng ceche¢ problemu nicosci, jaka jest brak mozliwos$ci intelektualnego jej zrozumienia.
Z widocznym poczuciem humoru autor zawart ten problem w takich stowach:

,» 10 jest TO. Ale jak strasznie daleko? Kto tam dotrze? Moge zrozumie¢ nieobecnosc
Bytu, ale jak zrozumieé¢ nieobecnos¢ Niczego? A jesli do tego wszystkiego Niebyt Jest, to kto to
pojmie?”!1®

W innym tlumaczeniu fragment ten brzmi nastepujgco:

,Oto najwyzszy [stan]! Kt6z moglby [dostrzec] jeszcze wyzej? Potrafie [zrozumiec]
istnienie niebytu, ale nie potrafi¢ [zrozumiec] nieistnienia niebytu. Czynienie braku istnienia! Od
czego trzeba wyjsé, by dojsé do takiego stanu?”'*’

Wracamy wigc do zaznaczonego wczesniej problemu ,,nicosci”. Wyraznie wida¢ wigc,
ze w przeciwienstwie do pogladu Parmenidesa, taoizm zaklada, Zze pustka, niebyt, ma atrybut
istnienia. By¢ moze jest w ogdle tylko czystym istnieniem ogotoconym z wszelkich atrybutow?

Na podstawie dotychczas przedstawionych fragmentéw obu fundamentalnych dla
taoizmu tesktow, mozna pokusi¢ o rekonstrukcje ontologicznej hierarchii w taoizmie. I tak najnizej
znajdowac bedzie si¢ zwykly, naoczny swiat rzeczy 1 zjawisk (byt). Pietro wyzej znajduje si¢ nicos¢
(niebyt) z ktorego wylania si¢ byt i do ktéorego powraca w procesie cigglej przemiany. Na samym

szczycie znajduje si¢ To (Bezimienne Tao), ktore przekracza nawet samg pustke.

Tao
Niebyt — pustka
Byt - $wiat przyrody

Wiedzg o takiej naturze Swiata medrzec czerpie z wewngetrznego doswiadczenia, ktorym
jest bezposredni wglad.

,,O$ Tao przechodzi przez punkt, w ktorym zbiegaja si¢ wszystkie za 1 przeciw. Ten, kto
trzyma si¢ osi przebywa w nieruchomym centrum, skad wida¢ wzajemng zalezno$¢ wszystkich
przeciwstawnych sit i ruchow. Odsuwajac od siebie jakgkolwiek mys$l o narzucaniu ograniczen czy
»118

zajmowaniu stron w sporze, cztowiek madry spoczywa w $wietle bezposredniego ogladu.

Bezposrednie poznanie mozliwe jest dzigki temu, ze medrzec osigga nieruchome

115 ibidem, s. 233.

1% Thomas Merton, op. cit, s. 133.
17 Zhuangzi, op. cit., s. 236.

118 Thomas Merton, op. cit., s. 47.
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centrum 1 jego istnienie wykracza poza $wiat logiki oraz argumentacji za czy przeciw. Medrzec
patrzy bowiem na $wiat calo$ciowo:

,»1ao pograza si¢ w mroku, kiedy ludzie rozumieja tylko jedno z pary przeciwienstw
badz skupiajg si¢ wylacznie na jakim$ czastkowym aspekcie istnienia. Jasne widzenie rzeczy
zostaje wtedy zaktocone przez zwykla gre stow, ktora wyjaskrawia ten jeden aspekt, a uniewaznia
calg reszte.”*"

Postrzeganie medrca opiera si¢ na bezposredniej intuicji, ktora ujmuje rzeczywisto$¢
zarOwno od strony ,ja” jak 1 ,,nie-ja” Medrzec nie spiera si¢ z nikim, rozumiejgc istote ciggle
zmieniajacych si¢ rzeczy, warunkow istnienia. Tao zas$ taczy wszelkie przeciwieﬁstwalzo.

W $wiecie przyrody przedmiotem jest ,,wszystko to, co ograniczone formg, wygladem,
dzwickiem i barwa?'. Cztowiek przekracza $wiat przyrody, przerastajac ograniczenia wynikajace
z formy, gdyz potrafi osiggnaé ,,bezksztattnos¢” a ,,jego natura sptywa do wiasnych korzeni, do
Jednosci.”?

,Odsuwajac od siebie jakakolwiek mys$l o narzucaniu ograniczen czy zajmowaniu stron
w sporze, czlowiek madry spoczywa w $wietle bezposredniego ogladu.”?

Pewng wskazoéwke o tym, jak moze wyglada¢ droga do osiaggnigcia ,.catosciowego
widzenia” daje inny fragment tekstu Chuang Tzu, gdzie Konfucjusz opowiada o istocie ,,postu
serca”.

,Celem postu jest wewngtrzna jednos¢. Oznacza to, ze styszymy, ale nie uchem, ani nie
rozumem; styszymy duchem, cala swojg istota. Styszenie za pomoca uszu to jedna rzecz. Styszenie
rozumem — druga. Ale styszenie duchem nie ogranicza si¢ ani do zmystoéw, ani do umystu. I dlatego
wymaga zmystowej 1 umystowej pustki. A gdy wtadze poznawcze sg puste, wtedy cala nasza istota
zamienia si¢ w stuch. Wtedy z miejsca mozemy uchwyci¢ to, co akurat mamy przed soba, a czego
nie da si¢ ztowi¢ uchem ani poja¢ rozumem. Post serca oproznia nasze wtadze poznawcze, uwalnia
nas od ograniczen i trosk.”?*

Kluczowym problemem cytowanego fragmentu jest pojecie ,,zmyslowe] oraz
umystowej pustki”. Gdy podmiot nie postrzega ani nie mysli (,wladze poznawcze sg puste”),
dochodzi do glosu zmyst poznawczy innego rodzaju. Ten zmyst to intuicja, bezposredni wglad
1 zdaje si¢ mozliwy tylko w oparciu o wymienione wyzej warunki.

W innym tlumaczeniu fragment ten ma nieco inne brzmienie, lecz rowniez wskazuje na

119 ipidem. s. 46.

120 ipidem, s. 47.

21 ibidem, s. 113.

122 ibidem, s. 113-114.
123 |bidem, s.47.

124 ibidem, s. 57.
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oproznianie umystu z jego tresci (stan pustki umystu):

,»Skup swoja wole. Nie stuchaj uchem, ale stuchaj umystem. Nie stuchaj umystem, ale
stuchaj tchnieniem. [Czynno$¢] stuchania konczy si¢ na uchu. Umyst konczy si¢ na odbijaniu
[pojec]. Ale tchnienie jest pustka [swobodnie] przyjmujaca wszystkie istoty. Dao skupia si¢ wtasnie
na pustce 1 ona jest postem umysiu.125

Pojecie pustki uzywane jest takze w innym konteks$cie, kiedy autor uzywa go do
pokazania analogii:

»Znana ci jest madros¢ tych, ktorzy wiedza, ale nie nauczytes si¢ jeszcze madrosci tych,
ktorzy nie wiedzg. Spojrz na oko: jest po prostu otworem w $cianie. Ale za jego sprawg do pokoju
wpada $wiatto. Podobnie, gdy wladze poznawcze sa puste, serce jest petne $wiatta.”?°

W oparciu o przytoczone fragmenty Laozi oraz Chuang Tzu mozemy pokusié¢ si¢
o probe rekonstrukcji doswiadczenia mistycznego. Staje si¢ ono mozliwe, gdy wladze poznawcze —
zmysly 1 umyst — staja si¢ puste. W tym stanie mozliwe jest poznanie za pomocg intuicji, czyli
bezposredniego wgladu, obejmujacego catosciowe postrzeganie, ktore jest czym$ réznym od
postrzegania z poziomu ,ja” Roznica polega na tym, ze mozliwe staje si¢ wyjscie ponad
jednostkowa percepcje (poziom ,,nie-ja”’). Wydaje sie, ze jest to postrzeganie z poziomu osiggni¢te]
przez medrca ,,pustki”, z ktorej wytania¢ si¢ ma wszelki, zroznicowany byt. Osiggniecie poziomu
pustki to pierwszy poziom do$wiadczenia mistycznego. Kolejnym poziomem jest poznanie Dao,
ktére nie jest ani pustkg ani bytem, cho¢ uobecnia si¢ w jednym i drugim.

,,Bo niezaleznie [od wszystkiego] tatwo jest komus$ posiadajagcemu dao Wielkiego
Megdrca przysposobi¢ czlowieka o odpowiednich zdolnosciach do bycia Wielkim Medrcem.
Zatrzymalem go [u siebie] 1 uczytem, a [juz] po trzech dniach potrafil zdystansowac si¢ od $wiata.
Kiedy juz zdystansowat si¢ od $wiata, zatrzymatem go jeszcze na siedem dni 1 potem juz potrafit
zdystansowac¢ si¢ od bytéw. Kiedy juz zdystansowat sie¢ od bytéw, zatrzymalem go jeszcze na
dziesie¢ dni i potem juz potrafit zdystansowa¢ si¢ od zycia. Gdy juz zdystansowat si¢ od zycia,
potrafil dozna¢ §witu oswiecenia. Osiggnawszy §wit oswiecenia, potrafit zyska¢ widzenie jedynego.
Widzac jedyne, potrafil zatraci¢ [poczucie] przesztosci 1 terazniejszosci. Kiedy zatracil [poczucie]
przesztosci 1 terazniejszos$ci, potrafit wkroczy¢ [na drogg] braku $mierci 1 braku zycia. Bo to, co
zabija zycie, samo nie umiera, ani to, co ptodzi zycie, samo si¢ nie rodzi.*?’

Doswiadczenie mistyczne pocigga za sobg radykalng zmiang z egzystencjalnego punktu

widzenia. Medrzec staje si¢ inny od reszty ludzi. Wladza, ranga spoteczna, zaszczyty stajg si¢

125 Zhuangzi, op. cit., s. 54.
126 Thomas Merton, op. cit., s. 58.
127" Zhuangzi, op. cit., s. 78-79.
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czym$ zupehie nieistotnym ,,sub specie aeternis”. Zycie jest dobre, takie jakie jest, wraz ze
$miercig, jako zwyczajng, naturalng koleja rzeczy. Dobra materialne nic nie znacza, bo nic tak
naprawde nie jest niczyja wilasnoscig. Taka postawa rodzi si¢, gdy medrzec osigga ostateczng
wiedze 1 postrzega wszystkie rzeczy bez rozroznien, jako Jedno$¢. Postaé oswieconego medrca
pokazujg z roéznych stron trzy przytoczone nizej fragmenty Chuang Tzu. Pierwszy fragment opisuje
przemiang wiadcy Chin.

,», Yao madrze wiladat catymi Chinami. Doprowadzil §wiat do pokoju. P6zniej wybrat si¢
w odwiedziny do czterech Doskonatych, hen, az w gory Ku Shih. Gdy powrocit z kreséw do stolicy,
miat nieobecny wzrok i patrzyt na wiasny tron jak na powietrze.”128

W innym thumaczeniu, fragment tez brzmi nastepujaco:

,» Yao wiladat ludem i wprowadzit pokojowe rzady miedzy czterema morzami. Ale kiedy
si¢ wybral, by odwiedzi¢ czterech mistrzow na gorze Miaoguje, to juz na potudnie od rzeki Fen
z obojetnoscia zapomniat o swoim krolestwie.”?

Kolejny fragment Chuang — Tzu opowiada o ,prawdziwych ludziach” z dawnych
czasOw, zyjacych w zgodzie z Dao:

,Prawdziwym ludziom z dawnych czasoOw obca byta zadza zycia i lek przed $miercig.
Wejscie mijali bez zapatu, przy wyj$ciu — w dal - nie stawiali oporu. Latwo przyszto, tatwo poszto.
Nie zapominali — skad, nie pytali — dokad, ani nie parli zawzigcie do przodu, walczac o kazdy krok.
Brali Zycie, jakim bylo, z umiechem; przyjmowali $mier¢, jaka byla, bez ceregieli.”**

W innym tlumaczeniu fragment ten ma nast¢pujace brzmienie:

,Prawdziwi Ludzie dawnych czaséw nie znali mitosci Zycia ani nienawisci $mierci. Nie
radowalo ich [wejscie] w zycie ani nie martwito wyjscie [z zycia]. Odchodzili obojetnie, obojetnie
przychodzili [na §wiat] i nic ponadto. Nie tracili swojego poczatku, nie szukali swego konca.
Przyjmowali [dar Zycia]. Ceniac [je], tracili [je, traktujac] Smier¢ jako powr(')t.”131

Kolejny fragment pokazuje medrca jako ,.cztowieka szlachetnego”, ktory posiada
wiedze, o tym, ze wszystkie rzeczy stanowig Jednos¢.

,Dobra 1 posiadtosci nie wydaja mu si¢ warte zachodu. Trzyma si¢ z dala od bogactw
1 zaszczytow. Dhugie zycie nie jest dlan powodem do radosci, a wczesna $mier¢ do smutku.
Zwycigstwo nie napawa go duma, ani przegrana wstydem (...) Jego szlachetno$¢ pochodzi z wiedzy.

. . . rr . M o . r b r 1 2
On wie, ze wszystkie rzeczy tworzg Jednos$¢, a zycie 1 Smier€ sg sobie rowne.” 3

128 Thomas Merton, op. cit., s. 41.

123 Zhuangzi, op. cit., s. 24.

30 Thomas Merton, op. cit., s. 65-66.
131 Zhuangzi, op.cit., s. 75.

32 Thomas Merton., op. cit., s. 78.
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Wazng role w procesie przemiany peini nauczyciel, doswiadczony medrzec, u ktérego
uczen szkoli si¢ w duchowym rozwoju. W obecnosci mistrza uczen wchodzi na kolejne stopnie
duchowej przemiany, by na koniec wej$¢ w sfer¢ ostatecznego poznania, gdzie wszystko staje si¢
jednym. Proces ten zostal opisany w dziele Liezi. Z uwagi na unikalno$¢ tego opisu, zostanie on
zacytowany w catosci.

»Zaczatem od ustugiwania mistrzom Shanh i Bo Gaozi. Po trzech latach mdj umyst nie
wazyt si¢ mysle¢ o ,,tak” i ,,nie”, usta nie wazyly si¢ mowi¢ o korzysci i stracie. Mistrz nieledwie
raczyl na mnie spojrze¢. Po pieciu latach mo6j umyst zaczat jednak mysle¢ o ,,tak” i ,,nie”, a usta
zaczely mowic o korzysci i stracie. Mistrz zaczat si¢ usmiecha¢. Po siedmiu latach, gdy podazatem
za wlasnymi mys$lami, umyst wolny byt od ,,tak” i ,,nie”, a usta zaczgly mowic o korzysci i stracie.
Mistrz zaczat zaprasza¢ mnie, bym usiadt z nim razem. Po dziewigciu latach pozwolitem umystowi
na wilasne mysli, a ustom na wlasne slowa. Przestalem by¢ §wiadom, gdzie s3 moje ,,tak” 1 ,,nie”,
moje korzysci i straty, przestatem by¢ $wiadom, gdzie sa ,,tak” i ,,nie” innych ludzi, ich korzys$ci
1 straty. Przestatem by¢ §wiadom, ze mistrz jest moim nauczycielem, ze znam Bo Gaozi. Dopetnito
si¢ to co wewnatrz i to co na zewnatrz. Potem oczy staty si¢ jak uszy; uszy staty si¢ jak nos; nos stat
si¢ jak usta; wszystko za$§ stato si¢ jednym. Umyst zastygl, forma znikla; kosci i migénie si¢
rozptynety. Nie wiedziatem, o co opiera si¢ moje cialo, nie wiedzialem, po czym stapaja moje stopy.
Jak 1i$¢ lub kokon owada, wiatr gnat mng w rozne strony. Nie wiedziatem, czy wiatr unosi mnie,
czy ja unosze wiatr.”*

Cytowany fragment wymaga komentarza. Bedzie on z pewnos$cig ograniczony
1 obarczony ryzykiem btednej interpretacji. Zwroé¢my jednak uwage, ze w tekscie pokazana zostala,
rownolegle do rozwoju duchowego, coraz blizsza relacja uczen-mistrz. Na poczatku mistrz zdaje si¢
nie zauwazac¢ swojego ucznia, by pod koniec zaprasza¢ go, by siadat wraz z nim. Na samym koncu
uczen przestaje postrzega¢ mistrza jako nauczyciela. Sam proces nauki rozpoczyna si¢ od
,uslugiwania”. Przypomnimy odwotujac si¢ do Laozi, ze duchowa nauka tym rézni si¢ od
nabywania wiedzy (,,powigkszania”), ze prowadzi do zanikania, az do stanu calkowitego braku
sadow wartosciujacych, rozrézniajacych (,,pomniejszania”). Uczen musi wigc przesta¢ uzywac
umystu w jego, zdawaloby si¢, naturalnej funkcji. W cytacie z Liezi zostato to ujete jako brak
$wiadomosci, gdzie sa ,,moje tak” i ,,moje nie” oraz ,,moje korzysci i straty”. Wydaje si¢, ze moze
to by¢ stan ,,nie-ja”, o ktérym byta juz mowa wczesniej. Zmiana postrzegania, jako efekt koncowy
catego procesu nauki, wigze si¢ takze ze zmienionym odczuwaniem wiasnego ciata. Uczen traci

poczuci bycia we wilasnym ciele. Swiat wewnetrzny zlewa si¢ ze $wiatem zewnetrznym. Innymi

33 Liezi, Prawdziwa ksiega pustki, Warszawa 2008, s. 25-26.
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stowy, uzywajac wspotczesnych poje¢, podmiot przestaje odczuwac siebie jako oddzielny od
przedmiotu swoich postrzezen.

Na powstanie catej doktryny taoistycznej oraz rozwoju instytucjonalnego w Chinach
duzy wplyw miat buddyzm, ktérego rozwinig¢ta intelektualnie doktryna przyczynila si¢ do
wzbogacenia teorii taoistycznej. Taoizm natomiast pomogt w aklimatyzacji buddyzmu w chinskiej
kulturze. Ta wzajemna zalezno$¢ taoizmu religijnego oraz buddyzmu zrodzila si¢ z obiektywnego
faktu istnienia wielu podobienstw miedzy tymi nurtami. Buddyjska nirwana pokrewna byla
wyobrazeniom taoistOw o niesmiertelnosci 1 w pewnym stopniu wigzata si¢ z zasadg niedziatania.
Podobienstwa mozna si¢ doszuka¢ w idei buddyjskiej reinkarnacji oraz taoistycznej idei
poszukiwania niesmiertelnosci i mozliwo$ci ponownego przybrania cielesnej powloki. Wreszcie,
zalecenia buddyzmu, takie jak medytacja, asceza, ¢wiczenia oddechowe, pod wieloma wzgledami
134

przypominatly praktyki stosowane w taoizmie.

Szerzej, zagadnienie te zostang przedstawione w nastepnym rozdziale.

134 eonid Wasiliew, op. cit., s. 284-285.
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Rozdzial 111

Doswiadczenie mistyczne w buddyzmie zen

Precyzyjne okre$lenie daty zycia zalozyciela buddyzmu nie jest mozliwe, cho¢ jego
historyczno$¢ nie budzi watpliwosci. Siddhatta Gotama (Siddharta Gautama) wedtug tradycji miat
umrze¢ w 544 lub 543 r. p.n.e. Obecnie jednak date tego zdarzenia przesuwa si¢ od 60 do 150 lat
pozniej. Zatem przypadataby ona na V/IV wiek p.n.e. 1 czynitaby Gautamg¢ wspotczesnym
Sokratesa, **°

Gautama pochodzil z gorskiego klanu Sakjow, ktore zamieszkiwalo male panstwo
potozone na pograniczu dzisiejszych Indii 1 Nepalu. Urodzit si¢ w rodzinie wtadcy i byt oczekiwany
jako nastepca tronu. W miodym ksigciu zaszta jednak przemiana, ktora doprowadzita go do
ucieczki od zycia pelnego przyjemnosci. Widok starca a takze osoby obtoznie chorej, obserwacja
kremacji zwlok, wreszcie napotkanie pelnego godnosci jatmuznika, miato doprowadzi¢ Gautame¢ do
decyzji o opuszczeniu domu 1 wstgpienia w szeregi wedrownych ascetow.*® Miat wtedy 29 lat.
Nauki 0 wyzwoleniu oraz praktyki ascetyczne trwaty 6 lat. Gdy Gautama przekonal si¢ o ich
nieskutecznos$ci, porzucit asceze. Odnalazt wlasng droge do wyzwolenia, jak i objasniajaca ja
nauke. Os$wiecenie, ktore bylo prawdopodobnie owocem dlugotrwatej medytacji i rozmow
Z uczniami oraz przeciwnikami, wyjasniane jest jako bezposredni wglad, wyzwalajace przezycie
zwane ,,przebudzeniem”. Ze wzgledu na to zdarzenie, Gautama otrzymat przydomek ,,Budda”, czyli
»przebudzony”. Stad wzieta si¢ na Zachodzie nazwa ,,buddyzm” dla wywodzacej si¢ od Gautamy
tradycji.*’

Nie sposob precyzyjnie zrekonstruowac doktryny pierwotnego buddyzmu, gdyz jej
tworca nie spisat jej sam, a znana jest wylacznie z przekazow jego uczniow. Kazania Buddy,
przechowane w ludzkiej pamigci dzigki specjalnym zabiegom mnemotechnicznym, a nast¢pnie
spisane, odzwierciedlajg oryginalne tezy 1 argumentacje Buddy.l?’8

Gautama ,,zwracat si¢ przeciw systematycznym rozwazaniom, ktore wykraczaty poza
bezposrednie doswiadczenie. Krytykowal teoretyzowanie o powstaniu i koncu $wiata, jego
skonczonosci lub nieskonczonosci, pochodzeniu cztowieka czy tez pos$miertnej egzystencji

wyzwolonego. Obchodzit go nie tyle obraz §wiata dajacy odpowiedz na wszystkie pytania, ile

135 Krzysztof Kosior, Buddyzm w Indiach, [w:] Filozofia Wschodu, Krakéw 2001, s. 181.
136 i
ibidem.
B37 \polker Zotz, Historia filozofii buddyjskiej, Krakow 2007, s. 36.
13 Religia. Encyklopedia PWN, t. 2, pod red. Tadeusza Gadacza i Bogustawa Milerskiego, Warszawa 2001. s. 310.
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doswiadczenie wyzwolenia z bolesnej nietrwatosci. Nacisk na wyzwalajagce praktyki
1 doswiadczenie owocowat ciggle formulowanym zastrzezeniem wobec jakichkolwiek hipotez czy
czystych rozwazan. Nie znajdziemy nigdy u Gautamy préb jakichkolwiek zwartych interpretacji
Swiata 1 cztowieka, chociaz dyskutowatl on wiele pojedynczych problemow, ktore w sumie
pozwalaja zrekonstruowac wyczerpujacy system.”139

Zasadniczy poglad Gautamy na $wiat i cztowieka mozna ujaé w trzech punktach. Po
pierwsze, wszystkie dazenia, dyspozycje, popedy, akty wolicjalne (samskara) sa przemijajace
podobnie jak i efekty, skutki tych wewnetrznych aktow. Po drugie, sg one bolesne. Po trzecie,
wszystkie sktadniki bytu (dharma) sa pozbawione ,,ja” (anatman).*°

Dopoki trwa istnienie, cztowiek jest nieustannie napgdzany do dzialania Zyczeniami
1 pozadaniami, przy czym zadnego popedu nie mozna trwale zaspokoi¢ i wyciszy¢. Osiagnigte
obiekty pozadania przemijajg i zaden poped nie pozostanie trwale zaspokoj ony.141

U podstawy kazdej rzeczy znajduje si¢ wiele dharm, ktore nie poddaja si¢ dalszej
analizie, a jednak w swej zaleznosci sg istotowo puste, czyli pozbawione jakiej$ swoistej istoty
(anatman). Wczesny buddyjski obraz §wiata daje si¢ porowna¢ do mozaiki: zaleznie od zestawienia
dana wielo$¢ kamykow (dharm) poznawana jest jako konkretny obraz. Pojedynczy kamyk nie
posiada sam w sobie zadnej bytowej istoty, lecz ujawnia si¢ jako znaczacy tylko w kontekscie
wszystkich innych. Ale w odmiennej kombinacji moze przyczyni¢ si¢ do ksztaltowania coraz
nowego obrazu. W swym powstawaniu wzajemne od siebie sktadniki bytu (dharmy) stwarzaja
cztowieka, w ktorym z tego powodu nie da si¢ rozpozna¢ zadnej wiecznej bytowej catosci, zadne;j
trwatej istoty. Gautama odrzucal pytanie ,.kto odczuwa?” jako Zle postawione. Nalezy pytac
,W zaleznosci od czego powstaje odczucie?”, na co odpowiedz brzmiataby: ,,w zalezno$ci od
kontaktu (zmystu z przedmiotem) powstaje odczucie.”**?

Gautama postrzegatl czlowieka 1 jego podmiotowos¢ jako rezultat pewnego procesu,
ktory ciagle na nowo wytwarza jednostk¢ poprzez potaczenie biezacych postrzezen, odczud,
dyspozycji. Niewyzwolony, powodowany pozadaniem i niechgcig cztowiek, doswiadcza sam siebie
jako jednostke wydzielong z procesu stawania si¢. Gdyby jednak rozpoznat to oparte na omroczeniu
zhudzenie oddzielnej $wiadomosci, wygastoby pozadanie oraz niechg¢é, a wraz z nimi bolejacy
3

podmiot, ktéry doznawat siebie jako co$ niezaleznego i trwatego.™*

Gautama podkreslat moment, ktéry w skoordynowaniu wielu sit i warunkow wytwarza

39 \plker Zotz, op. cit., s. 37.
149 ibidem.

11 Ibidem, s. 38.

142 ibidem, s. 41.

3 ibidem, s. 43-44.
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podmiotowe doswiadczenie. Nie trwanie podmiotu bylo wazne, ale kazdy krotki moment
W strumieniu bytowania i przemijania. Uczen Gautamy powinien u§wiadomi¢ sobie najmniejszy
moment. Czy je, czy zalatwia potrzebe, czy biegnie, zawsze musi by¢ calkowicie skupiony na tej
czynnosci. Cwiczenia, takie jak obserwowanie przeptywu oddechu, chwilowych mysli i uczué,
stuzg wytrenowaniu tego rodzaju uobecniania si¢ tu i teraz, uwaznosci (smrti). Jezeli to ,.teraz”
zostanie uwaznie przezyte, podmiot pozna si¢ w swej zaleznosci i zniweczy iluzj¢ swoistosci swego
istnienia.'**

Procz tego, Budda sformulowal pig¢ podstawowych, etycznych regut dla swoich
zwolennikow. Sg nimi:

— powstrzymywanie si¢ od zabijania;
— niebranie tego, co nie zostalo dane;
— niestosowanie zadnej przemocy wobec drugiej osoby w sferze seksualnej;
— unikanie klamstwa;
— wyrzeczenie si¢ sSrodkow odurzajacych.
Dodatkowo mnich (bhiksu) powinien przestrzega¢ kolejnych pigciu regut:
— nie je$¢ niczego od poludnia do nastepnego dnia;
— trzyma¢ si¢ daleko od tanca i muzyki;
—  wyrzec si¢ 0zdob i kosmetykow;
— spedza¢ noc w skromnych warunkach;
— nie posiadaé ztota ani srebra, to znaczy zadnych pieniedzy.'*

Jako wyzwolenie obiecywal Gautama uwolnienie si¢ od ponownych narodzin. Nie uznawat
jednak niczego trwalego, co mogtoby si¢ wyzwoli¢. Wspodtczesni mu interpretowali to w ten
sposob, ze mial on widzie¢ ustanie ponownych narodzin w zniszczeniu istniejgcej istoty. Gautama
odrzucat tego rodzaju interpretacje. Wlasnie dlatego, ze nie ma wcale zadnej uobecniajacej si¢ dla
siebie istoty, nie moze chodzi¢ o jej zniszczenie. Podmiot doswiadcza raczej siebie w wyzwoleniu
jako powstatego w zaleznosci, po czym pozadanie, niechgé, omroczenie szczegdlnoscia swojego
bycia, przemijaja, a ponowne narodziny ustaja. Za zycia wyzwolony jest wolny od pozadania,
niecheci 1 omroczenia, a po $mierci nie daje si¢ o nim powiedzie¢ ani ze jest, ani ze nie jest.
Kazania Gautamy okre$laja wyzwolenie za pomoca pojecia ,,nirwana”, ktére dostownie znaczy
wygasnigcie ognia.'*

W tekstach znajdujg si¢ takze miejsca, w ktorych wyzwolenie opisywane jest jako wejscie

1% ibidem, s..44.
45 ibidem, s. 46.
146 ibidem, s. 47.
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w ,,niestworzone”. Volker Zotz przytacza nastepujacy cytat z jednej z buddyjskich sutr, w ktorej
odnalez¢ mozna nastepujace zdanie:

,Istnieje nienarodzone, niepowstate, niewykonane, niestworzone (...) Trzy sa cechy
niestworzonego: powstanie si¢ nie pojawia, przemijanie si¢ nie pojawia, zmiana istniejgcego si¢ nie
pojawia”. Nauka o niestworzonym jako wymiarze wyzwolenia porusza kwesti¢ podmiotu
wyzwolenia: w jaki sposéb z uwarunkowanego powigzaniami istniejacego moze si¢ co§ wylonié,
przezwyciezyé $wiat lub z niego wyzwoli¢?*’

Koncepcje anatmana i powstawanie w zalezno$ci mozna konsekwentnie uznaé za
podwaliny buddyjskiej nauki spotecznej. Spoteczenstwo tak samo jak jednostka pozostaje w ciagtlej
zmianie. Okresy dostatku i dlugiego zycia oraz mroczne wieki przemocy i wojen przeplataja si¢ ze
sobg. Zdaniem Gautamy, do podstawowych powinnosci rzadzacych nalezy niedopuszczanie do
zaistnienia biedy. Bieda pociaga kradziez, kradziez pocigga za soba przemoc zbrojng, zabijanie
1 klamstwo. Wszystko to tworzy zdeprawowang spolecznos$¢, ktorej zle myslacy i1 dzialajacy
cztonkowie zyja krotko. Jesli panujacy wyeliminujg biede z mozaiki spoleczenstwa, zanikng
wystepujace wraz z nig negatywne fakty, skladniki bytu.'*®

Buddyzm przeobrazat si¢ pod wpltywem lokalnych wierzen i1 obyczajow. Pomimo
usystematyzowania doktryny na zwolywanych w tym celu synodach ok. III wieku p.n.e.
wyksztalcity si¢ odrgbne szkoty hinajany, a w I wieku p.n.e. szkoty mahajany. Jako ostatni
z wielkich kierunkéw w buddyzmie wyksztalcita sic w V wieku n.e. wadzrajana.**°

Buddyzm przeniknat do Chin w I wieku n.e. Gléwna droga przekazu prowadzita z Indii
poprzez Afganistan, gdzie przebiegal transkontynentalny jedwabny szlak, wiodacy dalej do Chin
Wschodnich. Przez pierwsze dwa wieki buddyzm byl ignorowany przez konfucjanistow jako wiara
cudzoziemska. Przyjat si¢ gtownie w srodowiskach taoistycznych. Czgsto uwazany byt za odmiang
taoizmu.™

W Chinach mniej niz w Indiach zajmowano si¢ kwestiami, ktore wykraczaly poza
konkretng egzystencje. Wyjsciowe pytania buddyzmu o wyzwolenie podmiotu nie stanowilo dla
chinskich filozofow — w odréznieniu od doczesnych problemoéw zycia w rodzinie 1 spoteczenstwie —
najpilniejszej kwestii. Konfucjusz nie widziat potrzeby zaprzatania sobie glowy zaswiatami, skoro
cztowiek niemal nie rozumie i nie jest w stanie opanowa¢ doczesnosci.*

To, ze buddyjskie pytanie o wyzwolenie podmiotu z bolesnej przygodnosci spotkato sie

147 ibidem, s. 48.

148 ibidem, s. 49-50.

9 Religia. Encyklopedia PWN, t. 2, op.cit., s. 310.
150 ibidem, s. 317.

1 \plker Zotz, op. cit., s. 173.
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jednak z zainteresowaniem, wigze si¢ w znacznej mierze z polityczng i ekonomiczng sytuacjg za
czasow upadku dynastii Han. Gdy panowaty w miare¢ stabilne stosunki spoteczne, proponowany
przez konfucjanizm doczesny ideat reprodukcji rodziny, dajacy pewno$¢, ze si¢ bedzie
z wdziecznoscia wspominanym przez przyszie pokolenia, wydawat si¢ inspirujacy. Gdy jednak
przezycie dzieci, rodziny i spotecznos$ci dostownie stan¢to pod znakiem zapytania, wielkie nadzieje
budzita nauka o ponownych narodzinach lub wyzwalajacej drodze po cudownym ladzie Buddy.*
Juz u klasykow taoizmu znajdujemy motywy spokrewnione z buddyjskimi. Centralne
pojecie dao (tao) oznaczato wiasciwo$¢ lub fundamentalng zasad¢ wszystkich rzeczy. Zgodnosé
z dao oznaczato dobre zycie w harmonii z tym, co naturalne. Taki dajacy si¢ zinterpretowac
w sensie ostatecznej prawdy zwornik wszystkich rzeczy i istot postuzyl jako punkt styczny

z takoscig mahajany.'>

Dostrzec mozna takze zwigzek dao z indyjskim pojgciem dharma, ktora
jako fundamentalny sktadnik bytu oznacza réwniez Budde i jego nauke. W objawionej formie,
dharma jako nauka, wskazuje wymagania, co do kierunku postepowania, nakazuje cztowieckowi
poszukiwanie harmonii z ostateczng prawda. W tym sensie sztuka buddyzmu pierwotnego
wizualizowata dharme jako koto, czyli $rodek poruszania sie po drodze.**

Podobienstwa pojawiaja si¢ takze w rozumieniu takich poje¢ jak - ,,Dao”, ,,pustki”, zasady
,Wuwei”, czy roli samego bezposredniego wgladu. Ze wzgledu na podobne stanowiska, pobudki
i pojecia obu doktryn, powstaty legendy, ze Laozi nauczal réwniez w Indiach. Neotaoizm
dostarczal, zwlaszcza na poczatku, terminologii do przekladow tekstow indyjskich.™°Istnieje nawet
poglad, ze z perspektywy -chinskiej, przeklady i1 prace miejscowych buddystow, nie tylko
wezesnych etapow, daja sie odczytaé jako catkowicie taoistyczne.'*®

Buddyzm chan, jedna z wielu szkot chinskiego buddyzmu jest kierunkiem, ktory
przeniesiony do Japonii, przetrwat tam do dzi$. Termin ,,chan” to skrocona forma wyrazu ,,channa”,
co jest chinskim przeksztatceniem wyrazu ,,dhyana”, ktoéry oznacza medytacje. Legenda odnosi
geneze tego kierunku do czaséw nauczania Buddy i do przekonania, iz obok nauki, ktéra potem
zostala zawarta w pismach, przekazywal on takze inng wiedze¢ w sposdb bezposredni swoim
uczniom. Udzielanie nauki poprzez bezposredni przekaz ,,z umystu do umystu” to jedna
z charakterystycznych cech buddyzmu chan. A skoro uznaje si¢, iz tego rodzaju wiedza pochodzi od

historycznego Buddy, jego wlasnie obdarza si¢ najwigkszym szacunkiem w buddyzmie chan.

Wedhtug legendy, pewnego dnia Budda, ktéry miat wygtosi¢ nauke zgromadzonym ludziom,

2 ibidem, s. 172-173.

153 pojecie ,,tako$¢” (tathata) oznacza nature dharm, ktére pozbawione sa samoistnosci, powstaja i ustaja w zaleznosci;
za: Krzysztof Kosior, Budda, Krakéw 2007, s. 98.

4 \plker Zotz, op. cit., 5. 173-174.

5 ibidem, s. 174-175.

1% ibidem, s. 176.
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nie powiedziat nic, tylko w milczeniu podniost w gore kwiat. Tylko jeden uczen — Mahakasjapa,
pojat, co mistrz chcial powiedzie¢. Budda uznal, Ze zrozumial on jego przekaz i wyznaczyt
go na swojego nastgpcg. Mahakasjapa mianowal przed swoja $miercig kolejnego nastepce,
zapoczatkowujac w ten sposob ciag bezposrednio przekazywanej nauki. Mnich Bodhidarma, posta¢
na wpot legendarna, byt 28 patriarchg tej szkoly buddyzmu. Miedzy 520 a 527 r. p.n.e. miat
przywedrowa¢ do Chin i1 zapoczatkowac chinska lini¢ przekazu, stajac si¢ tam pierwszym
patriarchg. Przez dziewig¢ lat miat on siedzie¢ nieruchomo w jaskini, az na $cianie utrwalil si¢ jego
cien. Ta opowies¢ zawiera istotny fakt dla buddyzmu chan oraz japonskiego buddyzmu zen —
nieruchoma medytacja w pozycji siedzacej stanowi droge do poznania prawdy.™’ Bodhidarmie
przypisuje si¢ sformutowanie czterech zasadniczych postulatow chan:

Nie polegaj na przekazie stownym ani na pismach;

Prawda moze by¢ przekazana tylko ,,z umystu do umyshu”;

Istotnym jest ,,wskazanie bezposrednio na umyst”;

Welad we wiasng prawdziwa nature to osiagniecie ,,natury Buddy”**®

Szkoty buddyzmu czan glosily, ze wtasciwa postawa do wlasnego umystu powinno by¢
przyzwolenie na to, aby jego aktywnos¢ byta spontaniczna. Kazda wymuszona i nastawiona na
jaki$ cel aktywno$¢ jest sprzeczna z istotg oswiecenia, nawet samo dazenie, aby je uzyskaé. Mowi
rowniez o tym tak charakterystyczna dla taoizmu zasada ,,wuwei”, dziatania przez niedziatanie.
Tylko ,,nie-dziatajac” umyst rozpozna swg pierwotng tozsamo$¢ z Catoscia, z pustka. Przekonanie,
ze zrozumienia tego faktu nie da si¢ opisa¢ stowami, jest bliskie koncepcji taoistycznej. Najwyzsza
prawda nie moze zosta¢ sformulowana. Mozna ja osiagna¢ przez intuicyjny wglad, stanowigcy
doswiadczenie, ktdre nie moze zosta¢ opisane. W przekonaniu mistrzow chan uzyskanie takiego
wgladu nie jest czyms$ , co przekraczatoby mozliwosci kazdego cztowieka.'*

Za pierwszego wybitnego przedstawiciela szkoty zen uwazany jest Eisai Zenji (1141-
1215), ktory udat si¢ do Chin, gdzie studiowal nauki buddyzmu chan. Po powrocie do Japonii
zatozyl wlasne osrodki nauczania, tworzac szkole zen rinzai. Ktadt w niej nacisk na prace
z koanami. Pierwowzorem koandéw byt rozmowy prowadzone przez mistrzow z uczniami w formie
pytan 1 odpowiedzi. Pozornie nonsensowne dialogi stanowity dla nastepcow wzorce, przyklady
»poruszenia umystu”, wyprowadzania go ze stanu logicznego rozumowania, ktére uniemozliwiato
dostrzezenie prawdy. Czesto byly to takze opowiesci o zaskakujacych zachowaniach mistrzow, pod

wplywem ktérych uczeh nagle uzyskiwal o$wiecenie. Najbardziej znany zbior koandéw

57 Beata Szymanska, Buddyzm chan, [w:] Filozofia Wschodu, op. cit., s. 261-262.

158 ibidem, s. 262.
159 ibidem, s. 265.
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zatytulowany ,,Mumonkan” otwiera tzw. ,,Koan Mu”. Mistrz Zhaozhou na pytanie jednego
z mnichow: ,,Czy pies ma natur¢ Buddy?” odpowiada ,,Wu” (jap. ,,mu”), co znaczy ,nie”.
Tymczasem powszechnie przyjmowano przekonanie o tym, ze natura Buddy jest pierwotnie
tozsama z kazda zyjaca istota. Na inne pytanie, o znaczenie przybycia Bodhidharmy do Chin,
mistrz odpowiedziat: ,,Cyprys na dziedzincu”. Inny japonski mistrz zen Hakuin (1685-1768) byt
autorem pytania — koanu: ,,Jaki jest dzwick jednej klaszczacej dtoni?”*®°

Jak zauwaza Agnieszka Kozyra — powolujac si¢ na wspolczesnego, japonskiego
filozofia Kitaro Nishidy, koany maja strukture sgdéw paradoksowych. Przyktadowo zdaniu ,,Skoro
wszystko powraca do jedni, to do czego powraca jednia” odpowiada zdanie ,,Do czego powraca
co$, co nie wraca do niczego?”. Analogicznie, pytaniu o dzwigk jednej klaszczacej reki odpowiada
pytanie, jaki dzwick wydaje co$, co nie wydaje dzwicku.®*

Zadaniem ucznia byto rozwigzanie takiego problemu. Praca mogta trwaé wiele lat,
a odpowiedz udzielona mistrzowi mogta by¢ rownie zaskakujaca i niekonwencjonalna jak samo
pytanie — okrzyk, uderzenie lub $miech. Rozwigzanie koanu moze wskazywaé, ze uczen uzyskat
o$wiecenie, ale czy tak rzeczywiscie si¢ stato, moze wiedzie¢ tylko mistrz. Metoda ,,koanu” jako
drogi do osiagni¢cia o$wiecenia wynika z przeSwiadczenia, ze czlowiek ze swej natury ,,juz jest
o$wiecony”, ale intelektualna wiedza uniemozliwia mu zrozumienie tego faktu. Praca nad koanem
ma wytraci¢ umyst z nawyku intelektualnego porzadkowania $wiata, otwierajac go na prawde.

Przekonanie, ze na drodze intelektualnej wiedzy nie da si¢ osiaggna¢ oswiecenia,
podzielat zatozyciel szkoty zen soto, wspolczesny mistrzowi Eisai, Dogen Zenji (1200-1253).
Podobnie jak i on, udat si¢ w podréz do Chin, a po powrocie zalozyt wtasng szkofe.

,Potem udalem si¢ do panstwa Wielkich Song (...) 1 dobijajac si¢ o nauki u pigciu bram
(studiujac nauki pigciu szkét buddyzmu zen) udatem sie do (zostalem uczniem) mistrza medytacji
Jinga z gbry Taibaifeng i tam dokonczyla (spetnila) si¢ najwazniejsza rzecz w wypetniajacym to
zycie zglebianiu przeze mnie (Drogi). Pdézniej (...) powrodcitem do mej ojczyzny, chcac
rozprzestrzenia¢ Prawo 1 zbawia¢ czujace istoty.”163

Wedtug Dogena, cho¢ cztowiek posiada od poczatku ,,natur¢ Buddy”, to aby o§wiecenie
mogtlo nastgpi¢, konieczne jest przygotowanie umystu, jego ,,oczyszczenie”. Chodzi tutaj o taki stan
umystu, w ktorym jest on peten emocji, ocen, przywigzan zaklocajacych dotarcie do prawdy.
Siedzacy w medytacji (zazen) uczen ma obserwowal przeplywajacy strumien mysli bez

przywigzywania si¢ do nich, odrzucania, oceniania czy emocjonalnego reagowania na nie, az do

190 Beata Szymanska, Buddyzm w Japonii, [w:] Filozofia Wschodu op.cit., s. 271.

161 Agnieszka Kozyra, Filozofia zen, Warszawa 2004, s. 165-167.

162 Beata Szymanska, op. cit., s. 272.

193 Dogen Kigen, Oko i skarbiec prawdziwego prawa. O praktykowaniu drogi. Zwoje 1-XVI, Krakéw 2005, s. 14-15.
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momentu, w ktorym zniknie iluzoryczny dualizm, podzial na obserwatora i przedmiot obserwacji.
Jest to wigc rodzaj duchowego treningu, ktory prowadzi do tego, ze umyst staje si¢ ,,pusty”. W taki
sposob, jak pisze Dogen, medytowat Bodhidarma przed $ciana jaskini.'®*

Dla japonskiego mistrza zen ciato i umyst nie sg czyms$ odrgbnym, ale stanowig catos$¢
1 jako cato$¢ muszg zosta¢ wyeliminowane ze $wiadomosci. Gdy $wiadomos¢ ,,ego” znika,
nastepuje o$wiecenie. Ten stan okreslany bywa jako ,,pierwotny umyst” czy tez ,,pierwotna natura”.
Stan ,,pustego umyshu” nie oznacza jego unicestwienia. Dogen stwierdzal, ze pustka nie jest
nicoscia, jest czyms$ innym niz niebyt. Nie jest takze czysta negacja, ani czym$ poza bytem. Jest
natomiast tozsama z istnieniem.*®

Droga do tego poznania polega na zglebianiu samego siebie, natury wlasnego umystu
i przekroczenia dualizmu ,,ja” 1 ,,nie-ja”:

,Uczenie si¢ 1 poznawanie Drogi Buddy jest poznawaniem samego siebie. Poznawanie
samego siebie jest zapominaniem o sobie. Zapominanie 0 samym sobie jest (pozwoleniem na)
o$wiecenie (siebie) przez wszystkie zjawiska. (Pozwolenie na) o§wiecenie (siebie) przez wszystkie
zjawiska jest przekroczeniem (przeciwienstwa) ciala i umystu ,,ja” oraz ciala i umystu ,,innego”
(zewnetrznego éwiata).”166

Szczegbdtowy opis praktyki medytacyjnej znalez¢ mozna we wspotczesnych ksigzkach,
bedacych zapisem wyktadow mistrzow zen. W jednej z nich, japonski mistrz zen Yasutani, ktory zyt
w XX wieku, udziela uczniom nastepujacych wskazéwek. Poczatkowo nalezy zajaé stabilng
pozycje siedzaca, co pomaga umystowi w osiggnieciu spokoju i przygotowuje do wiasciwe;j
medytacji. Podkres$lona zostaje waga prawidlowej postawy ciata majacej duze znaczenie dla stanu
umystu.

,,Z wielu powodow najlepiej jest siedzie¢ w pelnym lotosie. Aby usigs¢ w takiej pozycji,
prawa stope kladzie si¢ na lewym udzie, a lewa stop¢ na prawym udzie. Najwazniejsze w tym
szczegdlnym sposobie siedzenia jest to, iz przez ustanowienie szerokiej, solidnej podstawy, ze
skrzyzowanymi nogami i1 kolanami dotykajgcymi maty, osiggacie absolutng stabilnos¢. Przy ciele
tak unieruchomionym mysli nie s pobudzane do aktywnosci przez ruchy fizyczne 1 umyst o wiele
tatwiej uspokaja si¢ (...) Nastgpnym krokiem jest utozenie prawej r¢ki na tonie, wnetrzem dloni do
gory, 1 potozenie lewej dtoni, réwniez wnetrzem do gory, na wierzchu prawej(...) Oczy miejcie
otwarte a usta zamkniete (...) Kregostup musi by¢ wyprostowany przez caly czas (...) Poniewaz

ciato 1 umyst sg jednym, przeto kazde zakldcenie funkcji fizjologicznych nieuchronnie wptywa na

164 Beata Szymanska, op. cit., s. 273.

185 ibidem, s. 274.
1% Dogen Kigen, op. cit., s. 56.
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umyst, pozbawiajac go jasnosci i skupienia, ktére sg konieczne do skutecznej koncentracji (...)
oddychajcie naturalnie (...) Jeste$cie teraz gotowi do koncentracji umystu.”*®’

Zdaniem Yasutaniego, najprostszg metoda do pracy z umystem, jest metoda liczenia
w myslach wlasnych oddechow. Metoda ta prowadzi do skupienia umystu, do koncentracji.

,Dla poczatkujacych najlatwiejsze jest liczenie wdechow i1 wydechéw. Wartos¢ tego
szczegdlnego ¢wiczenia lezy w tym, ze wylaczone tu zostaje wszelkie rozumowanie, a roznicujacy
umyst pozostaje w spoczynku. Fale naszych mysli zostaja wygladzone i stopniowo osigga si¢
skupienie umystu na jednym punkcie (...) Pozwolcie przygodnym myslom pojawiaé si¢ i znikac,
gdy chcg tego, lecz nie idzcie za nimi ani nie probujcie ich odpycha¢, tylko po prostu koncentrujcie
cala energic na liczeniu wdechow i wydechow.”*®®

W miar¢ osiggania koncentracji moga pojawiaé¢ si¢ roznego rodzaju zaburzenia
percepcji, halucynacje. Maja one nazwe ,,makyo”. Japonski nauczyciel opisuje je nastgpujgco.

,»S3 to przemijajace stany umystu, ktore powstajg podczas zazen — wtedy gdy nasza
zdolno$¢ koncentracji rozwingta si¢ juz do pewnego stopnia, a praktyka zaczeta dojrzewac. Gdy
fale naszych mysli, ktore pojawiajg si¢ i znikajg na powierzchni §wiadomosci, zostang czesciowo
uspokojone, woOwczas pozostalos¢ doswiadczen, ktore ,utkwily” na glebszych poziomach
$wiadomosci, wyptywaja niekiedy na powierzchni¢ umystu, wywolujac poczucie jakby
obejmowania wigkszej czy poszerzonej swiadomosci. Makyo jest zatem mieszaning rzeczywistego
1 nierzeczywistego, podobnie jak zwykle sny. (...) Inne religie i szkoty przywiazuja wielkg wage do
takich przezy¢, jak doznawanie wizji Boga czy bodstw, lub styszenie niebianskich glosow,
dokonywanie cudéw, przyjmowanie boskich postan czy oczyszczenie si¢ poprzez boskie rytuaty
albo za pomocg Srodkow odurzajacych. (...) Takie praktyki wptywaja dodatnio na samopoczucie,
w roéznym zreszta stopniu, lecz z punktu widzenia zen sg to stany nienormalne, pozbawione
prawdziwego znaczenia religijnego i dlatego bedace wylacznie makyo.”*%°

Kolejna, tym razem zaawansowang metodg pracy, obok opisanej juz wczesniej praktyki
koanu, jest shikan-taza, ktora polega na samym siedzeniu w medytacji bez jakiejkolwiek
aktywnos$ci umystu.

,,Shikan znaczy ,,nic poza” lub ,,tylko”, ta oznacza ,trafia¢”, zas za ,,siedzie¢”. Zatem
shikan-taza jest praktyka, w trakcie ktorej umyst jest intensywnie zajety samym siedzeniem (...) jest

wzmozonym stanem skoncentrowanej przytomnosci (...) Jest to umyst kogo$ stojacego w obliczu

$mierci. WyobrazZcie sobie, ze bierzecie udzial w pojedynku na miecze, takim jakie odbywaty si¢

17 philip Kapleau, Trzy filary zen, Warszawa 1988, s. 45-47.
1% ibidem, s. 47.
1% ibidem, s. 53-54.
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w starozytnej Japonii. W obliczu przeciwnika jestescie caty czas ostrozni, zdecydowani i gotowi.
Gdybyscie tylko na sekunde rozluznili uwage , natychmiast zostalibyscie zabici.”*™

Praktyka medytacyjna prowadzi do pierwszych, prawdziwych wgladoéw okreslonych
jako ,.,kensho”. Wglad ten umozliwia doswiadczenie §wiata jako jednos$ci oraz wyksztatcenie nowe;j
postawy wobec §wiata.

,,Gdy doznasz kensho, wejrzysz w $wiat jednosci i rOwnosci, a to wejrzenie moze by¢
ptytkie lub glebokie. Zazwyczaj pierwsze kensho jest plytkie. W obu wypadkach nadal nie
rozumiesz §wiata zrdznicowania, powszechnie uwazanego przez ludzi za zrozumiaty. W miare
kontynuowania praktyki nad koanami, twoja $wiadomos¢ $wiata jednosci, $§wiata niezréznicowania,
staje si¢ jasniejsza, a poniewaz to przez ten $wiat jednosci postrzegasz §wiat zréznicowania, ten
ostatni réwniez staje si¢ bardziej klarowny(...) Ten, kto urzeczywistnit §wiat jednosci, bedzie si¢
odnosit ze wspdtczuciem nawet do ludzi o morderczych sktonnosciach, albowiem w istocie oni i ty
macie takg samg warto$¢. Tak samo widzimy jako siebie calg przyrode, gory i rzeki. W tym
glebszym uprzytomnieniu sobie jednosci dostrzezesz drogocenno$¢ kazdego bez wyjatku
przedmiotu we wszechswiecie. Niczego nie bedziesz odrzucat, poniewaz zarowno w przedmiotach,
jak i w ludziach bedziesz widzial podstawowe aspekty siebie samego.”*"*

Praktyka duchowa prowadzaca do glebokiego doswiadczenia, do o$wiecenia, jest
dhugotrwatym procesem, ktorej wymaganiom sprosta¢ moga tylko zdeterminowani i cierpliwi.

,Musicie by¢ wytrwali w praktyce. Wasze wysitki nigdy nie zostang uwienczone
powodzeniem, jezeli bedziecie praktykowa¢ zazen tylko wowczas, gdy macie na to ochote,
zarzucajac praktyke przy lada okazji. Musicie praktykowac¢ nieustannie przez rok, dwa, trzy a nawet
pie¢ lat, bedac bez przerwy czujnymi (...) Woéwczas nagle nastgpi samourzeczywistnienie. W jednej
chwili! ,,Wybuchnigcie ku o§wieceniu” wymaga tylko chwili. Jest to tak, jakby nastgpita eksplozja.
Gdy to si¢ zdarzy, doswiadczycie tak wiele!(...) Wszystko ukaze si¢ tak odmienione, ze pomys$lisz,
iz Niebo 1 Ziemia zamienily si¢ miejscami. Oczywiscie jest to przenosnia. Wraz z o$wieceniem
zobaczycie $wiat jako Natur¢ Buddy, lecz nie oznacza to, ze wszystko stanie si¢ od razu
promieniste jak aureola. Raczej kazda rzecz, taka wtlasnie jaka jest, nabierze calkowicie nowego
znaczenia 1 wartosci. Wszystko bedzie w cudowny sposob, do glebi przeksztalcone, chociaz
pozostanie takim, jakim jest.'"

Glebokie o$wiecenie (satori) wspotczesny japonski autor buddyjski D.T. Suzuki

charakteryzuje jako intuicyjne wejrzenie, stojace w opozycji do poznania intelektualnego

170 ibidem, s. 64.
71 ibidem. s. 68-69.
172 ibidem, s. 86-87.
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i logicznego. Wedlug niego jest to wylonienie si¢ do nowego $wiata, do tej pory niedostrzeganego
w chaosie dualistycznego umystu.'”® Autor ten opisuje satori jako efekt pewnego procesu
dojrzewania umystu ludzkiego do przezycia. Kiedy nastepuje odpowiedni czas, wglad pojawia si¢
sam z siebie.

,»Kiedy umyst czlowieka dojrzeje do satori, natknie si¢ na nie gdzie badz.
Nieartykutowany dzwigk, bezsensowne zdanie, rozkwitly pak lub tak trywialne zdarzenie, jak na
przyktad potkniecie si¢, stanowig warunek lub — inaczej — okoliczno$¢, ktora otworzy umyst
oswieceniu. Wyglada to tak, jak gdyby efektem nic nie znaczgcego zdarzenia byto co$ o zupeknie
niewspotmiernym znaczeniu. Lekkie dotknigcie zapalnika i nastgpuje wybuch, ktory wstrzasa
w posadach ziemi¢. Wszelkie przyczyny, wszelkie warunki osiggni¢cia satori znajduja si¢ w umysle
I tylko czekaja na chwile, w ktorej on dojrzeje. Kiedy z tego czy innego powodu umyst jest gotow,
wystarczy ze przeleci ptak, zadzwoni dzwon, i w mgnieniu oka powracamy do swej pierwotnej
siedziby, innymi stowy odkrywamy jazfi, ktora stata si¢ prawdziwa. Od samego poczatku nic nie
bylo przed nami ukryte, wszystko, co pragnelismy ujrzeé, mieliSmy przez caty czas przed soba, tyle
tylko, ze zamykaliémy na to oczy.”*"*

Doswiadczenie satori nie moze zosta¢ precyzyjnie opisane. Ma ono charakter
wewnetrzny, jest raczej uzyskaniem innej percepcji $wiata. D.T. Suzuki okresla to nastgpujaco:

,Zen bowiem nie ma nic wspdlnego z pojeciami, a satori jest czym$§ w rodzaju
wewnetrznego postrzegania, i to, prawde moéwigc, nie postrzegania pojedynczego, odrgbnego
przedmiotu, ale samej Rzeczywistosci , jesli mozna sig tak wyrazié¢.”!"

Mimo trudnosci z jezykowym ujeciem tego doswiadczenia, w literaturze buddyzmu zen
niekiedy mozna trafi¢ na proby jego opisu w oparciu o osobiste przezycia ludzi, ktérzy mieli
dos$wiadczy¢ os$wiecenia. Wspdlnym ich mianownikiem jest gwaltowny przebieg, budzacy
porownanie z blyskiem $§wiatla, oraz jego rezultat w postaci uzyskania nowej percepcji, nowej
perspektywy widzenia czy tez doSwiadczania §wiata. Z perspektywy egzystencjalnej to przezycie
ma charakter katharsis. Ponownie przytoczony zostaje w tym miejscu D.T. Suzuki:

»Satori to nieoczekiwany rozbtysk w swiadomosci nowej prawdy, o ktdrej si¢ nawet nie
$nito. Jest to rodzaj duchowego kataklizmu, ktéry wystepuje nagle po okresie dlugiego
nawarstwiania si¢ materiatu do rozmyslan i przyktadéw. Ale zgromadzony stos osigga granice
rownowagi 1 cata budowla wali si¢ w gruzy, a wtedy, spdjrzcie, otwiera si¢ przed wami na osciez

nowe niebo (...) Satori nadchodzi, kiedy cztowiek najmniej si¢ go spodziewa, gdy czuje, ze datl juz

3 Daisetz Teitaro Suzuki, Wprowadzenie do buddyzmu zen, Poznan 2004, s. 106-107.
"% ibidem, s. 111-112.
7> ibidem, s. 113.
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z siebie wszystko. W sensie religijnym sg to nowe narodziny, w sensie intelektualnym — zdobycie
nowego punktu widzenia. Swiat wyglada teraz, jakby przystrojony byt w nowa szate, ktora zdaje sig
okrywa¢ cata brzydote dualizmu, przez buddyzm zwanego utuda.”"®

W ksigzce Philipa Kapleau ,,Trzy filary zen”, (autor brat udziat w medytacjach
u przywotanego wczesniej nauczyciela Yastuaniego), odnalez¢ mozna nastepujacy, ekstatyczny opis
doswiadczenia o§wiecenia samego autora ksigzki.

,Rosi (tzn. Mistrz zen, nauczyciel — J.S.) jak jastrzab zbadal mnie spojrzeniem, gdy
wszedtem do jego pomieszczenia; doszedtem do niego, zrobitem przed nim poklon i usiadtem (...)
<<Wszechswiat jest Jednym>> - zaczal, a kazde jego slowo wwiercatlo si¢ w mdj umyst jak
w pocisk (...) Nagle rosi, pomieszczenie, kazda poszczegdlna rzecz, wszystko znikngto
w oslepiajacym strumieniu jasnos$ci; czulem si¢ skapany w niewypowiedzianie cudownym
zachwycie. (...) <<Mam to! Wiem! Nie ma niczego, absolutnie niczego. Jestem wszystkim
i wszystko jest niczym!>> - wykrzyknatem bardziej do siebie niz do rosiego i wyszedtem.””’

Kolejng probg uchwycenia natury doswiadczenia o§wiecenia w buddyzmie zen bedzie
przytoczenie opisu innego wspodtczesnego buddyjskiego nauczyciela Shunryu Suzukiego. Ujecie to
powraca do problemu ,pustki”’, braku substancjalnosci, a takze wspomnianych ,,sadow
paradoksowych”.

,Jesli chececie zrozumie¢ buddyzm, konieczng rzecza jest porzuci¢ wszystkie z gory
powziete wyobrazenia. Na poczatek musicie porzuci¢ pojecie substancjalnosci lub istnienia.
Zwyklty poglad na zycie jest mocno zakorzeniony w pojeciu istnienia. Dla wigkszosci ludzi
wszystko istnieje; mysla, Zze to co widzg 1 stysza, istnieje. Oczywiscie ptak, ktérego widzimy
1 styszymy, istnieje. Istnieje, ale to, co ja przez to rozumiem, moze nie by¢ dokladnie tym, co
rozumiecie wy. Buddyjskie rozumienie Zycia zawiera w sobie istnienie i nieistnienie. Ptak
jednoczesnie istnieje i nie istnieje (...) Mowimy, ze prawdziwe istnienie wylania si¢ z pustki
i ponownie do pustki powraca. To, co wylania si¢ z pustki jest prawdziwym istnieniem. Musimy
przejs$¢ przez brame pustki.”178

W innym miejscu cytowany autor dodaje: ,,Mdoéwimy ,,Wszystko wytania si¢ z pustki”.
Jedna cata rzeka lub jeden caly umyst jest pustkg. Kiedy osiggamy to zrozumienie, znajdujemy
prawdziwe znaczenie naszego zycia(...) Dopdki tego nie urzeczywistnimy, wszystko co widzimy
»179

jest uluda.
Co to wszystko znaczy?

7 ibidem, s. 115.

Y7 ibidem, s. 214.

78 Shunru Suzuki, Umyst zen, umyst poczqtkujgcego, Gdynia 1992, s. 99-100.
179 ibidem, s. 86.
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Pewng pomoca moga by¢ wyjasnienia wspotczesnego katolickiego duchownego Hugo
M. Enomiy - Lassalle z zakonu jezuitow, ktory praktykowal medytacj¢ buddyjska, a dzigki
potwierdzonym przez innych mistrzow wgladom, uzyskat sam prawo do nauczania medytacji.

,Buddyzm od samego poczatku jednoznacznie okresla cel zazen, a mianowicie:
uswiadomienie sobie natury buddy. Wedtug buddyjskiej nauki kazdy cziowiek posiada naturg
buddy. Nie musi wigc zosta¢ kims, kim nie byt, lecz musi sobie uswiadomi¢, kim juz zawsze byt.
Natura buddy w gruncie rzeczy nie jest czyms, co odnosi si¢ wytacznie do buddystow. Cztowiek ma
podwdjne zycie lub bycie. Jednym jest owo zycie lub bycie, ktore uswiadamia sobie w chwili, kiedy
dochodzi do s$wiadomosci. To jednak nie wszystko. Ma roéwniez udzial w tym jednym,
niepodzielnym i absolutnym Bycie, od ktérego niezaleznie nic nie istnieje. Wedtug buddyjskiej
nauki nie wystarcza tym tylko by¢, lecz nalezy tez to sobie u$wiadomi¢; stad okreslenie
»samourzeczywistnienie”. To wlasciwe, najglgbsze, wilasne ,ja” nalezy sobie uswiadomic.
W chwili, kiedy to nastepuje, czlowiek doswiadcza, Ze to, co uwazat dotychczas za swoje ,,ja”, nie
jest w pelnym sensie nim samym. W o$wieceniu u$§wiadamia sobie to inne, ,pozaziemskie”
bycie.”*®

Podsumowujac, mozna wigc powiedzie¢, ze buddyjska medytacja prowadzi do
doswiadczenia mistycznego zwanego ,,08wieceniem” (satori, kensho). W doswiadczeniu tym
podmiot odkrywa niesubstancjalno$¢ swojego ,ja”. W sensie pozytywnym za$ odkrywa
i doswiadcza istnienia pierwotnie zakrytego podloza $wiata zjawisk — wszechobecnej pustki
(,,natury Buddy”). Takie rozumienie znajduje potwierdzenie u D.T. Suzukiego.

,Jazn jest porownywalna do kota, ktoére nie ma obwodu, jest to sunjata, pustka. Lecz
jest ona rowniez Srodkiem takiego kota, ktore znajduje si¢ wszedzie 1 gdziekolwiek w tym kole.
Jazn jest punktem absolutnej podmiotowosci, ktoéry moze nies¢ znaczenie nieruchomosci i ciszy.
Poniewaz jednak ten punkt moze porusza¢ si¢ gdziekolwiek, zmierza¢ tam, gdzie chcemy, do
nieskonczenie roznych miejsc, w rzeczywistosci nie jest to punkt. Punkt jest kotem, a koto punktem
(...) W ten sposob, poniewaz jazn porusza si¢ od zera do nieskonczonos$ci i od nieskonczonosci do
zera, nie moze sta¢ si¢ przedmiotem naukowych badan (...) Skoro tak si¢ wymyka 1 nie moze by¢
uchwycona, nie potrafimy eksperymentowac z nig w jakikolwiek naukowy sposc')b.”181

Jest czym$ niezmiernie ciekawym, ze o takim punktcie widzenia, z tak wielka sympatia
wypowiadal si¢ cytowany wczesniej katolicki duchowny Hugo M. Enomiya Lassalle. Z pewnoscia
jednak posta¢ ta nie moze stanowi¢ probierza katolickiej ortodoksji, w szczegodlnosci wobec

istnienia osobowego Boga w doktrynie katolickiej.

8 Hugo M. Enomiya — Lassalle, Krétkie wprowadzenie w zen, Warszawa 1994, s. 21.
181 Erich Fromm, Daisetz Teitaro Suzuki, Richard De Martino, Buddyzm zen i psychoanaliza, Poznan 2006, s. 42-43.
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,Dopoki uyjmujemy Boga pojeciowo, ujmujemy nie Jego samego, lecz Jego obraz (...)
Jest to wazny moment spotkania z buddyzmem, szczegélnie z formami buddyzmu, ktore
reprezentuje zen. Mnisi zen nie chcg by¢ ateistami. Nie sg tez nimi w tym sensie, w jakim bylby
ateistg chrzescijanin, ktory zaprzeczylby istnieniu Boga. Mnisi zen wierzg w cos$ (a by¢ moze tego
doswiadczyli) 1 to ,,Co$” moze by¢ rzeczywiscie ,,Bogiem”. Wglad czy intuicyjna zdolno$é¢
poznania, W rozwijaniu ktorej sprzyja uprawianie zen, jest owa zdolnoscia, ktora jest aktywna
zardbwno w o$wieceniu, jak i w doswiadczeniu Boga znanym w chrzescijanskiej mistyce.”*

Podobienstwo do chrzescijanskiej mistyki autor dostrzega w tej czg¢sci duchowej drogi,
ktora w chrze$cijanstwie nazywana jest ,,ciemng nocg” czy tez ,,nocg ducha”. Etap tzw. ogotocenia
duszy ze wszystkich przywigzan wystepuje wedlug tego autora w buddyzmie zen podczas
medytacji.

,»Nocy Ducha” u $w. Jana od Krzyza odpowiada w zen wylaczenie pamieci, rozumu
1 woli, jednym stowem ,,ja”. By¢ moze w zadnej religii nie ma tak radykalnej drogi duchowego
ogolocenia jak w drodze zen.”*®?

Chrzescijanski duchowny udziela takze odpowiedzi na fundamentalne pytanie - Czego
doswiadcza si¢ w o$wieceniu? Trudno jednak powiedzieé¢, czy zaprezentowany opis przybliza do
zrozumienia tego zjawiska. Ponownie jednak zostaje potwierdzony brak mozliwosci jezykowego
ujecia doswiadczenia. Zwraca takze uwage mozliwos¢ nadania do$wiadczeniu takze
chrzes$cijanskiego wymiaru. Co wiecej, jak zdaje si¢ sugerowaé autor, spory o natur¢ Absolutu zdaja
si¢ by¢ spowodowane kulturowymi i jezykowymi uwarunkowaniami. Tymczasem jego zdaniem,
doswiadczenie jest jedno, a zatem ma ono uniwersalistyczny wymiar.

,»O$wiecenia nie sposob wyjasni¢ za pomocg pojec. Jesli mimo tego o nim méwimy, to
trzeba powiedzie¢, ze nie jest ono poznaniem szczegétowym. W tym sensie po o$Swieceniu nie
wiemy wiecej niz przedtem. Ale zapewne to, co si¢ juz wie, dostrzega si¢ w nowym wymiarze (...)
W oswieceniu doswiadcza si¢ samego siebie, swego najglebszego ,,ja”, w przeciwienstwie do ,,ja”
empirycznego (...) Druga mozliwa odpowiedZ na wyze] postawione pytanie jest nastepujaca:
W oswieceniu doswiadcza si¢ niepodzielnego, absolutnego Bytu. Bytu owego mozna doswiadczy¢
jako czego$ osobowego lub nieoosobowego. Nikt juz nie kwestionuje, Ze o$wiecenie zen 1 inne
podobne przezycia w niechrzescijanskich religiach sg prawdziwymi przezyciami Absolutu, chociaz
majg charakter nicoosobowy. Gdyby byty osobowe, bylyby rownoznaczne z doswiadczeniem Boga
w chrzescijanskim sensie. Interpretacja tego doswiadczenia, a przede wszystkim proby ujecia go za

pomoca pojec¢ sa rdzne, bo zalezg od danego $wiatopogladu. Prawdziwe doswiadczenie mistyczne

82 Hugo M. Enomiya — Lassalle, op. cit., s. 26.
183 ibidem, s. 28.
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broni si¢ przed wszelka proba wyrazania go za pomocg poje¢. Dlatego kazdy, kto stara si¢ je
zinterpretowac, korzysta z pomocy dostgpnych mu kategorii.184

Dostrzegajac ten nieoczekiwany wymiar dialogu miedzy zdawatoby si¢ sprzecznymi
religiami (tj. teistyczng i ateistyczng) oraz zmierzajac powoli do konca rozdziatu poswieconego
buddyzmowi zen, warto jeszcze zauwazy¢ Hugo M. Enomiya Lassalle nie byl jedynym
chrzescijanskim duchownym, ktéry praktykowal, a takze opisywal buddyjska medytacj¢. Innym
przyktadem jest posta¢ Willigisa Jaegera — niemieckiego benedyktyna, ktéry po opublikowaniu
ksigzki ,,Fala jest morzem”, w ktoérej jego koncepcja Boga stracita cechy zgodnosci z oficjalng
katolicka teologia, otrzymal zakaz postugi duchowej. Trudno si¢ jednak temu dziwi¢, gdy autor
przybliza swoje do§wiadczenie medytacyjnego wgladu.

,»Irzy lata ¢wiczylem z koanem Mu, jak przewiduje praktyka zen (...) Pewnej nocy po
kolejnym sesin (intensywnym medytacyjnym odosobnieniu — J.S.) obudzitem si¢ i z zielonych
ostonek paka wystrzelity na zewnatrz kolorowe ptatki, jakby pchane wewnetrzng silg. Byta tylko
pustka: ,,Nada, nada, nada...” - jak u Jana od Krzyza. Z tej pustki eksplodowata chwila, tylko ten
oddech, a gdy wstalem, tylko ten krok. Roshi Yamada uznat te do§wiadczenie za kensho. (...) Gdyby
mnie kto§ zapytal, jak rozumiem stowo ,,B6g”, odpowiedzialbym mu w zachodniej terminologii:
,» 10, co nazywamy Bogiem, to absolutna pustka, ktora pokazuje si¢ jako absolutna mito$¢, pehnia,
jedno$é, szczesliwosé.” To bylo to, czego doswiadczylem.”

Mimo powstania zarysowanej wczesniej sprzecznosci w ujeciu Boga — albo jako osoby
albo jako pustki, warto jeszcze raz przytoczy¢ uwage Jaegera o bliskosci doswiadczenia zen oraz
mistyki chrze$cijanskie;j.

,Bylem zaskoczony: jezyk Jana od Krzyza i jezyk Mistrza Eckharta wyraza te samo
doswiadczenie, ktore wyraza zen.” %

Nie tylko chrzescijanska mistyka odnajduje wspdlna ptaszczyzng¢ z buddyzmem.
W niniejszej pracy autor starat si¢ pokazaé jak wiele ,,wschodnich” odniesieh mozna odnalez¢
w samej tylko historii filozofii Zachodu. Ciekawym przyktadem jest przypadek Martina Heideggera
i pewnej zbieznos$ci, jego niedookreslonej i niekiedy niejasnej filozofii do buddyzmu. Autor Cezary
Wozniak, przytacza znany fragment Heideggera z pracy ,,Czym jest metafizyka?” z 1928 roku,
gdzie podjeta zostaje migdzy innymi kwestia nicosci.'®’

,IN1co$¢ jest warunkiem, ktory umozliwia ujawnienie si¢ wobec ludzkiej przytomnosci

184 ibidem, s. 37-38.

185 Willigis Jaeger, O mifosci, Warszawa 2010, s. 142-143.

18 ibidem, s. 145.

87 Cezary Wozniak, , Koniec filozofii” na Zachodzie a buddyzm, [w:] Buddyzm. Zeszyty Naukowe Uniwersytetu
Jagiellonskiego MCCLXXI, Krakéw 2004, s.133
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(Dasein) bytu jako takiego. Nico$¢ nie tworzy po prostu pojecia przeciwstawnego do pojecia bytu,
ale lezy u zrodta samej istoty. W byciu bytu dokonuje si¢ nico$é¢iowanie nicosci.”*®

Jak przytacza polski autor, Heidegger w liscie do Takeiho Kojimy zalit sie, ze
opublikowane w 1930 roku japonskie tlumaczenie ,,Czym jest metafizyka” zostalo przyjete
w Japonii ze zrozumieniem, podczas gdy w Europie rozprawa kojarzona byta z nihilizmem.'®
W cytowanym artykule przywotany zostaje takze zapis kolokwium z 1958 roku, w ktérym
uczestniczyt Heidegger oraz japonski mistrz Shinichi Hisamatsu.

,Hisamatsu: Zrédlo jest na Zachodzie jakim$ bytem, czyms$, co ma jaka$ postaé.
W buddyzmie zen Zrédlo jest tym, co bezforemne, nie-bytem. To ,,nie” nie jest jednakze czystg
negacjg. Ta nico$¢ jest wolna od wszelkich form, jako catkowicie bezforemna moze si¢ ona
porusza¢ zupetnie swobodnie, moze si¢ przemieszczaé zawsze 1 wszedzie.

,Heidegger: Ta pustka nie jest negatywna nicoscig. Jezeli rozumiemy pustke jako
pojecie odnoszace si¢ do przestrzeni, musimy woéwczas powiedzie¢, ze pustka tej przestrzeni jest
whasnie tym, co pomieszczajace, tym, co gromadzi wszystkie rzeczy”.'*

By¢ moze istnieje wiec pilna konieczno$¢ glebszych studiow nad — szeroko pojeta —
filozofia Wschodu. Oprocz kwestii filologicznych, trudno$¢ wiaze si¢ takze z koniecznoscia
zmierzenia si¢ z jej integralng, religijng czgscia.

Podsumowujac, pojecie ,,pustki” stanowi istote buddyjskiej filozofii. Tres¢ tej filozofii
wyplywa z subiektywnego, pozajezykowego do§wiadczenia mistycznego zwanego ,,0$wieceniem”.
Doswiadczenie to prowadzi do stwierdzenia przez podmiot:

1. Niesubstancjalnosci ,,ja”;

2. Niesubstancjlano$ci wszystkich zjawisk;

3. Pustki, nicosci, ale jednoczesnie takze pelni - jako podstawowego fundamentu bytu.

Nalezy podkresli¢, ze buddyjskie doswiadczenie o$wiecenia jest, zdaniem niektérych
autoréw, bliskie lub nawet tozsame z niektérymi twierdzeniami mistyki chrzescijanskiej u Mistrza

Eckharta oraz §w. Jana od Krzyza, co zostanie pokazane w kolejnym rozdziale pracy.

188 Martin Heidegger, Czym jest metafizyka?, [w:] Budowaé, mieszkaé, mysleé. Eseje wybrane, \Warszawa 1997, s. 95.
189 Cezary Wozniak, op. cit., s. 131.
190 Cytat za: Cezary Wozniak, op. cit., s. 133.
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