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Wstep

Faktycznie dzieki praktykowaniu zen nauczylem si¢ wielu rzeczy:
zupelnego oczyszczenia ciata i duszy, glebokiej kontemplacji, pota-
czenia modlitwy i zycia codziennego, jak rowniez innych, zbyt licz-
nych, aby je wymienic (...) Nauczytem si¢ chrze$cijanstwa, studiujac
katechizm. Chociaz jest on konieczny jako wprowadzenie do wiary,
nie wystarczyl, aby da¢ mi jej gltgbokie zrozumienie. Dopiero dzigki
ignacjanskim Cwiczeniom duchownym zdobytem glgbsze poznanie
istoty chrze$cijanstwa i nauczytem sig, jak je przetozy¢ na praktyke,
angazujac moje wlasne ciato. P6zniej, kiedy zaczatem praktykowac
zen, odkrylem, Ze ¢wiczenia i sesshin zen sa niezwykle do siebie
podobne. Sadze¢ nawet, ze wiele rzeczy, ktorych nauczytem si¢ dzigki
zen, umozliwito mi wlanie nowego zycia w praktykowanie przeze
mnie Cwiczen'.

Te stowa jezuity i jednocze$nie mistrza zen, J. Kakichi Kadowa-
kiego, obrazuja doswiadczenie wielu setek, a nawet tysigcy chrze-
$cijan, ktorzy nie rezygnujac ze swojej wiary, wkroczyli na $ciezke
zen. Co ich sktonito do otwarcia si¢ na te dalekowschodnig forme
duchowosci? Czy praktykowanie zen nie jest moze sprzeczne z wiarg
w Jezusa Chrystusa?

1'J. Kakichi Kadowaki, Zen i Biblia, ttum. J. Poznanski, Kielce 2015, s. 11-12.
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Na powyzsze pytania postaramy si¢ odpowiedzie¢ w niniejszej
monografii. Jej celem jest bowiem ukazanie zen jako mozliwej i owoc-
nej $ciezki duchowej dla chrzescijanina. Monografia jest pisana z per-
spektywy polskiego i katolickiego $rodowiska teologicznego, stad
domniemanym odbiorcg jest réwniez chrzescijanin-katolik z Polski.
Oczywiscie to podstawowe ukierunkowanie nie wyklucza innych
chrzescijan i odbiorcéw reprezentujacych odmienne $swiatopoglady,
zainteresowanych buddyzmem. Jednakze przedstawiajac zen jako
pewna $ciezke duchowa, ktora moze podjaé wierzacy chrzescijanin,
starali$émy si¢ by¢ szczeg6lnie wyczuleni wlasnie na wrazliwo$¢ pol-
skiego $rodowiska katolickiego.

W zwigzku z tym, ze bedziemy si¢ poruszac¢ na styku dwoch sys-
temow religijno-duchowych, warto juz na samym poczatku naszych
rozwazan doprecyzowac pojecie medytacji. Tradycyjnie w duchowosci
chrzescijanskiej, zwlaszcza katolickiej, termin medytacja (tac. medi-
tatio) oznacza forme¢ dyskursywnego namystu i rozwazania nad
wybranymi prawdami wiary lub watkami biblijnymi. W ramach
metody Lectio divina po pierwszym kroku, jakim jest lektura biblijnego
tekstu (fac. lectio), nastepuje wlasnie meditatio, czyli jego rozwazanie
i analizowanie, proba wniknigcia w znaczenie i przestanie perykopy.
W Cwiczeniach duchownych $w. Ignacego Loyoli termin ,,medytacja”
oznacza form¢ wyobrazeniowego i rozumowego wnikania w podejmo-
wany w danym tygodniu temat, ktérym jest najczesciej jakis epizod
z zycia Jezusa Chrystusa. Jednak kiedy w religioznawstwie méwimy
o roznych rodzajach medytacji wywodzacych si¢ z Azji, mamy naj-
cze¢$ciej na mysli niedyskursywne formy praktyki. W tradycji chrze-
Scijanskiej odpowiednikiem tego typu form praktyki jest kontemplacja
(tac. contemplatio), ktora stanowi finalny etap w ramach Lectio divina,
po lectio, meditatio i wreszcie oratio. W zwiazku z tym, ze we wspolcze-
snej nauce i kulturze popularnej upowszechnito si¢ stosowanie terminu
»~medytacja” na oznaczenie azjatyckich, najcze¢sciej niedyskursyw-
nych, praktyk duchowych, w niniejszej monografii pojecia medytacji
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1 kontemplacji bedziemy traktowali synonimicznie i wymiennie.
Natomiast kiedy bedziemy chcieli odnie$¢ si¢ do specyficznie chrze-
Scijanskiego rozumienia medytacji, postuzymy si¢ doprecyzowaniem
za pomoca przymiotnikow, np. ,,medytacja dyskursywna’?.

Moéwigc o zen w konteks$cie chrzescijanskiej duchowos$ci, mozemy
ten fenomen rozumie¢ na dwa sposoby. Zen, jako odtam buddyzmu
mahajany, mozna rozpatrywac i traktowac jako religie, tak jak dzieje si¢
to w wielu miejscach $wiata, zwlaszcza w dalekiej Azji (Chiny, Japonia,
Korea Ptd., Wietnam). Praktykujac zen jako religi¢, przyjmujemy okre-
slony $wiatopoglad, na ktory sktadaja si¢ konkretne doktryny, obrzedy
1 sposoby postgpowania. Bedac buddystami, powinnismy wierzyé
m.in. w prawo karmana, nastgpstwo kolejnych zy¢ czy bardzo rozbu-
dowang kosmologig, wypetniona réznego rodzaju bytami niebianskimi
i piekielnymi. Takie podejscie do zen jest oczywiscie nie do pogodze-
nia z chrze$cijanstwem. Mamy tutaj bowiem do czynienia z dwoma
odrebnymi historycznie i kulturowo §wiatopogladami.

Chrzescijanie podejmujacy praktyke rozumieja zen jako $ciezke
duchowa, bazujac na tzw. uniwersalistycznej interpretacji zen. Zaktada
ona, ze do§wiadczenie przebudzenia, ktoremu w chrzescijanskiej
teologii mistycznej odpowiada unio mystica, wykracza poza wszelkie
kategorie historyczne i kulturowe. Innymi stowy, do§wiadczenia prze-
budzenia, rozumianego jako do§wiadczenie rzeczywisto$ci absolutne;j,
nie mozna okresli¢ jako buddyjskie czy chrzescijanskie. Dopiero
proces werbalizacji 1 konceptualizacji umieszcza je w buddyjskim lub
chrzescijanskim kontek$cie. W uniwersalistycznym ujeciu zen jest
zatem autentyczng $ciezka duchowa, ktora posiada okreslone instytucje
i praktyki ukierunkowane na doswiadczenie wgladu.

2 Szerzej na temat znaczenia termindw meditatio i contemplatio w duchowosci
chrzescijanskiej: E.E. Larkin, Medytacja chrzescijanska. Kontemplatywna modli-
twa na dzis, tham. A. Ziotkowski, Krakow 2014, s. 40—47; F. Jalics, Kontemplacja.
Wprowadzenie do modlitwy uwaznosci, thum. J. Bolewski, Krakow 2017, s. 16—19,
25-26.
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W tym miejscu rodzi si¢ zatem pytanie. Dlaczego niektorzy
chrzescijanie wybieraja zen jako swoja Sciezke duchowego rozwoju?
Czy w przestrzeni zycia Ko$ciota nie istniejg wspdlnoty, w ktorych
praktykuje si¢ medytacje?

Oczywiscie istnieje wiele wspolnot i ruchow w Kosciele katolickim,
ktore zajmujg si¢ propagowaniem kontemplacyjnych form modlitwy.
Mozemy zaobserwowac odkrycie na zachodzie chrzescijanstwa wschod-
niej praktyki modlitwy Jezusowej’. Rozwijaja si¢ grupy, w ktorych prak-
tykuje si¢ medytacje chrzescijanska z uzyciem mantry (Swiatowa Wspol-
nota Medytacji Chrzescijanskiej’, Ruch Odnowy Kontemplacyjnej?,

3 Na temat modlitwy Jezusowej: B. Koniecko, Modlitwa Jezusowa. Przewodnik
po rekolekcjach ,,Oddycha¢ Imieniem”, Krakow 2019; Mnich Kosciota Wschod-
niego, Modlitwa Jezusowa. Jej poczqtek, rozwoj i praktyka w tradycji bizantyn-
sko-stowianskiej, ttam. S. Hizycki, Krakéw 2015; S. Hizycki, Modlitwa Jezusowa.
Bardzo krotkie wprowadzenie, Krakow 2016; J. Szyran, Traktat o modlitwie
Jezusowej, Krakow 2020. Antologi¢ klasycznych tekstow dotyczacych modlitwy
Jezusowej stanowia Filokalia. Polskie przektady fragmentow: Filokalia. Teksty
o modlitwie serca, red. J. Naumowicz, Krakoéw 2012.

4 Dyrektorem Swiatowej Wspélnoty Medytacji Chrzescijanskiej (ang. World
Community for Christian Meditation) jest uczen J. Maina, L. Freeman. Jest on
bardzo znanym i cenionym propagatorem medytacji chrzescijanskiej: L. Freeman,
Jezus —wewnetrzny Nauczyciel, ttum. E.E. Nowakowska, Krakow 2012; tenze,
Od pierwszego wejrzenia. Doswiadczenie wiary, tham. A. Zidtkowski, Krakow
2012; tenze, Swiatto wewnetrzne. Droga medytacji chrzescijariskiej, ttum.
A. Wojtasik, Krakéw 2013; tenze, Medytacja chrzescijanska. Twoja codzienna
praktyka, Krakow 2011; tenze, Drogocenna perta. Dzieli¢ sie darem medytacji
chrzescijanskiej, zawiqzujqc nowg grupe, ttum. A. Zidtkowski, Krakow 2011.
5 Wazng postacig tego ruchu jest jeden z zatozycieli i gtéwnych propagatoréw
tzw. centering prayer, Thomas Keating. Jest on autorem wielu monografii
poswigconych kontemplacji chrzescijanskiej, m.in.: T. Keating, Kontemplacja
chrzescijanska, thum. A. Walecki, Krakow 2022; tenze, Zaproszenie do mito-
sci. Droga chrzescijanskiej kontemplacji, ttam. W. Drazek, Warszawa 2019;
tenze, Otwarty umyst, otwarte serce. Kontemplacyjny wymiar Ewangelii, thum.
W. Drazek, Warszawa 2017; tenze, Wprowadzenie do modlitwy i medytacji
chrzescijanskiej, ttum. A. Watecki, Krakow 2004. Na temat centering prayer:
B. Pennington, Modlitwa prowadzqca do srodka. Powrot do starochrzescijanskiej
metody modlitwy, ttum. M. Sobejko, M. Cygan, Krakow 2013.
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Osrodek Medytacji Chrzescijanskiej w Lubiniu®). Jezuita Franz Jalics
opracowat 10-dniowy program odosobnien kontemplacyjnych facza-
cych elementy mindfulness z modlitwg Jezusowg’. Wszystkie te ruchy
1 wspolnoty sa jednak zjawiskami relatywnie nowymi, ktoére powoli
1 stopniowo utwierdzaja swoja pozycj¢ w duchowosci chrzescijanskie;.
Ponadto wiele z nich explicite lub implicite czerpie z hinduistycznych
1 buddyjskich form medytacji. Przyktadem moze by¢ medytacja
zuzyciem mantry praktykowana w Swiatowej Wspolnocie Medytacji
Chrzescijanskiej. Jej propagator, benedyktyn John Main, nauczy? si¢ tej
formy medytacji od hinduistycznego swamiego Satyanandy podczas
pobytu na Malajach. Studiujgc pisma Ojcéw pustyni, J. Main zauwa-
zyt strukturalne podobienstwo medytacji mantrycznej z nicustanng
modlitwg opisang przez Jana Kasjana. W ujeciu J. Maina chrzescijanska
medytacja z uzyciem mantry polega na przyjeciu siedzacej pozycji
z wyprostowanym kregostupem i recytacji w myslach wybranej chrze-
Scijanskiej mantry, ktora najczesciej jest aramejska fraza marantha
(aram. XD X3/ RNX 170), czyli Panie przyjdz!/ Pan przyszedf®.

Sa jednak dwie, powigzane ze sobg, podstawowe przyczyny, ktore
sktaniaja wielu wierzacych chrzeécijan do rozpoczgcia praktyki zen.

¢ Liderami o$rodka w Lubiniu sg benedyktyn M. Nawara i D. Hybel. Propaguja
oni medytacj¢ chrzescijanska z wykorzystaniem mantry: M. Nawara, Oddychac
Imieniem. O medytacji chrzescijanskiej, Poznan 2017; D. Hybel, M. Nawara,
Medytacja. Droga mitujgcej obecnosci, Lubin 2019.

7 Wybrane publikacje tegoz autora w jezyku polskim: F. Jalics, Kontemplacja;
tenze, Towarzyszenie duchowe. Wspolne wzrastanie w wierze, thum. A. Ziernicki,
Krakéw 2017; tenze, W szkole Jezusa. Cztery etapy duchowego rozwoju, thum.
J. Poznanski, Krakow 2015; tenze, Droga kontemplacji, thum. G. Rawski, Krakow
2015; tenze, Zycie w obecnosci Boga, ttum. K. Wilamowska, Krakow 2022.

8 Najwazniejszg pracg J. Maina na temat medytacji jest krotka ksigzeczka: J. Main,
Chrzescijanska medytacja. Konferencje z Gethsemani, ttum. T. Lubowiecka,
Krakéw 2012. Inne wybrane dziela tego autora w jezyku polskim: J. Main, Sciezka
medytacji. Odkrywanie obecnosci Boga, ttum. J. Salamon, Krakow 2018; tenze,
Medytacja chrzescijanska. Gtod glebi serca, ttum. P. Ducher, Krakow 2016.
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Po pierwsze, w Kosciele brakuje instytucji autentycznego nauczyciela
kontemplacji. I nie chodzi tu o rodzaj kierownika duchowego, ktory
przewodniczy wspoélnocie lub prowadzi medytacje. Oczywiscie we
wspolczesnych ruchach kontemplacyjnych nie brakuje osob, ktore prze-
zyly doswiadczenie mistyczne, natomiast ciggle brakuje mechanizmu
pozwalajacego na weryfikacje owego przezycia. W buddyzmie zen
takg funkcje petni o§wiecony mistrz/nauczyciel, ktorego doswiadczenie
przebudzenia zostato réwniez potwierdzone przez jego nauczyciela.
W ten sposob tworzy si¢ linia przekazu, ktora zasadniczo gwarantuje
ciaglos¢ duchowej $ciezki i umozliwia weryfikowanie doznawanego
przez adeptow doswiadczenia wgladu. Po drugie, wiele chrzescijan-
skich wspdlnot medytacyjnych nie ma swoistego programu czy tez
schematu prowadzenia praktykujacego. Wyjatkiem moze by¢ kurs
kontemplacji opracowany przez Franza Jalicsa SJ. Innymi stowy,
bardzo cz¢sto mamy do czynienia ze spotkaniami czy odosobnieniami
medytacyjnymi, nietworzacymi jednak pewnego continuum, ktérego
celem jest do$wiadczenie mistyczne. Buddyzm zen na przestrzeni
wiekoéw wypracowat $ciezke, po ktdrej moze bezpiecznie kroczyé
uczen. Na t¢ $ciezke/program sktada si¢ kilka elementow. Po pierwsze,
wspomniany juz nauczyciel, ktorego zadaniem jest nie tylko weryfika-
cja doswiadczenia wgladu, ale réwniez towarzyszenie uczniowi przy
wyborze odpowiedniej formy praktyki (zazen z liczeniem/obserwacja
oddechu, zazen z koanem, shikantaza) czy w trakcie indywidualnych
spotkan 1 rozmoéw (dokusan). Po drugie, formalne spotkania wspol-
noty, zwlaszcza odosobnienia (sesshin). Po trzecie, tradycja danej linii
przekazu czy szkoty, na ktéra sktadajg si¢ rozne wlasne zwyczaje oraz
pisma. Te trzy czynniki sg gldéwna przyczyng podejmowania praktyki
zen przez chrzedcijan. Nierzadko wierzacy, ktdrzy wchodzg na $ciezke
zen, chca, po zdobyciu pewnego doswiadczenia, naucza¢ kontemplacji
chrzescijanskiej. Przyktadem takiej postawy byt benedyktyn i mistrz
zen Willigis Jager, ktory po kilkuletnim pobycie w Japonii i przebytym
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treningu zen wrécit do Europy, gdzie prowadzit zarowno odosobnienia
zen, jak 1 kursy kontemplacji chrzes$cijanskie;j.

Problem korzystania przez chrzescijan z dalekowschodnich
form medytacyjnych podjeta w 1989 roku Kongregacja Nauki Wiary
w liscie do biskupow Kosciota katolickiego o niektdrych aspektach
medytacji chrzescijanskiej (Orationis formas®). Dokument ten jest
proba ustosunkowania si¢ Magisterium Kosciota do pierwszych fal
zainteresowania réoznymi azjatyckimi tradycjami duchowymi wsréd
katolikow. W latach 70. i 80. XX wieku, zwlaszcza w USA i Europie
zachodniej, nastapito nowe otwarcie Kosciota na swiat, ekumenizm
i dialog mi¢dzyreligijny jako wynik reform i recepcji nauczania Soboru
Watykanskiego 11 (1962—1965). W duchu tego otwarcia katolicy i inni
chrzescijanie zaczeli bardzo szeroko korzysta¢ z réznych technik
i form medytacji majacych swoje zrédto w hinduizmie i buddyzmie.
List Orationis formas stara si¢ w sposob bardzo wywazony i ostrozny
odnie$¢ si¢ do mozliwosci wykorzystywania duchowego dziedzictwa
religii azjatyckich w KoSciele katolickim. Dokument ten przedstawia
tradycyjne katolickie rozumienie modlitwy oraz ascetyczno-mistycznej
drogi zjednoczenia z Bogiem. Ponadto wykazuje dawne i wspotcze-
sne btedne podejscia do modlitwy 1 medytacji. Orationis formas nie
wyklucza stosowania przez chrze$cijan azjatyckich metod medytacji,
ale zaleca jednocze$nie ostroznos$¢:

Te i podobne propozycje pogodzenia medytacji chrzescijanskiej
z technikami wschodnimi, je$li nie maja prowadzi¢ do zgubnego
synkretyzmu, musza by¢ stale poddawane weryfikacji, w ktorej
doktadnie bedzie si¢ rozréznia¢ metode od tresci (OF 12).

° Dokument ten mozna znalez¢ w: W trosce o pelnie wiary. Dokumenty Kongre-
gacji nauki wiary 1966—1994, tham. Z. Zimowski, J. Krolikowski, Tarnéw
1995, s. 337-352, a takze na stronie Katolickiej Agencji Informacyjnej: https:/
www.ekai.pl/dokumenty/list-o-niektorych-aspektach-medytacji-chrzescijanskiej-
orationis-formas/#r6.
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Natomiast w innym miejscu listu stwierdza sig:

Nie znaczy to, ze autentyczne praktyki medytacji, wywodzace si¢
z chrzescijanskiego Wschodu i wielkich religii niechrzescijanskich,
tak bardzo pociagajace rozbitego wewngtrznie i zdezorientowa-
nego cztowicka wspotczesnego, nie moga by¢ odpowiednig pomocg
w uswiadomieniu modlacemu si¢ w obecno$ci Bozej i w wewngtrznym
odprezeniu si¢ takze posrod trosk zewnetrznych. (OF 28).

Podkresla si¢ przy tym, ze zjednoczenie z Bogiem, okreslone jako
,nieustanna modlitwa”, musi by¢ integralnie powigzane z mitoScia
bliZzniego.

W $wietle listu Orationis formas chrzescijanin, ktéry wkracza
na $ciezke duchowa zen, musi by¢ §wiadomy, ze jego celem jest
dos$wiadczenie obecno$ci Boga za pomoca zazen i innych formalnych
metod praktyki, a nie tworzenie jakiej§ chrzescijansko-buddyjskiej
hybrydy. Uniwersalistycznie rozumiany zen nie wymaga od wierzacego
rezygnacji z doktryny chrze$cijanskiej na rzecz doktryny buddyjskiej,
ale raczej akcentuje znaczenie doswiadczenia Boga w codziennos$ci
cztowieka w przeciwienstwie do czysto teoretycznego podejscia do
religii. OczywiScie spotkanie z buddyzmem zen moze przyczyniac si¢
do nowego spojrzenia na wiele prawd wiary czy idei i koncepcji teo-
logicznych, jednak nie jest to podstawowy cel praktyki zen. Innymi
stowy, chrze$cijanin kroczacy $ciezka zen pozostaje chrzescijaninem,
cho¢ w duchu miedzyreligijnego otwarcia dzieli wspdlng przestrzen
medytacji i kontemplacji.

Na temat buddyzmu zen oraz dialogu chrzescijansko-buddyj-
skiego ukazato si¢ wiele warto§ciowych monografii i dziel popula-
ryzatorskich'®. W niniejszym paragrafie chcieliby$my przedstawic

10 Zob. m.in.: .B. Cobb Jr., Beyond Dialogue. Toward a Mutual Transformation
of Christianity and Buddhism, Philadelphia 1982; W. Lai, M. von Briick, Chri-
stianity and Buddhism: A Multicultural History of Their Dialogue, Maryknoll
2001; A. Graham, Conversations. Christian and Buddhist, New York 1968;
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jednak wazniejsze publikacje dotyczace praktyki zen napisane przez
chrzescijan kroczacych ta $ciezkg duchows. Pomijamy wigc dziela
wprowadzajace w zen oraz prezentujgce historie tego nurtu buddyzmu
napisane przez uczonych buddyjskich i zachodnich. Podobnie nie
wymieniamy roznych $cisle akademickich monografii poswieconych
buddyzmowi z perspektywy teologii religii czy teologii komparatywne;.
Ojciec H. Enomiya-Lassalle SJ jest jednym z pionierdw, jezeli
chodzi o praktykowanie zen przez chrzescijan. Niemiecki jezuita jest
rowniez autorem wielu bardzo waznych monografii, ktore stanowig
wprowadzenie do zen dla chrze$cijan i prezentujg poréwnanie zen
z mistyka chrze$cijanska. Do jego najwazniejszych prac mozna zali-
czy¢: Zen, Weg zur Erleuchtung. Hilfe zum Verstindnis. Einfiihrung
in die Meditation (1960)"'; Zen-Meditation fiir Christen (1968; wyd. pol.
Medytacja zen dla chrzescijan'?); Zazen und die Exerzitien des heiligen
Ignatius. Eintibung in das wahre Dasein (1975)"%; Zen — Unterweisung.
Bearbeitet und herausgegeben von Roland Ropers und Bogdan Snela
(1987; wyd. pol. Zen — praktyczne wprowadzenie do medytacji'*).

Buddhadasa, Christianity and Buddhism, Silver Spring 2007; D.T. Suzuki, Mysti-
cism. Christian and Buddhist, New York 2002; H. Dumoulin, Christianity Meets
Buddhism, Chicago 1974; L.D. Lefebure, The Buddha and the Christ. Explorations
in Buddhist and Christian Dialogue, New York 1993; P.O. Ingram, The Modern
Buddhist-Christian Dialogue. Two Universalistic Religions in Transformation,
New York 1988; tenze, Buddhist-Christian Dialogue in an Age of Science,
Lanham 2007; S. Yagi, L. Swidler, 4 Bridge to Buddhist-Christian Dialogue,
New York 1990; Thich Nhat Hanh, Zywy Budda, zywy Chrystus, ttum. R. Bartotd,
Warszawa 1998.

"' H.M. Enomiya-Lassalle, Zen, Weg zur Erleuchtung. Hilfe zum Verstindnis.
Einfiihrung in die Meditation, Wien 1960.

12 H.M. Enomiya-Lassalle, Medytacja zen dla chrzescijan, thum. T. Zatorski,
Krakéw 2008.

13 H.M. Enomiya-Lassalle, Zazen und die Exerzitien des heiligen Ignatius.
Einiibung in das wahre Dasein, Koln 1975.

4 H.M. Enomiya-Lassalle, Zen. Praktyczne wprowadzenie do medytacji, thum.
Z. Mazurczak, Warszawa 20009.
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Kolejnym waznym autorem ukazujagcym warto$¢ zen dla ducho-
wosci chrzescijanskiej jest Ruben L. Habito. Wérdd jego dziel nalezy
wskaza¢ przede wszystkim: Living Zen, Loving God (1995)'%; Healing
Breath: Zen for Christians and Buddhists in a Wounded World (2006)'S;
Zen and the Spiritual Exercises: Paths of Awakening and Transfor-
mation (2013)".

Bardzo wazng postacig wsrod chrzescijan nauczajacych zen jest
Ama Samy SJ, dzialajacy w Indiach. Jest on autorem kilku dziet, z kto-
rych wskaza¢ mozna nastepujace: Zen Heart, Zen Mind: The Teachings
of Zen Master Ama Samy (2002)!%; Zen: Awakening to Your Original
Face (2005)"; Zen Meditation for Life and Death, Christians and
Therapists (2006).

Ojciec J. Kakichi Kadowaki SJ jest autorem bardzo waznej mono-
grafii, Zen and the Bible (1980; wyd. pol. Zen i Biblia*), w ktorej,
na swoim osobistym przyktadzie, prezentuje znaczenie zazen oraz
pracy z koanami dla chrze$cijanina, pokazuje takze podobienstwa
pomiedzy sesshin a Cwiczeniami duchownymi $w. Ignacego Loyoli.

Inny jezuita, ojciec R.E. Kennedy SJ, napisat trzy bardzo wazne
pozycje dotyczace znaczenia zen dla chrzescijan: Psychotherapy
and Zen Buddhism in Christian Ministry (1984)?%;, Zen Spirit,

15 R.L. Habito, Living Zen, Loving God, Somerville 1995.

16 R.L. Habito, Healing Breath. Zen for Christians and Buddhists in a Wounded
World, Somerville 2006.

17 R.L. Habito, Zen and the Spiritual Exercises, New York 2013.

8 A. Samy, Zen Heart, Zen Mind. The Teachings of Zen Master Ama Samy,
Scotts Valley 2016.

1% A. Samy, Zen: Awakening to Your Original Face, Scotts Valley 2012.

20 A. Samy, Zen Meditation for Life and Death, Christians and Therapists,
Bangalore 2006.

21 J. Kakichi Kadowaki, Zen i Biblia.

2 R.E. Kennedy, Psychotherapy and Zen Buddhism in Christian Ministry,
Newton 1984.
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Christian Spirit (1996; wyd. pol. Duch zen, duch chrzescijanstwa®);
Zen Gifts to Christians (2000; wyd. pol. Dary zen dla chrzescijan®*).

Praktyczne wprowadzenie do zen dla wierzacych chrzescijan
zawiera bardzo popularna w kregach anglosaskich ksigzka K. Boykin,
Zen for Christians. A Beginner’s Guide (2003)*.

Duzy oddzwick wywotaty niektore z dziet ojca Willigisa Jagera
OSB, ktory w wyniku swoich reinterpretacji doktryny chrzescijan-
skiej popadt w konflikt z Kongregacja Nauki Wiary. Najwigksze
kontrowersje wywotat wywiad-rzeka z ojcem Willigisem, przepro-
wadzony przez Ch. Quarcha, pt. Die Welle ist das Meer: Mystische
Spiritualitit (wyd. pierwsze 2010; wyd. pol. Fala jest morzem. Roz-
mowy o duchowosci*®).

Mozliwos$¢ praktykowania zen przez chrze$cijan jest rowniez
przedmiotem krytyki. W polskiej refleksji naukowej przyktadem takiej
postawy jest monografia Czy zen moze by¢ chrzescijanski? Studium
z filozofii porownawczej religii Wtodzimierza Wilowskiego?’. Nasza
monografia nie bedzie stanowi¢ bezposredniej polemiki ze stanowi-
skiem Wilowskiego, postaramy si¢ natomiast pokaza¢ odmienne podej-
$cie do fenomenu zen i jego mozliwej adaptacji w chrzescijanstwie.
Zaproponujemy taki model relacji pomiedzy zen a chrzes$cijanstwem,
w ramach ktérego osoba wierzaca podejmuje praktyke na Sciezce zen,
bez tworzenia tzw. chrzescijanskiego zen?,

2 R.E. Kennedy, Duch zen, duch chrzescijanistwa. Miejsce zen w Zyciu chrze-
Scijanina, ttum. M. Filipczuk, Kielce 2015.

24 R.E. Kennedy, Dary zen dla chrzescijan, thum. J. Poznafski, Kielce 2013.

% K. Boykin, Zen for Christians. A Beginner’s Guide, New York 2003.

26 \W. Jiager, Fala jest morzem. Rozmowy o duchowosci, ttum. Z. Mazurczak,
Warszawa 2008.

2T W. Wilowski, Czy zen moze byé¢ chrzescijanski? Studium z filozofii poréw-
nawczej religii, Poznan 2015.

8 Na temat problemu podwdjnej tozsamosci chrzeécijan podejmujgcych dialog
i praktyke buddyjska: A. Litwinek, Uczniowie Chrystusa i Buddy — czy mozna
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W pierwszym rozdziale niniejszej monografii przedstawimy
zarys historii buddyzmu zen. W odniesieniu do najwcze$niejszego,
chinskiego okresu, pokazemy paralelnie dwa modele systematyzacji
dziejow zen w Chinach: pierwszy, tradycyjny, bazujacy na schemacie
linii przekazu; drugi, wykorzystujacy narz¢dzia metody historyczno-
-krytycznej, dzielacy histori¢ zen na okresy i jednoczesnie charaktery-
zujacy si¢ minimalistycznym podej$ciem do historyczno$ci wydarzen
pierwszego modelu. Nastepnie omoéwimy rozwoj zen w Japonii, Korei
1 Wietnamie. Ostania cz¢$¢ rozdziatu pierwszego poswigcona bedzie
prezentacji rozwoju zen na Zachodzie, ze szczegdlnym uwzglednie-
niem $rodowiska chrzescijanskiego. Przeglad rozwoju buddyzmu
zen ma na celu pokazanie, ze uniwersalistyczna interpretacja zen
nie tylko znajduje uzasadnienie od strony refleksji teoretyczne;j,
ale ma poparcie w faktach. Mimo zZe kulturowo i historycznie zen byt
i jest powigzany z buddyzmem i krajami dalekiej Azji, jednoczes$nie
wykazywat 1 wykazuje duza elastyczno$¢ adaptacyjna w procesie
ewolucji i migracji kulturowe;j.

Rozdziat drugi poswigcony bedzie teoretycznym aspektom zen.
Za pomocg komentarza filozoficzno-teologicznego do Sutry serca
zaprezentujemy najwazniejsze buddyjskie idee, ktére tworza hory-
zont ideowy dla zen. W rozdziale tym przeprowadzimy rowniez
teologiczno-komparatywng analize Sutry serca. Bedziemy sig¢ starali
pokazaé, jak niektore watki filozoficzne tego tekstu moga uboga-
ci¢ rozumienie relacji Bog—$wiat 1 rzuci¢ nowe $wiatto na teologie
chrzedcijanska.

W rozdziale trzecim przedstawimy formalne praktyki buddyzmu
zen, takie jak zazen z oddechem, praca z koanami, medytacja chodzona,
medytacja podczas pracy czy recytacja sutr. W drugiej czgsci tego

dwom Panom stuzyc¢?, w: Studium teologii azjatyckiej, red. D. Klejnowski-
-Rézycki, Opole 2021, s. 63—80.
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rozdzialu przeprowadzimy teologiczng ocen¢ tych metod praktyki
pod katem mozliwosci ich stosowania przez chrzescijan.

W niniejszej monografii bedziemy postugiwali si¢ zasadni-
czo japonskim terminem zen na opisanie wszystkich historyczno-
-geograficznych nurtow tego odtamu buddyzmu. Jedynie wowczas,
kiedy wydaje si¢ to konieczne, bedziemy stosowali ekwiwalenty
chan w odniesieniu do Chin czy son w odniesieniu do Korei. Dzigki
temu unikniemy wrazenia, ze chodzi o jakie$ inne nurty buddyzmu.
Ponadto japonski buddyzm zen najsilniej wptynat na recepcje tego
nurtu w kulturze i nauce zachodnie;j.

Terminy sanskryckie, palijskie, chifiskie czy japonskie zasadniczo
podajemy w transliteracji naukowej, uzupetnianej przez zapis tradycyj-
nymi znakami danego j¢zyka. Terminy i poj¢cia, ktore zadomowily sig
w polskiej literaturze poswigconej buddyzmowi czy medytacji, sto-
sujemy przewaznie w formie spolszczonej. Pozostate zapisujemy za
pomocg transkrypcji naukowe;.












Rozdziat 1

Zarys historii buddyzmu zen

Zanim przejdziemy do przedstawienia zarysu historii buddyzmu zen,
musimy rozpocza¢ od przedstawienia bardzo istotnego zatozenia
metodologicznego. W wielu opracowaniach poswigconych poczatkom
buddyzmu zen w Chinach caly czas dominuje tradycyjny sposob
przedstawiania poszczegdlnych etapow ksztattowania sie¢ tej formy,
oparty na schemacie linii przekazu. Innymi stowy, rozwoj zen zwigzany
jest z nastepstwem kolejnych patriarchow, kiedy przekaz dokonuje si¢
w relacji mistrz—uczen. J.R. McRae nazywa ten sposob prezentacji
Chan Lineage Diagram. Badacz ten wskazuje jednak, ze schemat linii
przekazu w niewielkim stopniu mozna uzna¢ za wiarygodny historycz-
nie. Jest on wynikiem retrospektywnej refleksji pozniejszych pokolen,
ktorej zwienczeniem jest okres dynastii Song. Dokonujac krytycznej
dekonstrukeji, czy tez. ,,demitologizacji”, J.R. McRae proponuje wta-
sny schemat, oparty na nast¢pujacych po sobie fazach. Stanowisko
amerykanskiego badacza mozna okresli¢ jako minimalistyczne'.

! Wiecej na temat metodologii J.R. McRae zastosowanej do poczatkéw historii
buddyzmu zen w Chinach: J.R. McRae, Seeing through Zen. Encounter, Trans-
formation, and Genealogy in Chinese Chan Buddhism, Berkeley—Los Angeles—
London 2003, s. 1-15.
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Whpisuje si¢ ono w bardzo popularny we wspdtczesnych naukach
historycznych trend relatywizujacy wartos¢ tradycyjnych prezentacji
dziejow czy to religii czy panstw w okresie starozytnym i $rednio-
wiecznym, zapisanych w autorytatywnych tekstach tworzonych przez
te wspolnoty czy instytucje. W badaniach biblijnych przyktadem tego
podejscia moze by¢ monografia M. Liveraniego Nie tylko Biblia. Histo-
ria starozytnego Izraela, w ktorej autor przedstawia dwie paralelne
wizje historii®. Najpierw dokonuje historycznej rekonstrukcji dziejow
Izraela, opierajac si¢ w duzej mierze na archeologii. To podejscie
okresla jako histori¢ ,,zwyczajng”. W ujgciu tym wartos$¢ historyczna
tekstow biblijnych jest bardzo ograniczona. W drugiej cz¢$ci monografii
M. Liverani opisuje biblijng wizj¢ dziejow Izraela, ktorg okresla jako
histori¢ ,,wymys$lona”. Juz sama terminologia, historia ,,zwyczajna”
1 historia ,,wymyslona”, sugeruje wyrazng dychotomi¢ i opozycje
w tym metodologicznym ujeciu.

Podejscie do historii buddyzmu zen w Chinach prezentowane przez
J.R. McRae wpisuje si¢ wyraznie w ten paradygmat metodologiczny.
Tradycyjna historia buddyzmu zen, wyrazana za pomocg schematu
linii przekazu, jest poddana historyczno-krytycznej analizie, czego
efektem jest opozycyjny schemat faz lub okreséw.

Prezentujac w niniejszym rozdziale zarys dziejow buddyzmu
zen, uwzglednimy ten podwdjny sposob prezentacji, tj. tradycyjny
i naukowy. Dotyczy to okresu chinskiego, tj. do czaséw dynastii
Song (950—-1300 po Chr.), gdzie najpierw zaprezentujemy tradycyjny
zarys historii, po czym przejdziemy do ujecia historyczno-krytycznego.
Ostatnie dwie czg$ci rozdziatu beda zawieraty krotka prezentacje
dziejow zen w Korei i Japonii oraz rozw6j buddyzmu zen w $wiecie
Zachodu w XX 1 XXI wieku.

2 M. Liverani, Nie tylko Biblia. Historia starozytnego Izraela, ttum. J. Puchalski,
Warszawa 2010. Przyktad polskiej historii Izraela napisanej z minimalistyczne;j
perspektywy zawiera: L. Niesiotowski-Spano, K. Stebnicka, Historia Zydéw
w starozytnosci. Od Thotmesa do Mahometa, Warszawa 2020.
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1.1. Dzieje buddyzmu zen w ujeciu tradycyjnym

Buddyzm zen bierze swdj poczatek oczywiscie od samego Buddy
Sakyamuniego, czyli Siddharty Gautamy?. Za pierwszego patriarche,
czyli nastepce w linii przekazu, uchodzi Mahakasyapa, jeden z jego
najwazniejszych uczniow. Uwazany jest on za pierwszego patriarche
indyjskiego. Moment ten przedstawia szosty koan* ze zbioru Mumonkan
(ch. Wiiménguan, #EFAEE)’:

Pewnego razu, gdy Budda Siakjamuni przebywat na gorze Grdhrakuta,
zakrecit w palcach kwiatem i pokazat go swoim stuchaczom. Wszyscy
milczeli. Tylko Maha Kasjapa serdecznie si¢ usmiechnat.

— Posiadam oko prawdziwej nauki — rzekt Budda — serce nirwany,
bezksztattng formg i tajemne wrota Dharmy. Poza stowami i poza
wszystkimi naukami, jakie moga zosta¢ przekazane, przekazuj¢ to
teraz na r¢ce Maha Kasjapy.

Koan ten ukazuje bardzo charakterystyczne dla buddyzmu zen
rozumienie przekazu, tworzacego nastgpnie lini¢ kolejnych patriar-
chow. Fundamentalnym do$wiadczeniem zen jest os§wiecenie/wglad
(jap. satori, T&Y lub kensho, B1%). Ow wglad nie moze byé oczywi-
$cie przekazany, poniewaz jest do§wiadczany przez konkretng osobe.

3 Bibliografia na temat historycznego Buddy jest bardzo obfita. Zob. m.in.:
M. Carrithers, Budda, ttum. T. Jurewicz, Warszawa 1999; K. Armstrong,
Budda. Portret czlowieka przebudzonego, ttum. J. Majewski, Warszawa 2020;
Bhikkhu Nanamoli, The Life of the Buddha: According to the Pali Canon, Kandy
1992. Bardzo ciekawa historyczna rekonstrukcje biografii Buddy przedstawia
monografia: S. Batchelor, Wyznania buddyjskiego ateisty, ttum. B. Janczarska,
R. Sudét, Warszawa 2012.

* Koan, czyli krotki tekst narracyjny, ktéry jest przedmiotem pracy w ramach
zazen. Koany zostang omowione szerzej w dalszej czgsci monografii.

5 Polski przektad koandéw z Mumonkan za: W.P.P. Zielifiski, Mata ksiega
zen, Poznan 2011. Inne polskie tltumaczenia tego zbioru koanoéw: Mumonkan,
thum. J. Jastrzebski, Wroctaw 1993; P. Reps, Zen z krwi i kosci, thum. R. Reps,
Warszawa 1998.
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W tym miejscu wytania si¢ kluczowa rola nauczyciela/mistrza w bud-
dyzmie zen. Zadaniem mistrza jest stworzenie odpowiednich ,,warun-
kow” dla ucznia, tak aby ten mogt wgladu doswiadczy¢. Na przestrzeni
wiekdw istniato wiele technik czy tez narzedzi, tzw. zrecznych Srodkoéw
(san. upaya, 3UTY), stuzgcych temu zadaniu, a cze$¢ z nich omowimy
w dalszej cze$ci monografii. Kiedy uczen doswiadczyt satori/ken-
sho, nauczyciel musial jeszcze dokonaé weryfikacji i potwierdzenia.
Co wazne, nawet jezeli weryfikacja przebieglta pozytywnie, droga
ucznia na $ciezce zen nie konczyla sie, ale niezbedna byla dalsza
praktyka w celu poglebienia i interioryzacji wgladu w codziennym
zyciu. Kiedy uczen byt wystarczajaco dojrzaty po przezyciu doswiad-
czenia wgladu, nauczyciel mogt go wyznaczyé na nauczyciela, a nawet
na swojego nastgpce. Ten klasyczny model relacji mistrz—uczen jest
w powyzszym koanie retrospektywnie rzutowany na czasy Buddy,
czyli historycznego zatozyciela buddyzmu.

Widzimy wigc, ze w koanie szostym ze zbioru Mumonkan mamy
do czynienia ze swoista dialektyka. Z jednej strony jest to ustanowienie
linii przekazu, a z drugiej strony de facto nie ma nic do przekazania.
Te ide¢ obrazujg tzw. maksymy zen, ktdre powstaty prawdopodob-
nie juz w okresie dynastii Tang (618-907 po Chr.), a bardzo czesto
s przypisywane samemu Bodhidharmie®:

Przekaz poza pismami
Nie opieranie si¢ na literaturze
Bezposrednie wskazywanie na umyst

Osiagniecie Stanu Buddy przez wglad we wlasng Nature

Linia indyjskich patriarchow liczy dwadzie$cia osiem o0séb
i konczy si¢ na osobie Bodhidharmy (Eﬁﬁl?alﬁ; ch. Putidamo,
jap. Bodai-Daruma, E1#5KEE), bedacego jednoczesnie pierwszym

¢ Ttumaczenie maksym za: Z. Shibayama, Milczenie kwiatu. Eseje zen, thum.
B. Stobiecka, D. Stobiecki, Krakéw 1998, s. 16.
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chinskim patriarcha’. Wydaje sig, ze ta indyjska linia przekazu jest
zasadniczo konstruktem pozniejszych generacji, co potwierdza poja-
wianie si¢ w kolejnych wiekach pewnych szczegotow biograficznych
1 opowiadan dotyczacych poszczegodlnych patriarchéw indyjskich.

Nie jest wykluczone, ze sam Bodhidharma jest postacia histo-
ryczng, natomiast jego obraz w tradycji zen jest wynikiem dlugiego
1 bardzo ztozonego retrospektywnego procesu hagiograficznego (hagio-
graphical process), uzywajac okreslenia J.R. McRae®. Nie znamy
doktadnych dat jego zycia, najczesciej wskazuje si¢ V/VI wiek po Chr.
Jego przybycie z Indii do Chin datuje si¢ obecnie na ostanie dwa
dziesigciolecia V wieku po Chr., cho¢ w literaturze mozna spotkac si¢
rowniez z opiniami o pierwszych dwoch dekadach VI wieku po Chr.
Bodhidharma prawdopodobnie pochodzit z potudniowych Indii, by¢
moze z kasty bramindéw. W klasycznym zbiorze koanoéw pt. Zapiski
z Blekitnej Skaly (ch. Biyan Lu; jap. Hekiganroku, ZE8&$%)° otwie-
rajacy przypadek zawiera opowiadanie o spotkaniu Bodhidharmy
z cesarzem Wu z dynastii Liang (502-549 r.):

Cesarz Bu, wladca krolestwa Ryo, zapytat wielkiego mistrza Bodhi-
dharme:

— Co jest najwazniejszym znaczeniem swigtej rzeczywistosci?

— Czysto$¢ i pustka, a nie zadna $wieto$¢ — odpart Bodhidharma.
— Kim jestes, stojac przede mna? — zapytat cesarz.

— Nie wiem — odpowiedziat Bodhidharma.

7 Wigcej na temat tradycyjnego obrazu Bodhidharmy: H. Dumoulin, Zen
Buddhism. A History. Vol. 1: India and China, thum. J.W. Heisig, P. Knitter, Bloom-
ington 2005, s. 85-94; B. Szymanska, Chinski buddyzm chan, Krakoéw 2009,
s. 56—64; D.T. Suzuki, History of Zen Buddhism from Bodhidharma to Hui-neng
(Yeno), w: D.T. Suzuki, Essays in Zen Buddhism. First Series, New York 1949,
s. 176-191.

8 I.R. McRae, Seeing through Zen, s. 24.

? Polskie thumaczenie koanow z Hekiganroku za: W.P.P. Zielinski, Mata ksiega
zen. Inny polski przektad, zawierajacy rowniez klasyczne komentarze, zob. Zapiski
z blekitnej skaly, thum. Bon Gak, Warszawa 2018.
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Cesarz nie zrozumial go. W koncu Bodhidharma przekroczyt rzeke
Jangey i znalazt si¢ w krolestwie Gi. Nieco pozniej cesarz zapytat
o zdanie Shiko.

— Czy Wasza Wysoko$¢ wie — zapytat Shiko — kim jest ten cztowiek?
— Nie wiem — odpowiedziat wtadca.

— To Mahasattwa Awalokiteswary przekazujacy piecz¢¢ Umystu
Buddy.

Cesarz pozalowat i chciat wystaé postanca, by ten zaprosit Bodhi-
dharme z powrotem.

— Wasza Wysokos$¢ — powiedziat Shiko — nie wysylaj postanca,
by sprowadzit go do nas. Nawet jesli wyslesz za nim wszystkich
swoich poddanych, nie wroci.

Koan ten jest niezwykle interesujacy z kilku powodéw. Po pierwsze,
zawiera wiele informacji biograficznych czy tez raczej hagiogra-
ficznych, ktore wydaja si¢ mie¢ charakter bardziej etiologiczny niz
historyczny. Opowiadanie moze bowiem etiologicznie ttumaczy¢
zwigzki Bodhidharmy z klasztorem Shaolin na Gérze Song'. Po dru-
gie, pierwszy przypadek z Hekiganroku zawiera tez wazny aspekt
zwigzany z filozofig zen. Tak sens dialogu pomiedzy cesarzem Wu
a pierwszym patriarchg przedstawia B. Szymanska:

Cesarz, ktéry byt wielkim propagatorem buddyzmu w Chinach
i fundatorem licznych $wiatyn, zapytat Bodhidharme, jakie — dzigki
tej dziatalnosci — uzyskat zastugi, ktore pomogltyby mu na drodze
dalszych wcielen. Bodhidharma odpart: ,,Zadne”. Na pytanie cesa-
rza, dlaczego tak miatoby by¢, Bodhidharma odparl, Ze tego rodzaju
zastugi nie maja wartosci, sg jak cienie — bez wlasnego istnienia''.

19 Wiecej na temat klasztoru Shaolin: S. Meir, Klasztor Shaolin. Historia, religia
i chinskie sztuki walki, thum. J. Hunia, Krakow 2011.

' B. Szymanska, Chirnski buddyzm chan, s. 58.
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W pierwszej czesci koanu, zawierajacej wymiang zdan pomiedzy
cesarzem a Bodhidharma, pojawiaja si¢ dwie wazne dla buddyzmu
zen idee. Zastugi ptynace z probuddyjskiej polityki cesarza zwigzane
sa z przyjmowang rowniez w buddyzmie hinduska koncepcja prawa
karmy. W sposob charakterystyczny dla zen Bodhidharma odpowiada
cesarzowi, jakby negowat t¢ fundamentalng dla Swiatopogladu bud-
dyjskiego doktryng. W rzeczy samej nie chodzi jednak o negacje,
ale o przekroczenie sposobu myslenia w kategoriach idei zashugi czy
tez celowosci. W tle tego stwierdzenia pierwszego patriarchy dostrze-
gamy tez nawigzanie do taoistycznej postawy wii wéi (FE#)?, czyli
dostownie nie-dziatania, rozumianego jako spontaniczna aktywno$¢
wynikajaca z harmonii z calg naturg. Takie dziatanie nie ma wzgledu
na jaki$ okreslony cel lub korzys$ci materialne i duchowe. Bodhidharma,
nie odpowiadajac konkretnie na pytanie o to, kim wlasciwie jest, odsyta
z jednej strony do klasycznej buddyjskiej idei nie-ja (san. anatman,
SATH; pali anatta), czyli braku trwalej podmiotowosci, samo-bytu
(san. svabhava, THIA); ch. zixing, B1%)". Z drugiej strony przekra-
cza dualistyczny podzial na podmiot i przedmiot, to, co subiektywne
i absolutne, w duchu tradycji pradzniaparamity (san. prajaaparamita,
U ORI,

Prezentujac hagiograficzny obraz Bodhidharmy, badacze przy-
wotujg réwniez inny koan. Chodzi o przypadek czterdziesty pierwszy
ze zbioru Mumonkan:

12 Szerzej na temat taoistycznej idei nie-dziatania: L. Kohn, Taoizm. Wprowa-
dzenie, ttum. J. Hunia, Krakoéw 2012, s. 30-31, 33-34; F. Youlan, Krdtka historia
filozofii chinskiej, ttam. M. Zagrodzki, Warszawa 2001, s. 114-117.

13 Na temat koncepcji andtman/anatta zob.: Dalajlama, T. Cziedryn, Buddyzm.
Jeden nauczyciel, wiele tradycji, ttum. M.M. Goralski, Poznan 2015, s. 189-219;
Nyanatiloka, Buddhist Dictionary. Manual of Buddhist Terms and Doctrines,
Kandy 1980, s. 12-14.

14 Szczegbtowe omodwienie rozwoju tej tradycji filozoficznej w tonie buddyzmu

mahajany: W. Kurpiewski, Filozofia pradzniaparamita. Droga bodhisattwy,
Krakow 2010.
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Bodhidharma usiadt twarza do $ciany. Jego uczen, drugi patriarcha,
imieniem Suika, stal w glebokim $niegu. W koncu nie wytrzymat
i pokazal mistrzowi zraniong regke.

— Nie mogg uspokoi¢ umystu — powiedzial. — Pierwszy patriarcho,
prosze. Daj mi spokdj umystu!

— Przynie$§ swoj umyst — odpart Bodhidharma — a uspokoje go.

— Szukatem go wszedzie — powiedziat drugi patriarcha — ale nie
moge go znalez¢!

Miejscem, w ktorym rozgrywa si¢ narracja tego koanu, jest Gora
Song, na ktorej znajdowatl si¢ klasztor Shaolin. Wedtug tradycji bud-
dyzmu zen pierwszy patriarcha uprawiat medytacje siedzacg, zwang
zazen (ch. zuochadn; jap. zazen, #7&), zwrocony twarzg do $ciany,
przez dziewie¢ lat. Pozne przekazy, dopetniajac ten watek, informuja,
ze Bodhidharma odcigt sobie powieki w celu unikniecia popadniecia
w sen. Stad w wielu malarskich przedstawieniach jego posta¢ malowana
jest zmocno wytrzeszczonymi, otwartymi oczami. Wszystkie te watki
majg charakter retrospektywny i etiologiczny. Wyjasniaja, poprzez
powigzanie z pierwszym patriarcha, fundamentalng role praktyki zazen.
Wzmianka o dziewigciu latach rowniez nie ma wartosci historycznej
czy tez chronologicznej, ale podkresla znaczenie wysitku i zaangazo-
wania na $ciezce praktyki. Element ten zostaje jeszcze wzmocniony
poprzez wprowadzenie postaci drugiego patriarchy Huike (ch. Dazi
Huiké; jap. Taiso Eka, R{EE)S, w ttumaczeniu W.P.P. Zielinskiego
Suika, ktory staje przed Bodhidharma ze zraniong lub odcicta reka.
Jego postawa réwniez wyraza radykalne zaangazowanie, niezbedne
u adepta podazajacego drogg buddyzmu zen.

Nastepujaca pdzniej wymiana zdan odsyta ponownie do idei nie-ja,
czyli anatman, koncepcji pustki (san. Sunyata, pali suinata, LAdI;

15 Na temat drugiego patriarchy zen w ujeciu tradycyjnym zob.: H. Dumoulin,
Zen Buddhism: A History. Vol. 1, s. 94-96; B. Szymanska, Chinski buddyzm
chan, s. 61-64; D.T. Suzuki, History of Zen Buddhism, s. 192—195.
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ch. kong; jap. kii, Z8)'¢ i zwigzanej z nig filozofii pradzniaparamity.
Co charakterystyczne dla koanow zen, dialog pomiedzy Bodhidharma
a Huike, chociaz bazuje na wspomnianych buddyjskich koncepcjach
filozoficznych, prowadzony jest jednak jezykiem codziennym, uni-
kajacym dyskursywnych spekulacji. Jest to zabieg jak najbardziej
swiadomy, ktory wynika z mahajanistycznej koncepcji mowiacej,
Ze sansara (san. samsara, W; ch. lin hui; jap. rinne, ¥%58) i nirwana
(san. nirvana, fAafor pali nibbana; ch. niépan; jap. nehan, j28&)"7
sa w istocie jedna rzeczywisto$cia, doswiadczang jednak odmiennie
przez osobg o$wiecong i trwajaca w niewiedzy (san. avidya, sffaen ;
pali avijja; ch. wit ming; jap. mumyo, $EBR)'S.

Poszukiwanie spokoju umystu przez Huike moze zaktada¢ obec-
no$¢ myslenia dyskursywnego, dualistycznego i esencjonalistycznego.
Istnieje umyst, ktory w potocznym rozumieniu jest weigz niespokojny,
oraz cel dazeh — umysl uspokojony. W tekscie chinskim ideogram
oznaczajgcy umyst to 1Ly (ch. xin; jap. shin)"®, ktéry mozna odda¢ po pol-
sku jako serce/umyst. Owo serce/umyst jest rozumiane jako ,,organ”
odpowiedzialny zar6wno za procesy kognitywne, jak i emocjonalne.

16Na temat idei pustki zob. A. Przybystawski, Buddyjska filozofia pustki, Wro-
ctaw 2009.

17 J.P. Keenan, The Gospel of Mark. A Mahayana Reading, Bugene 1995. Dialek-
tyka pomiedzy tym, co relatywne a absolutne, stanowi wazny element filozofii
mahajany. Wigcej na temat podstaw filozoficznych mahajany: V. Zolt, Historia
filozofii buddyjskiej, tum. M. Nowakowska, Krakéw 2007, s. 77-100, 119147,
K. Jakubczak, Filozoficzne szkoly buddyzmu mahajany — madhjamaka i joga-
czara, w: Filozofia wschodu, red. B. Szymanska, Krakéw 2001, s. 207-244.
Wspotczesny wyklad mahajanistycznej doktryny zawiera: Jin-szun, Droga do
Stanu Buddy, thum. J. Majewski, Warszawa 2000.

18 Na temat pojecia niewiedzy zob. P. Goniszewski, Pojecie niewiedzy w Tipitaka
i Nowym Testamencie — studium porownawcze buddyzmu i chrzescijanstwa,
,»Studia Oecumenica” 20 (2020), s. 329-348.

19 Analiza umystu-serca stanowi jeden z kluczowych obszaréw zaintereso-
wania wszystkich nurtow buddyzmu. W buddyzmie therawady bardzo szcze-
gbtowa i1 drobiazgows filozoficzno-psychologiczng systematyzacje doktryny
umyshu zawiera abhidhamma. Zarys doktryny abhidhammy przedstawia
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Bodhidharma przekracza sposob rozumowania Huike i prowadzi go

do wgladu, ze umyst, ktorego spokoju szuka, jest ostatecznie pusty,

w rozumieniu idei pustki w pradzniaparamicie. Innymi stowy, jezeli

drugi patriarcha doswiadczy poprzez wglad pusto$ci jego koncepcji

serca/umystu, to problem rozwiaze si¢ sam.

Huike zostat nastepca Bodhidharmy, jako drugi patriarcha. Kolej-
nymi przekazicielami Dharmy byli*:

— Sengcan (ch. Jianzhi Séngcan; jap. Kanchi Sosan, B {EER),
ktoremu przypisywane jest autorstwo waznego dla praktyki bud-
dyzmu zen wiersza pt. Strofy wiary w umyst*,

—  Daoxin (ch. Daoxin; jap. Doshin, 81E;),

—  Hongren (ch. Hongreén; jap. Konin, Bh),

— Huineng (ok. 638—713 po Chr.; ch. Dajian Huinéng; jap. Daikan
Eno, KEEFHERE).

Wraz z postaciami Hongrena i Huinenga wkraczamy w bardzo
wazny dla dziejow buddyzmu zen okres, wigzacy si¢ z powstaniem
dwoch tradycji, tzw. szkoty pdinocne;j i szkoty potudniowej. Oczywi-
$cie historyczna warto$¢ opowiadan przedstawiajacych wydarzenia
zwigzane z pigtym i szOstym patriarchg ma relatywnie niskg wartos¢,
jednak nie mozna ignorowac i przeoczacé ich etiologicznego znaczenia
na poziomie konstytuowania si¢ tozsamosci pozniejszych pokolen
mistrzow i uczniow buddyzmu zen.

monografia Y. Karundasa, The Theravada Abhidhamma: Inquiry into the Nature of
Conditioned Reality, Somerville 2019. Buddyzm zen bazuje na mahajanistycznych
koncepcjach umystu, m.in. jogaczarze. Wspolczesny sposob rozumienia umystu
ijazni w buddyzmie zen przedstawia D.T. Suzuki w tekscie Wykiady o buddyzmie
zen, w: E. Fromm, D.T. Suzuki, R. de Martino, Buddyzm zen a psychoanaliza,
ttum. M. Macko, Poznan 2016, s. 9—113.

2 Tradycyjna historia tego okresu jest oméwiona szerzej w: H. Dumoulin, Zen
Buddhism: A History. Vol. 1, s. 96—102; B. Szymanska, Chinski buddyzm chan,
s. 64—67; D.T. Suzuki, History of Zen Buddhism, s. 195-205.

2! Polski przektad tego tekstu mozna znalezé w: Twarzq do Sciany. Nauczanie

Bodhidharmy i pierwszych patriarchow zen, ttum. Bon Gak, Warszawa 2020,
s. 37-40.
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Ustanowienie Huinenga szostym patriarchg zwigzane jest z niezwy-
kle sugestywna i barwng opowiescia. Huineng miat pochodzi¢ z biednej
rodziny i1 by¢ analfabetg. Po ustyszeniu fragmentu Sutry Diamentowej
(san. Vajracchedika Prajiiaparamita Sitra, EOEECal A
ch. Jingang Boré-boluomidud Jing,; shortened; jap. Kongo hannya
haramita kyo, ERINEE KFEE LK) doswiadezyl wgladu. Nastepnie
udat si¢ do klasztoru, w ktérym nauczat piaty patriarcha Hongren.
Juz po pierwszym spotkaniu i wymianie zdan Hongren dostrzegt
stan umyshu Huinenga, jednak skierowat go do pracy zwigzane;j
z ttuczeniem ryzu. Kiedy piaty patriarcha przeczuwat swojg bliska
$mier¢, postanowit wyznaczy¢ nastepce. Aby sprawdzic, ktory z jego
uczniow posiada odpowiedni wglad, niezbedny do otrzymania tytutu
szoOstego patriarchy, poprosit o napisanie krotkiego wiersza wyraza-
jacego autentyczne rozumienie Dharmy Buddy. Jedyna osoba, ktora
odpowiedziata na prosbe Hongrena, byt jeden z jego najwybitniej-
szych ucznioéw, czyli Shenxiu (ch. Yuqudn Shénxiu; jap. Gyokuzen
Jinshii, ER#F5). Napisat on wiersz, ktory umiescil na $cianie kory-
tarza w klasztorze:

Ciato jest drzewem Bodhi,

umyst jest niczym jasna podstawa lustra.
Trzeba starac si¢ je czy$ci¢ caty czas,

i nie pozwoli¢ osiada¢ kurzowi?.

22 Polski przeklad z jezyka tybetafskiego tej sutry przygotowal M. Mejor:
Diamentowa sutra, thum. M. Mejor, Szczecin 2004.
> BRERE,

IDINBAEREE,

BRI,
R,
Zrodto chinskiej wersji: Yuquan Shenxiu — The ,,First” Sixth Patriarch of Ch’an
(http://www.shaolintemplemi.org/yuquan-shenxiu-the-first-sixth-patriarch-of-
-ch’an.html, dostep: 4.04.2023).
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Wydawalo si¢, ze Hongren uzna Shenxiu za swojego nastgpce, tym
samym uznajac autentyczno$¢ jego wgladu. Kiedy jednak Huineng
ustyszal wiersz Shenxiu, od razu rozpoznat, ze jego autorowi brak
glebokiego oswiecenia. Sam ulozyl inny wiersz, nawigzujacy trescia
do dzieta Shenxiu. W zwiazku z tym, ze byt analfabeta, poprosit
0 jego zapisanie. Wiersz Huinenga istnieje w dwdch wersjach. Ponizej
przedstawiamy wiersz ,,kanoniczny”, przyjety przez pozniejsza trady-
cje buddyzmu zen, oraz dwa wczesne warianty pochodzace z tekstow

odkrytych w Danhuang?*.
Wersja ,.kanoniczna™ | Wczesne warianty
Bodhi pierwotnie Bodhi pierwotnie Umyst jest drzewem
nie jest drzewem, nie jest drzewem, Bodhi,
nie ma tez jasnej nie ma tez lustrzanej umyst jest niczym ja-
lustrzanej podstawy. podstawy. sna podstawa lustra.
Pierwotnie Natura buddy jest Jasne lustro jest
nie ma ani jednej zawsze czysta pierwotnie czyste
rzeczy, i nieskalana, i nieskalane,
gdzie kurz miatby gdzie jest tam miejsce | Gdzie mogtby by¢
osiadac? na kurz? Jjakis kurz?
BRI,
BASRIRIEEE,
ARIRE—),
IR R,

Zrodlo chinskiej wersji: Yuguan Shenxiu— The ,, First” Sixth Patriarch of Ch’an.

Hongren uznat wglad Huinenga i wyznaczyl go swoim nastegpca.
W zwiazku z tym, ze obawial si¢ zemsty ze strony Shenxiu, polecit
szostemu patriarsze ucieczke na potudnie. Powyzsze opowiadanie,
wraz z wierszami wyrazajagcymi do$wiadczenie wgladu, rowniez
nalezy uzna¢ za proces refleks;ji etiologicznej. Innymi stowy, wyja-
$niony zostaje podziat i jednocze$nie antagonizm pomi¢dzy dwoma

24 Ttumaczenie polskie na podstawie angielskich wariantéw z monografii:
J.R. McRae, Seeing through Zen, s. 61-62.
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szkotami w tonie pierwotnego chifiskiego buddyzmu zen. Chodzi
o szkol¢ stopniowego o§wiecenia, zwana tez szkotg potnocna, reprezen-
towang przez Shenxiu, oraz szkote naglego o§wiecenia, ktorej gtéwna
figurg jest Huineng. Warto zwroci¢ uwagg, ze nie tylko powyzsze
wiersze sg wyrazem tych dwoch filozoficznych postaw, ale réw-
niez watki biograficzne przysztego szostego patriarchy sa no$nikiem
nie tyle historycznej treéci, co filozoficznej i ideologicznej. Pierwsze
doswiadczenie wgladu przez niepiS$miennego mtodego Huinenga jest
paradygmatyczng egzemplifikacjg idei o nagtym o§wieceniu, ktorego
mozna dostapi¢ bez stopniowego, wezesniejszego scholastycznego
przygotowania i praktyki.

Wiersz Shenxiu i ,,kanoniczny” wiersz Huinenga sa wobec siebie
paralelne antytetycznie, co ma uwypukli¢ ré6znice w pojmowaniu fun-
damentalnego dla zen doswiadczenia wgladu. Shenxiu, podkreslajac
koniecznos¢ praktyki, uzywa bardzo znanej w buddyzmie metafory
serca-umystu jako lustra, ktére nalezy polerowac¢. Innymi stowy, aby
doswiadczy¢ o$wiecenia i przekroczy¢ stan niewiedzy i pozadania,
nalezy dokonywac oczyszczania serca-umystu. ,,Kanoniczny” poemat
Huinenga, za pomoca bardzo wyraznej negacji, ma na celu przekro-
czenie konceptualnego sposobu wyrazania si¢ Shenxiu. W istocie
nie ma serca-umystu, ktory nalezy oczyszczaé, wigc jakakolwiek
praktyka majaca stopniowo podprowadza¢ ucznia do o§wiecenia jest
btedna. Oczywiscie owo stwierdzenie o nieistnieniu serca-umyshu
nalezy rozumie¢ podobnie jak w przypadku pierwszego koanu
z Hekiganroku. Serce-umysl, tak jak caty podmiot, jest pusty, niepo-
siadajacy zadnego samo-bytu. Natomiast do§wiadczenie wgladu jest
czyms, co si¢ przydarza bez zadnych wczesniejszych przygotowan.
Warto w tym kontek$cie zwroci¢ uwage na dwie pozostate wersje
poematu Huinenga. Obie nie sa az tak radykalnie apofatyczne jak
wariant ,, kanoniczny”, co pokazuje, jak ewoluowata filozoficzna
iideologiczna samo$swiadomo$¢ szkoty potudniowej. Nie mozemy tez
zapomnie¢, ze ten tak bardzo jasno zdefiniowany podziat na szkole
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péinocna i potudniowa, kiedy ta pierwsza uznawana jest za heretycka,
jest owocem retrospektywnej refleksji nad dziejami buddyzmu zen,
dokonanej z perspektywy szkoty naglego o$wiecenia. Jest to zatem
ujecie jednostronne i nieoddajace de facto historycznego znaczenia
szkoty poétnocnej dla rozwoju zen w Chinach.

Z osoba szostego patriarchy zwigzane jest bardzo wazne dzieto
wczesnego buddyzmu zen, czyli Sutra szostego patriarchy (ch. Liuzi
tanjing; jap. Rokuso dankyo, 7<$B18#&)>, zwana réwniez Sutrq z plat-
formy szostego patriarchy (ang. The Platform Sutra)®.

Huineng nie wyznaczyt zadnego formalnego nastepcy, a po
jego $mierci pojawia si¢ wielu wybitnych nauczycieli, m.in. Baso
(ok. 709788 po Chr.; ch. Mdzii Daoyt; jap. Baso Daoitsu, BfHE),
Joshu (ok. 778—897 po Chr.; ch. Zhaozhou Congshén; jap. Joshii
Jitshin, FMIEES) czy Ummon (ok. 864-949; ch. Yinmén Weénydn;
EPFIXAE). W tradycyjnej literaturze zen okres
ten okreslany jest jako ,,ztoty” czy tez ,,klasyczny” i przypada na czasy

jap. Ummon Bun’en,

dynastii Tang?’. Wowczas upowszechnia si¢ metoda ,,dziwnych stow
i niepojetych czynow”, ktorg tak definiuje A. Kozyra:

Wiekszo$¢ uczniow nie byta w stanie zrozumie¢ sensu szokuja-
cych stow i czyndéw mistrzow zen, jednak pomagaty one niektorym
w dostgpieniu ,,o§wiecenia”. Metoda ,,dziwnych stéw i niepojetych
czynow” byla catkowicie spontaniczna — nie uznawata zadnych
ustalonych form?.

%5 Historyczne omowienie tego dzieta: J.R. McRae, Northern School and For-
mation of Early Chinese Ch’an Buddhism, Honolulu 1987, s. 1-7; H. Dumoulin,
Zen Buddhism: A History. Vol. 1, s. 123—154.

%6 Polski przektad tego dzieta, dokonany z jezyka angielskiego: Hui-neng Sutra
Szostego Patriarchy Hui-nenga wraz z jego komentarzem do Sutry Diamentowej,
ttum. Bon Gak, Warszawa 2006.

27 Tradycyjna historia tego okresu jest oméwiona szerzej w: H. Dumoulin, Zen
Buddhism: A History. Vol. 1, s. 155-210; B. Szymanska, Chinski buddyzm chan,
s. 103-140.

28 A. Kozyra, Filozofia zen, Warszawa 2012, s. 86.
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Ta specyficzna metoda korzystala z bardzo réznych srodkow, ktore
miaty stuzy¢ za katalizatory oswiecenia, by postuzy¢ si¢ okresleniem
A. Kozyry. Oswiecony mistrz nie tylko odpowiadat na pytania ucznia
W sposob na pozor bezsensowny lub sprzeczny z logika, ale réwniez
stosowat r6znego rodzaju okrzyki czy nawet przemoc w postaci cio-
sow. W pdzniejszym okresie opowiadania o nauczycielach, ktorzy za
pomoca ,,dziwnych stow 1 niepojetych czyndow” starali si¢ stworzy¢
w umysle ucznia sprzyjajace wgladowi warunki, staly sie¢ w wielu
przypadkach koanami. Jako egzemplifikacje tej metody niech postuza
wybrane koany ze zbiorow Mumonkan 1 Hekiganroku, zwiazane
z nauczaniem Baso® i Joshu.

Zwro¢my uwage najpierw na dwa przypadki, trzydziesty i trzy-
dziesty trzeci, z Mumonkan:

— Czym jest Budda? — zapytat Daibai.

— Umyst jest Budda — odpart Baso.

— Czym jest Budda? — zapytal mnich.

— Ani umystem, ani Budda — odpart Baso.

Pytanie postawione przez Daibaia i anonimowego mnicha jest
jednym ze standardowych w wymianie zdah pomiedzy mistrzem
auczniem (ch. wéndd; jap. mondo, %) i dotyczy istoty buddyzmu zen.

Obie odpowiedzi Baso wykluczajg si¢ jednak wzajemnie. Odwo-
tujac sie do logiki klasycznej, mamy tutaj do czynienia ze sprzecz-
noscia, skoro Baso stwierdza, ze Budda to serce-umyst i Budda nie
jest sercem-umystem, czyli w zapisie formalnym: p A = p. Oczywi-
$cie takie odpowiedzi Baso sg w pelni zamierzone i majg zmuszaé
uczniow do przekraczania dyskursywnego sposobu myslenia, opartego
rowniez na zdroworozsadkowej logice. Innymi stowy, odpowiedz

2 Polski przektad tekstow zwigzanych z tym mistrzem: Budda o stonecznym
obliczu. Nauczanie mistrza zen Ma-tsu, ttum. Bon Gak, Warszawa 2004.
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na pytanie o to, kim jest Budda, mozna uzyska¢ jedynie w ramach
doswiadczonego wgladu. W tym kontekscie A. Kozyra, nawigzujac
do filozofii K. Nishidy, méwi o logice paradoksu®.

Najstynniejszym koanem, w ktérym mamy do czynienia z abso-
lutnie zaskakujaca i nielogiczng odpowiedzia mistrza jest stynny
pierwszy przypadek ze zbioru Mumonkan®":

Czy pies ma natur¢ Buddy? — zapytat mnich.
Mu — odpowiedziat Joshu.

Pytanie mnicha nawiazuje do jednej z najwazniejszych dla
buddyzmu mahajany idei tathagatagarbhy (san. tathagatagarbha;
ch. foxing, {#81%; jap. bussho, {b14H)*2, ktora zaktada, Ze kazda czujaca
istota posiada natur¢ buddy. Posiadanie natury buddy warunkuje
bowiem mozliwos¢ doswiadczenia wgladu. Joshu odpowiada jednak,
ze nie (ch. wi; jap. mu, #&). Z czysto logicznego punktu widzenia
Joshu neguje zatem bardzo wazng dla buddyzmu ide¢. Jednak intencja
nauczyciela nie jest prosta, racjonalna odpowiedz na pytanie ucznia.
Joshu chce zmusi¢ mnicha, aby ten wykroczyt poza dyskursywne
rozumienie natury buddy i sam znalazl odpowiedZ na swoje pyta-
nie poprzez doswiadczenie wgladu. Co godne odnotowania, dialog
z Mumonkan zawiera tylko pierwsza cze$¢ dtuzszej wymiany zdan
pomigdzy mnichem a Joshu. Pelna wersja znajduje si¢ w Zapiskach
Zhaozhou (BN TEEMEESR)*:

30 Wprowadzenie w filozofie K. Nishidy i przektad wybranych jego prac:
A. Kozyra, Filozofia nicosci Nishidy Kitaro, Warszawa 2007.

31 Zbior tradycyjnych i wspolczesnych komentarzy do tego koanu: J.I. Ford,
M.M. Blacker, The Book of Mu: Essential Writings on Zen's Most Important
Koan, Somerville 2011.

32 Prezentacja genezy idei tathagatagabhy znajduje sic w monografii J. Zapart,
Tathagatagarbha. U zrédet koncepcji natury buddy, Krakow 2017.

33 Polski przektad za: Kamienny most. Nauczanie mistrza zen Chao-chou, thum.
Bon Gak, Warszawa 2017, s. 56-57.
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Mnich zapytat: ,,Czy pies ma nature buddy?”
Mistrz powiedziat: ,,Nie [Mu]!”

Mnich powiedziat: ,,0d wszystkich buddow az do petzajacych roba-
kéw, wszyscy posiadajg nature buddy. Dlaczego pies mialby jej nie
posiadac?”

Mistrz powiedziat: ,,Poniewaz posiada natur¢ karmicznej utudy.”

Powyzsza wersja pokazuje jeszcze dobitniej, ze mnich wydaje si¢
operowacé na poziomie filozoficznego dyskursu na temat natury
buddy. Kiedy styszy negatywna odpowiedz Joshu, od razu wyjasnia,
ze wszystkie czujace istoty posiadajg naturg buddy, pies nie jest tu
wyjatkiem. OdpowiedZ mistrza moze by¢ interpretowana na dwa spo-
soby. Po pierwsze, moze odnosi¢ si¢ bezposrednio do wczesniejszych
stow mnicha. W takim rozumieniu Joshu caty czas prébowatby celowo
relatywizowa¢ buddyjskg doktryne. Musimy pamigta¢, ze w mahajanie
uznawano, ze sansara i nirwana to nie dwie odrgbne rzeczywistosci,
ale dwa odrebne sposoby doswiadczania i postrzegania $wiata tu i teraz.
Wynika z tego, ze jezeli jaka$ czujaca istota trwa w stanie karmicznej
utudy, to zaktada si¢ jednoczesnie, ze moze ona wyzwoli¢ si¢ z tego
stanu dzigki oswieceniu. Oswiecenie jest z kolei mozliwe, poniewaz
kazda czujaca istota posiada nature buddy. Innymi stowy, jezeli
pies nie ma natury buddy, to czy moze posiada¢ natur¢ karmicznej
utudy? Joshu probowalby zatem konsekwentnie prowadzi¢ ucznia
do przekroczenia czysto filozoficznego i dyskursywnego myslenia.
Po drugie, ostatnia wypowiedz nauczyciela moze odnosi¢ si¢ do stanu
samego pytajacego mnicha. To on, trwajac w stanie karmicznej utudy,
nie potrafi w do§wiadczeniu wgladu przenikna¢ tego problemu, stad
operuje jedynie na poziomie dyskursywnego rozumu.

Mistrzowie, stosujac metode ,,dziwnych stow i niepojetych czy-
néw”, nie unikali stosowania przemocy i krzykoéw w kierunku uczniow.
Zabiegi te miaty oczywiScie zmuszac¢ uczniéw do tego, aby porzucali
zdroworozsadkowy sposéb myslenia i reagowania. Chodzito o to,



40 | Zarys historii buddyzmu zen

aby postawi¢ ucznia w takiej sytuacji, w ktorej nie bedzie on w stanie
zareagowac w konwencjonalny sposob. Zobaczmy chociazby przypadek
dziesiaty z Hekiganroku, w ktorym pojawia si¢ Bokushu (ch. Muzhou
Daoming; jap. Bokushiit Domyo, BEMEBH) i anonimowy mnich:

— Skad pochodzisz? — zapytat Bokushu pewnego mnicha.

— Kaatz! — krzyknat ten bez chwili wahania.

— Skarcite$ starego mnicha stowem ,,Kaatz” — powiedziat Bokushu.
— Kaatz! — krzyknat mnich jeszcze raz.

— Jesli powtdrzysz trzy albo cztery razy ,,Kaatz”, co bedzie potem? —
zapytat Bokushu.

Tym razem mnich milczat.

Bokushu uderzyt go, mowiac:

— Ty ghlupcze!

Na pytanie Bokushu mnich odpowiada krzykiem ,,kaatz”. W ten
sposob stara si¢ pokazacé, ze jest osobg oswiecong. Zachowanie mnicha
imituje bowiem okrzyki o§wieconych nauczycieli, ktorzy w ten sposob
demonstrowali swoim zachowaniem do§wiadczenie wgladu. Bokushu
od razu orientuje si¢, ze mnich nie jest oswiecony lub jego o$wiecenie
jest jeszcze ptytkie, a jego zachowanie to tylko zewnetrzna proba
nasladowania wielkich mistrzow. Bokushu, kontynuujac dialog, chce
doprowadzi¢ ucznia do porzucenia gry pozorow. Odpowiadajac po raz
kolejny krzykiem, mnich caty czas jednak probuje pokazac, ze jest
autentycznie o§wiecony. Riposta nauczyciela jest bardzo precyzyjna
i demaskuje gre mnicha. Bokushu pyta bowiem, jak dlugo jeszcze
mnich bedzie wykrzykiwat i si¢ wyghupial. Uczen jest skonsterno-
wany i milczy, zdajac sobie sprawe z faktu, ze zostal zdemaskowany
1 o$mieszony. W tym momencie Bokushu uderza mnicha. Jego zacho-
wania nie nalezy interpretowac jako kary wobec mnicha. Nauczyciel
chce doprowadzi¢ ucznia do sytuacji, w ktorej ten bedzie w koncu
moégt doswiadezy¢ autentycznego wgladu. To uderzenie ma wyrwaé
mnicha ze stanu milczenia i zawstydzenia. Ma postawic¢ go w sytuacji
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catkowitego oszotomienia i wytrgcenia z rOwnowagi, co moze stworzy¢
warunki niezb¢dne do przekroczenia zamroczonego umystu.

W okresie pdznej dynastii Tang powstaje tzw. pie¢ szkot buddyzmu
zen: linji/rinzai, caodong/soto, guiyang, yunmen i fayan. Najwigksze
znaczenie uzyskuja dwie z nich: linji i caodong?*.

Szkota linji/rinzai (ch. Linji zéng; jap. Rinzai-shii, BRiER)
zostata zalozona przez mistrza linji (?7-866 po Chr.; ch. Linji Yixuadn;
jap. Rinzai Gigen, B&iEZ&3%), od ktorego bierze swojg nazwe. Ze szkotg
tg zwigzane jest wprowadzenie w buddyzmie zen nowej metody
umozliwiajacej adeptowi do§wiadczenie wgladu. Jest to metoda prak-
tykowania z koanem. Termin koan (ch. gong’an; jap. koan, INZFE)
w jezyku chifiskim sktada si¢ z dwdch elementow, znaku 23 (ch. gong)
oznaczajacego ,,publiczny”, ,,ogloszony”, ,,powszechny”, ,,rzadowy”
oraz znaku Z (ch. an), ktéry mozna odda¢ jako ,,precedens prawny”,
,Htablica”, ,,stor’*. Widzimy wiec, ze samo pojecie koanu wywodzi si¢
z jezyka prawnego cywilizacji chinskiej 1 wskazuje na przypadek
prawny, ktory uzyskat status precedensu.

Koany, wyrastajac z metody ,,dziwnych stow i niepojetych czy-
now”, zawieraja opowiadania o wybitnych mistrzach zen, ich dialogach
zuczniami (jap. mondo) czy potyczkach z innymi nauczycielami. Jedna
z przyczyn wprowadzenia praktyki koandéw byt zmierzch metody
»dziwnych stéw 1 niepojetych czynéw”, wynikajacy z jej radyklanie
spontanicznego charakteru. Po pierwsze, wielu adeptow zen po prostu
imitowato w sposob sztuczny zachowania wielkich mistrzéw. Po drugie,
bardzo czgsto owa spontanicznos$¢ i wolno$é, ktore rzekomo miaty
wynikaé z do§wiadczenia o§wiecenia, prowadzity do kompletnie
bezsensownych zachowan.

34 Szerzej na temat historycznej charakterystyki pigciu szkot: H. Dumoulin,
Zen Buddhism: A History. Vol. 1, s. 211-242; B. Szymanska, Chinski buddyzm
chan, s. 141-162.

35 Wprowadzenie do problematyki koanow zawieraja m.in.: I. Miura, R.F. Sasaki,
The Zen Koan. Its History and Use in Rinzai Zen, Harcourt 1966; J.I. Ford,
Introduction to Zen Koans: Learning the Language of Dragons, Somerville 2018.
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Praktykowanie z koanem bylo zasadniczo bardzo podobne do
metody ,,dziwnych stéw i niepojetych czynow”. Chodzito bowiem
o doprowadzenie ucznia do takiego punktu, w ktéorym racjonalne,
logiczne i dyskursywne sposoby rozumowania nie sprawdzaty sig.
Koany bowiem, z powodu ich paradoksalnego charakteru, nie daja si¢
w ten sposob analizowaé. Umyst ucznia doprowadzony do takiego
krytycznego punktu w koncu niejako ,,odpuszczal” i wtedy mozliwe
stawato si¢ stworzenie odpowiedniej przestrzeni do doswiadczenia
wgladu. Praca z koanem stata si¢ cechg charakterystyczng szkoty
rinzai buddyzmu zen, cho¢ na przestrzeni wiekdw mozemy zaobser-
wowac¢ bardzo ztozony proces funkcjonowania tej praktyki w ramach
tej szkoty. Szerzej na temat praktyki z koanem zajmiemy si¢ jednak
w dalszej czgéci niniejszej monografii.

Drugg szkota, ktora wytonila si¢ w omawianym okresie i prze-
trwata do czasow wspotczesnych, jest caodong/soto (ch. cdodong zong;
jap. soto-shii, BiFISR). Zostala ona zatozona przez dwdch mistrzow,
Tozana (807—869 po Chr.; ch. Dongshan Liangjie; jap. Tozan Ryokan,
R EHY) i Sozana (840-901 po Chr.; ch. Cdoshan Bénji; jap. Sozan
Honjaku, BIUZAFR). Cechg charakterystyczng soto jest ktadzenie
nacisku na praktyke siedzacej medytacji, czyli zazen. Warto w tym
konteks$cie nadmieni¢, ze pomimo podkreslania centralnej roli zazen
w ramach szkoty soto, na przestrzeni wiekdw uzywano réwniez
w praktyce koanow.

Ostatnim znaczgcym okresem w historii chinskiego buddyzmu
zen jest czas dynastii Song (960—1279)%¢. Tak ten okres charakteryzuje
B. Szymanska:

Tak wigc w okresie Song buddyzm chan przezywa swoj rozkwit.
Gwaltownie zwigksza si¢ liczba jego wyznawcow, przy czym domi-
nujaca staje si¢ szkota linji. Powstaja nowe klasztory, a ich przetozeni

3¢ Wiecej na temat tradycyjnej prezentacji tego okresu: H. Dumoulin, Zen Bud-
dhism: A History. Vol. 1, s. 243-262; B. Szymanska, Chinski buddyzm chan,
s. 168—181.
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ciesza si¢ poparciem dworu. Znika dawny zwyczaj budowania nie-
wielkich, skromnych klasztoréow sytuowanych w odludnych okolicach,
z dala od miast. Powstaja teraz wielkie zespoty klasztorne, budowane
w poblizu siedzib wladcow. Tak wazny w buddyzmie chan bezpo-
$redni kontakt miedzy uczniem a mistrzem jest utrudniony. Wbrew
przejawianej do tej pory niecheci buddyzmu chan do werbalizacji
i jego zaufania jedynie bezposredniemu doSwiadczeniu powstaja
ciggle nowe teksty?’.

Wiasnie w tym okresie powstaja, cytowane juz przez nas wezesniej,
dwa kluczowe dla buddyzmu zen zbiory koandw: Zapiski z Blekitnej
Skaty (ch. Biyan L jap. Hekiganroku, Z2g&#k) oraz Bezbramna
Brama (ch. Wiiménguan, jap. Mumonkan, $&FE8). Zapiski z Blekitnej
Skaty powstawaty etapami. Najpierw, w XI wieku po Chr., mistrz zen
Setcho (980—1052 po Chr.; ch. Xuédou Chongxidn; jap. Setcho Jitken,
FEFH) wybrat 100 koandw, ktore opatrzyl swoimi wierszami.
Nastepnie, na przetlomie XI i XX wieku po Chr., Engo (1063—1135
po Chr.; ch. Yudnwi Kégin; jap. Engo Kokugon, [EIT&5E#)) dodat do
istniejacego juz zbioru swoje komentarze i w ten sposob powstala
ksiega Zapiskow z Blekitnej Skaty. Drugi klasyczny zbior koanow,
czyli Bezbramna Brama, powstat ok. 1228 roku po Chr. i jest dzie-
lem mistrza zen Mumona (1183-1260 po Chr.; ch. Wumén Huikai,
jap. Mumon Ekai, #&EFIEERR), ktory wybrat 48 koanoéw i dodat do nich
swoje komentarze oraz wiersze. W przedmowie do Mumonkan sam
autor tak opisuje swoje dzieto:

W lecie pierwszego roku Jotei, Ekai przebywat w $§wiatyni Ryusho.
Mimo ze piastowat stanowisko gléwnego mnicha, pracowat na rowni
z innymi mnichami. Uzywat opowiesci dawnych mistrzow, jak cegiet
potrzebnych do zbudowania bramy. Prowadzit nauczanie mnichow
zgodnie z ich mozliwo$ciami.

37 B. Szymanska, Chiriski buddyzm chan, s. 170.
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Ponizszy zbior nie zostat spisany wedtug jakiegos$ konkretnego sche-
matu. Jego celem bylo tylko zebranie czterdziestu o$miu opowiesci
przedstawiajacych madrosé zen. Zatytutowatem go Mumonkan, czyli
Bezbramna Brama.

Okres dynastii Song jest czasem, w ktorym uksztattowala si¢ doj-
rzala forma chinskiego buddyzmu zen. Jednakze w kolejnych wiekach,
na skutek réznych czynnikow politycznych, kulturowych i spotecznych,
nastgpito zmniejszenie znaczenia buddyzmu, w tym buddyzmu zen,
w Panstwie Srodka. Ponadto buddyzm zen przybierat forme bardzo
eklektyczng, taczac si¢ z r6znymi innymi odmianami i szkotami.

Konczac prezentacje historii buddyzmu zen w Chinach, warto
jednak odnotowac, ze wspotczesnie mamy do czynienia ze stopniowym
i powolnym odradzaniem si¢ tego nurtu w Chinach kontynentalnych,
czyli Chinskiej Republice Ludowej, oraz w Republice Chinskiej, czyli
w Tajwanie. Waznymi mistrzami wspotczesnego buddyzmu chinskiego,
ktorych tworczos¢ jest znana rowniez w §wiecie zachodnim, sg m.in.:
Sheng Yen (1931-2009 po Chr.; ch. Shéngydn, BBE&)*® czy Yin Shun
(19062005 po Chr.; ch. Yinshun Déosht, ENIEEETR ).

1.2. Historia buddyzmu zen w ujeciu krytycznym

J.R. McRae swoja historyczno-krytyczng rekonstrukcje historii chin-
skiego buddyzmu zen dzieli na cztery fazy: proto chan, weczesny chan,
$redni chan i chan dynastii Song.

Faza proto chan (proto-chan) przypada na okres ok. 500-600
po Chr.*, Zwigzana jest z dziatalnoscig historycznego Bodhidharmy

38 W jezyku polskim ukazaty sie m.in. takie dzieta tego autora: Szeng-jen, Nie ma
cierpienia. Komentarz do Sutry Serca, ttum. J. Majewski, Warszawa 2003; tenze,
Osigganie Umystu Buddy, tham. P. Pindelski, Warszawa 1998; tenze, Beben
Dharmy — Istota i codziennos¢ praktyki czan, thum, J. Majewski, Warszawa 1997.
39 Jin-szun, Droga do Stanu Buddy.

40 Szczegdtowe omowienie tej fazy: J. McRae, Seeing through Zen, s. 15-17,22-33.
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i jego nastepcy Huike. Wokot tych dwoch postaci miaty si¢ stop-
niowo gromadzi¢ grupy uczniow i nasladowcdéw. Miejscem, gdzie
rozwijala si¢ ta najstarsza posta¢ buddyzmu zen, sg péinocne Chiny.
Rekonstrukcja filozofii i praktyk tego okresu dokonuje si¢ zarowno
na podstawie znanych, klasycznych pism buddyjskich, jak 1 dzigki
odkrytym w jaskiniach Danhuang manuskryptom.

Najbardziej reprezentatywnym pismem z fazy proto chan jest przy-
pisywane Bodhidharmie dzieto Traktat o dwoch wejsciach i czterech
praktykach (ch. érri sixing, — APR{T)*. Jest to niezwykle wazne pismo
tego najbardziej pierwotnego okresu formowania si¢ buddyzmu zen,
wigc przyjrzyjmy si¢ mu blizej. Dokument ten juz na samym poczatku
wskazuje na istnienie dwoch sposobow praktykowania:

Wiele drég wiedzie ku Sciezce, lecz zasadniczo s3 jedynie dwie: rozum
i postepowanie. Wkraczanie poprzez rozum oznacza urzeczywistnie-
nie istoty za sprawa wskazowek i uzyskanie przekonania, iz wszystkie
zywe rzeczy dzielg t¢ sama prawdziwa nature, ktora nie jest jasno
widoczna, gdyz jest spowita odczuciami i ztudzeniem. Ci, ktorzy
odwracajg si¢ od ztudzenia z powrotem w strong rzeczywistosci,
ktorzy medytuja przed $cianami nad nieobecnoscia jazni i innych,
nad jedno$cia zwyklego $miertelnika i medrca, i ktorzy pozostaja
niewzruszeni nawet przez pisma, s3 w catkowitej i niewymownej
zgodzie z rozumem. Moéwimy, ze bez poruszania si¢, bez wysitku,
wkraczaja poprzez rozum.

Wkraczanie poprzez postepowanie odnosi si¢ do czterech ogarniaja-
cych wszystko praktyk, ktérymi sa: znoszenie niesprawiedliwosci,
dostosowywanie si¢ do warunkow, nie poszukiwanie niczego oraz
praktykowanie Dharmy.

41 Analiza i angielski przeklad tego traktatu: J.R. McRae, Northern School,
s. 101-117. Polski przektad za: Harada Shodo, Zarys praktyki. Przypisywany
Bodhidharmie, ttam. Z. Becker (https://mahajana.net/teksty/harada-shodo-
teisho-11-87.pdf, dostep: 22.12.2022).
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Pierwszy sposob okreslany jest jako droga rozumu lub — w thu-
maczeniu J.R. McRae — jako entrance of principle (ch. lirti, B A).
Powierzchowna lektura charakterystyki tego sposobu nasuwa od razu
skojarzenia z praktykowaniem medytacji zazen. W tym kontekS$cie
amerykanski badacz przestrzega przed takg intuicyjng i nawykowa
interpretacja. Bez watpienia jest to wskazanie na wewnetrzng praktyke
medytacyjna, jednak nie mozemy automatycznie zaktada¢, ze mamy
tu do czynienia z takim sposobem uprawiania zazen, ktory przed-
stawia chociazby japonski mistrz zen soto Dogen w dziele Zasady
uprawiania zalecanej wszystkim siedzqcej medytacji (jap. Fukan
Zazengi, Z A TE)*, pod koniec epoki dynastii Song w XIII wieku
po Chr. Wazng filozoficzng idea, ktora lezy u podtoza drogi rozumu,
jest koncepcja natury buddy (ch. foxing, #1%), ktora posiadaja
wszystkie istoty 1 ktérg nalezy urzeczywistni¢ poprzez doswiad-
czenie wgladu.

Drugim sposobem jest droga postepowania lub entrance of prac-
tice (ch. xingri, 1T\, na ktorg sktadajg si¢ cztery praktyki. Pierwsza
z nich jest znoszenie niesprawiedliwos$ci:

Gdy poszukiwacze Sciezki napotykaja przeciwnosci, powinni mysle¢
sobie: ,,Przez niepoliczalne przeszte wieki, odwracatem si¢ od tego,
co zasadnicze, ku temu, co trywialne, i blakatem si¢ przez wszelkie
formy istnienia, czgsto bez przyczyny, doznajac gniewu i dopusz-
czajac si¢ niezliczonych wystepkow. Teraz, pomimo iz nie czyni¢
niczego zlego, doznaj¢ kary ze strony mej przesztosci. Ani bogowie,
ani ludzie nie sa w stanie przewidzie¢, kiedy zty uczynek wyda
swoj owoc. Przyjmuje go z otwartym sercem i bez skarzenia si¢
na niesprawiedliwo$¢”.

“2 Polski przektad z jezyka japofiskiego: Dogen Zenji, Zasady uprawiania zalecanej
wszystkim siedzgcej medytacji. Spisane przez Przekazujqcego Prawo pielgrzyma
do (cesarstwa) Song mnicha Dogena, thum. M. Kanert, Krakow 2003.
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Fragment ten podkresla, ze niesprawiedliwosci, ktérych doswiad-
czamy w obecnym zyciu, majg swoja przyczyn¢ w naszych poprzednich
egzystencjach. Innymi stowy, to, co my postrzegamy jako niesprawie-
dliwos$¢, nie jest w swej istocie niesprawiedliwe, ale zbieramy owoce
negatywnych i ztych czynoéw z poprzednich zywotéw. Jest to wspdlna
dla hinduizmu i buddyzmu, cho¢ bardzo czgsto nieco inaczej rozu-
miana, idea prawa karmana (san. karman, E|°_1:f; pali kamma; ch. ye;
jap. g0, 3)*. Adept zen musi po prostu przyjaé i znosi¢ te rzekome
niesprawiedliwosci.

Drugg praktyka jest dostosowywanie si¢ do warunkow:

Ale podczas gdy sukces i porazka zaleza od warunkow, umystu ani
nie ubywa, ani nie przybywa. Ci, co pozostajg nieporuszeni przez
wiatr radosci, cicho podazaja Sciezka.

Praktyka ta jest powigzana z poprzednig. Na poziomie konwen-
cjonalnej prawdy, obok prawa przyczyny i skutku, w buddyjskim
rozumieniu, zaktada si¢ réwniez obecnos$¢ odpowiednich warunkow,
ktore umozliwiajg zaistnienie konkretnego stanu rzeczy. Praktykujacy
zen powinien by¢ §wiadom, ze wszystko jest nietrwate (san. anatman,
SHIH; pali anatta) i obecny stan rzeczy, pomyslny czy niepo-
myslny, jak tylko uwarunkowania ulegng zmianie, rowniez si¢ zmieni.
Stad konieczne jest przekroczenie niewiedzy (san. avidya, ifa=n ;
pali avijja; ch. wii ming; jap. mumyo, #&BR)*, a co za tym idzie — postawa
braku przywiazania, Ignigcia (san. t7sna, JIT; pali tanha; ch. tanai;
jap. katsu ai, BE) do $wiata zewnetrznego®.

43 Na temat rozumienia pojecia karman w buddyzmie therawady i mahajany:
Nanavira Thera, Clearing the Path (1960—1965), b.mw. 2012, s. 49-50; Dalaj-
lama, Podstawy praktyki buddyjskiej. Poznawaj dharme, praktykuj mqdros¢
i wspotczucie, thum. K. Krzyzanowski, Gliwice 2020, s. 245-331.

4 P. Goniszewski, Pojecie niewiedzy w Tipitaka i Nowym Testamencie.

4 Szczegdbtowe oméwienie buddyjskiego rozumienia pragnienia przedstawia
Piotr Jagodzinski we wprowadzeniu do przektadow tekstow kanonu palijskiego:
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Nieposzukiwanie niczego to trzeci element drogi postgpowania.
Zaktada on:

Ludzie na tym $wiecie podlegaja uludzie. Zawsze za czyms tgsknia —
jednym stowem zawsze czego$ poszukuja. Lecz medrey przebudzaja
si¢. Wybierajg rozum nad konwenans. Skupiajg swe umysty na tym,
co wysublimowane i pozwalaja swym ciatlom zmienia¢ si¢ wraz
z porami roku. Wszystkie zjawiska sa puste. Nie zawieraja niczego,
co bytoby godne pozadania.

Wspomniane juz w przypadku dostosowywania si¢ do uwa-
runkowan niewiedza i Ignigcie zwigzane sg z brakiem madrosci
(san. prajiia, YT, pali paiiiia; ch. boré, &%), ktora prowadzi do
rozpoznania pustki (san. sanyata; pali suinata, LAdl; ch. kong;
jap. kit, Z8) wszelkich zjawisk i stanéw rzeczy*’. Nieposzukiwanie
niczego wiaze si¢ rdwniez z taoistyczng postawag nie-dziatania, czyli
wit wéi (A

Ostatnia postawa, ktéra nalezy rozwija¢, jest praktykowanie
Dharm:

Dharma stanowi prawde o tym, ze wszystkie natury sg czyste. Wedtug
tej prawdy wszystkie zjawiska sa puste. Skalanie i przywigzanie,
podmiot i przedmiot nie istniejg (...) Tak wigc poprzez swe wiasne
postgpowanie moga pomagaé innym i ozdabia¢ Droge O$wiecenia.

Majjhima Nikaya. Zbior mow Sredniej diugosci, ttum. P. Jagodzinski, Warszawa
2021, s. 130-143.

46 Na temat madro$ci w filozoficznej tradycji pradzniaparamity: W. Kurpiewski,
Filozofia pradzniaparamity, s. 231-291.

47 Na temat madro$ci w rozumienia tego procesu w tradycjach therawady i maha-
jany: Dalajalama, T. Cziedryn, Buddyzm, s. 247-256.

8 Taoizm jako jedno ze zrédel zen omawia: A. Watts, Droga zen, ttum. S. Musie-
tak, Poznan 2018, 23—57; zob. réwniez: tenze, Tao filozofii, Poznan 2022.
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Tak jak dobroczynnos¢, praktykujg rowniez pozostate cnoty. Lecz
praktykujac szes¢ cnot dla usunigeia ztudzenia, zupetnie niczego
nie praktykujg. Oto co rozumie si¢ poprzez praktykowanie Dharmy.

Podobnie jak w poprzednich przypadkach, réwniez tutaj pojawia si¢
idea pustki. W zwigzku z tym, ze zaréwno podmiot, jak i przedmiot
nie maja samo-bytu, tekst ten ttumaczy, jak nalezy rozumie¢, w duchu
mahajany, praktykowanie sze$ciu paramit (san. paramita, UT?I{T\T'TT;
ch. boluémiduo; jap. haramita, ZFE%E %), czyli cnét bodhisattwy .

Pomimo wielu niejasnos$ci Traktat o dwoch wejsciach i czterech
praktykach daje nam wglad w filozoficzne i praktyczne podstawy tego
najwczesniejszego okresu ksztattowania si¢ buddyzmu zen w Chinach.

Kolejng faza w rozwoju buddyzmu zen w Panstwie Srodka jest
weczesny chan (early chan) lub metropolitalny chan (metropolitan chan),
przypadajacy na lata ok. 600—900 po Chr.%. Jest to okres, ktorego histo-
ryczna rekonstrukcja, w ujeciu J.R. McRae, szczegolnie mocno r6zni si¢
od tradycyjnego schematu linii przekazu. Jedna z kluczowych postaci
jest tutaj Shenxiu (ok. 606—706 po Chr.; ch. Yiuguan Shénxiu; jap. Gyoku-
zen Jinshii, E 5R##55), ktory uwazany jest za glownego reprezentanta
tzw. szkoty potnocnej, czy uzywajac notacji J.R. McRae, ,,szkoty pot-
nocnej”!. Co wazne, opozycja pomiedzy ,,szkolg pétnocng” i,,szkotg
potudniowa” nie jest w ogdle zwigzana z dziatalno$cia i naucza-
niem Shenxiu. Mistrz ten jest odpowiedzialny za bardzo ciekawa
reinterpretacje buddyjskiej doktryny i1 praktyki. W swoich pismach
dokonuje swoistej alegoryzacji i spirytualizacji tradycyjnych buddyj-
skich zwyczajow i rytuatow. Na przyktad zapach ptongcego kadzidla
w istocie wskazuje na nieuwarunkowang Dharme, ktéra wypelnia
przyjemna wonia zta karme i ignorancje, prowadzac do ich zaniku.

4 Na temat sze$ciu paramit: Dalajlama, T. Cziedryn, Buddyzm, s. 313-340.
30 Prezentacja tego okresu: J.R. McRae, Seeing through Zen, s. 1718, 36-73.

5! Streszczenie wspolczesnego ujecia historyczno$ci podziatu na szkote potu-
dniowa i potnocna: B. Szymanska, Chinski buddyzm chan, s. 94—102.
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Skutkowato to tym, Ze nawet zwykta codzienna czynno$¢ nabierata
charakteru religijnej praktyki o duchowym znaczeniu. Tak jego posta¢
charakteryzuje J.R. McRae:

Shenxiu was fascinated with a style of radical reinterpretation of
the Buddhist scriptures based on his own religious insight, which refer-
red to as the use of ,,skillful means” or the ,,verification of the Chan
meaning.” (...) In simple terms, what Shenxiu told his listeners was
that the Buddha was not interested in mundane matters, but used each
and every utterance to describe the practice of Buddhist meditation.
Shenxiu thus advocated, in fashion distantly reminiscent of the Bud-
dha himself, that Buddhist should work to achieve buddhahood ad
the salvation of all living being themselves right now?2,

Doktryna nauczana przez Shenxiu oraz linia przekazu zwigzana
z tym mistrzem zostala zaatakowana przez mnicha Shenhui (684—758;
ch. Hézé Shénhui; jap. Kataku Jinne, ;2 E). Shenhui krytykowat
przede wszystkim przyznanie sobie czy wrgcz uzurpacje przez Shenxiu
tytutu szostego patriarchy. To wlasnie ten mnich odpowiedzialny jest
za stworzenie pojecia tzw. szkolty potnocnej, ktére miato dla niego
charakter pejoratywny i stuzyto jako swoista inwektywa w atakach
na Shenxiu i jego zwolennikoéw. J.R. McRae charakteryzuje go jako
posta¢ bardzo kontrowersyjng i zaangazowang w polemike, okreslajac
go terminem an evangelist. W swoim nauczaniu Shenhui ktadt
nacisk na ide¢ naglego, jednorazowego wgladu, ktory mozna osia-
gna¢ nawet podczas stuchania nauk. Chodzi zatem o urzeczywist-
nienie o$§wieconego umystu (san. bodhicéitta, Ehfﬁﬁ?f; ch. putixin;
jap. bodaishin, E121L)%. Musimy jednak pamigtaé, Ze pomimo pole-
micznego nastawienia Shenhui, jego filozofia nie miata rewolucyjnego

52 ] R. McRae, Seeing through Zen, s. 49.
53 Omowienie idei bodhiczitty: W. Kurpiewski, Filozofia pradzniaparamita,
s. 303-311; Dalajlama, T. Cziedryn, Buddyzm, s. 289-312.
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charakteru i nie mozna jej odczytywac jako catkowitego przeciwien-
stwa doktryny ,,szkoty pdinocne;j”. Ponadto to wtasnie ten mnich jest
odpowiedzialny za uznanie Huinenga za nastepc¢ Hongrena, czyli
za szOstego patriarch¢ buddyzmu zen w Chinach. Tak dziatalno$¢
Shenhui opisuje B. Szymanska:

W gruncie rzeczy nauczanie Shenhui nie stanowito radykalnego
przewrotu w filozoficznej mysli buddyzmu chan, natomiast stato si¢
bodzcem do skupiania uwagi raczej na sposobach przekazu niz
na subtelnych problemach i sporach doktrynalnych. On tez, jesli
nie stworzyl, to w kazdym razie utrwalil legend¢ bezposredniego
przekazu szaty Dharmy i lini¢ kolejnych patriarchow**.

Kluczowym dla tego okresu pismem jest Sutra szostego patriarchy/
Sutra z platformy szostego patriarchy (ch. Linzu tanjing; jap. Rokuso
dankyo, 7<tBIE#E), ktora powstata najprawdopodobniej w 780 roku
i jest zwigzana ze szkotg Glowy Wotu (ch. Ninitéu zong, 4885%)%. Sutra
jest dzietem posiadajacym kilka wersji, a najstarsza z nich zostata odna-
leziona w jaskiniach Danhuang®. Warto zwrdci¢ uwagg na sam tytut tego
dzieta. Mowi si¢ o Sutrze szostego patriarchy. Termin ,,sutra” w tradycji
buddyjskiej zasadniczo zwigzany byt z tekstami, ktore przypisywano
historycznemu Buddzie Iub innym buddom i bodhisattwom z tradyc;ji
mahajany. Wskazuje to na znaczenie i rangg tego tekstu w tradycji
buddyzmu zen. Dzieto to zawiera watki narracyjne i nauczanie przy-
pisywane Huinengowi, czyli szostemu patriarsze i gldéwnemu przedsta-
wicielowi ,,szkoty potudniowe;j”. To wlasnie Sutra szostego patriarchy
zawiera opowiadanie o ,,.konkursie” Hongrena na jego nastepce, pole-
gajacym na utozeniu wiersza wyrazajacego stan oSwiecenia autora.

54 B. Szymanskia, Chinski buddyzm chan, s. 101.
35 Wigcej o tej szkole: J.R. McRae, Seeing through Zen, s. 56—60.

56 Na temat odkry¢ w jaskiniach Danhuang: Fan Jinshi, The Caves of Danhuang,
London 2010.
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OczywiScie cala ta narracja ma charakter legendarny 1 etiologiczny,
a jej celem jest usankcjonowanie pozycji Huinenga i tradycji odwo-
tujacej sie do jego osoby oraz nauczania.

Nauczanie Sutry szdstego patriarchy, opierajac si¢ na wielu kla-
sycznych buddyjskich koncepcjach filozoficznych oraz na dziedzictwie
mysli taoistycznej, akcentuje ide¢ naglego o§wiecenia. Rozwazajac
ide¢ doskonatej madrosci (san. prajiia, YR, pali paina; ch. bore,
fi%#), sutra stwierdza:

Przyjaciele, wglad postrzega jednoczesnie wewnatrz i zewnatrz,
jasno przenikajac i rozrézniajac wasz wlasny pierwotny umyst. Jesli
poznacie swoj pierwotny umysl, jesteScie dogltebnie wyzwoleni.
Jesli osiggniecie wyzwolenie, jest to samadhi pradzni, ktore jest
wolno$cia od mysli.

Czym jest wolno$¢ od mysli? Jesli postrzegacie wszystkie rzeczy
z umystem wolnym od wptywdw czy przywigzan, jest to wolnoscig
od mysli. Jego funkcja przenika we wszystkich kierunkach, nigdzie
do niczego si¢ nie przywiazujac. Po prostu oczysécie ten podstawowy
umyst, aby sze$¢ §wiadomosci opuszczato szes¢ zmystow i wkraczato
na sze$¢ pol przedmiotow zmystow bez zadnych skalan ani zametu,
swobodnie przychodzac i odchodzac, w peini funkcjonujac bez
zadnych zastojow: oto pradznia-samadhi, wolno$¢ i wyzwolenie.
Nazywa si¢ to praktyka wolnosci od mysli. Jesli w ogdle nie mysli-
cie, sprawicie, ze mysli catkowicie zanikng. Jest to dogmatycznym
ograniczeniem; nazywamy to fatszywym pogladem®’.

Fragment ten pokazuje bardzo wyraznie przenikanie si¢ idei bud-
dyjskich i taoistycznych w buddyzmie zen. Z jednej strony mamy do
czynienia z koncepcja tylko-umystu czy tez jogaczary (san. yogacara,

; ch. wéishi yugiexing pai; jap. yugagyo, BEEIRIMNITIR),

57 Hui-neng, Sutra Széstego Patriarchy, s. 26.
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zwigzanej z takimi waznymi postaciami dla filozofii buddyjskiej,
jak Asanga (san. Asanga, 3H) czy Vasubandhu (san. Vasubandhu,
aYaRY)*. Jest to idea metafizyczno-epistemologiczna ktadgca nacisk
na fakt, ze wszystko, co postrzegane i doswiadczane, jest zalezne od
umystu. Ow umyst jest jednak rozumiany duzo szerzej niz moze to
sugerowac potoczne rozumienie lub perspektywa zachodniej filozofii.
Wedtug tego nurtu umyst sktada si¢ z o§miu poziomow $wiadomosci.
Pierwsze sze$¢ (san. vijiiana, ﬁS‘IT:D obejmuje $wiadomo$¢ oczu, ucha,
nosa, jezyka, ciala i mysli. Na siodmym poziomie mamy $wiadomos¢
umystowa (san. manas-vijiana, 'W—ﬁiﬂ:f), ktora odpowiedzialna
jest za indywidualizacj¢, tworzenie poczucia ,,ja”, myS$lenie dyskur-
sywne, osgdzanie oraz przywigzywanie si¢ do przedmiotow. Stad to
wlasnie ten poziom $wiadomosci konstruuje dualistyczna relacje
postrzegania podmiot—przedmiot. Na 6smym poziomie mamy $wia-
domos$¢ magazynujaca (san. alayavijiiana), w ktorej przechowywane
s3 tzw. nasiona (san. bija), zwigzane z uczynkami popetnianymi
w kolejnych cyklach ponownych narodzin®. Innymi stowy, nasze
postepowanie, dobre lub zte, w doczesnym zyciu skutkuje powstaniem
odpowiednich nasion w §wiadomo$ci magazynujacej, ktére zamanife-
stuja sie w kolejnych narodzinach. Widzimy wigc, ze jest to jedna z prob
w filozofii buddyjskiej wyjasnienia prawa karmana (san. karman, &;
pali kamma; ch. yé; jap. go, %). Swiadomoéé magazynujaca jest
transcendentna w stosunku do indywidualnego podmiotu, ktéry orga-
nizuje si¢ wokol pojecia ,,ja”. Oczywiscie w stanie niewiedzy nie jeste-
$my w stanie do§wiadczy¢ w sposob adekwatny istoty §wiadomosci
magazynujacej. | w tym miejscu pojawia si¢ konieczno$¢ medytacji,

58 Filozofie jogaczary omawiaja: V. Zotz, Historia filozofii buddyjskiej, s. 133—147,
K. Jakubczak, Filozoficzne szkoly buddyzmu mahajany — madhjamaka i joga-
czara, s. 230-244.

%9 Prezentacja tych pozioméw $wiadomosci zob. rowniez: D.T. Suzuki, Wprowa-
dzenie, w: Sutra Lankawatara. Osobiste Urzeczywistnienie Szlachetnej Mgdrosci.
Wedtug opracowania Dwighta Goddarda na podstawie przektadu z sanskrytu
i chinskiego prof. D.T. Suzukiego, thum. Z. Becker, Szczecin 20009, s. 14-17.
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ktorej celem jest wglad w nature umystu. Ow wglad pozwala rozpo-
zna¢ utude podmiotowosci ,,ja” 1 przekroczy¢ dualistyczny podziat
na podmiot i przedmiot. Widzimy wiec, ze umysl na poziomie 6smym
ma charakter absolutny, mozna go nawet uzna¢ za swoisty Absolut,
ktorego nie mozna redukowaé do poziomu indywidualnego ego.

Doswiadczenie wgladu, ktére ma prowadzi¢ do nie-myslenia,
wigze si¢ rowniez z taoistyczng ideg nie-dziatania (wi wéi, &%).
Sutra podkresla, ze owo nie-myslenie nie polega na braku jakich-
kolwiek mysli lub pozbywaniu si¢ ich z umystu. Chodzi raczej o brak
Ignigcia i przywigzywania si¢ do pojawiajacych si¢ w umysle stanow.
Nie-myslenie, analogicznie do nie-dzialania, polega na swoistej har-
monii na poziomie umystu. Mysli czy emocje pojawiajg si¢ i znikaja,
natomiast cztowiek nie Ignie lub nie unika zadnej z nich.

Watki biograficzne w Sutrze szostego patriarchy maja charakter
paradygmatyczny i egzemplifikuja koncepcje nagtego i spontanicznego
wgladu, opisywang w innych miejscach dzieta:

Jesli pragniesz poznaé esencj¢ umystu, po prostu nie mysl wcale
o dobru i ztu. Wtedy spontanicznie uzyskasz dostep do czystej sub-
stancji umystu, spokojnej i zawsze niezmaconej, z niezliczonymi
subtelnymi funkcjami®.

Oswiecenie wigze si¢ wiec z okreslonym stanem umystu, ze stanem
nie-myslenia, a nie z jakim$§ stopniowym treningiem. Innymi stowy,
zadanie ucznia polega w gruncie rzeczy na pozwoleniu umystowi
na bycie takim, jakim jest w swojej pierwotnej naturze. Ponow-
nie widzimy przeplatanie si¢ buddyjskich poje¢ z ideami taoizmu.
Z jednej strony mamy buddyjskie koncepcje umystu, wgladu czy
nirwany, a z drugiej taoistyczne rozumienie spontanicznosci, harmonii
nie-dziatania, nie-myslenia.

6 Hui-neng, Sutra Széstego Patriarchy, s. 69.
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Trzecig faza, wyr6zniong przez J.R. McRae, jest $redni chan
(middle chan), obejmujacy lata ok. 750—-1000°., Jest to okres, ktory
w tradycyjnych prezentacjach dziejow buddyzmu zen bywa okreslany
jako ,,ztota era” lub ,,klasyczna epoka” chinskiego chan. J.R. McRae
bardzo mocno podkresla:

[a]lthough middle Chan may be considered as a historical phase,
»classical” Chan is itself a romantic depiction of activities form that
phase within the later texts of encounter dialogue®.

To wlasnie w tym okresie zaczyna tworzy¢ si¢ stopniowo gatunek
literacki, nazywany ,,spotkanie-dialog” (encounter dialogue), ktory
zawiera opowiadania dotyczace rozméw oraz konfrontacji mistrzow
zen z uczniami i innymi mistrzami. Te krotkie narracyjne formy
literackie sg $cisle powigzane ze wspomniang juz wyzej metoda
»dziwnych stéw i niepojetych czynow”. Rdznica pomigdzy tradycyjnym
schematem przedstawiania historii buddyzmu zen a rekonstrukcja
historyczno-krytyczng dotyczy przede wszystkim wartosci historycz-
nej tych materialow oraz ich spotecznej funkcji. Innymi stowy, ujecie
tradycyjne zaktada, Ze poszczegolne opowiadania opierajg si¢ zasad-
niczo na historycznych wydarzeniach, pomimo ich dalszej ewolucji
w procesie przekazywania i rozpowszechniania. Podej$cie krytyczne
podkresla jednak, ze historyczna wartos$¢ tych narracyjnych tekstow
jest watpliwa. Sg one raczej retrospektywna rekreacja (retrospective
re-creation), uzywajac terminologii J.R. McRae, dokonang w okresie
dynastii Song. Ponadto opowiadania tego typu miaty stuzy¢ jako
»harzedzia”/,,zreczne §rodki” w procesie przekraczania zdroworoz-
sadkowego 1 dyskursywnego funkcjonowania umystu, pomagajac
adeptowi w stworzeniu warunkdéw umozliwiajagcych do§wiadczenie
wgladu. Wykorzystywanie tych tekstow przy przedstawianiu dziejow

1 J.R. McRae, Seeing through Zen, s. 18—19.

2 Tamze.
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chinskiego buddyzmu zen w epoce Tang prowadzi zatem do wyideali-
zowanego i zasadniczo nichistorycznego obrazu tego etapu®.

Ostatnig fazg w rozwoju buddyzmu zen w Chinach jest chan
dynastii Song (Song-dynasty Chan), przypadajacy na lata 950—-1300
po Chr.®. Jest to okres, w ktorym uksztattowala si¢ dojrzata forma
buddyzmu zen i jednoczesnie jest to czas retrospektywnego spoj-
rzenia na przeszto$¢ tego nurtu w Chinach. Opowiadania z gatunku
»Spotkanie-dialog” (encounter dialogue) sa zbierane w wigksze zbiory
i kolekcje, ktére potem sg wykorzystywane w formacji ucznioéw.
Dojrzatej formy nabiera praktyka konaéw w szkole rinzai oraz medy-
tacja ,,cichej iluminacji”, zwigzanej ze szkolg soto. Widzimy wigc,
ze jest to okres niezwykle wazny 1 doniosty dla rozwoju buddyzmu
zen zardbwno w Chinach, jak i innych krajach, do ktérych docieralt,
jak np. Japonia. Jednoczes$nie jest to epoka, ktora bardzo dtugo byta
niedoceniana lub oceniana zbyt powierzchownie. Bardzo czgsto
przeciwstawiano sobie ,,ztota er¢” zen dynastii Tang i zinstytucjona-
lizowany, schytkowy zen dynastii Song. Jednak t¢ zmiang podejscia
do chan dynastii Song tak okresla J.R. McRae:

And with this change our impression of Song-dynasty Chan has been
transformed as well. It is now increasingly recognized that the Song
dynasty witnessed the emergence of a basic configuration of Chan
that was disseminated throughout East Asia, and now the World®.

W ten sposob przedstawiliSmy dwie wersje — czy tez wizje —
rozwoju buddyzmu zen w Chinach. W dalszej cze$ci tego rozdziatu
skoncentrujemy si¢ na historii buddyzmu zen w Japonii i Koreli,
by w ostatniej czg$ci zaprezentowac rozprzestrzenianie si¢ zen w Swie-
cie Zachodnim w XX i XXI wieku.

63 Szersza analiza przedstawionego w tym akapicie procesu: tamze, s. 74—118.
% Tamze, s. 19-21.

% Tamze, s. 21.
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1.3. Buddyzm zen w Japonii

Buddyzm dotart do Japonii, za posrednictwem Korei, juz w wieku VI
po Chr.*, natomiast wedtug tradycyjnych przekazéow buddyzm zen
pojawit si¢ dopiero w XII 1 XIII wieku po Chr. Jest jednak prawdopo-
dobne, ze juz wezesniej nauki zen mogly dociera¢ do Kraju Kwitnacej
Wisni, przypuszczalnie w zwigzku z dziatalno$cia mnicha Dosho
(629-700 po Chr., Dosho, FBHRR). Szkola rinzai zostata zaszczepiona
przez mistrza Eisaia (11411215 po Chr.; jap. Myéan Eisai, BREE R ),
ktory poczatkowo studiowat buddyzm tendai na gorze Hiei, w klasz-
torze Enryakuji. Niezadowolony z kondycji japonskiego buddyzmu
wyruszyt do Chin. W Kraju Srodka poznat nauczanie zen rinzai, ktore
zaczat propagowac w Japonii po powrocie z Chin w 1191 roku po Chr.
Jego dziatalno$¢ spotkata si¢ ze sprzeciwem tradycyjnych odtamow
japonskiego buddyzmu, czyli tendai, shingon czy jodo-shu. Eisai
znalazt jednak przychylno$¢ na dworze siogunéw, co umozliwito mu
zatozenie klasztorow zen rinzai w Kioto i Kamakurze. Od tego czasu
buddyzm zen znalazt si¢ w bardzo bliskich zwiazkach z japoniska kasta
samurajow, czego skutkiem jest bardzo silne naznaczenie surowym
duchem etosu samuraja zen w Japonii. Ten rys charakterystyczny
japonskiego zen przetrwat do dzi$ i stanowi wyrdznik tej odmiany
zen w stosunku do chinskiego chan czy koreanskiego son?’.

Jedna z najwazniejszych postaci w calej historii japonskiego bud-
dyzmu zen jest Dogen Kigen (1200—1253 po Chr.; jap. Dogen Kigen,
BT R)®, ktory zapoczatkowal w Kraju Kwitngcej Wiéni zen soto.

% Monografia przedstawiajgcg poczatki buddyzmu zen w Japonii jest: M. Kanert,
Buddyzm japonski. Jego polityczne i spoteczne implikacje w okresie 538—645,
Warszawa 2005.

%7 Na temat poczatkéw zen w Japonii: H. Dumoulin, Zen Buddhism: A History.
Vol. 2: Japan, ttum. J.W. Heisig, P. Knitter, Bloomington 2005, s. 5—49.

% Biografi¢ Dogena przedstawiaja: M. Kanert, Zycie Dogena, w: Dogen Zenji,
Zasady uprawiania zalecanej wszystkim siedzqcej medytacji, s. 8—22; H. Dumo-
ulin, Zen Buddhism: A History. Vol. 2, s. 51-119. Filozofi¢ Dogena prezentuje
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Uwazany jest za jednego z najwazniejszych filozoféw zen nie tylko
w swojej ojczyznie. Rodzinnie powigzany z dworem siogundw, jako
dziecko stracil najpierw ojca, a potem matke. Smieré¢ matki byta dla
Dogena wydarzeniem bardzo wstrzasajacym, ale jednocze$nie prze-
fomowym. W 1213 roku Dogen zostal mnichem w $wiatyni tendai
Enryakuji, na gorze Hiei, w tym samym miejscu, w ktorym przebywat
Eisai. Rowniez Dogen nie byt zadowolony z buddyzmu tego §rodowiska,
w ktorym nie mogl znalez¢ rozwigzania swoich egzystencjalnych i reli-
gijnych probleméw. Opuscit wigc Enryakuji 1 zostat uczniem jednego
z nastgpcow Eisaia — Myozena. Ostatecznie w 1223 roku wyruszyt
do Chin, gdzie pod okiem mistrza soto Rujinga (1163—1228 po Chr;
ch. Tianténg Rujing; jap. Tendo Nyojo, KEINE) doswiadczyt wgladu.
Dogen nie wrocit od razu do Japonii, lecz przez kilka lat wedrowat
jeszcze po Kraju Srodka. Powrét do ojczyzny przypadt na rok 1227.
Dogen przebywat w kilku miejscach, m.in. w klasztorze Kenninji czy
pawilonie Kannon Dorinin, by ostatecznie zatozy¢ klasztor Eiheiji
(GkF3F), czyli ,,Klasztor Wiecznego Pokoju”.

Dogen napisat wiele bardzo waznych dla buddyzmu dziet, zar6wno
praktycznych, jak i filozoficznych. Niedtugo po powrocie do Japo-
nii, jeszcze w roku 1227, opublikowat Zasady uprawiania zalecanej
wszystkim siedzqcej medytacji (jap. Fukan Zazengi, HE#TEE).
Jest to tekst, ktory przedstawia teoretyczne i praktyczne uwagi zwia-
zane z medytacja zazen, przedstawione w duchu szkoty soto. W tym
krotkim utworze mozna juz zaobserwowac zalazki idei, ktore beda
rozwijane w kolejnych jego pracach:

Gdy pyta si¢ o podstawe [buddyzmu], to jest nig wszechwypetniajaca
i pelna zasada absolutnej prawdy. [A jezeli tak jest], to jak moze
ona wymagac praktyki-i-przebudzenia? (...) Dlatego tez koniecznie

monografia: M. Abe, 4 Study of Dogen. His Philosophy and Religion, New
York 1991.
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porzuci¢ nalezy praktyke wyjasniania — doszukiwania si¢ znaczen
i gonienia za stowami. Dlatego konieczne jest nauczenie si¢ cofania si¢
o krok i postugiwania si¢ wtasnym $wiattem, aby o$wietli¢ swoja praw-
dziwg nature. Ciato i umyst same z siebie zostang odrzucone, a przed
oczami ukaze si¢ [nasza] prawdziwa twarz. Skoro to wlasnie pragniesz
pozyskac¢, w taki sposob wiasnie natychmiast wytez swe sity®.

Wprowadzajac czytelnika w rozumienie praktyki zazen, Dogen
postuguje si¢ terminem ,,praktyka-i-przebudzenie” (jap. shusho, 1&58).
Shusho podkresla, ze wszelkie praktyki duchowe, takie jak np. zazen,
nie moga by¢ postrzegane jako droga do celu, ktorym jest przebudzenie.
W takim ujeciu pojawia si¢ bowiem dualistyczna perspektywa, z jednej
strony $rodek do celu, ktorym jest praktyka, a z drugiej cel, ktorym jest
doswiadczenie wgladu. Jednak w ujeciu Dogena, jako reprezentanta
szkoty soto, wiasnie praktyka duchowa jest juz wyrazem przebudzenia.
Innymi stowy, medytujemy nie po to, aby dozna¢ przebudzenia, lecz
nasza medytacja jest manifestacjg przebudzenia.

Te 1 inne idee podejmowat Dogen w wielu innych dzietach, a przede
wszystkim w jego opus vitae, czyli Oko i skarbiec prawdziwego prawa
(jap. Shobogenzo, 1E;EBREL)™. Jest to dzieto zawierajace dziewigc-
dziesiat pig¢ zwojow poswieconych roznym zagadnieniom rozpatry-
wanym z perspektywy buddyjskiej. Dzielo otwiera zwoj pierwszy
pos$wigcony praktykowaniu drogi (jap. bendo, &), czyli kroczeniu
drogg buddyzmu, rozumiang jako sposob zycia i $ciezka duchowa:

Wszyscy buddowie, przekazujac bezposrednio jeden drugiemu
Tajemne Prawo i budzac si¢ do najwyzszego i doskonale pelnego

% Dogen Zenji, Zasady uprawiania zalecanej wszystkim siedzgcej medytacji,
s. 39, 43-44.

70 Polski przektad pierwszych czterdziestu zwojow: Dogen Kigen, Oko i Skarbiec
Prawdziwego Prawa. O praktykowaniu Drogi. Zwoje [-XVI, ttum. M. Kanert,
Krakéw 2005; tenze, Oko i Skarbiec Prawdziwego Prawa. Zwoje 17—40, thum.
M. Kanert, Krakow 2014.
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o$wiecenia, [postuguja si¢] nie majaca od siebie wyzszej i niezmienng
cudowng sztuka. [Prawo] to przekazywane jest tylko przez budde
buddzie i nie ma w nim skrzywien, [poniewaz] jego wzorem i miarg
jest stan skupienia przyjmowania i uzywania samego siebie’’.

Powyzszy fragment ukazuje istot¢ buddyzmu zen, ktora polega
na bezposrednim przekazie Tajemnego Prawa, czyli myoho (san. sad-
dharma), $cisle powigzanego z doswiadczeniem przebudzenia, co wyra-
zono w tekscie poprzez transliteracje sanskryckiego zwrotu anuttara
samyak-sambodhi, funkcjonujacego w buddyzmie mahajany, zwtasz-
cza w tradycji pradzniaparamity. Przekaz dharmy i1 przebudzenie
sg urzeczywistniane poprzez cudowng sztuke, czyli zazen, scharak-
teryzowanga przez Dogena w jezyku japonskim jako mui, co odpo-
wiada chinskiemu wu wéi (nie-dziatanie) i sanskryckiemu asamskrta
(nieuwarunkowana, niezdeterminowana). Ponadto Dogen podkresla
w tym kontek$cie znaczenie stanu skupienia, czyli japonskiego sam-
mai (samadhi, SO, ch. sanmeéi, sanméde, ding, =Bk, =EEith, 7).
Widzimy wigc, ze punktem wyjscia nauczania Dogena jest tradycyjna
buddyjska doktryna, na bazie ktdérej bedzie on rozwijal wiele swoich
oryginalnych koncepcji.

Shobogenzo jest wige dzietem, ktorego oddziatywanie wykracza
poza waski kontekst buddyzmu zen w Japonii. Wiele idei Dogena,
m.in. jego specyficzne rozumienie czasu, ma bogate znaczenie i poten-
cjat filozoficzny. Stad Dogena mozna uzna¢ nie tylko za duchowego
nauczyciela buddyzmu zen soto, ale réwnocze$nie za waznego filo-
zofa japonskiego, ktorego mys$l moze wnosi¢ i wnosi wiele cieka-
wych wgladow do debaty filozoficznej, nie tylko w Azji, ale rdwniez
w Europie.

W kolejnych wiekach dzieje buddyzmu zen w Japonii przebiegaty
bardzo r6znymi torami, ale zasadniczo podkresla si¢ ich stopniowy
upadek i zanik zywotnosci. Dopiero na przetomie X VII i X VIII wieku

" Dogen Kigen, Oko i Skarbiec Prawdziwego Prawa. Zwoje 17-40, s. 11-12.
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po Chr. obserwujemy ozywienie zen, ktdrego sprawcg byl Hakuin
Ekaku (1685-1768; jap. Hakuin Ekaku, B2 Z#8)", zwigzany ze
szkotg rinzai. W wieku pi¢tnastu lat zostal on mnichem w $wigtyni
Shoinji. Przez kilkana$cie lat wedrowat po Japonii, zgltebiajac bud-
dyzm. W 1708 roku w §wiatyni Eiganji doswiadczyt przebudzenia.
W zwigzku z tym, ze nie otrzymat potwierdzenia swojego doswiad-
czenia wgladu, opuscit Eiganji. Bardzo waznym momentem w jego
rozwoju duchowym bylo spotkanie z mistrzem Dokyo Etanem, zwanym
rowniez Shoju Rojin (1642-1721 po Chr.; Dokyo Etan, 38 8% 2 1),
w pustelni Shojuan. Ostatecznie, w wieku trzydziestu jeden lat, Hakuin
wrocit do Shoinji, gdzie dopetnit swoje doswiadczenie przebudzenia.
Hakuin zastynat jako wielki nauczyciel, ksztalcgc zar6wno mnichow,
jak i zwyktych wiernych. Ktadl szczegodlny nacisk na praktyke koanow
1jest uwazany za mistrza, ktory dokonat waznej systematyzacji w tym
obszarze. Jest on rowniez autorem jednego z najwazniejszych koanow
w praktyce zen rinzai w Japonii:

Dwie rece klaszeza i stycha¢ hatas. Jaki jest dzwigk jednej klasz-
czacej dtoni?

Koan ten jest czesto przekazywany przez nauczyciela uczniowi
jako pierwszy, stad w niektorych japonskich szkotach rinzai jego status
jest porownywalny do koanu Mu.

Hakuin jest znany ze swojej kaligrafii i malarstwa, w ktorych
rowniez przebija si¢ jego doswiadczenie zen. Ponadto jest on autorem
Piesni ku chwale zazen™, stanowiacej syntezg jego nauczania i zara-
zem perte poezji w duchu zen. Przyjrzyjmy si¢ strofie otwierajgcej
1 wienczacej caly utwor:

2 Wiecej na temat tego mistrza japonskiego zen: H. Dumoulin, Zen Buddhism:
A History. Vol. 2, s. 367-399; Z. Shibayama, Milczenie kwiatu, s. 47-53.

73 Polski przeklad tego tekst za: Ksigzka Sutr ODZ Polska, s. 17-18 (https:/
www.onedropzen.pl/data/files/sutryodzpl.pdf, dostep: 22.12.2022).
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Pierwotnie, od samego poczatku, zyjace istoty sg Buddha.
Podobnie jak woda i 16d,

bez wody nie ma lodu.

Poza zyjacymi istotami nie ma Buddhy’.

Piesn zaczyna si¢ od fundamentalnej dla buddyzmu zen idei natury
buddy. Widzimy, ze koncepcja podkreslajaca, ze wszystkie istoty czy
tez wszystkie byty posiadaja wrodzony potencjat przebudzenia, jest
obecna w zen od samego poczatku tego nurtu buddyzmu w Chinach.
Juzw Traktacie o dwoch wejsciach i czterech praktykach, pochodza-
cego z okresu proto-Chan i przypisywanego Bodhidharmie, mamy do
czynienia z tg ideg jako centralnym motywem catego dzieta. Hakuin,
méwigc o wszystkich istotach, uzywa rzeczownika shujo (R ), ktory
moze oznaczaé zarowno wszystkie istoty zyjace jak i odnosi¢ si¢
jedynie do ludzi. Opisujgc posiadanie przez wszystkie istoty natury
buddy, Hakuin uzywa rzeczownika hotoke (1), ktory mozna odnosi¢
do historycznego Buddy Siakjamuniego, ale takze do obrazu i figury
Buddy lub do zmartej osoby czy tez oddzielonego po $mierci elementu.
Tak wyjasnia ten termin Zenkei Shibayma:

Japonskie hotoke oznacza: ,,$wicta i absolutna istota, nalezaca do
zupetnie innego wymiaru. Czesto jest istota Wszechmocna, kontro-
lujaca przeznaczenie wszystkiego na Swiecie”. Takie pojecie Buddy
przypomina pojecie chrzescijanskiego Boga. Po doktadniejszym
przestudiowaniu tych poje¢ mozna jednak zauwazy¢ miedzy nimi
wiele roznic. Sanskryckie stowo Budda oznacza co$ zupetnie innego.
Oznacza mianowicie kogo$ Oswieconego. Zgodnie z tg interpretacja,
Budda to po prostu Os§wiecony czy przebudzony cztowiek w odroz-
nieniu od cztowieka pograzonego w niewiedzy. W kazdym razie jest

"% Ksigzka Sutr ODZ Polska, s. 17.
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on czczony jako przebudzona osoba nalezaca jednak do tego samego
$wiata, co my. W koncepcji ,,Buddy” jest to kwestia podstawowa’.

Japonski mysliciel podkresla zatem odczytywanie terminu hotoke
w kontekscie buddyjskim, poprzez odwotanie si¢ do sanskryckiego
zrddta terminu ,,budda”. Aby unaoczni¢ obecno$¢ natury buddy
w kazdej istocie, Hakuin uzywa metafory wody i lodu. Oba byty to
pierwiastek H,O w dwoch réznych stanach. Analogicznie zaréwno
osoba przebudzona, jak i ta w stanie niewiedzy posiadaja naturg buddy.
Mozemy tez powiedzieé, unikajac zwrotu ,,posiada¢ natur¢ buddy”,
ze zardwno istota o§wiecona, jak i istota w niewiedzy sg manifestacja
jednej natury buddy. Oczywiscie wszelkie dyskursywne konceptuali-
zacje nie s3 w stanie w pelni oddacé tej rzeczywistosci. Piesn podkresla,
ze doswiadczenie tego mozliwe jest jedynie dzigki doswiadczeniu
wgladu, dla ktérego warunki stwarza praktyka zazen.

Cala Piesn ku chwale zazen konczy si¢ nastepujacymi wersetami:

W tym momencie czegéz mozemy szukac?
Nirwana jawi si¢ wprost przed oczyma,
wlasnie tu jest Kraina Lotosu

i to ciato jest Budda™.

Pierwszy z nich zawiera retoryczne pytanie, ktore ma na celu zwro-
cenie uwagi odbiorcy, ze to, czego poszukuje, znajduje si¢ tu i teraz,
w nim samym. Po pierwsze, nirwana, co po japonsku oddano jako
Jjakumetsu (), nie jest jakimé miejscem i stanem gdzie$ w innym
swiecie. Nirwany mozna do$wiadczy¢ juz tu i teraz. W tym wersecie
mamy do czynienia z mahajanistyczng idea, ktora podkresla, ze nirwana
1 sansara to dwa odmienne sposoby postrzegania i do§wiadczania

75> Z. Shibayama, Milczenie kwiatu, s. 57-58.
6 Ksigzka Sutr ODZ Polska, s. 18.
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naszego doczesnego $wiata. | wlasnie ten nasz $wiat, doSwiadczany
i postrzegany dzigki przebudzeniu, moze by¢ Czysta Kraing, czyli
Jjodo (73L), lub Kraing Lotosu, o czym méwi Hakuin w tym miejscu
omawianej piesni, uzywajac terminu rengekoku GEZER])””. W innym
fragmencie pie$ni nawiazuje on z kolei do centralnej idei buddyzmu
szkoly Czystej Krainy, niezwykle popularnej rowniez wsrod zwy-
ktych buddystow, zaktadajacej istnienie swoistego raju Buddy Amidy
(san. Amitabha, JTATY; ch. Emitué Fo, BTV jap. Amida Nyorai,
FAIERBEANSE), w ktorym mogg odrodzié si¢ czujgce istoty, by tam, prak-
tykujac, osiagna¢ przebudzenie. Kluczowym narzgdziem do osiagnie-
cia owej Czystej Krainy jest recytacja mantry nembutsu (;&1h), czyli
Namu Amida Butsu (,,Chwala Buddzie Amidzie”, FAZERIFRFELL)™.
Hakuin podkresla zatem, Zze nie ma znaczenia zadna zaswiatowa
Czysta Kraina czy Kraina Lotosu, do ktérych kiedy$ mozemy trafic,
poniewaz to, co symbolizujg te idee, jest do§wiadczane juz tu i teraz
w momencie przebudzenia.

Catos¢ konczy swoista inkluzja z poczatkiem pie$ni. Kazda istota
ma natur¢ buddy, w tym rowniez ja. Moje konkretne ciato jest ciatem
buddy. Moja konkretna osoba jest manifestacjg buddy. We frag-
mencie tym pojawia si¢ rzeczownik mi (§), ktory oznacza ,.cialo”,
ale rowniez wskazuje na ,,osobg¢”. I to wlasnie ta konkretna osoba, ktorg
jajestem, jest jednocze$nie formg (nari, %Y)) buddy, czyli hotoke (1L).

W wieku XX mamy do czynienia z ponownym odrodzeniem
buddyzmu zen w Japonii, ktory zwigzany jest rowniez z otwarciem si¢
niektorych nauczycieli i mistrzéw na uczniéw pochodzacych z krajow
Zachodu. W ten sposdb rozpoczat sie¢ proces transmisji tego nurtu bud-
dyzmu do $wiata kultury zachodu, do Standéw Zjednoczonych i Europy.

7 Prezentacje rozwoju kosmologicznej idei Czystej Krainy obecnej w japofiskim
buddyzmie zawiera monografia: A. Sadakata, Gora Sumeru i kraina Sukhawati.
Zarys kosmologii buddyjskiej, thum. M. Kanert, Poznan 2022, s. 134-140.

8 Na temat amidyzmu: V. Zotz, Historia filozofii buddyjskiej, s. 218-223.
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Omawiajac buddyzm zen w Japonii w wieku XX, mozemy wyrdznié
dwie ptaszczyzny, w ktérych funkcjonowat i na ktore oddziaty-
wal. Po pierwsze, ptaszczyzna akademicka. W interesujagcym nas
okresie buddyzm zen stat si¢ przedmiotem akademickich badan,
uprawianych w duchu nauki §wiata zachodniego oraz byt bardzo
waznym zrodtem refleks;ji filozoficznej i religijnej japonskich filo-
zoféw. Najbardziej znanym badaczem akademickim i jednocze-
$nie popularyzatorem buddyzmu i zen na Zachodzie byt Daisetz
Teitaro Suzuki (1870-1977 po Chr.; jap. Suzuki Daisetsu Teitaro,
5K KHt 5 KER), zwigzany ze szkolg rinzai. Jest on autorem wielu
prac poswigconych edycji i ttumaczen klasycznych tekstow bud-
dyjskich, zagadnieniom historycznym, doktrynalnym, kulturowym
i dotyczacym dialogu Zachodu/chrzesécijanstwa z buddyzmem zen.
Do najbardziej znanych jego prac naleza trzy serie Essays in Zen
Buddhism™, An Introduction to Zen Buddhism®, Zen and Japanese
Culture®, Zen Buddhism and Psychoanalysis (wraz z E. Frommem
i R. De Martino)®.

Buddyzm zen stat si¢ rowniez waznym zrodtem refleksji japonskich
filozofow, zwlaszcza w ich probach intelektualnego dialogu z filo-
zofig zachodnig i chrzescijanstwem. Jednym z nich byt Masao Abe
(1915-2006 po Chr., jap. Abe Masao, BiIER 1IE ), uczen D.T. Suzukiego,
ktorego tworczos$¢ koncentrowala si¢ szczegélnie na komparastyce
religijnej 1 buddyjsko-chrzescijanskim dialogu mi¢dzyreligijnym.

" D.T. Suzuki, Essays in Zen Buddhism. First Series.

80 Polski przektad tej bardzo popularnej w $wiecie zachodnim ksigzki: D.T. Suzuki,
Wprowadzenie do buddyzmu zen, thtum. M. Grabowska, A. Grabowski, Warszawa
2011.

81 Polskie wydanie: D.T. Suzuki, Zen i kultura japorska, tham. A. Zalewska,
B. Szymanska, Krakow 2009.

82 E. Fromm, D.T. Suzuki, R. de Martino, Buddyzm zen a psychoanaliza, ttum.
M. Macko, Poznan 2016.
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Jego najwazniejsze prace, bedace zasadniczo zbiorem jego esejow,
to: Zen and Western Thaught®, A Study of Dogen. His Philosophy and
Religion®, Buddhism and Interfaith Dialogue®.

W tonie japonskiej filozofii powstata tez bardzo znana na Zacho-
dzie szkota filozoficzna, zwana szkota z Kioto (jap. Kyoto-gakuha,
RABZIR), ktora szukata dialogu migdzy Zrodtami azjatyckimi, w tym
buddyzmem zen, a mys$la Zachodu, szczegolnie filozofia M. Heideg-
gera. Jej tworca i najwazniejszym przedstawicielem byt Kitaro Nishida
(1870-1945 po Chr.; jap. Nishida Kitaro, FAH #%ER). Wazniejszymi
dzietami tego filozofa sa m.in. An Inquiry into the Good*® czy esej Logic
of the Place of Nothingness and the Religious Worldview?®'. Z Kitaro
Nishida zwigzane sg takie idee, jak nico$¢ absolutna (jap. zettaiteki
mu) czy absolutna sprzeczna samotozsamosc (jap. zettaiteki mujunteki
Jiko doitsu)®s.

Druga ptaszczyzng odrodzenia japonskiego buddyzmu zen jest
plaszczyzna praktyki i duchowosci. W XX wieku po Chr. dzia-
fato kilku wybitnych mistrzéw i nauczycieli, ktorzy sa odpowie-
dzialni za ozywienie tradycji zen w samej Japonii oraz jednocze-
$nie, poprzez przyjmowanie uczniow z Zachodu, a takze podrdze
i przenosiny na Zachdd, zaszczepienie buddyzmu zen w $wiecie
kultury zachodniej.

8 M. Abe, Zen and Western Thought, London 1985.
8 M. Abe, 4 Study of Dogen. His Philosophy and Religion.

8 M. Abe, Buddhism and Interfaith Dialogue: Part One of a Two-Volume Sequel
to Zen and Western Thought, London 1995.

8 K. Nishida, 4n Inquiry into the Good, London 1992.

87 K. Nishida, Last Writings: Nothingness and the Religious Worldview, Honolulu
1987.

8 Omowienie filozofii tego japonskiego mySliciela zawiera monografia
A. Kozyry, Filozofia nicosci Nishidy Kitaro.
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Bez watpienia szczegdlne miejsce w panoramie XX-wiecznego
buddyzmu zen w Japonii ma szkota Sanbo Kyodan (jap. Sanbo Kyodan,
=FHR)®, wspolczesnie funkcjonujgca jako Sanbo Zen, zwigzana
z wielkimi nauczycielami: Haradg Daiun Sogaku (1871-1961 po Chr.,
jap. Harada Daiun Sogaku, [RE KZEHE), Haakunem Yasutanim
(1885-1973 po Chr., jap. Yasutani Haku'un, ®HHZE) i Yamada
Kounem (1907-1989 po Chr.; jap. Yamada Koun, lUEHFHZE). Szkota
historycznie wywodzi si¢ z nurtu soto, jednak jej cechg charaktery-
styczng jest taczenie tradycji soto i rinzai. W zwigzku z tym bardzo
waznymi elementami sg m.in. nacisk ktadziony na do$wiadczenie
satorilkensho, praktyka shikantaza czy stosowanie systemu koandw.
W szkole Sanbo Kyodan praktykowato wielu obywateli USA i Euro-
pejezykoéw, ktorzy po powrocie do swoich krajow przeszczepiali
zen na grunt kultury zachodniej. Nie bedzie przesadg stwierdzenie,
ze to wlasnie ta szkota znaczgco przyczynita si¢ do zakorzenienia
zen na zachodzie i jednocze$nie bardzo mocno wptyneta na forme
i ksztalt praktyki zen w USA i Europie. Godnym odnotowania fak-
tem jest tez otwarcie si¢ tej szkoty, zwlaszcza przez Yamada Kouna,
na chrze$cijan. W trakcie niektorych sesshin organizowanych przez
Sanbo Kyodan, kiedy trwata poranna recytacja sutr, chrzescijanscy
praktykujacy mogli uczestniczy¢ w Eucharystii.

Bardzo waznym wspoélczesnym mistrzem, wywodzacym si¢ ze
szkoty rinzai, jest Shodo Harada (1940 po Chr.; jap. Harada Shodo,
[REIEE)*, uczen Mumona Yamady (1900-1988 po Chr.; jap. Yamada
Mumon, |LE#E3X). Jest on opatem w $wigtyni Sogenji w Japonii.

8 Wiele niezwykle waznych informacji historycznych i biograficznych
o zatozycielach tej szkoly zawiera najwazniejsza zachodnia ksigzka o zen:
P. Kapleau, Trzy filary zen. Nauka, praktyka, oswiecenie, ttum. J. Dobrowolski,
L6dz2012.

% Informacje na temat roshiego Harady mozna znalez¢ na stronie polskiego

oddziatu linii One Drop Zen (https://www.onedropzen.pl/nauczyciele, dostep:
22.12.2022).
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Znany jest nie tylko jako wybitny nauczyciel zen, ale rowniez jako
malarz kaligrafii. Dziatalno§¢ Shodo Harady nie ogranicza si¢ tylko
do Japonii, ale wazne osrodki zwigzane z jego osobg powstaty rowniez
w Stanach Zjednoczonych i Europie. W USA jest to klasztor Tahoma
Sogenji, w Indiach Indozan Sogenji, a w Niemczech Hokuozan Sogenji.
Linia Shodo Harady nazywana jest One Drop Zen.

Bardzo wazng postacig XX-wiecznego buddyzmu zen soto jest
Shunryu Suzuki (19041971 po Chr.; jap. Suzuki Shunryii, Ea AR FE).
Mistrz ten przybyt do USA w 1959 roku, gdzie zyskat wielkg popu-
larno$¢. Odegrat pionierska i kluczowa rolg¢ w rozwoju buddyzmu zen
soto w Stanach Zjednoczonych. Jest autorem jednej z najwazniejszych
ksigzek nt. zen na Zachodzie, pt. Zen Mind, Beginner’s Mind®'.

Nasza list¢ wybitnych japoniskich mistrzow zen XX wieku zamyka
Taizan Maezumi (1931-1995 po Chr.; jap. Maezumi Hakuyi, Bifa1E ),
zwigzany m.in. z S. Suzukim, ktory dziatat gtdwnie na wschod-
nim wybrzezu Standéw Zjednoczonych®>. Wywodzit si¢ z tradycji
soto, ale pobierat nauki rowniez pod okiem Hakuuna Yasutaniego
w szkole Sanbo Kyodan, praktykujac z koanami. W latach osiemdzie-
sigtych XX wieku w zwigzku z Taizanem Maezumi wybucht skandal.
Ujawniono bowiem, ze utrzymywat stosunki seksualne z niektorymi
uczennicami oraz naduzywat alkoholu. Przypadek Maezumiego nie
jest odosobniony. W USA i Europie, zwlaszcza w latach 70. 1 80.,
ujawniono wiele skandali seksualnych zwigzanych z nauczycielami
jogi, medytacji czy buddyzmu. Te wydarzenia prowadza do waznej
dyskusji dotyczacej trwatosci wptywu doswiadczenia przebudzenia
na kondycje moralng osoby. Problem ten dotyczy nie tylko skandali
seksualnych, ale rowniez wptywu nacjonalizmu japonskiego w okre-
sie II wojny $§wiatowej na takich nauczycieli, jak Harada Sogaku

%! Polski przektad tej wybitnej ksigzki o zen: S. Suzuki, Umyst zen, umyst poczqt-
kujgcego, ttum. J. Dobrowolski, A. Sobota, Bielsko-Biata 2010.

°2 Wazng pozycja tego nauczyciela wydang po polsku jest: T. Maezumi, Istota
praktyki zen. Docen swoje zycie, thum. J. Majewski, Warszawa 2005.
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czy Hakuun Yasutani ze szkoty Sanbo Kyodan. Taizan Maezumi zatozyt
dwa bardzo wazne o$rodki zen w rejonie Los Angeles: Zen Center of
Los Angeles oraz Zen Mountain Center.

Powyzszy, z natury rzeczy wybiodrczy i zwigzty, przeglad XX-
-wiecznych japonskich mistrzow i nauczycieli zen pokazuje bardzo
wyraznie proces implementacji tego nurtu buddyzmu w $wiecie zachod-
nim. W wigkszo$ci wypadkow to zachodni uczniowie przedstawionych
wyzej postaci kontynuowaty integracj¢ i osadzanie si¢ buddyzmu zen
w USA i Europie. Zabieg ten skutkowal wieloma napigciami i kryzy-
sami, zwlaszcza kiedy dochodzito do préb interpretacji zen w duchu
kultury Zachodu przy jednoczesnym porzucaniu czy modyfikowaniu
elementow zwigzanych $cisle z kulturg japonska czy szerzej — azjatycka.
Innymi stowy, nauczyciele i uczniowie zen w USA 1 Europie staneli
przed pytaniem, na ile zen jest i moze by¢ $ciezka duchowosci o charak-
terze uniwersalnym, niezwigzang integralnie z japonskim i azjatyckim
modus vivendi. Jak zobaczymy w dalszej czgsci tego rozdziatu, w USA
i Europie funkcjonuja grupy i tradycje, ktore w bardzo rézny sposéb
rozwigzaty ten problem. Mamy zatem ruchy bardzo wierne japonskim
wzorcom, jak i nurty, w ktdrych uniwersalizacja i westernizacja byly
bardzo glgbokie.

1.4. Buddyzm zen w Korei i Wietnamie

W jezyku koreanskim buddyzm zen okreslany jest jako A1 (son). Pocza-
tek przenikania tej formy buddyzmu do Korei z Chin datuje si¢ na wiek
VII po Chr. Na przestrzeni wiekow na potwyspie koreanskim funk-
cjonowato wiele szkot i tradycji, ktore wptywaty na ksztaltowanie si¢
bardzo oryginalnej formy zen, silnie zwigzanej z gorskimi klasztorami.
W buddyzmie koreanskim przetrwalo wiele elementéw chinskiego
pochodzenia. Ponadto jest to zen, ktory bardzo wyraznie r6zni si¢ od
japonskiej odmiany, na ktorg wielki wptyw miata kultura samurajska.
Koreanski zen charakteryzuje si¢ zatem nieco wigksza spontaniczno-
$cig. Szczegodlny nacisk ktadzie si¢ w nim na tzw. wielkie zwatpienie.
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Najwazniejszymi mistrzami zen w Korei byli m.in. Chinul (1158-1210
po Chr.; kor. 2 ZX|=) oraz Man Gong (1872-1946; kor. 2t5_ )%,

Koreanski buddyzm zdobyt §wiatowe znaczenie dzigki dziatalnosci
mistrza Seung Sahna (1927-2004 po Chr.; kor. & AHJICH 4 ARy,
Seung Sahn wywodzit si¢ z protestanckiej rodziny, a mnichem zen
zostat po Il wojnie §wiatowej. Po wstapieniu do buddyjskiej sanghi
odbyt studniowe odosobnienie w gorach, podczas ktorego miat dostgpic
przebudzenia. Jego doswiadczenie wgladu zyskato akceptacje wielu
mistrzéw, a szczegélne znaczenie miato potwierdzenie ze strony
mistrza Ko Bonga (1890-1961; kor. 11'&). Wtasnie od tego nauczy-
ciela Seung Sahn otrzymat w roku 1949 przekaz Dharmy. W nastep-
nych latach petnit funkcje opata w klasztorze Hwagye (kor. ZHAIAL)
oraz przebywal w Hongkongu i Japonii. W Kraju Kwitngcej Wisni
zapoznal si¢ z japonska forma praktyki z koanami w szkole rinzai.
W 1972 roku przeniost si¢ do USA, gdzie po pewnym czasie zaczat
naucza¢ buddyzmu. Podczas swoich licznych podrézy po réznych
krajach propagowat koreanska odmian¢ buddyzmu zen, w efekcie
czego w 1983 roku zostata powotana szkota Kwam Un, ktora dziala
rowniez w Polsce. Pod koniec lat 80. okazato si¢, ze Seung Sahn,
bedacy mnichem, utrzymywat seksualne relacje z kilkoma swoimi
uczennicami. Mistrz miat przeprowadzi¢ dwie ceremonie skruchy.
Zmart w 2004 roku w klasztorze Hwagye w Seulu.

Seung Sahn zastynat jako bardzo charyzmatyczny nauczyciel
zen, przekazujacy buddyjskg Dharme w sposob bardzo sugestywny
1 komunikatywny dla zachodnich odbiorcéw. Ktadt szczegdlny nacisk
na utrzymywanie w umysle stanu, ktoéry okreslal jako ,,nie wiem”.

% Historie koreanskiego buddyzmu zen omawiaja: S. Batchelor, 4 Short History
of Buddhism in Korea, w: Kusan Sunim, The Way of Korean Zen, thum. M. Bat-
chelor, Boston, London 2009, s. 3-33; L. Hyekyung Jee, Buddyzm koreanski,
w: Buddyzm. Tradycje i idee, red. K. Jakubczak, Krakow 2022, s. 246-269.

%4 Ukazalo sie wiele ksigzek zawierajacych nauczanie Seung Sahna; najbardziej
reprezentatywna dla jego rozumienia zen jest: Seung Sahn, Kompas zen, ttum.
R. Baczyk, Warszawa 2005.
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Zreformowat praktyke konadw, nazywanych w korenskiej tradycji
kong-anami, tworzac system dziesigciu bram, czyli dziesigciu klu-
czowych koanow, ktore musi przejs¢ uczen. Dokonat réwniez zmiany
w praktyce nad koanami, dostosowujac ja do warunkéw $wieckich
wyznawcow. Tak opisal te innowacje:

W przeszlosci praktyka kong-anowa oznaczala sprawdzanie czy-
jegos oswiecenia. Obecnie uzywamy kong-anéw, zeby zyé wilasci-
wie. Rozni sig to od tradycyjnego sposobu uzywania kong-anow,
ktory omawiali$my wcze$niej. Nie ma znaczenia, czy odpowiedz
jest prawidtowa, czy nie, ale to, jak uzZywamy kong-anéw w swoim
zyciu (...). Praktyka w dawnym stylu byto pojsScie w gory, odcigcie si¢
od zewngtrznego $wiata i czgsto przez wiele lat pracowanie nad kong-
-anem. Nasz styl praktyki to uczenie sig, jak funkcjonowac whasciwie
w codziennym zyciu przez praktyke kong-anowa. Tak wigc kiedy cos
robisz, po prostu rob to. Kiedy po prostu co$ robisz, nie ma myslenia,
nie ma przedmiotu i podmiotu. Wewnetrzne i zewnetrzne stajg si¢
jednym. To jest wiasciwa praktyka kong-anowa — tylko rob to®.

Nauczanie mistrza Seung Sahna zostalo zebrane w licznych publi-
kacjach. Najwazniejsza ksigzka, ktora stanowi swoiste kompendium
buddyzmu i zen, to Kompas zen. W monografii tej Seung Sahn oma-
wia rézne formy buddyzmu, hinajang, mahajang i zen, ukazujac ich
organiczne zwigzki i znaczenie w praktyce.

Wietnamska nazwa buddyzmu zen to thién®. Wedtug legendy bud-
dyzm do Wietnamu mial by¢ przeniesiony pod koniec VI wieku po Chr.
za sprawg indyjskiego mnicha Vinttaruciego (wiet. Tinidaluuchi).

% Seung Sahn, Caly swiat jest jednym kwiatem. 365 kong-anéw na kazdy dzien
z pytaniami i komentarzami mistrza zen Seung Sahna, ttam. Bon Shim, J. Sadow-
ska, Warszawa 2017, s. 338-339.

% Informacje dotyczace historii buddyzmu wietnamskiego zawiera: Cuong Tu
Nguyen, Zen in Medieval Vietnam. A Study and Translation of the ,, Thién Uyén
Tip Anh”, Honolulu 1997; J. Rézycka-Tran, Trin Ahn Quan, Historia i specyfika
buddyzmu wietnamskiego: zen triic lam, w: Buddyzm. Tradycjeiidee, s. 311-320.
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Faktycznie jednak buddyzm, w tym buddyzm zen, przenikatl do
Wietnamu z Chin niemal przez cate pierwsze tysigclecie naszej ery.
Wynikato to z faktu, ze w tym okresie Wietnam nie byt autono-
micznym panstwem, ale stanowit czes¢ Chin. Coraz wyrazniejsza
obecno$¢ buddyzmu zen ma zwigzek z panowaniem wietnamskich
dynastii Ly (1010—1225) oraz Tran (1225-1400). Zasadniczo mowi si¢
o istnieniu kilku szkét w tonie wietnamskiego buddyzmu zen, sg to:
Vinitaruci, V6 Ngoén Thong, Thao Puwong czy Lam Té (czyli linji/
rinzai). Buddyzm ten byt i jest jednak mniej jednorodny niz jego
odpowiednik w Chinach czy tym bardziej Japonii. Obecne sg w nim
wplywy réznych buddyjskich nurtow i odtamoéw, m.in. mahajani-
styczna filozofia jogaczary, a nawet elementy buddyzmu therawady
(pali theravada). Nalezy pamigtac, ze praktycznie wszystkie kraje
regionu na zachod od wspodtczesnego Wietnamu, czyli Kambodza,
Laos, Tajlandia i Birma, to tereny, gdzie dominuje wtasnie buddyzm
therawada.

Najbardziej znanym i wptywowym przedstawicielem thién byt
Thich Nhat Hanh (1926-2022; wiet. Thich Nhdt Hanh). W 1949 roku
zostal mnichem. W czasie trwania wojny wietnamskiej zaangazowat si¢
w dziatania na rzecz pokoju. W zwiazku z tym podrézowat do USA.
Marcin Luther King zgtosit jego nominacj¢ do Pokojowej Nagrody
Nobla. Po podpisaniu pokoju w 1973 roku Thich Nhat Hanh nie mogt
wroci¢ do Wietnamu ze wzgledu na zakaz ze strony rzadu wietnam-
skiego. W 1982 roku we Francji zatozyt najwiekszy w Europie i Stanach
Zjednoczonych klasztor buddyjski, tzw. Plum Village. W 2018 roku
powrdcit do Wietnamu, gdzie zmart na poczatku roku 2022.

Byt autorem wielu ksigzek, z ktérych $wiatowym bestsellerem
okazato si¢ dzieto Cud uwaznosci (ang. The Miracle of Mindfulness)’.
Jest to podrecznik medytacji, w ktorej Thich Nhat Hanh proponuje

°7 Thich Nhat Hanh, Cud uwaznosci. Prosty podrecznik medytacji, ttum. G. Dra-
heim, Warszawa 2020.
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szereg praktyk wzmacniajacych uwaznos¢. W Cudzie uwaznosci
wida¢ bardzo wyraznie specyficzny charakter wietnamskiego bud-
dyzmu thién, poniewaz akcent polozony na uwazno$¢ (san. smrti,
Tﬂﬁf; pali sati) oraz powolywanie si¢ na sutry dotyczace praktyki
uwaznosci z kanonu palijskigo ukazuje silne zwiazki z tradycja the-
rawady. Natomiast bliskie tradycyjnemu zen sg z kolei komentarze
Thich Nhat Hanha do Sutry serca, zawarte w dzietach The Heart Of
Understanding®® i The Other Shore®. Jest on rOwniez autorem bardzo
waznej pozycji dotyczacej dialogu buddyjsko-chrzescijanskiego: Zyjgcy
Budda, zyjgcy Chrystus.

1.5. Buddyzm zen w swiecie zachodnim.
Chrzescijanscy mistrzowie i nauczyciele zen

Niniejszy podrozdzial bedzie si¢ sktadat z dwoch powigzanych w pew-
nym stopniu cze¢$ci. Najpierw przedstawimy dwoch wybranych waz-
nych propagatoréw buddyzmu zen w USA i Europie, identyfikuja-
cych sie z buddyzmem jako religia. W drugiej czgsci z kolei zostang
zaprezentowane sylwetki i poglady mistrzow i nauczycieli zen bedacych
jednoczesnie chrzedcijanami, bardzo czgsto kaptanami i zakonnikami
Kosciota katolickiego. Przedstawienie tych dwdch grup w jednym pod-
rozdziale jest uzasadnione, poniewaz takze chrzescijanscy mistrzowie
1 nauczyciele zen byli waznym propagatorami nurtu buddyzmu zen
w USA i Europie, nie tylko w §rodowiskach stricte ko$cielnych.

Bez watpienia najwickszym zachodnim pionierem zen jest Philip
Kapelau (1912-2004 po Chr.)!*°. Jako prawnik i reporter sadowy brat

%8 Polskie wydanie: Thich Nhat Hanh, Serce zrozumienia, ttum. S. Musielak,
Warszawa 1999.

% Thich Nhat Hanh, The Other Shore: A New Translation of the Heart Sutra
with Commentaries, Berkeley 2017.

190 Tnformacje biograficzne zwigzane z P. Kapleau zawiera jego dzieto: P. Kapleau,
Trzy filary zen.
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udzial w procesach oséb odpowiedzialnych za zbrodnie wojenne
w Japonii po II wojnie swiatowej. W 1953 roku opuscit USA i przy-
byt do Japonii, gdzie rozpoczat praktykowanie zen. Jego gtownymi
nauczycielami byli Sogaku Harada i Hakuun Yasutani ze szkoty
Sanbo Kyodan. Dzigki swojej znajomosci j¢zyka japonskiego byt thu-
maczem Hakuuna Yasutaniego podczas dokusan (jap. dokusan, 8%
odbywanych z zachodnimi uczniami. Sam, praktykujac pod opieka
roshiego Yasutaniego, osiggnat oswiecenie i zostat wyswiecony na mni-
cha. W 1966 roku, w wyniku konfliktu ze swoim nauczycielem,
dotyczacego umiarkowanych prob westernizacji zen w kregu kultury
zachodniej, wrocit do USA, tam prowadzit zatozony przez siebie
osrodek zen w Rochester (NY). Linia buddyzmu zen zapoczatkowana
przez Philipa Kapelau rozprzestrzenita si¢ w wielu krajach catego
$wiata, w tym w Polsce, gdzie jest reprezentowana przez Zwigzek
Buddystow Zen Bodhidharma.

W zwiagzku z konfliktem pomiedzy Philipem Kapelau a Hakuunem
Yasutanim pojawity si¢ glosy kwestionujace prawo do nauczania tego
pierwszego. Problem ten bardzo dobrze ilustruje stanowisko polskiego
Zwigzku Buddystow Zen Bodhidharma:

Jestesmy $wiadomi naszego trudnego i nie do konca jasnego dzie-
dzictwa — wlacznie ze skomplikowang historig relacji Philipa Kapleau
z jego japonskim nauczycielem. Philip Kapleau nie ukonczyt for-
malnego treningu i w zwigzku z tym nie otrzymat koncowego cer-
tyfikatu nauczycielskiego. W roku 1958 zostat upowazniony przez
swojego nauczyciela, Hakuun Yasutaniego, do dziatania jako misjonarz
buddyjski. O ile wiemy, upowaznienie to nigdy nie zostato oficjalnie
odwotane. W roku 1964, bedac jeszcze w Japonii, zostal wyswigcony
na kaplana zen. Za wiedza swojego nauczyciela zatozyl i prowadzit
od roku 1966 osrodek zen w Rochester, NY.
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Uznajemy Philipa Kapleau za kompetentnego nauczyciela. Rowniez
szereg szanowanych nauczycieli buddyjskich na $wiecie uznaje go
za kluczowa posta¢ w dziele przenoszenia tradycji buddyjskiej
na Zachod (...)"""

Nie mozna jednak zakwestionowaé faktu, ze Philip Kapelau jest
autorem najwazniejszej ksigzki dotyczacej buddyzmu zen na Zacho-
dzie, czyli Trzy filary zen. Jest to dzieto pionierskie i niezwykle
wplywowe. Zawiera bardzo zroznicowany materiat, pozwalajacy
na szerokie zapoznanie si¢ czytelnikow z buddyzmem zen naucza-
nym przez szkote Sanbo Kyodan, a zwlaszcza roshiego Yasutaniego.
Monografia zawiera m.in. wprowadzajace wyklady o teorii i prak-
tyce zen, przyktadowe kazanie (jap. teisho, $2I8) na temat koanu
mu ze zbioru Mumonkan czy rady praktyczne dotyczace praktyki
zazen. Szczegolna warto$¢ maja dwa rozdziaty Trzech filarow zen.
Jeden z nich zawiera publikowane po raz pierwszy zapisy z dokusan
pomigdzy roshim Yasutanim a jego uczniami. Jest to o tyle znaczace,
ze z zasady rozmowa pomiedzy mistrzem a uczniem w ramach dokusan
ma charakter poufny, co mozna przez analogi¢ poréwnac do tajemnicy
spowiedzi podczas sakramentu pokuty w katolicyzmie. Drugi rozdziat
zawiera opisy Swiadectw uczniow, ktorzy doswiadczyli przebudze-
nia. Wérod tych opiséw znajduje sie rowniez §wiadectwo samego
Philipa Kapelau.

Philip Kapelau byt rowniez bardzo zaangazowany w propagowanie
wegetarianizmu, motywowanego wartosciami buddyjskimi, czego
wyrazem jest ksiazka Ochraniac wszelkie zycie: buddyjski przyczynek
do wegetarianizmu'®?.

191 Bodhidharma.isn.pl (http:/web.archive.org/web/20110825221047/http:/
www.bodhidharma.isn.pl/stanowisko.htm, dostep: 22.12.2022).

192 p, Kapleau, Ochrania¢ wszelkie zycie: buddyjski przyczynek do wegetaria-
nizmu, ttum. Z. Becker, Warszawa 1985.



76 | Zarys historii buddyzmu zen

Bernie Glassman (1939-2018 r. po Chr.), uczen Taizana Maezumi,
zastynat nie tylko jako mistrz i nauczyciel, ale przede wszystkim jako
wazny propagator i aktywista buddyzmu zaangazowanego spotecznie.
Poczatkowo zwigzany z Zen Center of Los Angeles, na poczatku lat
80. XX wieku przeniost si¢ do Nowego Yorku, gdzie zatozyt Zen
Community of New York. W tym miescie zaangazowany byl w wazne
projekty spoteczne skierowane gtownie do ludzi dotknigtych proble-
mem bezdomnosci, czego przyktadem jest Greyston Bakery, piekar-
nia, ktora zatrudniata zarowno bezdomnych, jak i cztonkow lokalne;j
wspolnoty buddyjskiej. Bernie Glassman podkres$lal, ze dziatalnos§¢
spoleczna tego typu podmiotdéw, mimo ze nie miata na celu proze-
lityzmu na rzecz buddyzmu zen, wigzata si¢ jednak z buddyjskimi
wartos$ciami i buddyjskim sposobem zycia. Egzemplifikacjg tego
jest chociazby fakt, ze w pickarni Greyston znajdowato si¢ rowniez
zendo, czyli sala do medytacji. Glassman wraz z zong powotal ponadto
Greyston Fundation, ktora wspierata wiele programow zwigzanych
z przezwyci¢zaniem wykluczenia spotecznego.

Aktywno$¢ Berniego Glassmana byta skupiona przede wszystkim
na sprawach spotecznych, jednak jest on autorem lub wspodtautorem
kilku waznych ksigzek. Sg to m.in. The Dude and the Zen Master'®,
wraz z J. Bridgesem; Infinite Circle: Teachings in Zen'"* czy Instructions
to the Cook: A Zen Master’s Lessons in Living a Life That Matters'®.

Postacia, ktora jako pierwsza otworzyta bram¢ zen dla chrze-
Scijan, byl niemiecki jezuita Hugo-Makibi Enomiya-Lassalle (1898—
1990 po Chr.)', Hugo Lassalle przybyt do Japonii w roku 1929

103 Wydanie polskie: B. Glassman, J. Bridges, Koles i mistrz zen, thum. R. Sudot,
Kielce 2014.

104 B, Glassman, Infinite Circle: Teachings in Zen, Boulder 2003.

15 Wydanie polskie: B. Glassman, Pig¢ dar mgdrosci. Nauki mistrza zen, thum.
K. Karaskiewicz, Krakow 2021.

196 Informacje biograficzne o H. Lassalle za: U. Baatz, H. M. Enomiya-Lassalle.

Jezuita i nauczyciel zen, ttum. J. Ploska, Kielce 2014.
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jako jezuicki misjonarz. Nalezal do grupy jezuitoéw, ktora przezyla
wybuch bomby atomowej w Hiroszimie 6 sierpnia 1945 roku. Od tego
czasu dziatalno$¢ na rzecz pokoju byta bardzo waznym wyznacznikiem
jego postugi. Ojciec Lassalle, podrézujac po catym $wiecie, zbierat
srodki na budowe Katedry Swiatowego Pokoju (jap. Sekai heiwa
kinen seido, R FFEEEEEE) w Hiroszimie, ktorg konsekrowano
6 sierpnia 1954 roku. W 1948 roku otrzymat japonskie obywatelstwo,
przyjmujac jednoczesnie japonskie imi¢ i nazwisko Makibi Enomiya
(jap. 2= Hif).

Rozpoczat praktyke buddyzmu zen w roku 1943 swoim pierw-
szym odosobnieniem, czyli sesshin (jap. sesshin, ¥%1[)). W latach
pozniejszych byt uczniem roshiego Harady, roshiego Yasutaniego,
a potem roshiego Yamady ze szkoty Sanbo Kyodan. Poglebiajac
swoja praktyke zen w Japonii, Hugo Enomiya Lassalle podrézowat
réwnoczesnie do wielu krajow zachodnich, zwtaszcza w Europie, dajac
wyktady na temat buddyzmu zen oraz prowadzac kursy i odosobnienia
medytacyjne. W swoich wyktadach i licznych publikacjach probowat
jako jeden z pierwszych katolickich myslicieli dokonaé teologiczne;j
analizy buddyzmu zen z perspektywy chrze$cijanskiej. Argumentowat
i mocno podkreslat, ze zen 1 praktyka zazen nie stoja w sprzecznos$ci
z chrze$cijanstwem, a wrgcz przeciwnie, mogg byé bardzo ozywcza
Sciezkg poglebiania i dojrzewania wiary. Jego refleksje czgsto mialy
charakter bardzo osobistych poszukiwan miejsca i roli zen w zyciu
chrzescijanina. Rozwazatl zardwno znaczenie praktyki zen podejmo-
wanej przez osobe wierzgcg w Chrystusa, jak i analizowat mozliwosci
pewnej chrystianizacji zen, okreslanej jako tzw. chrzescijanski zen.
Pokazywat, ze praktyka zazen moze mie¢ charakter przygotowawczy
1 wstepny do klasycznej, dyskursywnej i przedmiotowej medytacji
chrzescijanskiej; ukazywat takze zazen jako praktyke autonomiczna
w zyciu wierzacego. W rejonie Tokio zatozyt chrze$cijanskie centrum
medytacji Shinmeikutsu, czyli Grote Boskiej Ciemnos$ci, w ktorej
odbywaty si¢ odosobnienia sesshin.
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Byt autorem kilku bardzo waznych monografii, ktore z jednej
strony popularyzowaly zen na Zachodzie, a z drugiej stanowity
probe teologicznej refleksji nad tym nurtem buddyzmu z perspek-
tywy chrze$cijanskiej. Oto tytuty kilku wybranych waznych pozycji
w dorobku autora: Zen, Weg zur Erleuchtung. Hilfe zum Verstdindnis.
Einfiihrung in die Meditation'"’, za ktorg otrzymat zakaz publikowa-
nia ze strony wladz KoS$ciota; Zen-Meditation fiir Christen'®®; Zazen
und die Exerzitien des heiligen Ignatius. Einiibung in das wahre
Dasein'; Mein Weg zum Zen. Autobiographie'®; Der Versenkungsweg.
Zen-Meditation und christliche Mystik™'.

Hugo-Makibi Enomiya-Lassalle byt pionierem, bez ktorego nie
sposob wyobrazi¢ sobie obecnosci zen w srodowiskach chrzesci-
janskich i katolickich. Dziedzictwo jego Zycia oraz jego tworczo$é
pozostajg wcigz bardzo znaczgcym wkladem w dialog chrzescijansko-
-buddyjski oraz w miejsce i znaczenie drogi zen w duchowosci
chrzedcijanskiej.

Ze szkota Sanbo Kyodan zwiazany jest rowniez Filipinczyk
Ruben L. Habito (1947 po Chr.—?). Jako cztonek zakonu jezuitow
przybyt do Japonii, gdzie rozpoczat praktyke zen pod okiem roshiego
Yamady. Od tego mistrza otrzymal tez przekaz Dharmy (jap. inka
shomei, ENA]FIERR), potwierdzajacy glebic jego doswiadczenia przebu-
dzenia i dajgcy mu prawo nauczania jako nauczyciel (jap. roshi, ZE).

197 H.M. Enomiya-Lassalle, Zen, Weg zur Erleuchtung. Hilfe zum Verstcindnis.
Einfiihrung in die Meditation, Wien 1960.

1% Wydanie polskie: H.M. Enomiya-Lassalle, Medytacja zen dla chrzeScijan,
ttum. T. Zatorski, Krakow 2008.

199 H.M. Enomiya-Lassalle, Zazen und die Exerzitien des heiligen Ignatius.
Einiibung in das wahre Dasein, Kdln 1975.

10 H.M. Enomiya Lassalle, Mein Weg zum Zen. Autobiographie, Miinchen 1988.

T H.M. Enomiya Lassalle, Der Versenkungsweg. Zen-Meditation und christliche
Mpystik, Freiburg 1992.
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Ruben L. Habito wystapit z zakonu jezuitéw pod koniec lat 80.
XX wieku. Przenidst si¢ do Stanow Zjednoczonych, gdzie w 1991 roku
w Dallas zatozyt Maria Kannon Zen Center. Nazwa osrodka ukazuje
specyfike podejscia Rubena L. Habito 1 wielu cztonkoéw jego wspol-
noty do chrzescijanstwa i buddyzmu, w ramach ktoérego obie tradycje
duchowe i religijne nie wykluczaja siebie nawzajem, a wrecz przeciwnie,
dopetniajg si¢ na wielu poziomach i wielu aspektach. Imig¢ ,,Maria”
nawiazuje oczywiscie do Maryi Dziewicy, matki Jezusa z Naza-
retu, za$ termin ,,Kannon” to imi¢ zenskiego wariantu bodhisattwy
AvalokiteSwary (san. Avalokitesvara, mﬁﬁ’d{ ch. Guanzizai
Pusa, BIBEERE; Guanshiyin Pusa, B EERE; Guanyin Pusa,
EEEE; jap. Kanjizai Bosatsu, M CE WX E D; Kanzeon Bosatsu,
MAE B AIXED; Kannon Bosatsu; DA D AIEE D), bardzo popu-
larnego w krajach dalekiego wschodu. Kannon jest bodhisattwa,
ktora ucielesnia przede wszystkim wspotczucie. W tradycji dalekiego
wschodu mozemy wyrdzni¢ przedstawienie tej bodhisattwy z dziec-
kiem na r¢kach. W zwiazku z tym, w czasach prze§ladowan chrzescijan
w Japonii, w okresie Tokugawa (XVI-XIX w. po Chr.), tzw. ukryci
chrzescijanie (jap. kakure-kirishitan, BaHLF1) 22 ) przedstawiali
Maryije i dzieciatko Jezus wtasnie jako bodhisattwe Kannon z dziec-
kiem na rekach. We wspotczesnym dialogu migdzy chrzescijanami
a buddystami Kannon jest natomiast waznym symbolem, do czego
nawigzal Ruben L. Habito w nazwie swojego osrodka''.

Ruben L. Habito jest rowniez naukowcem i wyktadowcg akademic-
kim, pracujacym w Perkins School of Theology w Southern Methodist
Univeristy, gdzie specjalizuje si¢ w $§redniowiecznym buddyzmie
japonskim, teologii komparatywnej i zwigzkami duchowosci i eko-
logii w ramach spotecznego zaangazowania. Jest on rowniez autorem

12 Na temat przesladowan i tzw. ukrytych chrzedcijan: J. Dougill, 300 lat
milczenia. W poszukiwaniu ukrytych japonskich chrzescijan, ttam. J. Ochab,
Warszawa 2017.
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kilku waznych monografii po§wigconych buddyzmowi i dialogowi
chrzescijansko-buddyjskiemu: Living Zen, Loving God'"*® (materiat
w duzej mierze pokrywa si¢ z Total Liberation: Zen Spirituality and
the Social Dimension'*); Healing Breath: Zen for Christians and
Buddhists in a Wounded World">; Zen and the Spiritual Exercises"®,
Be Still and Know: Zen and the Bible'"; Experiencing Buddhism: Ways
of Wisdom and Compassion".

Kolejnym jezuita, ktory zostat jednoczesnie formalnie roshim,
jest japonczyk Kakichi Kadowaki (1926-2017 po Chr.). Praktyko-
wat zen u roshiego Sogena Omori (1904-1994 po Chr.; jap. Omori
Sogen, K B 3) ze szkoty rinzai. W 1982 roku Kakichi Kado-
waki otrzymat od swojego mistrza potwierdzenie przekazu Dharmy,
czyli inka shomei.

Byl on twoércg bardzo ciekawego programu rekolekcyjnego, taczg-
cego elementy ¢wiczen duchowych Ignacego Loyoli z praktyka zen.
Program ten nosit nazwe Zen-Ignatian Training'". Sktadat si¢ z naste-
pujacych blokow:

1. Doswiadczenie stworzenia cztowieka poprzez metode oddechu

z zen (Rdz 2,7; Rdz 1).

2. Doswiadczenie kenozy Chrystusa poprzez urzeczywistnienie Mu

(Flp 2,1-10, zycie Chrystusa w Ewangeliach).

113 R L. Habito, Living Zen, Loving God, Somerville 1995.

4 R.L. Habito, Total Liberation: Zen Spirituality and the Social Dimension,
Eugene 2006.

115 R.L. Habito, Healing Breath. Zen for Christians and Buddhists in a Wounded
World, Somerville 2006.

116 R L. Habito, Zen and the Spiritual Exercises, New York 2013.
17 R.L. Habito, Be Still and Know: Zen and the Bible, New York 2017.

18 R L. Habito, Experiencing Buddhism: Ways Of Wisdom And Compassion,
New York 2005.

9 Na temat tego projektu: http://buddhist-buddha-christianjesuitjesus.com/
styled-26/index.html, dostep: 22.12.2022.
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3. Doswiadczenie Ducha $wigtego, Boga Ojca i naszego synostwa
poprzez formute ,,Abba, Ojcze!” w miejsce Mu, uzywanego w prak-
tyce zen (Rz 8,14-18; Ga 4,4-7).

Kakichi Kadowaki byt rowniez autorem kilku ksigzek po§wieco-
nych dialogowi chrzescijansko-buddyjskiemu. Najwazniejsza i najbar-
dziej znang jego monografig jest Zen i Biblia"’. W ksigzce tej ojcec
Kadowaki opisuje swoja praktyke zen, zwlaszcza praktyke koanow,
oraz jej znaczenie w rozumieniu Biblii. Ponadto, jak wielu innych
jezuitow praktykujacych zen, pokazuje zwigzki zen i zazen z ¢wi-
czeniami duchowymi §w. Ignacego Loyoli. Sam Kakichi Kadowaki
praktykowal zen jako chrze$cijanin i jezuita, ale w jego dziatalno$ci
duszpasterskiej i refleksji teologicznej optowat rowniez za tzw. zen
chrzescijanskim, czyli inkulturacja elementoéw praktyki zen do chrze-
Scijanstwa. Przykladem tego podejscia jest, wspomniany wyzej,
program Zen-Ignatian Training czy tzw. nowa hermeneutyka biblijna,
polegajaca na zaadoptowaniu praktyki zazen z koanem do medytacji
nad Pismem Swigtym.

Ostatnim omawianym w tym podrozdziale jezuita, bedacym
jednoczesénie certyfikowanym mistrzem zen, jest Birmanczyk Ama
Samy (1936 po Chr.—?)"?!. Po tym, jak zostal cztonkiem Towarzy-
stwa Jezusowego, Ama Samy przylaczyt sig, jako uczen, do swa-
miego Abhishiktandy (san. Abhisiktananda, fNEAM<), czyli
benedyktyna ojca Henri Le Sauxa, ktory prowadzil Zycie sanjasina
(san. samnydsa, A1), hinduskiego wedrownego ascety-mistyka.
Swami Abhishiktanda zapoznat Ama Samy’ego z nauczaniem $ri
Ramany Maharishiego (1879-1950 po Chr.; tam. Ramana Mahariszi,
@ uLevor Ln&I1eq]), hinduskiego mistyka z nurtu adwajtawedanty
(san. advaita vedanta, a_q"lﬂ). Wedrowat po catych Indiach,

120 polskie wydanie: J. Kakichi Kadowaki, Zen i Biblia, thum. J. Poznanski,
Kielce 2015.

121 Watki biograficzne dotyczace ojca Ama Samy’ego na podstawie: A. Samy,
Zen: Awakening to Your Original Face, Scotts Valley 2012.
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odwiedzajac réznego rodzaju asramy i osrodki medytacyjne, poznajac
rozne formy i praktyki duchowosci. Dzigki ojcu Hugo Lassalle rozpo-
czat praktyke zen w Japonii pod opieka roshiego Yamady ze szkotly
Sanbo Kyodan. W 1982 roku uzyskat przekaz Dharmy i zostal formalnie
nauczycielem zen. W 1986 roku zalozyt wspdlnote Bodhi Sanga, ktdra
oddzielita si¢ od szkoty Sanbo Kyodan w 2002 roku. Gléwna siedziba
Bodhi Sanga jest Bodhi Zendo w Kodaikanal, w stanie Tamil Nadu,
w potudniowych Indiach.

Jezeli chodzi o relacj¢ pomigdzy chrzescijanstwem a buddyzmem,
to Ama Samy jest zwolennikiem traktowania zen jako autonomicznej
sciezki duchowej, ktoérg moze praktykowaé kazdy, niezaleznie od
przynaleznosci religijne;:

There are two ways of practising Zen for non-Buddhists: one is to
practise Zen in order to deepen their own religious experience and
faith; however, if one is fanatical about one’s beliefs and practices,
Zen will not be suitable. The other and the better way is to practice
Zen just as Zen. This means in a sense ,,dying” to one’s own religion
and tradition, and ,,passing over” into Zen and Zen tradition. Such
,passing over” can be deeply liberating and one can then ,,come
back” to one’s own religion and tradition, transformed and liberated.
One in a sense then stands in the in-between. It is a beautiful and
dynamic place to be!'?2,

Postawa ta zaktada zatem swoiste dialektyczne napigcie pomigdzy
byciem chrzescijaninem czy przedstawicielem innej religii a praktyko-
waniem zen. W tym podejéciu zen, pomimo ze przez Ama Samy’ego
jest rozumiany uniwersalistycznie, pozostaje jednak zakorzeniony
w buddyzmie i jego srodowisku. Chrze$cijanin czy przedstawiciel innej
religii praktykuje zen jako integralng $ciezke duchowa, co wptywa
jednoczednie na rozumienie i praktykowanie jego wlasnej religii.

122 A. Samy, Zen: Awakening to Your Original Face, s. 16-17.
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Nie chodzi wigc o tworzenie jakiej$ formy chrzescijanskiego zen,
obie tradycje duchowe praktykujacego podmiotu pozostaja w pewnym
sensie autonomiczne i niezalezne.

Ama Samy jest autorem kilku bardzo waznych i znaczacych mono-
grafii poswigconych zen i dialogowi chrzesécijansko-buddyjskiemu:
Zen Heart, Zen Mind: The Teachings of Zen Master Ama Samy';
Zen: Awakening to Your Original Face'®; Zen Meditation for Life
and Death, Christians and Therapists'®; Zen: The Wayless Way'*.

Ostatnim omawianym w tym podrozdziale chrze$cijanskim
mistrzem zen jest niemiecki benedyktyn Willigis Jager (1925-2020
po Chr.)'?. Willigis Jager przezyt swoje pierwsze doswiadczenie
wgladu juz jako dziecko, podczas modlitwy w kosciele. Kiedy wstapit
do zakonu benedyktyndw, zaczat zgtebia¢ dzieta wielkich katolickich
mistykoéw — $w. Teresy z Avila (1515-1582 po Chr.) oraz $w. Jana od
Krzyza (1542—1591 po Chr.). Kiedy przeniost si¢ na placowke misyjng
do Japonii, rozpoczat praktyke zen pod opieka roshiego Yamady ze
szkoly Sanbo Kyodan. Przekaz Dharmy i tytul roshiego Willigis
Jager otrzymat w roku 1996 z rak roshiiego Kuboty Akiry z Sanbo
Kyodan. Willigis Jager, przebywajac juz w Niemczech, rozpoczat
prowadzenie kurséw medytacji zar6wno dla chrzescijan, jak i 0séb
niedeklarujacych si¢ jako katolicy czy protestanci. Przez kilka lat
takim centrum medytacji byl Dom §w. Benedykta. Tym pierwszym
proponowat zasadniczo $ciezke kontemplacji chrzescijanskiej, w duchu
$w. Teresy Avila, $w. Jana od Krzyza czy mistykow nadrenskich,

123 A. Samy, Zen Heart, Zen Mind. The Teachings of Zen Master Ama Samy.
124 A. Samy, Zen: Awakening to Your Original Face.

125 A. Samy, Zen Meditation for Life and Death, Christians and Therapists,
Bangalore 2006.

126 A, Samy, Zen: The Wayless Way, Wroctaw 2016.

127 Informacje biograficzne na podstawie: A. Poraj-Zakiej, Stulecie Willigisa.
Biografia duchowa Willigisa Jigera, benedyktyna i mistrza zen, ttam. Z. Mazur-
czak, Wroctaw 2021.
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zwlaszcza Mistrza Eckharta (1260—-1328 po Chr.). Osoby, ktore
nie czuty juz zwiagzku z chrzescijanstwem, byly prowadzone $ciezka
zen. Willigis Jager byt zwolennikiem zen dostosowanego do mental-
nos$ci ludzi Zachodu. Uwazal, ze z praktyki zen mozna wyelimino-
wac te elementy rytualne, ktére sa charakterystyczne dla buddyzmu
azjatyckiego, zwlaszcza japonskiego. Na tym tle doszto w 2009 roku
do pewnych nieporozumien pomigdzy Willigisem Jagerem a szkola
Sanbo Kyodan. W efekcie tego Willigis Jéger zatozyt wlasna lini¢ zen —
Pusta Chmura. W 2009 roku otrzymat przekaz Dharmy w Chinach
od mistrza chan ze szkoty Linji (japonskie rinzai) Jing Hui. Nawet
podczas tej uroczystosci ojciec Jager pozostat wierny swojej idei
uniwersalizmu zen, przyjmujgc przekaz Dharmy bez tradycyjnego
chinskiego stroju.

W 2001 roku, po opublikowaniu wywiadu rzeki z Willigisem
Jagerem pt. Fala jest morzem. Rozmowy o duchowosci'*®, Kongre-
gacja Nauki Wiary zakazata mu dzialalno$ci nauczycielskiej 1 dusz-
pasterskiej. Zwigzane to bylto z jego wypowiedziami dotyczacymi
roznych aspektéw doktryny katolickiej. Ojciec Jager ostatecznie
postanowil, ze bedzie kontynuowat swojg prace jako duszpasterz
i nauczyciel kontemplacji, w zwigzku z tym uzyskat zgode na eks-
klaustracj¢ ze swojego zgromadzenia zakonnego. Siedziba Swieckiej
linii zen Pusta Chmura stat si¢ osrodek Benediktushof w miejscowosci
Holzkirchen.

Przyczyna napiec¢ i konfliktow Willigisa Jéagera z Kongregacja
Nauki Wiary nie byto petnienie funkcji mistrza zen, a jego wypowie-
dzi teologiczne, ktdre byty bardzo dalekie od tradycyjnego nauczania
Kosciota. Poglady teologiczne benedyktyna wyptywaty z dwoch zrodet.
Po pierwsze, z wlasnego do$wiadczenia przebudzenia, ktdre sktaniato
go do formutowania swoich wypowiedzi teologicznych z perspektywy

128 W. Jager., Fala jest morzem. Rozmowy o duchowosci, tum. Z. Mazurczak,
Warszawa 2008.
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niedualistycznej i niedyskursywnej. Po drugie ojciec Jager dostrzegat
rosngca przepas¢ miedzy wypowiedziami teologii a odkryciami nauk
przyrodniczych, zwlaszcza na polu fizyki i teorii ewolucji. Szukat
on zatem nowych interpretacji i sformutowan tradycyjnej doktryny
chrzescijanskiej. Te nowe proby interpretacji dotyczyty bardzo wielu
obszaréw teologii, poczawszy od nauki o Bogu, poprzez chrystologig,
na sakramentologii konczac. Willigis Jager bardzo mocno podkreslat,
7e jego dziatalno$¢ duszpasterska zwigzana jest z duchowoscia rozu-
miang transkonfesyjnie, czyli przekraczajacg ramy poszczegolnych
wyznan czy religii.

Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, ze buddyzm zen stal si¢ wazna
$sciezkg duchowa w $wiecie kultury zachodniej. Co wigcej, dzigki dzia-
falnosci wielu chrze$cijanskich nauczycieli znalazt swoja przestrzen
réwniez w duchowos$ci wielu chrzescijan. Powyzsza historyczna per-
spektywa pokazuje rowniez, Ze nieocenione znaczenie w propagowaniu
zen w USA 1 Europie odegrala szkota Sanbo Kyodan.

* ok ok

Po zakonczeniu ujecia historycznego w kolejnych rozdziatach
przejdziemy do ukazania podstaw teoretycznych i praktycznych zen,
uwzgledniajac przy tym perspektywe chrzedcijanskiego odbiorcy.
Podsumowujac cato§¢ naszych rozwazan historycznych, nalezy
stwierdzi¢, ze rozwdj zen na przestrzeni dziejow potwierdza stusz-
no$¢ jego uniwersalistycznej interpretacji. Zen, ewoluujac na prze-
strzeni wiekow, weielal si¢ w kulture chinska, koreanska, japonska
czy wietnamska, jednoczesnie zachowujgc swoj istotny rdzen, kto-
rym jest dos§wiadczenie przebudzenia. W XX i XXI wieku owocnie
i efektywnie zaadoptowal si¢ do zachodniej kultury, nie wytacza-
jac srodowisk chrzescijanskich, stajac si¢ wazng $Sciezkg duchowa
dla wielu wierzacych chrzescijan i przedstawicieli innych religii
i $wiatopogladow.












Rozdziat 2

Zatozenia filozoficzne buddyzmu
na podstawie Sutry serca

W niniejszym rozdziale przedstawimy najwazniejsze idee filozo-
ficzne zwigzane z buddyzmem zen. Nasze wprowadzenie nie bedzie
miato jednak charakteru syntetycznego przegladu r6znych koncep-
¢ji, omawianych w stylu encyklopedycznym. Podstawy filozoficzne
buddyzmu zen zostang wytozone w ramach komentarza do Sutry
serca (san. Mahaprajiiaparamitahrdaya Sitra, EIS‘IUIT&R‘ITW,
ch. Mohé boré boluomidud xinjing; jap. Makahannya haramita
shingyo, EEFRRE R FRZE LK), Jest to tekst nalezacy do zbioru
sutr pradzniaparamity (san. prajiapdaramita, 1;IS‘ITEI'IT&IT'IT). Data-
cja tego zbioru sutr jest ciggle przedmiotem dyskusji, obejmujac
okres od ok. II/I wieku przed Chr. do II wieku po Chr., a nawet
do VI/VII wieku po Chr. Zwrot ,,serce” (san. hrdaya, gad; ch. xin;
jap. shin, 1) podkresla, ze ta krotka sutra zawiera esencje nauk
calej tradycji pradzniaparamity. Wybor Sutry serca jako tekstu,
na bazie ktérego zostanie dokonany przeglad najwazniejszych idei
zen, wynika z jego ogromnej roli, jakg odgrywa w buddyzmie zen.
W wigkszos$ci tradycji 1 szkot Sutra serca jest podstawowym tek-
stem, ktory odczytuje si¢ wspdlnie podczas obrzedu recytacji sutr.
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Ponadto, w formie skondensowanej, wyraza podstawowe zatozenia
filozoficzne buddyzmu zen'.

Struktura tego rozdziatu podzielona jest na trzy czes$ci. Na samym
poczatku zostanie przedstawione polskie ttumaczenie Sutry serca,
a nastepnie komentarz do tego tekstu. Ostatnia cz¢$¢ bedzie poswie-
cona analizie sutry z perspektywy teologii komparatywnej, co pozwoli
na pokazanie potencjalnego znaczenia Sutry serca dla teologicznej
refleksji chrzesdcijanskiej.

2.1. Sutra serca w jezyku polskim?

Avalokiteswara Bodhisattwa Obserwujacy Dzwieki Swiata, gdy
praktykowal giteboko Doskonatg Madro$¢, w jednym btysku ujrzat
pustke pieciu sktadnikow i uwolnit si¢ od catego bdlu i cierpienia.
O Siariputro. Forma nie jest rézna od pustki. Pustka nie jest rozna
od formy. Forma jest doktadnie pustka. Pustka jest doktadnie forma.
Wrazenia, mysli, wola i $wiadomo$¢ sg réwniez takie. Siariputro.
Wszystkie zjawiska sg aspektem pustki. Nie rodza si¢ i nie umieraja.
Nie sa skalane i nie sg czyste. Nie zwigkszaja si¢ 1 nie zmniejszaja.
Tak wigc w pustce nie ma formy, wrazen, mysli, woli i Swiadomosci.
Nie ma oczu, uszu, nosa, j¢zyka, ciata, umystu. Nie ma kolorow,
dzwicku, zapachu, smaku, dotyku, zjawisk. Nie ma widzenia ani
$wiadomosci. Nie ma ztudzen ani kresu ztudzen. Nie ma starosci
i $mierci, ani kresu staro$ci 1 $mierci. Nie ma cierpienia, przyczyny
cierpienia, kresu cierpienia i drogi wyzwalajacej z cierpienia. Nie ma
madros$ci ani osiagni¢cia madrosci. Poniewaz nie ma niczego do osia-
gnigcia, Bodhisattwa w oparciu o Doskonata Madros¢ ma serce-umyst

! Informacje historyczne oraz szczegbtowy komentarz do sutry zawiera mono-
grafia: K. Tanahashi, The Heart Sutra: A Comprehensive Guide to the Classic
of Mahayana Buddhism, Boulder 2016. W rozdziale tym korzystam z azjatyckich
wersji jezykowych sutry, ktore zawarte sa we wspomnianej monografii.

2 Polski przektad sutry za: Ksigzka Sutr ODZ Polska, s. 17-18 (https://www.one-
dropzen.pl/data/files/sutryodzpl.pdf, dostep: 22.12.2022).
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wolne od przeszkdd. Bez przeszkod, zatem bez leku, oddzielony od
ztudnych jak sen mysli — to jest ostateczna Nirwana. Buddowie trzech
okresow urzeczywistniajg Doskonatg Madro$é i osiagaja Najwyzsze
Nieprzescignione O$wiecenie — Annuttara Samiak Sambodhi. Wiedz
zatem, ze Doskonata Madro$¢ jest formutg wielkiej mocy, wielkiego
$wiatla, najlepsza i nieprzescigniona, usuwajaca cate cierpienie, jest
Prawda, nie fatszem. Recytuj wigc mantr¢ Doskonatej Madrosci:
Gate, gate, para gate, parasam gate, bodhi swaha!

2.2. Komentarz do Sutry serca

Avalokiteswara Bodhisattwa Obserwujacy Dzwieki Swiata, gdy
praktykowal gleboko Doskonatag Madros$¢, w jednym btysku ujrzat
pustke pieciu sktadnikow i uwolnit si¢ od catego bdlu i cierpienia.

Bodhisattwa Avalokiteswara (san. Avalokitesvara, W%R ;
ch. Guanzizai Pusa, i BTEERE; Guanshiyin Pusa, BiH B EE; Gua-
nyin Pusa, BB ER&; jap. Kanjizai Bosatsu, hhA L E WX E D; Kan-
zeon Bosatsu, AR EAIXED; Kannon Bosatsu; DNADAIFTE D),
jak juz wspomniano w poprzednim rozdziale, jest w tradycji bud-
dyzmu mahajany personifikacja zwigzang z atrybutem wspotczucia
(san. i pali karuna, U, ch. cibéi; jap. jihi, #3K). Z perspektywy
zen bodhisattwa AvalokiteSwara wskazuje na stan umystu, ktory
jest wypetniony wspotczuciem wyzwolenia wszystkich czujacych
istot. Ten stan umystu jest potwierdzany i niejako wzbudzany przed
kazda formalng praktyka zazen poprzez recytacje czterech Slubowan
bodhisattwy. Pierwsze z nich brzmi: ,,niezliczone czujace istoty $lu-
buja wyzwoli¢”. W tradycji buddyzmu mahajany wzbudzenie intencji
przebudzenia wszystkich czujacych istot okresla si¢ mianem bodhiczitty
(san. bodhicitta, SHARI; ch. putixin; jap. bodaishin, EARIL.

3 Wigcej szczegdtow na temat paramit: W. Kurpiewski, Filozofia pradzniapara-
mita, s. 303-311; Dalajlama, T. Cziedryn, Buddyzm, s. 289-312.
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Nastepnie sutra wskazuje, ze przedmiotem praktyki Avalokite-
$wary jest doskonata madros¢, czyli pradzniaparamita. Warto w tym
kontekscie zwroci¢ uwage na zestawienie wspotczucia i madrosci.
Podkres$lanie zwigzku i interakcji pomiedzy wspotczuciem a madro-
$cig jest bardzo wazng cechg buddyzmu mahajany. Innymi stowy,
praktykowanie wspotczucia wptywa na doswiadczenie wgladu, czyli
doskonatej madroéci, a jednocze$nie do§wiadczanie doskonatej madro-
$ci pozwala poglebia¢ wspotczucie. W tradycji buddyzmu therawady
doskonata madros¢ jest jedng z dziesigciu cnot, zwanych paramitami
(san. paramita, URfTr; pali parami)*. Termin sanskrycki paramita
mozna przettumaczy¢ na dwa sposoby, jako ,,doskonatos$¢”, wywodzac
go ze stowa parama, Iub ,,0siggniecie drugiego brzegu”, gdzie para to
»ponad”, ,,dalszy brzeg”, mita to ,,to, co osiagnieto” oraz ita oznacza-
jace ,.to, co idzie”. Tradycja palijska wymienia nast¢pujace paramity:
— Dana parami — cnota dawania,

—  Sila parami — cnota moralnosci,

—  Nekkhamma parami — cnota wyrzeczenia,
—  Paninia parami — cnota doskonatej madrosci,
—  Viriya parami — cnota wysitku,

—  Khanti parami — cnota cierpliwosci,

—  Sacca parami — cnota prawdomownosci,

—  Adhitthana parami — cnota determinacji,

—  Metta parami — cnota mitujacej dobroci,

—  Upekkha parami — cnota spokoju.

W tradycji palijskiej sa to cnoty bodhisattwy (pali bodhisatta).
Termin ten odnoszony jest w tym nurcie buddyzmu do poprzednich
zywotow historycznego Buddy lub do osoby, ktorej celem jest osia-
gnigcie o§wiecenia.

4 O paramitach: Dalajlama, T. Cziedryn, Buddyzm, s. 313-340.
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Ponadto madro$¢ (pali paiiria) tworzy triade, wraz z moralno-
$cig (pali sila) i skupieniem (pali samadhi), ktéra grupuje szlachetna
o$mioraka $ciezke (san. aryastangamarga, G-I'I'Cl'fg'lﬁ_ﬂl'l'ff ; pali ariya
atthangika magga)®.

Z kolei w buddyzmie mahajany najbardziej popularny jest podziat
na sze$¢ paramit bodhisattwy. W tym nurcie posta¢ bodhisattwy
peini centralng rol¢ i nie jest juz zwiazana tylko z kims, kto dazy
do oswiecenia. Bodhisattwa to osoba, ktora odktada whasne wejscie
W ostateczng nirwang (san. parinirvana, tlﬁ"ﬁﬁfUT), aby prowadzi¢
do przebudzenia inne czujace istoty®. Sze$¢ paramit mahajny to:
—  Dana paramita (&I URHAT) — cnota dawania,

—  Stla paramita (‘\’ﬂa tﬂTﬁlT‘lT) — cnota moralnosci,

—  Ksanti paramita (&‘Iﬁ%f tﬂTm?lT) — cnota cierpliwosci,

—  Virya paramita @t URFHAT) — cnota wysitku,

—  Dhyana paramita (AT URﬁI?IT) — cnota koncentracji,

—  Prajia paramita (U301 UIT&HT) — cnota doskonalej madrosci.

Zgodnie z filozofia pradzniaparamity wglad prowadzi do zrozu-
mienia, ze cechg wszystkich bytow jest pustka (san. sinyata, I,
pali suiifiata; ch. kong; jap. kii, ZE)". Jest to bardzo wazna idea,
konieczna do zrozumienia nie tylko tradycji pradzniaparamity, ale
catego buddyzmu mahajany. Bardzo czgsto jest mylnie interpreto-
wana przez zachodnich myslicieli, ktérzy odczytuja buddyjska kon-
cepcje pustki w duchu nihilistycznym, rozumiejac jg jako ,,nicos$¢”.

5 Na temat szlachetnej o$miorakiej $ciezki: M. Mejor, Buddyzm. Zarys historii
buddyzmu w Indiach, Warszawa 2001, s. 81-82; D. Schlingloff, Buddyzm. Mona-
styczna i Swiecka droga zbawienia, ttum. L. Zylicz, Warszawa 2004, s. 92-95;
W. Hart, Sztuka zycia. Medytacja vipassana wedtug nauki S.N. Goenki, Warszawa
2019, s. 62-103.

¢ O mahajanistycznej koncepcji bodhisattwy: W. Kurpiewski, Filozofia pra-
dzniaparamita, s. 293—428. Klasycznym tekstem mahajany przedstawiajacym
rozwijanie paramit na drodze bodhisattwy jest: Santidewa, Droga ku przebudzeniu
(Bodhicaryavatara), ttum. M. Ztotowska, Warszawa 2016.

7 A. Przybystawski, Buddyjska filozofia pustki.



94 | Zatozenia filozoficzne buddyzmu na podstawie Sutry serca

Natomiast pustka oznacza po prostu, ze zaden byt nie posiada samo-
-bytu (san. svabhava, IdHId; ch. zixing, B14), czyli niezaleznej
egzystencji. Innymi stowy, byty sa puste, poniewaz nie istniejg same
z siebie, nie maja w sobie Zrodla swojego istnienia. W sanskryckich
wersjach Sutry serca wyraznie zaakcentowano, ze pustka dotyczy
samo-bytu, poprzez uzycie zwrotu svabhava-sianyam/sianyam/sianyan.
Idea pustki jest rozwinigciem koncepcji nie-ja (san. anatman, A-TH;
pali anattd) z buddyzmu therawady®. I o ile buddyzm therawady
koncentruje si¢ gtbwnie na naturze podmiotu, ktory jest pozbawiony
trwatlej istoty, to w tradycji mahajany rozszerzono perspektywe na caty
kosmos, pokazujac, ze wszystko, co istnieje, nie posiada zadnej istoty
i samo-bytu, ze wszystko jest uwarunk+owane i uzaleznione do nie-
zliczonej liczby innych czynnikow.

Welad, ktorego doswiadcza Avalokite§wara, mozna interpretowaé
jako nagty. Z perspektywy buddyzmu zen fragment ten moze zatem
przywotywac¢ opozycj¢ pomiedzy nagtym o$wieceniem tzw. szkotly
potudniowej a stopniowym szkoty pdétnocnej. Szczegoty tego retro-
spektywnie 1 sztucznie wywotanego sporu omowilismy juz w roz-
dziale poswigconym historii zen w Chinach. Przedmiotem wgladu
bodhisattwy jest pustos¢ pieciu sktadnikow lub skupisk, czyli skandh
(san. skandha, ¥ pali khandha; ch. yun; jap. un, #)°. Skupiska
sa elementami, ktore konstytuujg kazda czujaca istote egzystujaca
w sansarze. Te pig¢ skupisk/sktadnikow to:

— forma/materia (san. ripa, 34 pali ripa),

— uczucia (san. vedana, JaT; pali vedana),

—  percepcija (san. samjia, 93T; pali sainia),

—  formacje mentalne (san. samskara, G¥PR; pali sankhdra),
— $wiadomos$¢ (san. vijiiana, ﬁi‘l’F{; pali virifiana).

8 Dalajlama, T. Cziedryn, Buddyzm, s. 189-219; Nyanatiloka, Buddhist Dictio-
nary, s. 12—14.

® Zob. szerzej: W. Hart, Sztuka Zycia, s. 31-35; Nayantiloka, Buddhist Dictionary,
s. 82-86.
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W wersjach chinskich, koreanskich i japonskich pojawia si¢ doda-
tek przedstawiajacy skutek doswiadczenia wgladu w pustosé pie-
ciu skupisk. Jest to wyzwolenie si¢ z cierpienia. W chinskiej wersji
Sutry serca polski termin ,,cierpienie” wyraza znak & (kui), ktory jest
odpowiednikiem palijskiego dukkha (san. duhkha, §:4). Ten palijski
termin jest podstawowym pojeciem dla catego buddyzmu'’. To wiasnie
doswiadczenie cierpienia, rozumianego jako dukkha, byto przyczyna
porzucenia przez historycznego Budde dotychczasowego sposobu
zycia i rozpoczecie poszukiwania drogi do wyzwolenia. Przebudzenie
Buddy pozwolito mu zrozumie¢ natur¢ dukkha oraz sposoby jej prze-
zwycigzenia, czego wyrazem sg cztery szlachetne prawdy (san. catvari
aryasatyani, Al ; pali cattari ariyasaccani), ktore omo-
wimy w dalszej cze$ci tego rozdziatu. Dukkha to nie tylko cierpienie
rozumiane jako bol fizyczny. Termin ten ma bardzo szeroki zakres
semantyczny i oznacza nie tylko wspomniany bol fizyczny, ale rowniez
opisuje uczucie braku zadowolenia, satysfakcji.

O Siariputro. Forma nie jest r6zna od pustki. Pustka nie jest rozna
od formy. Forma jest doktadnie pustka. Pustka jest doktadnie forma.
Wrazenia, mysli, wola i Swiadomos$¢ sg rowniez takie.

Fraza ,,forma nie jest r6zna od pustki. Pustka nie jest r6zna od
formy. Forma jest doktadnie pustkg” jest jedng z najbardziej emble-
matycznych sentencji buddyzmu zen, ale jednocze$nie rowniez bardzo
czesto btednie rozumiang. Forma/materia (ripa)", bedaca takze jed-
nym z pigciu skupisk, wskazuje na konkretny, materialny byt istnie-
jacy w $§wiecie sansary. Mozna wiec powiedzie¢, ze wskazuje na to,
co uwarunkowane, subiektywne czy tez wspotzalezne. Z kolei pustka
(sanyatd) wskazuje nie tylko na brak samo-bytu poszczegdlnych istot

10 Omoéwienie pojecia dukkha: W. Hart, Sztuka Zycia, s. 49—51; Nyanatiloka,
Buddhist Dictionary, s. 54-55; M. Mejor, Buddyzm, s. 86—87.

! Nanavira Thera, Clearing the Path, s. 82—85.
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w §wiecie sansary, ale jednoczesnie jest to wymiar absolutu, wolno$ci
rozumianej jako wszelka otwartos¢ i potencjalnos¢. Sutra serca stawia
znak rownosci pomiedzy tymi dwoma rzeczywisto§ciami, ukazujac ich
dialektyczna relacje. Bardzo cz¢stym btgdem, popelnianym zaro6wno
przez zachodnich myslicieli, jak i praktykujacych buddyzm, ktérzy
nawet doswiadczyli kensho, jest sugerowanie, ze w przebudzeniu
zen do$wiadczamy jedynie jednosci wszystkich bytow. Zachodni
filozofowie czgsto mowig w tym kontekscie, ze buddyzm mahajany,
w tym zen, to system monistyczny. Oczywiscie przebudzenie prowadzi
do do$wiadczenia jedno$ci wszystkich bytow. Po pierwsze, ta jedno$¢
wynika z tego, ze wszystkie byty sa polaczone sieciag niezliczonych
uwarunkowan, rowniez tych przyczynowych. Innymi stowy to, ze ist-
nieje konkretny cztowiek, jest uwarunkowane przez cata histori¢
wszechswiata. Nie bytoby tej konkretnej jednostki bez jej rodzicow,
ale jednoczes$nie nie byloby rodzicow bez milionéw lat ewolucji,
kosmicznej i biologicznej. Ponadto to, ze ci konkretni rodzice stali si¢
para, a owocem ich relacji jest dziecko, jest splotem niezliczonej ilosci
warunkow oraz przyczyn i skutkow, w tym skutkow karmicznych.
Przebudzenie pozwala na dos§wiadczenie tego stanu jednosci. Po drugie
jednos¢ wszystkich istot zwigzana jest rowniez z podkreslang przez
buddyzm zen ideg natury buddy. Innymi stowy, kazda czujaca istota,
a nawet kazdy byt, posiadaja potencjat przebudzenia.

Przebudzenie si¢ do tego doswiadczenia jednosci jest niezwykle
istotne na drodze zen, ale istnieje tutaj niebezpieczenstwo zatrzyma-
nia si¢, przywigzania si¢ i Ignigcia do tego doswiadczania. Dlatego
po pierwszym kensho nauczyciele zen podkreslaja koniecznosc¢ dalszej
praktyki, ktora pozwoli na integrowanie tego doswiadczenia z zyciem
codziennym. W praktyce szkoly rinzai z do§wiadczeniem jednoS$ci
wigze si¢ praktyka z koanami z grupy hosshin. Aby jednak uczen
potrafit zintegrowac to doswiadczenie jednosci z funkcjonowaniem
w $wiecie zroznicowania, konieczna jest rowniez praca z koanami
kikan. Dlatego z jednej strony Sutra serca méowi, ze forma jest pustka,
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czyli ze wszystkie byty sa jednoScia, ale zaraz dodaje, ze pustka jest
forma, czyli ta absolutna jedno$¢ wyraza si¢ w poszczeg6lnych bytach.
Kolejne etapy klasyfikacji pracy z koanami Hakuina, gonsen, nanto
1 goi, prowadza do jeszcze wigkszego osadzenia wgladu w Zyciu ucznia.

Wyrazeniu tej dialektycznej relacji pomi¢dzy forma a pustka,
tym, co relatywne a tym, co absolutne, stuzy tez pi¢¢ rang Tozana
(jap. goi, FI), ktore Hakuin wigczyt do swojego systemu jako pigty
etap pracy z koanami'?:

— to, co absolutne w tym, co relatywne,

— to, co relatywne w tym, co absolutne,

— przychodzenie z absolutu,

— przychodzenie do wzajemnej integracji,
— osiggniecie jednosci.

Widzimy wiec, ze do§wiadczenie jednosci wszystkich bytow jest
tylko jednym z wymiarow czy tez aspektow przebudzenia. Dialektyka
formy i pustki prowadzi do przekroczenia tej opozycji, co nie jest
mozliwe na poziomie dyskursywnej analizy. Tylko kensho/satori
pozwala na przekroczenie opozycji formy i pustki, tego, co relatywne
1 tego, co absolutne.

Powyzsze uwagi mogg sugerowac, ze w praktyce zen mamy
do czynienia ze stopniowym procesem poglebiania przebudzenia.
W tradycji zen podkresla si¢ jednak, ze doswiadczenie kensho/satori
ma charakter nagty. Czy nie rodzi to sprzeczno$ci pomigdzy deklaro-
wanymi ideami a realng praktyka? Czy nie mamy tutaj do czynienia
z opozycja pomie¢dzy stopniowym a naglym o$wieceniem szkoty
potocnej i potudniowej? Aby rozwigzac te apori¢, mistrzowie zen
wyraznie odrézniajg samo doswiadczenie wgladu od procesu praktyki.
Innymi stowy, do§wiadczenie kensho czy satori jest zawsze nagle
inie mozna go niejako wywota¢ poprzez zestaw konkretnych technik.

12 Szczegdtowa prezentacja pieciu rang: R. Bolleter, Dongshan’s Five Ranks:
Keys to Enlightenment, Somerville 2014.
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Praktyka pozwala na stworzenie warunkdéw pozwalajacych na to, aby
podmiot mégt doswiadczy¢ przebudzenia, ale nie oznacza to auto-
matyzmu. W pewnym sensie przebudzenie jest zatem taska, czyms,
co jest dane podmiotowi, a nie tylko wypracowane.

Ostatnie zdanie tego fragmentu wskazuje, ze ta dialektyczna
relacja z pustka dotyczy wszystkich skupisk.

Wszystkie zjawiska sg aspektem pustki.

W wersji sanskryckiej rzeczownikiem okreslajgcym wszystkie zja-
wiska jest dharma (san. dharma, e pali dhamma; ch. fd, jap. ho, iK)®.
Jest to termin o bardzo szerokim zakresie semantycznym. Moze
oznaczaé ,,nature”, ,,rzecz”, ,,byt”, ,,zjawisko”, ,,prawo”, ,,prawde”,
»doktryne”, ,,obowiazek”, ,religi¢”, ,,obiekt mentalny”. Dopiero kon-
tekst pozwala na poprawne okreslenie jego znaczenia. W tym frag-
mencie Sutry serca rzeczownik dharma wskazuje na wszystkie byty
izjawiska w §wiecie sansary, ktore sg ze swej natury puste. Widzimy
wiec, ze sutra, na sposob charakterystyczny dla buddyzmu mahajany,
rozcigga idee¢ pustki na caly kosmos.

Nie rodzg si¢ i nie umieraja. Nie sg skalane i nie sg czyste. Nie zwigk-
s$zajg si¢ 1 nie zmniejszajg.

Po stwierdzeniu, ze cechg charakterystyczng wszystkich bytow
i zjawisk jest pustka, Sutra serca przechodzi do dtugiej serii negacji.
Tekst przywotuje wiele elementow klasycznej doktryny buddyjskie;j,
negujac je jednoczesnie. W tym miejscu rodzi si¢ pytanie o znacze-
nie i funkcje tego zaprzeczania. Powierzchowna lektura moglaby
sugerowac, ze Sutra serca, odrzucajac fundamentalne dla buddyzmu
idee 1 koncepcje, staje na stanowisku nihilizmu lub skrajnego scep-
tycyzmu. Wydaje si¢ jednak, ze owa negacja bliska jest metodzie

13 Nanavira Thera, Clearing the Path, s. 57-59.
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stosowanej w szkole madhjamaki, ktérej tworca i najwazniejszym
reprezentantem byl Nagardzuna (150-250 po Chr.)'*. Nagardzuna
mocno akcentowat rozroznienie dwoch prawd. Prawdg absolutna,
ktora wykracza poza wszelkie dyskursywne formy wyrazu, oraz
prawde konwencjonalng, ktéra postugujemy si¢ w naszych codzien-
nych relacjach. W dzietach takich jak Milamadhyamakakarika
(WWW) Nagardzuna pokazywal, ze wszelkie doktryny,
w tym doktryna buddyjska, sg wewnetrznie sprzeczne. Prowadzac
bardzo precyzyjna analizg logiczng, wykazywat, krok po kroku, nie-
spojnosci i sprzecznosci w tradycyjnie przyjmowanych koncepcjach.
Jak stwierdza V. Zots:

Jesli zadna doktryna nie rosci sobie pretensji do absolutnej stuszno-
$ci, wowczas kazdej przystuguje wzgledna wartos¢. W tym sensie
radykalna negacja NAGARDZUNY miesci w sobie implicite ogdlng
afirmacje. Pluralizm gloszony od poczatku w tradycji indyjskiej, ktory
ujawnia si¢ juz w Rygwedzie jako wspotwystgpowanie rozbieznych
mitéw o stworzeniu $§wiata, znalazt u NAGARDZUNY zgodne
z duchem czasu usprawiedliwienie za pomocg logicznego myslenia'®.

Innymi stowy, dyskursywne, metafizyczne i doktrynalne idee
maja zastosowanie jedynie na poziomie prawdy konwencjonalne;j.
Nalezy jednak pamictaé, ze nie sg w stanie w sposéb adekwatny
oddac rzeczywistosci, ktora jest pusta, w buddyjskim znaczeniu tego
terminu. Nalezy jednak pamigtac, ze Nagardzuna nie uwazal, ze kazda
filozofia czy doktryna, na poziomie prawdy konwencjonalnej, ma te
samg warto$¢. Z perspektywy przebudzenia sg poglady mniej lub
bardziej korzystne.

14 Prezentacje filozofii Nagardzuny zawieraja monografie: V. Zotz, Historia filo-
zofii buddyjskiej, s. 119—132; K. Jakubczak, Madhjamaka Nagardzuny. Filozofia
czy terapia, Krakow 2010.

15'V. Zotz, Historia filozofii buddyjskiej, s. 132.
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W $wietle powyzszych uwag widzimy, ze seria negacji, ktore
wprowadza Sutra serca, ma ukazaé relatywng warto§¢ wszystkich
klasycznych buddyjskich idei. Uzywajac buddyjskiej metafory, sa one
jedynie palcem wskazujagcym na ksigzyc, a nie samym ksig¢zycem.
Petnia funkcj¢ zr¢cznych srodkow, a celem ostatecznym jest doswiad-
czenie przebudzenia, ktore pozwala na wglad w pustke wszystkich
bytow i zjawisk.

Tak wigc w pustce nie ma formy, wrazen, mysli, woli i §wiadomosci.
Nie ma oczu, uszu, nosa, jezyka, ciata, umystu. Nie ma kolorow,
dzwigku, zapachu, smaku, dotyku, zjawisk. Nie ma widzenia ani
$wiadomosci.

W tym fragmencie Sutra serca wymienia sze$¢ skupisk, ktore
omoéwilisSmy juz wczesniej. Nastepnie przechodzi do tradycyjnej
buddyjskiej listy sze$ciu zmystow, tacznie z umystem: oczy, uszy,
nos, jezyk, cialo, umyst (san. manas, H1Y). Tym zmystom odpowia-
daja kolejno ich przedmioty: kolor (san. riipa, 30), dzwigk, zapach,
smak, dotyk, zjawiska (san. dharma, ?ﬂ:f). Ostatnie zdanie tej czgsci
zawiera pierwszy i ostatni element szesciu postrzezen, ktore sg wyni-
kiem kontaktu danego zmystu z przyporzadkowanym mu obiektem.
Tak wigc kontakt oka z kolorem powoduje widzenie. Kontakt umystu
ze zjawiskami prowadzi do §wiadomosci.

Nie ma ztudzen ani kresu ztudzen. Nie ma staro$ci i $mierci, ani kresu
starosci 1 $mierci.

Kolejng doktryna, ktéra podlega negacji, jest tzw. tancuch wspot-

zaleznego powstawania (san. pratityasamutpada, Uﬁﬂm; pali
paticcasamuppdda)'®. Sutra serca podaje tylko pierwszy i ostatni

16 Bardzo szczegdtowa analiza tej doktryny: Majjhima Nikaya. Zbiér méw
Sredniej dlugosci, s. 84-268. Modernistyczna interpretacja doktryny wspoiza-
leznego powstawania: Buddhadasa, Under the Bodhi Tree: Buddha’s Original
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czton tego tancucha, zaréwno z wersji negatywnej, jak i pozytywne;.
Tak wyglada pelna palijska wersja tego tancucha w formie negatywne;j,
opisujaca, jak kolejne ogniwa sg zalezne od poprzednich, wiktajac
podmiot w nieskonczong egzystencje w sansarze:

avijjapaccaya (niewiedza) sankhara
sankharapaccayd (reakcja) vifnanam
vifinanapaccaya (§wiadomo$¢) namariapam
namarupapaccaya (umyst i materia) salayatanam
salayatanapaccayd (szes$¢ zmystow) phasso
phassapaccaya (kontakt) vedana

vedanapaccaya (doznanie) tanha

tanhapaccaya (pragnienie) upadanam
updadanapaccayd (przywiazanie) bhavo
bhavapaccaya (stawanie si¢) jati

Jatipaccaya (narodziny) jaramaranam
sokaparidevadukkhadomanassupayasa sambhavanti (MN 38).

W buddyzmie therawady zasadniczo uznaje si¢, ze tancuch
wspotzaleznego powstawania obejmuje wiecej niz jedng egzysten-
cje. Pierwsze dwa ogniwa (niewiedza, reakcja) dotyczg poprzedniego
zycia 1 warunkujg ogniwo trzecie (Swiadomo$¢), ktore zwigzane jest
z poczeciem nowego zycia. Kolejne ogniwa wigzg si¢ z nastgpujacymi
po sobie etapami egzystencji danej czujacej istoty, az do momentu
narodzin i $mierci, dwoch ostatnich ogniw, ktore z kolei warunkuja
nastgpnag egzystencje. Istnieje jednak alternatywne rozumienie taficucha
wspotzaleznego powstawania, ktore ma charakter bardziej psycho-
logiczny niz metafizyczny, podkreslajac, ze poszczegodlne ogniwa
opisuja procesy mentalne zachodzace w terazniejszej egzystencji
danej czujacej istoty.

Vision of Dependent Co-Arising, Somerville 2017; Nanavira Thera, Clearing
the Path, s. 11-32.
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Sutra serca, za pomocg negacji, podkresla jednak, ze rowniez ta
idea ma charakter prawdy konwencjonalne;.

Nie ma cierpienia, przyczyny cierpienia, kresu cierpienia i drogi
wyzwalajacej z cierpienia.

W tym miejscu sutra przechodzi do ukazania relatywnego,

z perspektywy prawdy absolutnej, statusu czterech szlachetnych

prawd (san. catvari aryasatyani, aaf{mtfamﬁ, pali cattari

ariyasaccani)':

— prawdy o cierpieniu, czyli o dukkha, ktoéra oméwilismy juz wyzej
(san. duhkha, §:d; pali dukkha),

— prawdy o przyczynie cierpienia, czyli przede wszystkim pragnieniu
(san. trsna, qUI; pali tanha),

— prawdy o ustaniu cierpienia (pali nirodha),

— prawdy o drodze wyzwalajacej z cierpienia, czyli szlachet-
nej o$miorakiej $ciezce (san. arydastangamarga, “HIT;
pali ariya atthangika magga), na ktdra sktadaja sie:

— wlasciwa mowa,
— wiasciwe dziatanie, — moralno$¢ (pali sila)
— wlasciwe zarobkowanie

— wiasciwy wysitek,
— wlasciwa uwaznosc, — skupienie (pali samadhi)
— wlasciwa koncentracja

— wlasciwe postanowienie,

.. . — madros¢ (pali parnina
— wlasciwe postrzeganie 4 (pali p )

Cztery szlachetne prawdy byty wedlug tradycji trescia pierw-
szego kazania wygloszonego przez historycznego Budde, zawartego
w Dhammacakkappavattana Sutta (SN 56.11) w kanonie palijskim.
Stanowia fundament nauczania buddyzmu, zaréwno therawady,

17 Nyanatiloka, Buddhist Dictionary, s. 151-153; W. Hart, Sztuka zycia.
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jak 1 mahajany. Ich oryginalne sformutowanie nawiazuje do dwceze-
snych porad medycznych, ktére diagnozujg dang chorobe, wykazuja
jej przyczyng, mozliwos¢ jej wyleczenia i srodki do tego prowadzace.
Sa bardzo pomocnym zrgcznym $rodkiem pozwalajacym uczniowi
na zrozumienie swojej kondycji i jednoczesnie ukazujg perspektywe
wyzwolenia.

Jednoczes$nie Sutra serca nieustannie ktadzie nacisk na przekrocze-
nie czysto dyskursywnego rozumienia takze tej doktryny na poziomie
prawdy konwencjonalne;.

Nie ma madrosci, ani osiggnigcia madrosci

Ostatnia grupa negacji przechodzi do postulatu przekroczenia
pojeciowego rozumienia madrosci i osiggnigcia madrosci. W wersji san-
skryckiej madros¢ jest okreslona za pomocg rzeczownika jiiana (IT9),
ktory w filozofii indyjskiej 1 buddyjskiej oznacza wglad, poznanie
niedyskursywne. Jest to termin spokrewniony ze stowem prajiia (Us).
Oba terminy bazuja bowiem na rdzeniu jia- (JT-).

Fragment ten szczego6lnie ujawnia niedualistyczne podejscie do
rzeczywisto$ci w buddyzmie zen, obecne bardzo wyraznie w takich
pismach, jak chociazby Sutra szostego patriarchy. Wyroznienie
madrosci jako przedmiotu duchowej praktyki wskazuje bowiem
na podmiot, ktéry dazy do jej osiagniecia. Stwarza to dualistyczng
opozycje podmiot—przedmiot. Taki sposdb opisywania rzeczywi-
stodci jest nieunikniony w codziennych interakcjach i ma charakter
konwencjonalny. Buddyzm zen podkresla jednak, Ze z perspektywy
absolutnej taki spos6b interpretowania kosmosu jest btedny, poniewaz
wszystkie istoty i rzeczy sa tak naprawde puste, pozbawione wia-
snego samo-bytu, ktory ustawiatby je w realnej opozycji do innych
bytéw uniwersum. Wszystkie sg bowiem wynikiem réznych uwarun-
kowan i zaleznosci.
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Ponadto omawiany fragment moze réwniez nawiazywac do idei
tathagatagarbhy (san. tathagatagarbha; ch. foxing, 1881%; jap. bussho,
{L1%), czyli natury buddy obecnej w kazdej czujgcej istocie'®. W takim
ujeciu poszukiwanie madrosci gdzie$§ poza sobg jest catkowicie
bez sensu. Z perspektywy absolutnej juz jestesmy przebudzeni, a jedy-
nie niewiedza przystania nam do$§wiadczenie tego stanu. Innymi
stowy, madro$¢ nie jest jakim§ zewnetrznym przedmiotem czy sta-
nem rzeczy, ktory mogtby zostac osiagnigty przez wysitek podmiotu.
Funkcjonujgca w mahajanie dialektyka sansara jest nirwang, nirwana
jest sansarg, pozwala na pewne uchwycenie tego paradoksu. Nasza
egzystencja z perspektywy nieprzebudzonego umystu jest ciggle
skazana na uwiklanie w sansarg, a jednocze$nie ta sama nasza egzy-
stencja, dzigki doswiadczeniu wgladu, jest juz stanem absolutnego
przebudzenia, czyli nirwany. Nie zmienia si¢ struktura naszego bytu,
gdyz takiej ostatecznej, statej struktury nie ma. Nasz byt jest pusty.
Zmienia si¢ jedynie, uzywajac terminologii filozofa L. Wittgensteina,
postrzeganie aspektu.

Poniewaz nie ma niczego do osiagnigcia, Bodhisattwa w oparciu
o Doskonatg Madros$¢ ma serce-umyst wolne od przeszkod. Bez prze-
szkdd, zatem bez Igku, oddzielony od ztudnych jak sen mysli — to
jest ostateczna Nirwana. Buddowie trzech okreséw urzeczywistniaja
Doskonala Madros¢ i osiagaja Najwyzsze Nieprzescignione Oswie-
cenie — Annuttara Samiak Sambodhi. Wiedz zatem, ze Doskonala
Madrosé jest formuta wielkiej mocy, wielkiego $wiatla, najlepsza
i nieprzescigniong, usuwajaca cate cierpienie, jest Prawda, nie fat-
szem. Recytuj wigc mantr¢ Doskonatej Madrosci: Gate, gate, para
gate, parasam gate, bodhi swaha!

Zakonczenie Sutry serca, w formie podsumowania, podkresla
znaczenie doskonatej madro$ci (san. prajiiaparamita, EIEITITIT&IT'H),

18 J. Zapart, Tathagatagarbha. U Zrédet koncepcji natury buddy.
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ktora pozwala na do§wiadczenie nirwany (san. nirvana, ﬁlﬁ'fUT; pali nib-
bana; ch. niépdn; jap. nehan, J28&)". Koncowy fragment, moéwiac
o buddach trzech okresow, czyli buddach przesztosci, terazniejszosci
i przysztosci, wskazuje, ze przebudzenie jest dostepne dla kazdego
i zawsze, a prowadzi do niego urzeczywistnienie doskonalej madro-
$ci. Zwigzane jest to oczywiscie z doktryng o naturze buddy, ktora
zaktada, ze kazda czujaca istota, a nawet kazdy byt, sa z perspektywy
absolutu juz wyzwolone.

W tej czeSci pojawiajg sie dwie sanskryckie sentencje. Pierwsza
z nich anuttara samyak-sambodhi (JTRT WW’&[) ozna-
cza dostownie ,,najwyzsze-doskonale-przebudzenie”. Z kolei man-
tre gate gate paragate parasamgate bodhi svaha (7d 7d URITd
JRIT Eﬁﬁ[?ﬂ@), mozna przettumaczy¢ w nastepujacy sposob:
»przeszli, przeszli, na drugi brzeg przeszli, wszyscy przeszli, prze-
budzenie, zaiste”.

2.3. Sutra serca z perspektywy teologii komparatywnej

W niniejszym podrozdziale sprobujemy dokonac teologiczno-kompa-
ratywnej proby analizy Sutry serca. Spojrzymy na ide¢ immamencji-
-transcendencji Boga w $wiecie, bazujac na ST I q. 8 a.1-4 Tomasza
z Akwinu, uwzgledniajac perspektywe buddyzmu zen. W ten sposob
pokazemy, jak filozofia buddyjska moze ubogacac spojrzenie na kla-
syczne chrzescijanskie koncepcje filozoficzne i teologiczne.

19 Rozumienie tej idei w therawadzie zob. Nanavira Thera, Clearing the Path,
s. 66—69; Nyanatiloka, Buddhist Dictionary, s. 105-107. Poréwnanie therawa-
dyjskich i mahajanistycznych uj¢¢ nirwany: Dalajlama, Cziedryn, Buddyzm,
s. 341-354. W filozofii buddyzmu mahajany wskazuje si¢, ze sansara jest toz-
sama z nirwana. Natomiast stan niewiedzy nie pozwala na doswiadczenie tego.
Na temat podtoza tej idei w filozofii mahajany: V. Zolt, Historia filozofii bud-
dyjskiej, s. 77-100, 119-147; K. Jakubczak, Filozoficzne szkoty buddyzmu maha-
jany —madhjamaka i jogaczara, s. 207-244.
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Teologia komparatywna jest relatywnie nowym zjawiskiem
w $wiecie teologii chrzescijanskiej, weiaz poglebiajacym swoje pod-
stawy teoretyczne, praktyczne i metodologiczne. K. Katuza, omawia-
jac poglady F.X. Clooneya?, tak charakteryzuje specyfike teologii
komparatywne;:

W odroéznieniu od teologa religii, ktory zwykle nie wychodzi poza
ramy ogo6lnej teorii teologicznoreligijnej, czgsto nawet pomijajac
same religie, do ktoérych swoja teori¢ odnosi, teolog komparatywny
koncentruje si¢ na konkretnych zagadnieniach, czasem bardzo
szczegblowych, zawartych w samych religiach. Zatem to religie,
a nie wezesniej przyjete zatozenia i teorie teologiczne stanowia
fundament, na ktorym konstruowany jest gmach refleksji teolo-
gicznokomparatywnej. Tego rodzaju koncentracja na zagadnieniach
szczegotowych, zaczerpnigtych bezposrednio z konkretnych trady-
cji religijnego przekazu, silg rzeczy otwiera teologa-komparatyste
na mozliwo$¢ glgbokich zmian w obrebie jego whasnych przekonan
iwyobrazen, ktore zawsze — czy tego chce, czy nie — towarzyszg jego
wysitkom badawczym?'.

W poprzednim podrozdziale dokonaliSmy analizy przestania
Sutry serca, pokazujac, w jaki sposob dokonuje interpretacji najwaz-
niejszych idei buddyjskich z perspektywy tradycji pradzniaparamity.
ZauwazyliSmy, ze szczego6lne miejsce w przestaniu sutry zajmuje
proba uchwycenia dialektycznej dynamiki pomi¢dzy wymiarem rela-
tywnym i absolutnym rzeczywisto$ci, co wyraza formuta ,,forma jest
pustka, pustka jest forma”. W naszej refleksji postaramy si¢ spojrzeé
na chrzescijanskg ide¢ immamencji-transcendencji Boga wilasnie

20 Niezwykle wazng monografia tego autora jest: F.X. Clooney, Theology after
Vedanta. An Experiment in Comparative Theology, Albany 1993.

21 K. Katuza, Teologia komparatywna. Geneza, opcje, szanse i problemy, ,,Rocz-
niki Teologiczne” 61 (2014), s. 55.
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w $wietle tej dialektyki relatywne—absolutne z Sutry serca. Zanim
przejdziemy do bezposredniego teologicznego poréwnania, omowimy
jeszcze ide¢ obecnoséci Boga w rzeczach w ujeciu Tomasza z Akwinu
wSTIq.8a.l-4.

2.3.1. Immamencja-transcendencja Boga w Swietle ST 1 g. 8 a. 1-4

Rozwazania dotyczace immanencji-transcendencji Boga znajduja si¢
w czesci pierwszej Summa theologiae, ktora poswiecona jest zagad-
nieniom dotyczacym samego Boga oraz Jego relacji ze $wiatem stwo-
rzonym?2. Kwestia 6sma rozpoczyna si¢ od artykutu pierwszego, ktory
zajmuje si¢ problemem obecnosci Boga we wszystkich rzeczach.
Akwinata, wychodzac w Sed contra od 12 26,12, wyraznie podkresla,
ze Bog jest obecny we wszystkich rzeczach (Ergo Deus est in omnibus
rebus). W dalszej czesci tego artykutu wyjasnia, jak nalezy rozumiec te
obecnos¢. Bog nie jest czescig istoty (essentia) poszczegolnych rzeczy
ani tym bardziej ich przypadtoscia (accidens). W ramach metafizyki
arystotelesowskiej, na ktorej bazuje Tomasz z Akwinu, kazdy byt
sktada si¢ z istnienia (esse) 1 istoty (essentia). Jedynie w przypadku
Boga mamy do czynienia z tozsamo$cia istoty i istnienia. Najog6lniej
moéwigc, istnienie odnosi si¢ do bycia danej rzeczy, natomiast istota
okresla, czym dany byt jest. W zwigzku z tym, ze Bog jest absolut-
nie prosty oraz nie ma rozroznienia na istote i istnienie, wyklucza to
mozliwo$é, aby Bog mogt stanowic czesé istoty bytow stworzonych?.
Ten tok argumentacji podejmuje Tomasz w korpusie artykutu, wskazu-
jac, ze skoro Bog jest samym istnieniem, to prowadzi to do uznania go
za przyczyng istnienia bytow stworzonych. Akwinata podkresla jednak,

22 Tekst tacinski za: https://www.corpusthomisticum.org, dostep: 22.12.2022.
Polski przektad tej czesci ST: Tomasz z Akwinu, Traktat o Bogu, thum. G. Kury-
lewicz, Z. Nerczuk, M. Olszewski, Krakow 2002.

23 Bardzo szczegbtowe wprowadzenie w metafizyczne podstawy Tomaszowego
ujecia Boga przedstawia: E. Stump, Akwinata, ttum. P. Lichacz, Poznan 2021.
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ze tej relacji przyczynowej nie nalezy rozumie¢ jako jednorazowego
aktu, po ktorym Bog nie bylby juz zwiazany z bytami przygodnymi,
zostawiajac je niejako samym sobie. Stworzenie wszystkich bytow
zaklada, ze Bog, jako przyczyna ich istnienia, caty czas utrzymuje je
w istnieniu (Hunc autem effectum causat Deus in rebus, non solum
quando primo esse incipiunt, sed quandiu in esse conservantur).
Tak Z. Narczuk komentuje to zagadnienie:

Nalezy podkresli¢, ze obecnos$¢ Boga w rzeczach omoéwiona przez
Tomasza w artykule pierwszym nazywana jest przez Akwinatg
obecnoscia per essentiam. Mimo sugestii wynikajacej z nazwy, nie
znaczy to jednak, ze Bog jest w rzeczach jako ich istota. Tomasz
zdecydowanie rozdziela bowiem dwie plaszczyzny: substancjalng
oraz przyczynowa. Wedtug Akwinaty Bog jest transcendentny i nie-
skonczenie przewyzsza stworzenie pod wzglgdem swojej natury
(excellentia suae naturae; super omnia per excellentiam suae naturae).
Obecny jest jednak na plaszczyznie przyczynowosci jako sprawca
istnienia wszystkich bytow?*.

To zaktadane przez Tomasza z Akwinu rozréznienie dwoch
ptaszczyzn obecnosci Boga w rzeczach nie powinno jednak sugero-
wac, ze przyczynowa obecnos$¢ jest mniej realna lub mniej istotna.
Aby wykluczy¢ tego typu wnioski, Doktor Anielski podsumowuje,
7e ta obecnos$¢ w rzeczach ma charakter dogtebny (Unde oportet quod
Deus sit in omnibus rebus, et intime).

W drugim artykule Akwinata przechodzi do zagadnienia wszech-
obecnosci Boga, wychodzac od argumentu z Ksiegi Jeremiasza
(Jr 23, 24). Po pierwsze, skoro jest On przyczyna istnienia (esse),
sprawnosci (virtus) oraz dziatania (operatio) wszystkich rzeczy, wynika
stad, ze Bog jest stworca rowniez miejsca/przestrzeni (locus). To whasnie

24 Z. Nerczuk, Komentarz do kwestii 6smej, w: Tomasz z Akwinu, Traktat
o Bogu, s. 526.
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Bogu przestrzen zawdzigcza swoje istnienie (esse) oraz mozliwos¢
przyjmowania (virtus) w sobie poszczeg6élnych bytéw. Po drugie,
Bog nie jest bytem materialnym, a zatem nie moze zajmowac zadnego
miejsca w przestrzeni. W zwigzku z tym w przypadku Boga i rzeczy
stworzonych nie ma zastosowania zasada, ze dwa byty materialne
nie mogg zajmowac tego samego miejsca w przestrzeni. Bog jest
wiec wszedzie, poniewaz jest obecny rowniez we wszystkich bytach
zapetniajacych przestrzen jako przyczyna ich istnienia.

Artykut trzeci jest posSwigcony zagadnieniu obecnosci Boga przez
istote, moc 1 obecno$¢ (per essentiam, potentiam et praesentiam).
Akwinata wychodzi od fragmentu z Glossy do Piesni nad Piesniami
Grzegorza Wielkiego. Na samym poczatku korpusu artykutu Doktor
Anielski dokonuje podziatu na dwa sposoby rozumienia obecnosci Boga
w rzeczach. Pierwszy, omawiany juz wczesniej i okreslony jako ,,przez
istote” (per essentiam), odnosi si¢ do Boga jako przyczyny sprawczej
stworzenia (per modum causae agentis) i co za tym idzie, dotyczy
wszystkich bytow. Drugi sposob dotyczy tylko bytow obdarzonych
duszg rozumng i wskazuje na obecnos$¢ — ,,przedmiot dziatania jest
w podmiocie dziatajacym” (obiectum operationis est in operante).
Tomasz odwotuje si¢ tutaj do dwoch funkeji duszy rozumnej, pozna-
wania (cognitus) i pragnienia (desideratus). Bazujac na Arystotelesow-
skiej teorii poznania, Akwinata zaktada, Ze w procesie poznawania,
ktorego szczegdtow nie bedziemy tutaj rozwijac, przedmiot poznania,
poprzez forme poznawczg, jest obecny w podmiocie poznajgcym.
Analogicznie w przypadku woli — przedmiot pragnienia jest obecny
w podmiocie pragngcym. Odnosnie do Boga, aby taka obecnos¢
mogta mie¢ miejsce, podmiot poznajacy i1 kochajacy/pragnacy Boga
musi jednak posiadaé taske (Et quia hoc habet rationalis creatura
per gratiam, ut infra patebit, dicitur esse hoc modo in sanctis per
gratiam). Oczywiscie ten drugi sposob jest doskonalszy, ale jak juz
7aznaczono, nie rozciaga si¢ na wszystkie byty, ale ograniczony jest
jedynie do tych obdarzonych dusza rozumna, czyli ludzi.



110 | Zatozenia filozoficzne buddyzmu na podstawie Sutry serca

Doktor Anielski, wyjasniajac w jaki sposob Bog jest obecny
we wszystkich rzeczach przez moc (per potentiam), sigga do meta-
fory monarchy, ktorego wtadza rozciagga si¢ na cate jego krolestwo.
Przez analogig, wladza Boga obejmuje zatem wszystkie byty, ktore
zostaty przez Niego stworzone. Innymi stowy, nic nie jest wyjete
spod mocy Boga. Za pomocg tego rozumowania Akwinata odrzuca
dualistyczne poglady manichejczykéw, ktorzy wladz¢ Boga ograni-
czali jedynie do bytow duchowych, niematerialnych. Natomiast §wiat
doczesny, materialny miatby ich zdaniem podlega¢ wtadzy innego
bytu quasi-absolutnego.

Aby zobrazowac bycie Boga we wszystkich rzeczach poprzez
obecnosc¢ (per praesentiam), Tomasz uzywa metafory gospodyni domu.
Osoba taka ma w zasiggu wzroku wszystkie przedmioty znajdujace si¢
w gospodarstwie domowym, pomimo tego, ze nie jest fizycznie obecna
w kazdym miejscu. Metafora ta nie jest tak trafna jak ta dotyczaca
wladzy monarchy nad jego pafstwem, ale pozwala na uchwycenie
Tomaszowego rozumienia bycia Boga w $wiecie per praesaentiam.
Tak ten aspekt komentuje Z. Narczuk:

Bog jest takze we wszystkich bytach przez obecno$é (per praesen-
tiam). Jest ona rozumiana przez Tomasza na dwa sposoby: w znaczeniu
szerokim okres§lanym in conspectu oraz waskim —nazywanym przez
Tomasza ,,obecnoscig substancjalng” czy ,,istotowa”, sprowadza-
jaca si¢ do bezposredniej fizycznej bliskosci. Oczywiste jest jednak,
ze Bog obecny jest w Swiecie w szerokim znaczeniu tego stowa, sig-
gajac swa opatrznoscia kazdego bytu. Jak pisze Tomasz, wszystkie
byty sa ,,odkryte i jawne oczom” Boga, ktory ma o nich doskonata
wiedzg. Aspekt ten realizuje si¢ zatem przez boskg wszechwiedze:
Bog jest w rzeczach, poniewaz widzi kazda z nich, a poznanie kazdego
bytu — wbrew pogladom Awicenny, ktory twierdzit, ze Bog zna byty
najnizsze tylko poprzez ich przyczyny wtore — jest bezposrednie®.

% 7. Nerczuk, Komentarz do kwestii 6smej, w: Tomasz z Akwinu, Traktat
o Bogu, s. 530-531.
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Podsumowujac, widzimy, ze w artykule trzecim Akwinata wyraz-
nie pokazal, ze bycie Boga przez istote, moc i obecno$¢ (per essen-
tiam, potentiam et praesentiam) dotyczy wszystkich bytow w swiecie
stworzonym. Ta obecno$¢ ma zatem charakter uniwersalny. Jedno-
czesnie wskazal on, ze istnieje doskonalszy sposob obecnosci Boga
w podmiocie poznajacym i mitujagcym, ale ten sposob jest dostepny
jedynie bytom posiadajagcym dusze rozumng i obdarzonych taska.

W ostatnim artykule tej kwestii Akwinata rozwaza zagadnienie
wszechobecnosci (esse ubique). Czy wszechobecnos$¢ dotyczy jedy-
nie Boga, czy mozna jg przypisa¢ réwniez innym bytom? Po przed-
stawieniu argumentow przeciwnikow, w Sed contra przytoczona
zostaje wypowiedz Ambrozego z Mediolanu, pochodzgca z dzieta
O Duchu swietym, podkreslajaca, ze bycie wszegdzie przynalezy tylko
Duchowi Swigtemu, a co za tym idzie, samemu Bogu. W korpusie
artykutu Tomasz koncentruje si¢ na wykazaniu, ze w przypadku Boga
méwimy o wszechobecnos$ci, ktora jest zasadnicza i sama przez si¢
(primo et per se) 1jako taka przystuguje (proprium) wytacznie Bogu.
Po pierwsze, w zwigzku z tym, ze Bog nie jest bytem materialnym,
a co za tym idzie, nie podlega podziatowi na zadne czgsci, r6zni si¢ od
bytow cielesnych, ktorych poszczegolne elementy zajmuja rézne miej-
sca w przestrzeni. Tomasz wnioskuje z tego zatozenia, ze zasadniczo
(primo) wszechobecnos$¢ nie moze zatem przystugiwac stworzonym
bytom materialnym. Aby by¢ wszedzie, trzeba by¢ obecnym catko-
wicie (Dico autem esse ubique primo, quod secundum se totum est
ubique). Natomiast nawet jezeli jaki$ byt materialny zajmowatby cala
przestrzen, to poszczegdlne fragmenty tej przestrzeni wypetniatyby
rozne czesci tegoz bytu. W takim wypadku nie ma mowy o obecnos$ci
catkowitej (fotus).

Przechodzac do wszechobecnosci per se, Akwinata podkresla,
ze taka wszechobecno$¢ ma charakter bezwarunkowy, a nie przypa-
dlosciowy. Innymi stowy, jezeli pojawiatyby si¢ kolejne nowe miejsca/
przestrzenie, i tak w kazdym z nich musiatby by¢ obecny Bog.
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Podsumowujac, obecnos¢ Boga w rzeczach ma charakter wyjat-
kowy w stosunku do bytow stworzonych, wynika bowiem z jego
przyczynowosci stworczej i ma jednocze$nie charakter staly. Bog
nie tylko powotat poszczeg6lne byty do istnienia poprzez akt kreacji,
ale caty czas utrzymuje $wiat w istnieniu. Ponadto obecno$¢ Boga we
wszystkich rzeczach, tak jak ja zdefiniowano i opisano w artykutach
kwestii 6smej, przystuguje wyltacznie jemu, jest to cecha, ktorej nie
mozna przypisa¢ zadnej innej istocie.

2.3.2. Immamencja-transcendencja Boga
z perspektywy Sutry serca

Zanim przejdziemy do teologiczno-komparatywnej analizy koncepcji
immamencji-transcendencji Boga z perspektywy Sutry serca, musimy
poczyni¢ kilka uwag dotyczacych relacji mi¢gdzy ideami pochodzacymi
zr6znych systemow religijnych i kulturowych. Proces porownywania
roznych systemow religijnych mozna poréwnac¢ do pracy thumacza,
ktory stara sie przetozy¢ jaki§ termin czy pojecie z jednego jezyka
na drugi. Jezeli jezyki sg ze sobg w jaki$ sposob spokrewnione, ttumacz
czesto nie ma zbyt wielu problemoéw ze znalezieniem odpowiadajacych
sobie stow. Na przyktad w jezyku polskim mamy rzeczownik ,,Bog”,
ktoremu w angielskim odpowiada ,,God”, a w niemieckim ,,Gott”.
Oczywiscie nie oznacza to, ze proces ttumaczenia w jezykach w jakis
sposob spokrewnionych ma charakter prostego mechanicznego zaste-
powania stéw jednego jezyka stowami innego. Kazdy bowiem jezyk
ma swoje cechy charakterystyczne i swoja specyfike, w tym specyfike
kulturowa, ktora thumacz musi uchwyci¢. Niemniej jednak fakt bli-
skosci pewnych jezykow, zwigzany tez z pewna bliskoscig kulturowa,
utatwia proces translacji, bazujac na pewnej wspolnej czy podobne;j
ptaszczyznie. Przez analogie, kiedy porownujemy ze sobg idee mono-
teistycznych religii abrahamowych, czyli judaizmu, chrzeécijanstwa
1islamu, to operujemy pewnymi wspdlnymi kategoriami pojeciowymi,
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ktoére pozwalaja na dostrzeganie podobienstw i rdznic w poszczegolnych
systemach wierzen. Na przyktad podstawowa idea jednego Boga jest
wspolna tym trzem systemom.

Wracajac do metafory ttumacza, proces translacji moze dotyczy¢
jezykdw, ktore sg od siebie bardzo odlegte. Na przyktad jezyki indoeu-
ropejskie charakteryzuje si¢ zasadniczo jako fleksyjne. Z kolei jezyk
chinski czy wietnamski to jezyki izolujace. Jezyki indoeuropejskie
postuguja si¢ r6znymi alfabetami, natomiast jezyk chinski stosuje
pismo logograficzne (ideograficzno-fonetyczne). Ponadto nalezy
doda¢ do tego jeszcze rdznice kulturowe, aby otrzymacé rzeczywi-
stosci jezyko-kulturowe radykalnie si¢ od siebie r6znigce. W takich
wypadkach ttumacz musi wykona¢ bardzo trudng i delikatng prace
w procesie translacji z jednego jezyka na drugi. Zwré¢my uwage
chociazby na przywotywany juz rzeczownik polski ,,Bog”. Jak widzie-
li$my, nie mamy problemu z jego odpowiednikiem w innych jezykach
indoeuropejskich. Natomiast kiedy przechodzimy na poziom j¢zyka
chinskiego, sprawy si¢ komplikujg. W tym jezyku nie ma prostego
ekwiwalentu polskiego ,,B6g”. Nawet chrzescijanscy thumacze tekstow
biblijnych ro6znig si¢ w wyborze chinskiego odpowiednika naszego
terminu ,,Bog”. Katolicy zasadniczo uzywaja okreslenia tianzhii,
czyli ,wladca niebios” (K 3F), natomiast protestanci shangdi, czyli
,,pan na wysokosciach” (). Ponadto poszczegdlne znaki tworzace
te terminy majg swoja bardzo dtuga histori¢ w kulturze chinskie;j,
wplywajac na semantyke i rozumienie idei Boga?®.

Analogicznie, kiedy porownujemy idee religijne w systemach
bardzo wyraznie si¢ r6znigcych, to réwniez musimy by¢ bardzo
wyczuleni w procesie wskazywania podobienstw czy roznic. Zasad-
niczo mozemy wyrdznic trzy rodzaje relacji miedzy poréwnywanymi
ideami religijnymi. Pierwszy rodzaj to takie idee, ktore na ogélnym

26 Szerzej na ten temat: D. Klejnowski-Roézycki, Teologia chiriska. Uwarunko-

wania kulturowe pojec¢ trynitarnych, Opole 2012, s. 117-153.
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poziomie sg wobec siebie asymetryczne, stanowigc konceptualny
ekwiwalent. Drugi rodzaj obejmuje doktryny czy koncepcje, ktore
mozna ze sobg zestawi¢ w sposob analogiczny. Innymi stowy, nie sg to
proste odpowiedniki jednej idei religijnej w innym systemie wierzen.
Teolog poréwnujacy te koncepty musi uchwyci¢ miejsca, ktoére moga
stanowi¢ punkt stycznosci, nie zapominajac jednoczesnie o kulturowo-
-religijnych réznicach. Przyktadem moze by¢ idea niewiedzy w bud-
dyzmie therawady oraz doktryna o grzechu pierworodnym w katoli-
cyzmie. Trzeci rodzaj to z kolei koncepcje, ktore wystepuja w jednym
systemie, a nie ma ich w drugim, niemniej mozna je wykorzysta¢
w ramach refleksji teologicznej do poszerzenia rozumienia doktryny
tej religii, w ktorej pierwotnie ta idea nie wystgpowala. Przyktadem
mogg by¢ chinskie idee energii zyciowej gi (&) czy pojecie harmonii
hé (Fm)?.

Dokonujac teologiczno-komparatywnej refleksji nad ideg imma-
mencji Boga w $wietle Sutry serca, musimy pamigtaé, ze filozofia
iteologia Tomasza z Akwinu, tak jak praktycznie cata mysl Zachodu,
funkcjonuje w paradygmacie dualistycznym. Innymi stowy, z jednej
strony mamy do czynienia z podmiotem poznajacym, a z drugiej
z przedmiotem poznania. Natomiast Sutra serca wyraza perspek-
tywe niedualistyczng. Chcemy zatem w kolejnych akapitach spojrzeé
na immamencj¢-transcendencj¢ Boga z perspektywy niedualistyczne;.
Perspektywa niedualistyczna stara si¢ wykraczaé poza czysto dyskur-
sywna refleksje, nie rezygnujac jednak z niej catkowicie, i uwzgledniaé
wiedze uzyskiwang poprzez doswiadczenie wgladu. Uwzglednienie
tego drugiego zrodta wiedzy implikuje, ze proces refleks;ji teologiczno-
-komparatywnej wymaga nie tylko podej$cia kognitywnego, ale row-
niez do§wiadczeniowego/intuicyjnego/nie-dyskursywnego uczestnikow
naukowego dyskursu. Innymi stowy, ,,refleksja” teologiczna nie doko-
nuje si¢ jedynie przy biurku, w otoczeniu roznych monografii i tekstow

27 D. Klejnowski-Rozycki, Teologia chiriska, s. 254-278.
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zrodtowych, ale rowniez na poduszce medytacyjnej. Dlatego tez
dialog chrzescijansko-buddyjski nie moze ogranicza¢ si¢ wylacz-
nie do akademickich debat, ale jego konstytutywnym elementem
powinna by¢ rowniez praktyka medytacyjna. Teologia komparatywna,
bedaca wyrazem tego dialogu, zaktada zatem perspektywe nieduali-
styczng, na ktorg sktada si¢ analiza dyskursywna i doswiadczeniowa/
intuicyjna.

Przektadajac fraze ,,pustka jest forma, forma jest pustka” z Sutry
serca na jezyk teologii chrzescijanskiej, w nawigzaniu do rozwa-
zafh D.T. Suzukiego nad pigcioma rangami Tozana (jap. goi, L),
mozemy powiedzieé, ze ,,Bog jest w $wiecie”, ,,Swiat jest w Bogu”.
Te dwa twierdzenia tworzg dialektyczng par¢. Na poziomie filozofii
i teologii dualistycznej istnieje niebezpieczenstwo nieuwzgledniania
lub odrzucania tej dialektycznej relacji, w efekcie czego rodzg si¢
dwie skrajne koncepcje. Z jednej strony mamy do czynienia z pan-
teizmem, ktoéry na rdzne sposoby utozsamia Boga i $wiat. Z drugiej
strony plasuje si¢ deizm, ktory radykalnie separuje Boga i §wiat.
Bog, stwarzajgc $wiat, pozostawia go de facto samemu sobie, nie
ingerujac w ogole w bieg jego dziejow lub ingerujac w szczegol-
nych momentach. Mowigc o deizmie, mamy na mysli nie tylko kla-
syczny deizm nowozytnej filozofii, ale wszelkie filozoficzne i teolo-
giczne ujgcia relacji Bog—$wiat, ktére zaktadaja wyrazng opozycje
tych dwodch rzeczywistosci. Zachodnia teologia chrzescijanska caty
czas jest zagrozona wptywem jednej z tych dwoch idei. Wydaje sig,
ze na przestrzeni wiekow, zwlaszcza od czaséw nowozytnych, szcze-
golnie oddziatujaca jest perspektywa deistyczna, ktora strukturalnie
zaktada paradygmat dualistyczny.

Perspektywa niedualistyczna, charakterystyczna dla wielu tekstow
buddyjskich, w tym dla Sutry serca, pozwala jednak na przekrocze-
nie niebezpieczenstwa popadania w teologii zarbwno w panteizm,
jak 1 deizm. Refleksje Akwinaty w Summie teologii (1 q. 8 a 1-4)
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sa Swiadectwem proby ujecia relacji miedzy immamencjg a tran-
scendencja Boga w ramach paradygmatu dualistycznego. Unika-
jac wszelkich form panteizmu, rozwazania Doktora Anielskiego opisuja
immamencj¢ Boga za pomoca kategorii przyczyny sprawczej istnienia
oraz idei creatio continua. Widzimy wigc bardzo §ciste powigzanie
wszystkich bytow z Bogiem, ktore zasadza si¢ na fakcie, ze Bog jest
przyczyna istnienia wszystkich rzeczy i jednoczesnie to istnienie caty
czas podtrzymuje. Niemniej Akwinata wyraznie podkresla realng
odrebnos¢ Boga i $wiata. Buddyjska formuta ,,pustka jest forma, forma
jest pustka”, przelozona na jezyk teologii chrze$cijanskiej w formie
,BOg jest w §wiecie, $wiat jest w Bogu”, wyraza relacje miedzy
rzeczywisto$cig absolutng i relatywng caty czas na poziomie prawdy
konwencjonalnej. Rozpatrujemy na poziomie myslenia dyskursywnego
relacj¢ Boga do $§wiata jako stworcy oraz stosunek swiata do Boga jako
rzeczywistos$ci przygodnej i stworzonej. Refleksje Akwinaty wpaso-
wujg si¢ w ten sposob rozumowania. Jak widzieli§my jednak, Sutra
serca nie zatrzymuje si¢ na tej dialektycznej relacji pustki i formy,
tego co absolutne i tego, co relatywne. Omowione wyzej negacje kla-
sycznych doktryn buddyjskich majg na celu przekroczenie poziomu
prawdy konwencjonalnej, w celu do§wiadczenia rzeczywistosci opi-
sanej w formule ,,pustka jest forma, forma jest pustka”, za pomoca
do$wiadczenia wgladu, czyli przebudzenia.

Jezeli chcemy wigc spojrze¢ na immamencje-transcendencje Boga
z perspektywy niedualistycznej, musimy przejs$¢ z poziomu klasyczne;j,
dyskursywne;j refleksji filozoficzno-teologicznej na poziom do$wiad-
czeniowo-intuicyjny. Jezeli Akwinata podkresla, ze poprzez ciggle pod-
trzymywanie wszystkich bytow w istnieniu mozemy mowic o creatio
continua, to sprobujmy do§wiadczy¢ tej prawdy na poziomie do§wiad-
czenia wgladu, np. poprzez medytacj¢ zazen. Do§wiadczenie wgladu
zaktada bowiem przekroczenie dialektyki ,,pustka jest forma, forma
jest pustka” lub ,,Bog jest w §wiecie, $wiat jest w Bogu”. Jak poka-
zuja przyktady wielu osob, na Sciezce duchowej pierwsze wglady
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wigza si¢ z doswiadczeniem jednoéci wszystkiego. Mamy tutaj do czy-
nienia z dos§wiadczeniowym ujgciem formuty ,,pustka jest formg’”,,Bog
jest w §wiecie”. Bardzo wazne jest, aby nie zatrzymywac si¢ ani nie
lgnaé do tego wgladu. Jest to duze niebezpieczefistwo na wielu wschod-
nich $ciezkach duchowych. Poglebienie wgladu zaktada doswiadcze-
niowe ujecie formuty ,,forma jest pustky’,,$wiat jest w Bogu”, ktore
pozwala na do§wiadczenie poszczegolnych indywiduéw w perspekty-
wie jednosci wszystkiego. Nie jest to jednak koncowe, petne doswiad-
czenie wgladu. Konieczny jest proces integracji tych dwoch wgladow
1 osadzenie tego zintegrowanego wgladu w codziennym do§wiadczeniu
podmiotu. Innymi stowy, formuta ,,Bég jest w §wiecie, $wiat jest
w Bogu” powinna zosta¢ zintegrowana z catym zyciem cztowieka,
anie pozostawac tylko na poziomie teoretycznej refleksji. Jezeli wiec
moéwimy, za Tomaszem z Akwinu, ze Bog caty czas podtrzymuje
wszystkie rzeczy w istnieniu, to z perspektywy niedualistycznej chodzi
o do$wiadczenie tej rzeczywistosci w kazdej codziennej aktywnosci.
Czy umiemy dostrzec obecnos¢ Boga podczas zwyktego positku lub
w trakcie wykonywania codziennej pracy? Z perspektywy niedu-
alistycznej musimy niejako zanegowaé, w rozumieniu Sutry serca,
czysto dyskursywne rozumienie relacji Boga ze §wiatem i $wiata
z Bogiem, aby otworzy¢ si¢ na samo do§wiadczenie tej rzeczywistosci.
Jest to proces analogiczny do $ciezki nada nada kre$lonej przez
$w. Jana od Krzyza w Drodze na gorze Karmel. Nie chodzi bowiem
o to, ze teoretyczne koncepcje sg nieprawdziwe lub bledne, ale jedy-
nie o to, ze moga przystania¢ same tresci tych koncepcji. Dlatego
tez $w. Jan od Krzyza zaleca adeptowi, aby rezygnowat nie tylko
z doznan zmystowych, ale rowniez z konstrukeji i idei rozumowych,
aby stworzy¢ niejako pustg przestrzen dla samego Boga.

Powyzsze rozwazania pokazuja, w jaki sposob teksty takie, jak bud-
dyjska Sutra serca, mogg ubogacaé chrzescijanskie rozumienie,
ale przede wszystkim do$§wiadczanie klasycznych koncepcji, takich
jak immamencja-transcendencja Boga. Jednocze$nie powyzsze uwagi
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dajg mozliwo$¢ odrzucenia blednych pogladow na buddyzm i wschod-
nie $ciezki duchowe. Bardzo czgstym zarzutem wobec buddyzmu,
w tym buddyzmu zen, jest rzekomy panteizm, ktérego nie mozna
pogodzi¢ z chrzedcijanstwem. W $wietle naszych analiz widzimy,
7e tego typu zarzuty sg chybione i nie ujmujg w sposob adekwatny
azjatyckiego i buddyjskiego sposobu widzenia, do§wiadczania i opi-
sywania $wiata.









Rozdziat 3
Jak praktykowac?

W niniejszym rozdziale zajmiemy si¢ praktycznymi aspektami zen.
Omoéwimy podstawowe formalne rodzaje praktyki, czyli zazen (medy-
tacja siedzaca), kinhin (medytacja chodzona), samu (medytacja pod-
czas pracy) i recytacja sutr. W zwigzku z tym, ze buddyzm zen jest
Sciezka duchowa, ktorg charakteryzuje bardzo duza réznorodnosé,
zwigzana z istnieniem ro6znych szkot (np. rinzai i soto), linii przekazu
(szkota Sanbo Zen, One Drop Zen, Pusta Chmura itp.) czy tradycji
kulturowych (zen chinski, japonski czy koreanski), w naszych opisach
bedziemy sig starali poda¢ podstawowe informacje dotyczace praktyki,
uzupelniajac szczegdtami zwigzanymi z tradycjami linii One Drop
Zen i1 Pusta Chmura.

3.1. Stroj do praktyki

W wielu o$rodkach zen dziatajacych w Europie czy USA nie ma
konkretnych regulacji dotyczacych ubioru. Zasadniczo strdj powinien
by¢ wygodny, umozliwiajacy dlugie siedzenie, wiec preferowane
sa bluzy i spodnie dresowe. Bardzo czesto nie wskazuje si¢ na kolo-
rystyke stroju, ale oczywiscie lepiej, aby byt to ubior w stonowanych
kolorach, szary lub czarny. W liniach wywodzgcych si¢ z Japonii,
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takich jak One Drop Zen roshiego Harady, niektorzy adepci nosza
tradycyjne japonskie stroje, sktadajace si¢ z bluzy (jap. uwagi, £7&)
od keikogi (FET7&) i spodni zwanych hakama (#8). Osoby, ktore
przyjety mahajanistyczne wskazania bodhisattwy (jap. jukai, 27%)
i przyjety japonskie imie, noszg dodatkowo rakusu ($¥&-F), czyli
rodzaj prostokatnego materiatu. Noszenie takiego stroju nie jest obo-
wigzkowe, cho¢ moze si¢ zdarzy¢, ze podczas odosobnienia sesshin,
np. w Japonii, okaze si¢ to jednak wymagane. W §wieckich liniach zen,
takich jak Pusta Chmura, w ogo6le nie stosuje si¢ tego typu ubiorow.

3.2. Zazen, czyli medytacja siedzaca

Najbardziej charakterystyczng dla zen forma praktyki jest medytacja
siedzgca, zwana zazen (ch. zuochdn, #7&; jap. zazen, EEf#). Zazen
praktykujemy, siedzgc na poduszkach zwanych zafi (BE35), utozonych
na matach zabuton (EEFAE]). Oczywiscie, jezeli kto§ ze wzgledow
zdrowotnych nie jest w stanie siedzie¢ na poduszce medytacyjnej
lub w tradycyjnym siadzie japofiskim (jap. seiza, IE#), mozna uzyé¢
krzesta. We wszystkich pozycjach medytacyjnych, ktore beda pre-
zentowane w niniejszym podpunkcie, najwazniejszym elementem
jest utrzymanie wyprostowanego kregostupa. Utrzymujac wypro-
stowany kregostup, musimy jednoczes$nie znalez¢ balans pomigdzy
zbytnim usztywnieniem ciata a jego rozluznieniem. Ponadto, w przy-
padku zazen, zaleca si¢, aby oczy podczas medytacji pozostawaty
otwarte lub jedynie potprzymknicte. Wzrok powinien padac¢ okoto
metra lub poitora przed praktykujacym i nie powinien by¢ skupiony
na zadnym konkretnym obiekcie. Jezeli uprawiamy zazen zwro-
ceni twarzg do $ciany, jak w tradycji soto, wtedy oczywiscie wzrok
jest skierowany na $ciang, ale rowniez bez skupiania si¢ na jakims$
przedmiocie. Na poczatku moze si¢ wydawac, ze pozostawienie
otwartych oczu bedzie utrudnia¢ medytacje, ale faktycznie jest to
bardzo korzystne dla praktykujacego. Po pierwsze, utrudnia zasnig-
cie, o ktore duzo tatwiej, kiedy medytujemy z zamknigtymi oczami.
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Po drugie, w zazen nie chodzi o wylaczenie zmystow, ale o stan uwaz-
nosci, o bycie tu i teraz. Niezamykanie oczu ma wlasnie sprzyjaé utrzy-
mywaniu uwaznosci.

Ponizej przedstawimy najbardziej popularne formy praktykowania
medytacji siedzace;.

Petny lotos

Jest to najbardziej polecana pozycja w wielu tradycjach medyta-
cyjnych wschodu, ale jednocze$nie najtrudniejsza. Wymaga duzej
sprawnosci fizycznej i dobrego rozciaggnigcia migs$ni. Jednoczesnie
jest to postawa najbardziej stabilna, pozwalajaca na utrzymanie pro-
stego kregostupa przez dlugi czas siedzenia. Prawg stope uktadamy
na lewym udzie, natomiast lewg stop¢ uktadamy na prawym udzie.
Dtonie tworzg mudre zwang dhyana mudra. Dtonie umieszczamy
kilka centymetréw ponizej pgpka, uktadajac jedna dton na druga,
zewnetrzng strong do dotu. Oba kciuki powinny si¢ styka¢ ponad
pozostatym uktadem dtoni, w efekcie czego cata mudra tworzy owalny
ksztatt. Ten typ utozenia dloni jest najbardziej popularny w wigkszosci
szkot 1 linii buddyzmu zen i stosujemy go przy wszystkich pozycjach
medytacji siedzgce;.

W niektorych srodowiskach zwraca si¢ uwage na to, ktora dton
jest na wierzchu, a ktora pod spodem w dhyana mudra. W praktyce
nie ma to jednak wigekszego znaczenia, kazdy medytujacy powinien
znalez¢ dla siebie najbardziej dogodne utozenie.

Potlotos

Pozycja potlotosu jest nieco prostszym wariantem klasycznej pozycji
lotosu. Jedng stop¢ uktadamy na udzie, podobnie jak w pozycji lotosu.
Natomiast drugg umieszczamy pod udem. Wazne, aby oba kolana
dotykaly maty, co gwarantuje stabilne siedzenie. Dlonie uktadamy
w dhyana mudra. Zasadniczo nie ma réznicy, ktorg stope ktadziemy
na udzie, prawg czy lewa. Podobnie jak w przypadku dhyana mudra,
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w niektorych tradycjach ktadzie si¢ na ten aspekt nacisk. Zasadniczo
jednak praktykujacy powinien wybra¢ takie utozenie prawej i lewe;j
stopy, aby przyjeta pozycja byta dla niego najbardziej wygodna i sta-
bilna. Mozna rowniez zmienia¢ konfiguracje stop w kolejnych rundach
zazen. Wazne jest, aby pozycja pozwalata na dtugotrwate siedzenie,
nie wymuszajac konieczno$ci zmiany pozycji.

Pozycja birmanska

Jezeli kto$ nie jest w stanie praktykowac w pozycji lotosu i potlotosu,
mozna zastosowac pozycje birmanska. Siedzac na poduszce, ukta-
damy dolng cze$¢ nog i stopy rownolegle do siebie, zwracajgc uwagg,
aby kolana byty dobrze osadzone na macie.

Siad japonski

Niektorzy praktykujacy preferuja tradycyjna japonska pozycje siedzaca,
zwang seiza (IE42). W zwigzku z tym, ze przedstawiciele zachodu nie
sa w stanie wytrzymac bardzo dtugo w klasycznej formie tej pozyciji,
mozna positkowac si¢ pomocami, utatwiajacymi siedzenie. Mozna sko-
rzysta¢ z poduszki zafi,, ktorg ustawiamy w pionie i wktadamy pomig-
dzy nogi. Jezeli czujemy, ze potrzebujemy nieco wyzszej poduszki,
dobrze jest uzy¢ albo dwoch zafu, utozonych jedna na drugiej, albo
watka i poduszki zafu lub po prostu wysokiej poduszki do medytacji.
Innym rozwigzaniem jest takze drewniana podporka do medytacji.

Siedzenie na krzesle

Jezeli wszystkie powyzsze formy praktyki sa wykluczone, np. z powo-
déw zdrowotnych, to mozna rowniez uprawiaé zazen, korzystajac
z krzesta. Siadamy na przedniej czgéci krzesta, bez dotykania opar-
cia, 1 prostujemy kregostup. Jesli krzesto jest za niskie, aby utrzy-
mac¢ kat prosty, mozna podtozy¢ jedng poduszke zafu lub ztozony
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odpowiednio koc. Nogi powinny by¢ rozstawione na szerokosci barkow
i po zgigciu kolan tworzy¢ kat prosty. Dlonie uktadamy w dhyana
mudra, jak we wszystkich poprzednich pozycjach. W zwigzku z ukta-
dem ciata dlonie w mudrze beda oczywiscie nieco wyzej 1 blizej pepka
niz w pozycjach z wykorzystaniem poduszki.

3.3. Migjsce i czas zazen

Zasadniczo wspolna praktyka zazen odbywa si¢ w zendo (=),
czyli specjalnej sali przeznaczonej do medytacji. W przypadku praktyki
indywidualnej wybor miejsca jest zwigzany z warunkami mieszka-
niowymi. Mozemy przeznaczy¢ konkretng przestrzen czy pomiesz-
czenie do praktykowania zazen. Wazne, aby — przynajmniej na czas
medytacji — bylo to miejsce, ktore zapewnia cisze¢ i odosobnienie.

Jezeli chodzi o czas trwania zazen, to w buddyzmie zen zaleca sig,
aby jedna runda medytacji trwata od 20 do maksymalnie 45 minut.
Mozna praktykowac rano, zanim wstang inni domownicy, wieczorem,
po wykonaniu rodzinnych i zawodowych obowigzkéw lub w ciggu
dnia, korzystajac z wolnej chwili. Pora zazen jest oczywiscie uwarun-
kowana osobistymi i indywidualnymi okoliczno$ciami codziennego
zycia adepta. Praktykowa¢ mozna raz dziennie, dwukrotnie lub nawet
wiecej, jezeli pozwalajg na to warunki. Wazne jest, aby medytowaé
regularnie, czyli dotozy¢ staran, aby siada¢ w zazen codziennie.
Widzimy wiec, ze zalecenia co do medytacji zazen r6znig si¢ nieco
od rownie popularnej na zachodzie vipassany z tradycji buddyzmu
therawada, gdzie w wielu szkotach zaleca si¢ dwie medytacje godzinne
dziennie, najlepiej rano i wieczorem.

Aby wzmocni¢ swojg indywidualng praktyke, warto znalez¢
W swoim otoczeniu sange (san. samgha, 9; pali sangha; ch. séngjia,
{&10; jap. s, 18), czyli wspdlnote uprawiajacych zazen oraz wzigé
udziat przynajmniej raz w roku w kilkudniowym odosobnieniu
sesshin (F&iDy).
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3.4. Formy praktyki

W przypadku zazen stosuje si¢ wspotczesnie kilka form praktyki.
Sa to przede wszystkim: liczenie oddechéw i koncentracja na odde-
chu, praca z koanem oraz shikantaza. Poczatkujacy praktykujacy
powinni rozpocza¢ swoja medytacj¢ zazen od obserwowania oddechu.
Natomiast praca z koanem, co opiszemy nizej, jest metoda zaktadajaca
koniecznos¢ kontaktéw z roshim, czyli autentycznym nauczycielem.
Shikantaza wymaga pewnego doswiadczenia w pracy z oddechem,
wigc rowniez nie jest zalecana poczatkujacym.

3.4.1. Liczenie oddechow i koncentracja na oddechu

Liczenie oddechow i koncentracja na nim sg zasadniczo wariantami
jednej formy praktyki. Kiedy medytujacy usigdzie juz w wybranej
pozycji, powinien wykonac kilka, od trzech do maksymalnie siedmiu,
bardzo gtebokich wdechow i wydechow. Nastepnie zas przechodzi do
obserwacji oddechu. Nie chodzi jednak o intencjonalne sterowanie
wdechami i wydechami, ale o uwazne zauwazanie procesu wdychania
i wydychania powietrza. W punkcie wyjscia mamy do czynienia z pod-
miotem obserwujacym oraz przedmiotem obserwacji, tj. oddechem.
Natomiast w miar¢ poglebiania si¢ praktyki mozna doj$¢ do stanu,
kiedy podmiot i przedmiot obserwacji zlewaja si¢ w jedno. W takim
stanie jest po prostu oddychanie i nic wigcej. Stan taki nazywa si¢
w sanskrycie samadhi (wfir) lub po japonsku sanmai (ZBX). Stwarza
on warunki, ale oczywiscie nie implikuje, dla do§wiadczenia prze-
budzenia. Obserwacja oddechu zaktada ciggle rozwijanie i interakcje
pomigdzy wlasciwa uwaznoscig (pali samma-sati) a wlasciwg kon-
centracja (pali samma-samadhi) ze szlachetnej o$miorakiej Sciezki.

W tradycji buddyzmu zen, w trakcie obserwacji oddechu, kon-
centrujemy sie na miejscu w ciele zwanym po japonski hara (B§),
znajdujacym si¢ kilka centymetrow ponizej pepka. Tak funkcje hara
opisuje P. Kapleau:
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Zazen wyraznie ukazuje, ze gdy oko umyshu jest zesrodkowane
W hara, zanika obfito$¢ przygodnych mysli, a efektywnos$¢ skupie-
nia jest wicksza, gdyz nadmiar krwi z glowy zostaje Sciggniety do
podbrzusza, ,,ochtadzajac” mozg i uspokajajac wegetatywny system
nerwowy. To za$ z kolei prowadzi do wyzszego stopnia rownowagi
umystowej i uczuciowej. Kto dziala ,,z hara”, ten nie ulega tatwo
zdenerwowaniu. Co wigcej, dzigki temu, ze umyst takiego cztowieka,
zakotwiczony w hara, nie jest chwiejny, w razie potrzeby zdolny jest
do szybkiego i zdecydowanego dziatania'.

Powyzsze refleksje bazuja na zatozeniach wschodniej, przed-
naukowej antropologii i nie mozna ich odczytywac z czysto medycznej
i zachodniej perspektywy. Odwotuja si¢ one jednak do wielowieko-
wych doswiadczen mistrzow medytacji i ich patrzenia na cztowieka.
Koncentracja na hara wskazuje przede wszystkim na odejscie od
czysto dyskursywnego rozumienia ludzkich proceséw poznawczych,
lokalizowanych w gtowie i mozgu. Praktykujacy zazen, kierujac swoja
uwagg na podbrzusze, ma medytowaé catym sobg, ciatem i umystem.
Medytacja w tym rozumieniu to nie proces rozwazania, analizowania
czy intelektualizowania, ale do§wiadczania rzeczywisto$ci tu i teraz
oraz intuicyjnego wgladu.

Bardzo wazny jest rowniez sposob oddychania. Wigkszos$¢ wschod-
nich $ciezek duchowych, w tym zen, podkresla, Ze medytacja powinna
bazowaé na oddychaniu brzusznym, a nie na piersiowym. Innymi
stowy, koncentrujac si¢ na oddechu, wdychajac powietrze, obserwujemy
unoszenie si¢ brzucha, natomiast podczas wydechu, obserwujemy jego
opadanie. Zasadniczo oddech powinien by¢ naturalny. Praktykujac
nie nalezy kontrolowa¢ oddechu, intencjonalnie wydtuzajac wdechy
lub wydechy, zatrzymujac oddech po wdechu Iub wydechu, tak jak
np. w niektorych ¢wiczeniach pranajamy. Nasz proces wdychania
powinien by¢ naturalny i jako taki stanowi¢ przedmiot obserwacji.

U'P. Kapleau, Trzy filary zen, s. 39.
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Niektérzy nauczyciele zen proponuja, aby wydech byl nieco dtuz-
szy od wdechu. W przypadku poczatkujacych praktykujacych taka
forma oddychania moze jednak powodowaé zbytnig koncentracje
na samej dtugosci wdechow wzgledem wydechow, prowadzac do
prob kontrolowania dtugosci wydechu. W efekcie medytujacy zamiast
obserwowa¢ w sposob uwazny proces oddychania, bedzie zbytnio
zaabsorbowany ciagla weryfikacja, czy jego wydech jest faktycznie
dtuzszy od wdechu. W ten sposob, zamiast rozwija¢ uwaznos¢ odde-
chu, moze doj$¢ do zbytniego napigcia zwigzanego z nieustannym
kontrolowaniem jako$ci oddechu. Dlatego wydaje sig, ze najlepszym
sposobem jest oddychanie swoim naturalnym rytmem i uwazne obser-
wowanie tego procesu.

Najbardziej efektywna formg obserwacji oddechu dla poczatku-
jacych jest ich liczenie. Istnieje kilka wariantéw tej formy:

— liczenie wydechow: robigc wydechy, w mys$lach odnotowujemy
1, 2, 3 i tak az do 10. Potem ponownie przy kazdym kolejnym
wydechu odnotowujemy 1, 2, 3 itd. Kiedy nasza uwaga ulegnie
rozproszeniu i nie pamig¢tamy, przy jakiej liczbie przerwalismy
proces liczenia wydechow, zaczynamy ponownie od 1,

— liczenie wdechéw 1 wydechow: robige wdech, odnotowujemy
w myslach 1, robigc wydech 2, i tak az do 10, po czym rozpoczy-
namy nowa serig,

— liczenie wdechéw: robige wdechy, w mys$lach odnotowujemy 1, 2, 3
i tak az do 10. Potem ponownie przy kazdym kolejnym wdechu
odnotowujemy 1, 2, 3 itd.

Pewna modyfikacja liczenia oddechow jest odnotowywanie

w mysli ,,wdech” przy wdechu i ,,wydech” przy wydechu. Analo-

gicznie do liczenia oddechow, mozemy odnotowywac tylko wdechy,

tylko wydechy, lub wdechy i wydechy.
Jezeli liczac lub odnotowujac wdechy 1 wydechy, potrafimy

w miare sprawnie koncentrowac si¢ na oddechu, to mozemy przej$é

do najczystszej formy zazen, czyli prostej obserwacji oddechu.
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JesteSmy po prostu uwazni na proces unoszenia si¢ brzucha przy
wdechu i jego opadania przy wydechu, bez zadnego odnotowywania
w myslach czy odliczania.

Bardzo wazne jest uswiadomienie sobie, Ze nasza uwaga, zwtasz-
cza na poczatku praktyki, bedzie bardzo czgsto ulegaé rozproszeniu.
Innymi stowy, zauwazymy, ze po kilku sekundach czystej obserwacji
oddechoéw, ich liczeniu lub odnotowywaniu, w naszej $wiadomosci
pojawig si¢ rézne mysli, uczucia, doznania w ciele. Bedziemy roz-
pamigtywac jakie§ wydarzenie z przesztosci lub snu¢ rozne plany
na przyszto$¢. Paradoksalnie, jest to naturalny proces, poniewaz nasz
moézg i umyst nie sg przyzwyczajone do stanu czystej uwaznosci.
Na co dzien przeciez nasza $wiadomos¢ jest zapchana roznego rodzaju
mentalnymi procesami. Ponadto, kieruje nami wiele automatyzmow.
Kiedy zatem siadamy do zazen i rozpoczynamy obserwowac wde-
chy 1 wydechy, bardzo szybko nasza §wiadomos$¢ zaczynaja wypet-
nia¢ mys$li, emocje czy doznania. Najwigkszym niebezpieczenstwem
poczatkujacego adepta zazen jest proba zwalczania tych mysli, emocji
czy doznan. Préby intencjonalnego usuwania prowadzg bowiem
tylko do zwigkszonej aktywnosci réznych procesoéw w §wiadomosci.
Skuteczna metoda radzenia sobie z mys$lami, emocjami czy doznaniami
z ciata jest ich zauwazenie bez Ignigcia czy odrzucania. Innymi stowy,
zauwazamy, ze zacz¢liSmy o czym$ mysle¢, odnotowujemy to i wra-
camy do obserwacji oddechu. Bardzo pomocna jest popularna wsrod
medytujacych metafora nieba i chmur. Mysli, emocje czy doznania
$3 po prostu chmurami, ktore sung poprzez niebo. Czasami sg to mate
obtoczki, innym razem ciemne burzowe chmury. Nie musimy jednak
w zaden sposob si¢ wysila¢, aby ulegly one rozproszeniu, ukazujac
btekit nieba. Natura tych procesdéw jest nietrwata, wiec po chwili,
krotszej Iub dtuzszej, same zanikng. Stan umystu, ktory wykracza
poza dyskursywne mysli, emocje czy doznania okresla si¢ w jezyku
japonskim jako mushin (ch. wiixin, &Ly, czyli nie-umyst. Jest to kon-
cepcja analogiczna do taoistycznej idei wii wéi (#&2) — stan czystej
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uwaznosci, ktéra pozwala na przeptywy wszystkich zjawisk w polu
swiadomosci bez angazowania si¢ w nie. Tak jak idea wu wéi, ktora
jest spontanicznym, harmonijnym i zgodnym z naturg dziataniem,
bez egoistycznej koncentracji na celu, tak mushin to czysty i sponta-
niczny umysl, ktéry pozwala na doswiadczanie rzeczy takimi, jakie
sg tu i teraz.

Podobnie jak do mysli, emocji czy doznah mentalnych powinnismy
podchodzi¢ do doznan fizycznych. Podczas dtuzszych rund zazen
mozemy zacza¢ odczuwaé réznego rodzaju bol. Moze to by¢ bdl kre-
gostupa lub ndg. W takich wypadkach réwniez nie zaczynamy zbytnio
zajmowac si¢ tym uczuciem, szukajac sposobu jego przezwyciezenia.
W praktyce zazen nie zaleca si¢ zmian pozycji czy utozenia ciata
w trakcie trwania medytacji. Nalezy natomiast uwaznie odnotowac
doswiadczanie bolu i wraca¢ do obserwacji oddechu. Zauwazymy
wtedy, ze bol pojawia si¢ i znika, wzmaga si¢ i stabnie. Doswiadczamy
jego nietrwatej natury. Utrzymanie uwagi oddechu, pomimo bolu,
zwlaszcza na poczatku praktyki, wymaga wysitku. Jest on jednak
niezbedny i jako wlasciwy wysitek (pali samma-vayama) stanowi jeden
z trzech komponentéw dotyczacych skupienia medytacyjnego (pali
samadhi), obok wlasciwej uwaznosci (pali samma-sati) i wlasciwej
koncentracji (pali samma-samadhi) ze szlachetnej oSmiorakiej Sciezki.

W trakcie zazen, zwlaszcza podczas odosobnien, w miar¢ rozwoju
praktyki moga pojawic si¢ lub ujawni¢ problemy natury psychologiczne;j
lub fizycznej, niezwigzane bezposrednio z samg medytacja. Problemy
natury psychologicznej nalezy rozwigzywac z pomoca kompetentnych
0s0b, czyli terapeutow, psychologéw czy psychiatrow. W przypadku
ujawnienia si¢ jakich$ trudnosci natury fizycznej, niezwigzanych
z bolem, ktory jest wynikiem dlugotrwalej medytacji, nalezy skon-
sultowaé te problemy z odpowiednim lekarzem lub fizjoterapeuts.
Najczesciej w takich sytuacjach praktykujacy korzysta w trakcie zazen
z krzesta, unikajac pozycji siedzacych, ktére moga zbytnio obcigzaé
nogi lub krggostup.
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Podczas praktyki, szczegolnie w trakcie dtuzszych sesshin, medy-
tujacy moze doswiadczaé réznego rodzaju zjawisk wizualnych, stucho-
wych, wechowych. Moga to by¢ stany wielkiego pobudzenia, radosci
lub smutku i strachu. Czesto sg to wizje uwarunkowane kontekstem
kulturowym i religijnym adepta, ktore przedstawiajg demoniczne
lub anielskie postacie. Dla buddysty beda to istoty demoniczne lub
boskie z panteonu istot nadprzyrodzonych buddyzmu mahajany.
Dla chrzescijanina begda to wizje diabelskich istot piekielnych lub
aniolow. Wszystkie te doswiadczenia okreslane sg po japonsku jako
makyo (E1R). Niezaleznie od tego, czy makyo ma charakter pozy-
tywny czy negatywny, nie nalezy koncentrowac si¢ na nim. Podobnie
jak w przypadku zwyktych mysli, emocji i doznan praktykujacy
powinien jedynie uwaznie odnotowaé pojawienie si¢ makyo i wra-
ca¢ do koncentracji na oddechu. Makyo pojawiajg si¢ w bardziej
zaawansowanych stanach skupienia, ale w istocie stanowig etap,
ktory trzeba przekroczy¢. Szczegdlnie niebezpieczne podczas zazen
sa makyo pozytywne. Roznego rodzaju stany glebokiego spokoju
i uczucia btogosci mogg bowiem spowodowac u adepta btedne prze-
konanie, ze doswiadczyt przebudzenia. Efektem tego typu doznan
moze tez by¢ przywiazanie i ciggle poszukiwanie makyo. Dlatego
uwazne trwanie przy obserwacji oddechu pozwoli w koficu na prze-
kroczenie makyo. Jako stany mentalne, makyo po prostu po pewnym
czasie przeming.

3.4.2. Praca z koanami

Historyczne uwagi na temat genezy i rozwoju koanéw w buddyzmie
zen omowiliSmy w rozdziale pierwszym. W tym miejscu skupimy si¢
jedynie na kilku uwagach ogdlnych dotyczacych wspotczesnej prak-
tyki z koanami. Praca z koanami jest forma szczegoélnie zwiazang ze
szkotg zen rinzai, w ktorej funkcjonuje caty system przechodzenia
przez ucznia poprzez poszczegdlne koany. Niemniej popularyzacje
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na Zachodzie zazen z koanem zawdzigczamy w duzej mierze szkole
Sanbo Kyodan, majacej swoje korzenie w zen soto. Na Zachodzie
dominuje wigc japonskie podejscie do koandéw. Tradycyjnie konkretny
koan jest przydzielany uczniowi przez nauczyciela. Uczen w trakcie
zazen rozpoczyna wigc proby rozwigzania koanu, poniewaz podczas
spotkan indywidualnych z mistrzem, czyli dokusan (J8%), bedzie
musiat zaprezentowa¢ swoje rozumienie. Przebudzony nauczyciel
bardzo szybko rozpoznaje, czy odpowiedz ucznia jest tylko jakas$ proba
intelektualnego rozwigzania koanu, czy wynika z do§wiadczonego
wgladu. Jezeli odpowiedz jest btedna, praktykujacy powraca do zendo
i kontynuuje zazen z koanem. Logika pracy z koanami zmierza do tego,
aby uczen doszedt do punktu krytycznego, w ktérym zadne intelektu-
alne préby rozwigzania nie maja racji bytu. Czltowiek staje na progu
catkowitej kapitulacji, jak przed murem, ktérego nie da si¢ oming¢ ani
przeskoczy¢. A jednoczes$nie nalezy wykonac krok do przodu. Ujmu-
jac to z innego punktu widzenia, praktykujacy musi ostatecznie caty
zjednoczy¢ si¢ ze swoim koanem i przekroczy¢ dyskursywny sposob
myslenia. Wszystkie te kroki tworza przestrzen do doswiadczenia
satorilkensho 1 znalezienia ,,odpowiedzi” i ,,rozwigzania” koanu.
Jezeli w takim stanie uczen pojawi si¢ na dokusan przed mistrzem,
moze uzyskaé aprobate. Nie oznacza to jednak zakonczenia pracy
z koanami. W przypadku akceptacji rozwigzania, mistrz przekaze
kolejny koan, ktérego celem bedzie dalsze poglebianie doswiadcze-
nia wgladu i osadzanie go w codziennym zyciu adepta. Temu stuzy
wspomniany juz system pigciu rang Tozana (jap. goi, BfiI) czy sys-
tematyzacja koanow Hakuina.

3.4.3. Shikantaza

Trzecig forma praktyki medytacji siedzacej jest shikantaza (REFTEE).
Ten sposob uprawiania zazen jest zwigzany przede wszystkim ze szkotg
soto. Omoéwienie teoretycznych i praktycznych aspektow shikantaza
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zawiera traktat japonskiego mistrza zen soto, Dogena, Zasady upra-
wiania zalecanej wszystkim siedzqcej medytacji (jap. Fukan Zazengi,
L #ALTEEE). Ta forma praktyki wymaga pewnego do$wiadczenia
w zazen, stad nie jest zalecana poczatkujacym adeptom. Kiedy prak-
tykujemy pod okiem nauczyciela, to od niego zalezy wybor najlepszej
i najdogodniejszej formy. Zasadniczo jednak fundament stanowi
obserwacja oddechu. Po wprowadzeniu w ten sposob zazen nauczy-
ciel decyduje, czy uczen ma kontynuowac koncentracj¢ na oddechu,
czy moze ma juz pracowaé z zadanym koanem lub wiasnie przejsé
do shikantaza. Tak ten typ medytacji opisuje P. Kapleau:

W czasie gdy doznal wielkiego o$§wiecenia, Dogen praktykowat
shikan-taza, czyli rodzaj zazen, w ktérym nie stosuje si¢ ani koanu,
ani liczenia oddechow czy bycia jednym z oddechem. Prawdziwa
postawe shikan-taza stanowi niewzruszona wiara, ze praktykowa-
nie, tak jak praktykowat Budda, z umystem wolnym od wszelkich
koncepcji, wszelkich przekonan i pogladéw, jest urzeczywistnianiem
iyjawnianiem wrodzonego nam, oswieconego Umystu Bodhi, ktorym
wszyscy jestesmy obdarzeni. Rownoczesnie praktykuje si¢ z wiara,
ze pewnego dnia zaowocuje to naglym i bezposrednim postrzeze-
niem prawdziwej natury tego Umystu — innymi stowy, oswieceniem.
Dlatego $wiadomy wysitek, dokonywany w celu osiggniecia satori lub
w celu wyciagnigcia z zazen jakichs$ innych korzysci, jest zaréwno
niepotrzebny, jak i niepozagdany?.

W przypadku shikantaza praktykujacy siada w wybranej przez sie-
bie pozycji medytacyjnej i stara si¢ utrzymywac stan czystej uwaznosci
na tym, co tuiteraz. Innymi stowy, jesteSmy w stanie czystej obecnosci.
Nie ma jakiego$ konkretnego obiektu obserwacji. Jezeli pojawiajg si¢
mysli, emocje czy doznania, nalezy je po prostu uwaznie odnotowaé
w $wiadomosci, pozwalajac im przeptywac niczym chmury na niebie.

2 P. Kapleau, Trzy filary zen, s. 31.
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Bardzo popularng metaforg medytacji shikantaza jest poré6wna-
nie praktykujacego do gory Fudzi (jap. fuji-san, EXIU) w Japo-
nii. Adept ma po prostu niewzruszenie siedzie¢ w stanie otwartej
$wiadomosci.

Na pierwszy rzut oka ta forma zazen wydaje si¢ relatywnie tatwa,
w praktyce wymaga jednak olbrzymiego wysitku. Poniewaz nie ma
zadnego konkretnego obiektu obserwacji, istnieje duze ryzyko tatwego
rozpraszania uwaznos$ci. W szkole soto bardzo czgsto podkresla sie,
ze sama praktyka zazen w formie shikantaza jest juz manifestacja
przebudzenia. Niemniej trwanie w stanie czystej uwaznosci i obecno-
$ci stwarza warunki dla doswiadczenia wgladu, czyli satori/kensho.
Jak zauwazyliSmy w przywotanych powyzej stowach P. Kapleau, relaty-
wizowanie znaczenia przebudzenia w praktyce shikantaza przez wielu
przedstawicieli szkoty soto jest powaznym btgdem. W szkole Sanbo
Kyodan, ktora wywodzi si¢ z tradycji soto 1 w ktérej wprowadzono
wiele elementow zaczerpnigtych ze szkoty rinzai, takich jak praca
z koanami podczas zazen, podkreslanie znaczenia satori byto zawsze
bardzo wazne, niezaleznie od formy praktyki. Satori jest bowiem moz-
liwe do doswiadczenia zarowno podczas obserwacji oddechu, pracy
z koanem czy siedzenia w shikantaza. Satori jako esencja buddyzmu
zen tak jest opisywane przez D.T. Suzukiego, filozofa zwigzanego ze
szkota rinzai:

Satori nie polega na wytworzeniu pewnego z gory zamierzonego
stanu poprzez intensywne myslenie o nim. Jest ono zdobyciem
nowego punktu widzenia $wiata. Poczawszy od wylonienia si¢ $wia-
domosci, uczono nas reagowac na wewnetrzne i zewngtrzne warunki
w pewien analityczny i pojeciowy sposdb. Zen polega na tym, ze raz
na zawsze burzy si¢ 6w fundament, a nast¢pnie odbudowuje dawny
szkielet na catkiem nowej podstawie (...). Satori nadchodzi, kiedy
cztowiek najmniej si¢ go spodziewa, gdy czuje, ze dat juz z sie-
bie wszystko. W sensie religijnym sg to nowe narodziny, w sensie
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intelektualnym — zdobycie nowego punktu widzenia. Swiat wyglada
teraz jakby przystrojony w nowa szate, ktora zdaje si¢ okrywac cala
brzydote dualizmu, przez buddyzm zwanego utuda’.

Poszczegodlne szkoty 1 nurty w buddyzmie w bardzo r6zny spo-
sob opisuja dos§wiadczenie przebudzenia. Ow wglad, sam w sobie,
jest oczywiscie absolutnie niewyrazalny w jezyku, gdyz przekracza
rozum dyskursywny i wymyka si¢ wszelkim konceptualizacjom.
Jednoczesnie od poczatku istnienia buddyzmu usitowano w jakis sposob
przyblizy¢ uczniom t¢ rzeczywistos¢. Nawigzujac do réznych sposo-
bow opisu przebudzenia, jest ono ,,do§wiadczeniem tako$ci rzeczy”
(san. tathata, dYdT; pali tathata), ,,wgladem w pustke” (san. Sinyata,
R[AdI, pali suniiata; ch. kong; jap. kit, 2°), ,wgladem w nietrwato$¢
(pali anicca), cierpienie (pali dukkha) i brak samo-bytu (pali anatta)
wszystkich rzeczy”, ,,widzeniem wiasnej natury” (jap. kensho, RI¥).
Spojrzenie na przebudzenie z perspektywy chrzescijanskiej przed-
stawimy na koncu tego rozdziatu, kiedy przejdziemy do teologicznej
refleksji nad praktycznymi aspektami buddyzmu zen.

3.4.4. Medytacja chodzona

Drugg bardzo wazng formg formalnej praktyki jest medytacja cho-
dzona, po japonsku nazywana kinhin (#817). Jak podkresla wielu
nauczycieli, jest to niezwykle wazny rodzaj medytacji, poniewaz taczy
on uwaznos¢ 1 obecno$¢ pogltebiang w zazen z aktywnoscia fizyczng.
Innymi stowy, jest to trening wprowadzania zen w codzienno$¢,
tak aby nasze zwykle aktywnosci byly rowniez wykonywane w stanie
uwaznosci. Od strony praktycznej kinhin pozwala tez na odsSwiezenie
ciata po kolejnych cyklach siedzacej medytacji, zwtaszcza po sesshin,
kiedy taczny czas trwania zazen wynosi kilka godzin.

> D.T. Suzuki, Wprowadzenie do buddyzmu zen, s. 116—117.
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Jezeli chodzi o sposob praktykowania kinhin, to poszczegdlne
szkoly i tradycje ro6znia si¢ miedzy soba. W niektorych szkotach
medytacja chodzona wykonywana jest bardzo powoli, a ruchy nég
maja okredlony rytm i tempo. UlozZenie rak réwniez nie jest dowolne.
W innych z kolei szkotach chodzenie medytacyjne wykonywane jest
w naturalnym rytmie i bardzo czgsto nie zwraca si¢ uwagi na kon-
kretne ulozenie rak. Zasadniczo centralnym elementem w kinhin jest
utrzymywanie stanu uwaznosci i obecno$ci, doswiadczanie ruchow
podczas poszczegolnych krokow. Wzrok powinien padaé przed sie-
bie na ziemig, ale w taki sposob, aby zachowac kontrolg nad samym
chodzeniem.

Kinhin najczeséciej odbywa sie w zendo po dwoéch lub trzech run-
dach siedzenia i trwa okoto pigciu minut. W niektorych szkotach wpro-
wadza si¢ tez dtuzsze rundy chodzenia, czesto poza salag do medytacji.

3.4.5. Medytacja podczas pracy

W trakcie odosobnien sesshin poszczegolni uczestnicy zostajag wyzna-
czeni do réznego rodzaju prac, takich jak gotowanie, sprzatanie
itp., ktore sg jedoczesnie elementem formalnej praktyki. W jezyku
japonskim taka medytacyjna forma pracy nazywa sie samu (YE#%).
Podobnie jak kinhin, zadaniem samu jest wprowadzanie uwazno-
$ci we wszelkie codzienne czynno$ci. Innymi stowy, stan czystej
obecnosci, ktory utrzymujemy w trakcie zazen, nie moze by¢ wyizo-
lowany od reszty naszego zycia. Medytacja chodzona i medytacja
podczas pracy ucza, jak by¢ uwaznym i obecnym takze podczas
codziennych aktywnosci.

Samu mozna, a nawet nalezy, praktykowac rowniez poza sesshin.
Mozna wybra¢ jaka$ czynnos¢ lub aktywno$¢ w ciagu dnia, podczas
ktorej szczegolnie bedziemy utrzymywali stan uwaznosci i obecnosci.
Oczywiscie z takg intencja, aby ten stan przenosi¢ stopniowo row-
niez na inne obszary naszego zycia. Mozna takze, jak proponowat
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Thich Nhat Hanh w Cudzie uwaznosci, wyznaczy¢ jeden dzien w tygo-
dniu — dzien uwaznosci, podczas ktorego szczegdlnie bedziemy sta-
rali si¢ by¢ obecni w tu i teraz.

3.4.6. Recytacja sutr

Podczas formalnych spotkan lokalnej grupy-sanghi, w czasie ktorych
uprawia si¢ zazen i kinhin oraz w trakcie odosobnien sesshin, w wielu
szkotach zen odbywa si¢ réwniez praktyka recytacji sutr. Wybor,
liczba i forma recytowanych tekstow jest zroznicowana w zaleznos$ci
od tradycji i szkoty, ale w wiekszo$ci przypadkéw mamy do czynienia
ze wspolnotowym czytaniem Sutry serca i Slubowar bodhisattwy.
Podobnie jak inne formalne aspekty praktyki, rowniez recytacja sutr
stuzy rozwijaniu koncentracji i uwaznosci. Podczas recytacji nie chodzi
bowiem tylko o dyskursywna analiz¢ wypowiadanych stéw, ale o pro-
ces zjednoczenia wypowiadajacego stowa z samymi stowami danej
sutry czy innego autorytatywnego tekstu. Innymi stowy, w trakcie
recytacji powinni$my cali sta¢ si¢ po prostu recytacja sutr. Oczywiscie
jezeli sutry sg recytowane w jezyku zrozumiatym dla $piewajacego,
petnia one rowniez funkcje dydaktyczna. Jednak tej formy praktyki
nie nalezy sprowadza¢ jedynie do aspektu dydaktycznego i doktry-
nalnego. Tak funkcje recytacji sutr i ich zwigzek z innymi formalnymi
rodzajami praktyki opisuje P. Kapleau:

W czasie $piewania sutr i dharani, ktore r6znig si¢ tempem, $piewajacy
moga siedzied, sta¢, wykonywaé wielokrotne poktony albo okrazaé
swiatynie. Czgsto $piewom towarzyszy rytmiczny stuk mokugyo
i dzwigczne brzmienie dzwonu keisu. Gdy serce i umyst naprawde si¢
z nimi jednocza, wtedy owo polaczenie $piewu i pulsowania instru-
mentow perkusyjnych moze obudzi¢ najgtebsze uczucia i prowadzié
do wibrujacego, wzmozonego poczucia przytomnosci (...). Mistrzowie
zen, zalecajac rozne formy zazen, to znaczy siedzenie, chodzenie,
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$piewy i prace fizyczna, nie tylko zmniejszaja ryzyko znudzenia,
ale i w rzeczy samej zwigkszaja efektywno$¢ kazdego typu zazen®.

Podczas procesu przenoszenia zen z Azji do USA i Europy praktyka
recytacji sutr byta przyczyng pewnych napi¢¢ w niektorych srodowi-
skach. Istniaty bowiem szkoty bardzo mocno akcentujgce zachowanie
japonskiej tradycji recytacji sutr, nie zgadzajac si¢ np. na $piewanie
tekstow w jezyku angielskim czy innych jezykach narodowych. Z dru-
giej strony wielu zachodnich nauczycieli podkreslato, Zze proces imple-
mentacji zen na zachodzie zaktada koniecznos¢ rezygnacji z typowo
azjatyckich tradycji i form jezykowych.

Wspotczesnie mamy do czynienia z ogromng réznorodnoscia
podejs¢ do formy i stopnia westernizacji rytuatéw. W linii One Drop
Zen, w osrodkach zen w trakcie formalnych cotygodniowych spo-
tkan, recytuje si¢ teksty w jezyku polskim i japonskim. Sutra serca
jest recytowana po polsku lub po polsku i japonsku, a Slubowania
bodhisattwy $piewane sg trzykrotnie po japonsku, po czym nastepuja
trzy glebokie poklony, a potem — po polsku. Jezeli w spotkaniach
uczestniczg osoby anglojezyczne, sutry sg recytowane w tym jezyku
i po japonsku. Podczas odosobnien sesshin w sandze One Drop Zen
zestaw recytowanych tekstow jest duzo szerszy, ale rOwniez obejmuje
teksty §piewane zaré6wno po polsku, jak i japonsku. Teksty sg recyto-
wane w charakterystyczny, rytmiczny sposob.

W linii Pusta Chmura praktyka recytacji sutr nie odgrywa tak
istotnej roli. Podczas sesshin odczytuje si¢ na poczatku dnia w zwykty
sposob wspolnie teksty w jezyku polskim, takie jak np. Strofy wiary
w umyst trzeciego patriarchy. Cata recytacja nie ma tak formalnego
charakteru, jak chociazby w szkole One Drop Zen.

Teologiczna ocena praktyki recytacji sutr zostanie zaprezentowana
w nastgpnym punkcie, w ktérym spojrzymy z teologiczno-kompara-
tywnej perspektywy na wszystkie formalne aspekty praktyki zen.

4 P. Kapleau, Trzy filary zen, s. 44.
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3.5. Formalne praktyki zen z perspektywy chrzescijanskiej

W niniejszym podrozdziale dokonamy teologicznej oceny oméwionych
powyzej formalnych praktyk buddyzmu zen. Lgcznie przenalizujemy
zazen z obserwacja oddechu i shikantaza, a nastepnie kinhin 1 samu.
Te pary praktyk sa ze soba spokrewnione, wi¢c mozna na nie spojrzeé
razem z chrze$cijanskiego punktu widzenia. Potem przejdziemy do
zazen z koanem, a zakonczymy na teologicznej ocenie recytacji sutr.

3.5.1. Zazen z obserwacjg oddechu oraz shikantaza

Teologiczna ocena obu form siedzacej medytacji nie budzi wigkszych
zastrzezen z chrzescijanskiego punktu widzenia. Jak zauwaza Ama
Samy, cztonek chrze$cijanskiego zakonu jezuitow oraz autoryzowany
nauczyciel zen (roshi):

Zen is rooted in Buddhism, particularly in Mahayna Buddhism. But
Zen meditation, Zen experience and Zen awakening are not confi-
ned to Buddhism and to Buddhists. Any person of good will and
willingness can practise Zen. Zen master Ymada Ko-u used to say
that Zen was like tasting tea, there was no Christian tea or Buddhist
tea, tea is tea, and that Christian doing Zen should become better
Christians. However, Zen is religious or better, spiritual; and it sho-
uld not be uprooted from its grounding in Buddhism. Particularly
those who teach Zen should be knowledgeable in Buddhism, should
have reverence for and intimacy with the Buddha and Zen Buddhist
tradition. Zen experience and awakening are not apart from Zen
Buddhist language®.

To uniwersalistyczne rozumienie zen podkresla, ze jest to §ciezka
duchowa, ktorg moga podazaé wszyscy, niezaleznie od wyznawanej
religii lub $wiatopogladu. Praktyka medytacji i zwigzane z nig wglady

5 A. Samy, Awakening To Your Original Face, s. 16.
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nie majg bowiem charakteru stricte buddyjskiego czy chrzescijanskiego.
Zezen to po prostu siedzenie w stanie czystej uwazno$ci i koncentracja
na oddechu. Z kolei shikantaza to nic innego, jak siedzenie w stanie
czystej uwaznosci 1 obecnos$ci, bycie w tu i teraz. Rowniez doswiad-
czenie przebudzenia nie moze zosta¢ w swej istocie dookreslone
przez jakiekolwiek przymiotniki wskazujace na konkretng religi¢
czy filozofie. Oczywiscie doswiadczone przebudzenie jest potem
werbalizowane i konceptualizowane w ramach okres§lonego kontek-
stu kulturowego, filozoficznego czy religijnego przez osobg, ktorej
udziatem bylo to do§wiadczenie. Mozna tez powiedzie¢, ze samo
do$wiadczenie rzeczywistosci absolutnej dokonuje si¢ z pewnego
potozenia kulturowo-religijnego podmiotu. Podmiot niejako spoglada
na rzeczywisto$¢ absolutng z konkretnego punktu widzenia. Innymi
stowy, chrzescijanin, podejmujac praktyke medytacyjng, ma na celu
zjednoczenie z Bogiem. Buddysta zen z kolei pragnie do§wiadczyé
takosci 1 pustki wszystkich rzeczy. Jednak samo do§wiadczenie wgladu
przekracza nie tylko konceptualizacje po do§wiadczeniu, ale réw-
niez t¢ przed-do$wiadczeniowg. Zwro¢my uwage na spostrzezenia
D.T. Suzukiego na temat satori:

Satori nie polega na widzeniu Boga takim, jaki jest, jak mogliby
utrzymywac niektorzy chrzescijanscy mistycy. Zen od poczatku
jasno przedstawiat i podkreslat swoja gtéwna teze, a mianowicie,
ze nalezy wpatrywac si¢ w dzieto stworzenia. Stworce mozna zastac
zajetego ksztaltowaniem swojego wszech§wiata, moze tez go nie by¢
przy warsztacie, ale zen robi dalej swoje. (...) Natomiast w wypadku
Boga mistykéw mamy do czynienia z pojmowaniem konkretnego
przedmiotu: majac Boga, odrzuca si¢ wszystko, co jest nie-Bogiem.
A wigc jest to samoograniczanie si¢. Zen pragnie wolnosci absolutnej,
nawet wolnosci od Boga®.

® D.T. Suzuki, Wprowadzenie do buddyzmu zen, s. 119.
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Powyzszy cytat pokazuje jednak, ze méwiac o satori, caty czas
operujemy jedynie pewnymi konceptualizacjami osadzonymi w danym
systemie religijnym czy filozoficznym. Nie mozna moéwic i opisywaé
doswiadczenia przebudzenia bez jezyka, co jest oczywiste, a ten z kolei
z natury rzeczy jest uwarunkowany kulturowo. Ponadto, wydaje sig,
ze w tym fragmencie D.T. Suzuki btgdnie rozumie proces opréznia-
nia si¢ mistyka z tego, co nie jest Bogiem, aby zrobi¢ miejsce Bogu.
Jak pokazuja pisma $w. Jana od Krzyza czy kazania Mistrza Eckharta,
mistyk musi takze odpusci¢ przedmiotowe rozumienie Boga. Mozna
wiec powiedzie¢, ze doswiadczenie mistyczne, ktorego doswiadcza
chrzes$cijanin, jest wolno$cia od Boga, rozumiang jako wolno$¢ od
teoretycznych obrazow Boga i jego przedmiotowego rozumienia.
Jak pokazaty nasze refleksje w poprzednim rozdziale, doswiadcze-
nie wgladu, ktére jest ponadwerbalne i ponadkonceptualne, wymaga
integracji w zyciu codziennym, w ktorym dokonuje si¢ tez jego kon-
ceptualizacja. Ten proces integracji dos§wiadczenia wgladu zaktada
rowniez wlasciwe przepracowanie relacji pomigdzy tym, co absolutne
a tym, co relatywne. Oczywiscie w procesie konceptualizacji chrze-
$cijanin bedzie bardziej akcentowatl do§wiadczenie zjednoczenia
z Bogiem, za$§ buddysta zen doswiadczenie pustki i tako$ci rzeczy.
Niemniej obie konceptualizacje zasadzajg si¢ na istotowo tym samym
dos$wiadczeniu przebudzenia.

W tym kontekscie warto jeszcze zapytaé o to, jak chrzescijanin
powinien podchodzi¢ do zaktadanej w buddyzmie zen doktryny o kar-
manie (san. karman, &H; pali kamma; ch. yé; jap. go, %) i kolejnych
zywotach. Buddyzm mahajany naucza bowiem, ze do§wiadczenie
przebudzenia oznacza egzystencjalne postrzezenie nirwany, czyli
tego, co absolutne, w $wiecie sansary, czyli w tym, co relatywne
i doczesne. Zasadna wydaje si¢ wigc krotka teologiczna ocena bud-
dyjskiej nauki o uczynkach i ich konsekwencjach, prowadzacych
do nastgpstwa kolejnych zywotow. Nie wchodzac w szczegdtowe
rozwazania dotyczgce roznych rodzajéw karmy, jakie dziatajacy
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podmiot generuje, z perspektywy chrzescijanskiej nie mozna przyjac
petnej metafizycznej doktryny karmana. Zwigzana jest ona bowiem
zuznaniem, ze intencjonalne czyny cztowieka, dobre lub zle, generuja
konkretne konsekwencje, ktore zasadniczo owocuja w kolejnych egzy-
stencjach. Oczywiscie podmiot dziatajacy moze juz teraz doswiadczaé
niektérych owocow swoich wezesniejszych czynow, ale wiele z nich
dojrzeje dopiero w nowym zyciu. Buddyzm, zgodnie z doktryna nie-ja
(san. anatman, 3IH; pali anatta), nie uznaje istnienia niezaleznej
jazni, ktora wedrowalaby w kolejnych zywotach. Niemniej podkresla
si¢, w poszczegolnych nurtach i tradycjach na bardzo rézne sposoby,
ze kolejna egzystencja jest uwarunkowana konsekwencjami czynow
popetnianych w poprzednich zyciach. Chrzescijanska eschatologia
nie uznaje jednak nauki o nastepstwie kolejnych zywotdw, nauczajac
o zmartwychwstaniu i jednym jedynym ostatecznym spetnieniu czto-
wieka, wiec tak rozumiana koncepcja karmana jest nie do pogodzenia
z chrzedcijanskim $wiatopogladem. Mozna jednak interpretowac nauke
o karmanie nie na sposob metafizyczno-mitologiczny, ale w duchu
moralno-spolecznym. Innymi stowy, nasze poszczeg6lne uczynki,
dobre lub zte, wywoluja konkretne skutki, ktérych dos§wiadczamy jako
jednostka i spoteczenstwo. Jezeli moimi decyzjami kieruje egoizm,
lekcewaze ludzi i nimi pogardzam, to naturalnie w koncu dos§wiadcze
konkretnych konsekwencji mojego postgpowania. Jezeli naduzywam
srodkéw odurzajacych, to moj organizm i otoczenie beda odczuwaé
tego skutki. W szerszej perspektywie niszczenie srodowiska wywo-
huje bardzo powazne konsekwencje, ktorych ,,owocoéw” doswiad-
czaja calte spolecznosci w bardzo dtugim okresie, przekraczajacym
czas zycia jednego cztowieka. Jezeli chodzi o wspomniang w tym
konteks$cie doktryne braku jazni, jej analiza z perspektywy teolo-
gii chrzescijanskiej przekracza ramy niniejszej monografii. Cho¢
na pierwszy rzut oka moze wydawac si¢ ona sprzeczna z chrzesci-
janska naukg o duszy, mozliwe sa takie jej reinterpretacje, ktore
czynia ja bardziej akceptowalna dla antropologii chrzescijanskie;j.
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Wystarczy wspomnie¢, ze hinduskie 1 buddyjskie pojecie jazni nie jest
w pelni ekwiwalentne dla zachodniej koncepcji duszy. Ponadto sama
chrzes$cijanska idea duszy jest wspotczesnie przedmiotem wielu analiz
ireinterpretacji z perspektywy neuronauk. Dla poczatkujacego chrze-
Scijanskiego adepta Sciezki duchowej zen wystarczy interpretowanie
buddyjskiej doktryny braku jazni w ujeciu psychologicznym oraz
etycznym. Podejscie psychologiczne podkresla, ze nasza psychiczna
tozsamo$¢ oraz wszelkie procesy kognitywne i emocjonalne nie maja
trwalego charakteru, ale sg wynikiem r6znego rodzaju ztozonych pro-
cesow fizycznych, zwlaszcza neurobiologicznych oraz psychicznych.
Podejscie etyczne akcentuje z kolei prace z naszym ego i egocentry-
zmem. Innymi stowy, uznanie relatywnego statusu naszego ego prowa-
dzi¢ powinno do przezwyci¢zania wszelkich przejawdw egocentryzmu
w naszym zyciu. Jezeli ego rozumiemy jako dynamiczna rzeczywi-
sto$¢ psychologiczng, to pozwala nam to uwalniac si¢ z jego dyktatu,
skutkujacego egoistycznym koncentrowaniem si¢ na sobie i swoich
pragnieniach.

Wracajac do uwag Ama Samy’ego, mozemy si¢ zgodzi¢, ze medyta-
cjaiwglad maja charakter uniwersalny. Z drugiej strony jezuita podkre-
sla jednak, ze podazanie §ciezkg zen zaktada znajomosc¢ i zrozumienie
buddyjskiego kontekstu historycznego, kulturowego i filozoficznego
zen. Uznanie uniwersalnosci doSwiadczenia zen nie oznacza, ze zen
nie ma swojej historii. Zen jest czeScig buddyzmu, ktdry narodzit si¢
w starozytnych Indiach i rozwijat w ré6znych rejonach Azji. Sam zen,
jak opisalis$my to w pierwszym rozdziale, jako odr¢bna tradycja wyto-
nit si¢ w Chinach, po czym rozprzestrzenit na inne kraje Azji Wschod-
niej 1 Potudniowo-Wschodniej (Japonia, Korea, Wietnam). Ponadto
buddyzm zen wchodzit w interakcje¢ z taoizmem i konfucjanizmem.
Znajomo$¢ i rozumienie tych wszystkich czynnikow ma ogromne
znaczenie dla osoby praktykujacej zen. Chrzescijaninowi pozwala
na wlasciwg interpretacje i reinterpretacje roznych elementéw bud-
dyzmu zen z perspektywy teologiczne;.
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Przechodzac do bardziej formalnych aspektow medytacji zazen,
zasadniczo nie budzg one wigkszych watpliwosci z teologicznego
punktu widzenia. Tradycyjne azjatyckie postawy, jak lotos, pét-lotos,
siad japonski czy pozycja birmanska, sg polecane ze wzgledu na ich
skuteczno$¢ w utrzymywaniu wtasciwej dla dlugotrwalego siedze-
nia postawy. Jezeli kondycja zdrowotna nie stoi na przeszkodzie,
sa to zatem bardzo korzystne pozycje do uprawiania zazen. W tym
kontekscie warto przywota¢ uwagi $w. Ignacego Loyoli dotyczace
postaw modlitewnych’:

Addycja 4. Rozpoczaé kontemplacje juz to kleczac, juz to lezac
krzyzem, juz to lezac na wznak, juz to siedzgc lub stojac, zawsze
jednak starajac si¢ znalez¢ to, czego chce. Na dwie rzeczy nalezy tu
zwroci¢ uwage:

Po pierwsze: Jesli znajdg to, czego chee, kleczac, nie przejde do innej
postawy; a jesli lezac krzyzem, to tak samo itd.

Po drugie: W punkcie, w ktorym znajdg to, czego szukam, zatrzy-
mam si¢ i spoczng, i dopdki si¢ tu nie nasyce, nie bede niespokojny
o przejécie do innego punktu (CD 76).

Oraz:

Drugi sposob modlitwy polega na tym, ze osoba modlaca si¢, klgczac
lub siedzac, zaleznie od wickszej dyspozycji, w jakiej si¢ znajdzie,
i od wigkszej poboznosci, jaka jej towarzyszy, z oczyma zamknigtymi
lub utkwionymi w jednym punkcie, bez rzucania nimi tu i 6wdzie,
wymowi stowo: ,,0jcze”, 1 zatrzyma si¢ w rozwazaniu tego stowa tak
dtugo, jak dtugo bedzie znajdywac [r6zne] znaczenia, porownania,
smak i pociech¢ w rozwazaniach odnoszacych si¢ do tego stowa.
I w ten sam sposob niech postepuje z kazdym stowem modlitwy

7 Polski przektad Cwiczer duchownych za: Ignacy Loyola, Cwiczenia duchowne,
thum. J. Ozog, Krakéw 2016.
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Ojcze nasz, lub innej jakiejs modlitwy, ktora zechce wziaé za przed-
miot modlenia si¢ w ten whasnie sposéb (CD 252).

Zauwazamy wiec, ze Ignacy nie wskazuje jednej konkretnej
postawy, ale podkresla jedynie, ze wybrana przez rekolektanta pozycja
powinna stuzy¢ celowi medytacji i modlitwy. Jezeli wigc azjatyckie
postawy modlitewne przez wieki sprawdzaty si¢ jako niezwykle
skuteczne elementy sprzyjajace praktyce duchowej, to nie widaé
przeszkdd, aby chrzescijanin mogt z nich korzystac.

Liczenie i obserwacja oddechu lub po prostu stan czystej obecno-
$ci i uwaznosci charakterystyczne dla praktyki zazen okreslamy jako
medytacje bezprzedmiotowa. Czy takie podejscie jest akceptowalne
w ramach medytacji zazen uprawianej przez chrzescijanina? Czy Bog
nie powinien zawsze by¢ przedmiotem medytujacego? Cho¢ na pierw-
szy rzut oka medytacja bezprzedmiotowa wydaje si¢ nie przystawac
do ¢wiczen duchowych chrzescijanina, jednak — jak pokazujg analizy
porownawcze mistyki chrzescijanskiej i buddyzmu zen, dokonane
przez H. Makibi Enomiya-Lassalle w jego monografiach takich jak
np. Medytacja zen dla chrzescijan — pomigdzy zazen a kontemplacja
chrzescijanska istnieje wiele strukturalnych podobienstw i analogii®.
Zwro¢my uwage na analogie mi¢dzy zazen a $ciezka duchowa pro-
ponowang przez $w. Jana od Krzyza. Mistyk z Karmelu w dzietach
takich, jak Droga na Gore Karmel i Noc ciemna, wskazuje na oproz-
nienie duszy ze wszystkiego, co stworzone, tak aby w tej pustce
zrobi¢ miejsce dla samego Boga. Temu stuzy zaréwno ciemna noc
zmystow, jak i ciemna noc ducha. Ta pierwsza stuzy oczyszcze-
niu i opréznieniu sfery zmyslowej cztowieka, natomiast ta druga
dotyczy sfery intelektualnej. Analogicznie, koncentracja na oddechu
lub czysta uwazno$é rowniez stuzg temu, aby podmiot nie Ignat
do zadnych doznan zmyslowych czy konceptow intelektualnych.

8 H.M. Enomiya-Lassalle, Medytacja zen dla chrzescijan, s. 177-182.
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W terminologii japonskiej méwimy o mushin, czyli nie-mysleniu
czy tez nie-umysle. Jest to stan umyshu, ktory przekracza lub jest
poza wszelkimi doswiadczeniami na poziomie §wiadomosci. W tym
kontek$cie mowimy tez o munen muso (FEZH), czyli stanie
»hie-koncepcji, nie-mysli”. Jezeli chrze$cijan zastanawia si¢, jak w pro-
cesie kontemplacji mozna rozumie¢ proces oprozniania si¢ z doznan
zmystowych czy obrazéw umystowych, to podejscie buddyjskie moze
by¢ bardzo pomocne. Wiemy doskonale, ze podmiot nie jest w stanie
catkowicie wyeliminowa¢ myslenia dyskursywnego, a tym bardziej
pozby¢ si¢ doznan zmystowych. W istocie oproznianie nie oznacza
eliminacji doznan czy mysli, ale nielgnig¢cie do nich, nieprzywiazy-
wanie si¢ do ich tresci. Temu stuzy zarowno obserwacja oddechu,
jak 1 stan czystej uwazno$ci. Zauwazamy i odnotowujemy jakie$
doznanie na poziomie §wiadomosci, ale nie Igniemy do niego, tylko
pozwalamy mu przeptywac. Jezeli praktykujemy obserwacje oddechu,
mozemy osiagnac stan glgbokiego skupienia, czyli samadhi (T
lub sanmai (=BK), w ktérym zostaje przekroczona dychotomia pod-
miotu i przedmiotu poznania. Taki stan umystu pozwala na stwo-
rzenie dogodnych warunkéw dla do§wiadczenia przebudzenia, czyli
satori. Réwniez praktykujac shikantaza, mozemy osiagnac gleboki
stan mushin, ktory pozwoli do§wiadczy¢ satori/kensho. Jest to moz-
liwe, poniewaz w obu przypadkach przekraczamy, czyli puszczamy
lub oprézniamy nasza $wiadomo$¢ ze wszystkich doznan zmysto-
wych czy tez intelektualnych. Z perspektywy chrzescijanskiej two-
rzymy niejako przestrzen, w ktorej mozemy doswiadczy¢ Boga.
Zaréwno w zen, jak i w mistyce chrzescijanskiej stworzenie tej prze-
strzeni poza doznaniami zmystowymi czy obrazami intelektualnymi
nie implikuje stuprocentowej gwarancji przebudzenia. Satori jest
czyms, co si¢ przydarza podmiotowi, a nie czyms, co podmiot wypra-
cowuje. W mistyce chrzescijanskiej uzywamy w tym kontekscie pojecia
taski lub méwimy o kontemplacji wlane;.
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Dla chrze$cijanina praktykujacego zazen waznym elementem
moze by¢ wzbudzenie przed medytacja intencji ofiarowania siebie
i swojego czasu dla Boga. Z perspektywy chrzescijanskiej zazen jest
bowiem rodzajem modlitwy kontemplacyjnej, ktéra prowadzi czto-
wieka do do§wiadczenia egzystencjalnej obecnosci Boga w catym
zyciu. Ta intencja moze mie¢ forme jakiej$ tradycyjnej modlitwy,
jak np. Ojcze nasz. Mozna poleci¢ rowniez modlitwe §w. Ignacego
Loyoli z rozdziatu Kontemplacja [pomocna] do uzyskania mitosci
z Cwiczer duchownych:

Zabierz, Panie, i przyjmij cata wolnos¢ moja,

pami¢¢ moja i rozum, i wole ma catg, cokolwiek mam i posiadam.
Ty mi to wszystko dates, Tobie to, Panie, oddaje.

Twoje jest wszystko.

Rozporzadzaj tym w peini wedle swojej woli.

Daj mi jedynie mito$¢ twa i taske,

albowiem to mi wystarcza. [Amen] (CD 234).

Ewentualnie intencj¢ mozna wyrazi¢ jakimi$§ wlasnymi stowami,
np. ,,Panie Boze, niech ta praktyka zazen uczy mnie do§wiadczaé
Twojej mitujacej obecnosci. Amen”.

Wszystkie powyzsze uwagi pokazuja wiec, ze praktyka zazen,
w ktorej obserwujemy oddech lub po prostu trwamy w czystej uwaz-
nosci (shikataza), moze by¢ traktowana jako rodzaj kontemplacji
podejmowanej przez chrzescijanina.

3.5.2. Kinhin i samu

Zaroéwno kinhin, jak i samu stuzg utrzymywaniu i rozwijaniu uwazno-
$ci w zyciu codziennym, posrod réznych aktywnos$ci naszego zycia.
Jak juz wcze$niej zaznaczono, tego typu formalne praktyki sg ¢wi-
czeniami, ktére pozwalajg przenosi¢ owoce medytacji do naszego
zwyktego zycia. Sg one nie tylko elementami duchowej $ciezki
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buddyzmu zen, ale wykorzystuje si¢ je rowniez w innych nurtach bud-
dyzmu 1 innych wschodnich tradycjach duchowych. Pelnig rowniez
wazng role¢ w ramach roznych podejs¢ do mindfulness. Pielggnowanie
uwaznosci w zyciu codziennym ma réwniez bardzo duze znaczenie
w duchowosci chrzescijanskiej. Wybitny katolicki nauczyciel kontem-
placji, ktora bazuje na modlitwie Jezusowej, wykazujac jednoczesnie
wiele podobienstw i analogii z azjatyckimi $ciezkami duchowymi,
F. Jalics SJ, zauwaza:

Pozosta¢ w uwazno$ci znaczy takze pozosta¢ w terazniejszosci.
W przeszto$¢ i przyszto$¢ przenosimy si¢ przez mysli i Zyczenia.
Co istnieje w danej chwili (,,okamgnieniu”), jest terazniejszoscia. Prze-
sztos$¢ byta i przeszta. Pozostato z niej tylko wspomnienie i oddzia-
tywanie. Przyszlo$¢ jeszcze nie przyszta. By¢ ukierunkowanym
na rzeczywisto$¢ oznacza by¢é w obecnosci, terazniejszosci. Bog jest
dostepny — obecny — w terazniejszosci. (...) Ale poniewaz na ogot
zyjemy w przeszto$ci i przysztosci, musimy si¢ nauczy¢ pozostawac
w terazniejszos$ci. Stala uwazno$¢ wobec terazniejszosci poprowadzi
nas ku obecnos$ci Boga’.

Cwiczenie sie w byciu uwaznym i obecnym w tu i teraz prowadzi
ostatecznie do otwartosci na petnie rzeczywistosci, do doswiadczenia
czystej obecnosci Boga. Widzimy wigc, ze praktyka medytacyjnego
chodzenia czy tez medytacyjne podejsScie do pracy majg na celu
nie tylko i nie tyle wypracowanie wigkszej uwagi, rozumianej jako
swoista zreczno$¢ poprawiajaca nasza wydajnos¢ w codziennosci.
Chodzi bowiem o doswiadczenia pelni rzeczywistosci tu i teraz.
Co ciekawe, wiele os6b doswiadcza przebudzenia czy do§wiadczenia
Boga nie podczas medytacji zazen, chrzescijanskiej kontemplacji
czy modlitwy, ale poza formalng praktyka, w swojej codziennosci.

° F. Jalics, Kontemplacja. Wprowadzenie do modlitwy uwaznosci, ttum. J. Bolew-
ski, Krakow 2017, s. 41.
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Kinhin i samu sg doskonalymi narzedziami w ¢wiczeniu si¢ w byciu
uwaznym i obecnym, w autentycznym byciu catym soba w tu i teraz.

3.5.3. Praca z koanami

Jak juz zauwazyliSmy wczes$niej, zazen, potaczone z praca z koanem,
wymaga towarzyszenia i asystencji autentycznego mistrza zen. Zatem
chrze$cijanina, ktory dopiero zaczyna swoja droge na $ciezce zen, teo-
logiczna ocena tej formy praktyki nie dotyczy bezposrednio. Niemniej
warto w tym miejscu odpowiedzie¢ po krotce na pytanie dotyczace
mozliwo$ci uprawiania zazen z koanem przez chrze$cijanina.

Problem ten podjat juz H. Enomiya-Lassalle, ktory w swojej mono-
grafii Medytacja zen dla chrzescijan wyraznie stwierdza, ze zasadniczo
nie wida¢ teologicznych przeszkdd, aby chrzescijanin praktykowat
zazen z koanem. Niemiecki jezuita zauwaza jednak, ze koany sg osa-
dzone w buddyjskim kontekscie religijno-kulturowym, stad na pierwszy
rzut oka moze si¢ wydawac, ze nie do konca korespondujg z rozumie-
niem zazen jako kontemplacji chrzescijanskiej. Zacytujmy dluzszy
fragment jego wypowiedzi, ktory bardzo precyzyjnie wyjasnia moz-
liwo$¢ korzystania z koandéw przez chrze$cijanina:

Nawet jesli jaki§ koan w swej orientacji zdradza wplyw doktryny
buddyjskiej, to przeciez nie znaczy to, ze doktryne te przyjmuje si¢
za przedmiot rozwazan. To bowiem byloby sprzeczne z tym typem
medytacji. Gtéwnym celem koanu pozostaje zawsze wspomozenie
ucznia w dojsciu do pewno wyzszego rodzaju poznania. Dlatego
zawiera on zawsze pewien logicznie nierozwigzywalny problem.
Z drugiej strony w koanach kryje si¢ czesto gteboka madros¢ zyciowa,
przydatna réwniez chrzescijaninowi. Na koniec mozemy zatem
stwierdzi¢: koany, takze te tradycyjne, mozna stosowa¢ w medytacji
chrzescijanskiej, nalezy to jednak czyni¢ z pewna powsciagliwos$cia.
Dlatego ten, kto posiada dostatecznie giteboka znajomo$¢ nauki
chrzescijanskiej oraz zdolno$¢ formowania swych sadéw w oparciu
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0 nig, niech uzywa koanow, a wrgcz nalezy go do tego zachecac, jesli
jest mu to pomocne'’.

Widzimy, ze H. Enomiya-Lassalle jest Swiadomy, Ze koany to dzieta
literackie osadzone w kontekscie buddyjskim, cho¢ jak zaznacza, zawie-
rajg one i przekazuja rowniez pewne tresci o warto$ci uniwersalne;.
Owocne 1 bezpieczne korzystanie z koanow przez chrzescijanina
wigze on z odpowiednig formacjg intelektualng takiej osoby. Innymi
stowy, taki chrzescijanin powinien posiada¢ odpowiednio poglebiona
znajomo$¢ doktryny chrzescijanskiej i teologii oraz powinien potrafi¢
korzysta¢ samodzielnie i kreatywnie z tej wiedzy. Nawigzujac do
Ama Samy’ego, taki chrzes$cijanin musi rowniez mie¢ dostatecznie
kompleksowa wiedze dotyczaca buddyzmu, a takze kultury indyjskiej,
chinskiej oraz japonskiej, tak aby potrafit dokona¢ teologicznego
przektadu i interpretacji buddyjskich idei zawartych w koanach.
Jest to bardzo istotne, bo cho¢ koany postuguja si¢ logika paradoksu,
jednak aby rozumie¢ ich podstawowa warstwe stowng, niezbedna
jest znajomos¢ zaroéwno buddyzmu, jak i kultur, w ktorych sie roz-
wijat. Dwa przyktady moga by¢ pomocne w zrozumieniu tego watku.
Zacznijmy od koanu pierwszego ze zbioru Mumonkan, omawianego
juz wyzej, czyli od stynnego koanu Pies Joshu:

— Czy pies ma natur¢ Buddy? — zapytat mnich.
— Mu — odpowiedziat Joshu.

Aby dokonac¢ teologicznej interpretacji tego koanu, musimy wie-
dzie¢, ze wedtug buddyzmu mahajany kazda czujgca istota posiada
nature buddy. Jednak na zadane pytanie mnicha mistrz Joshu odpo-
wiada, Ze nie, bo takie jest podstawowe znaczenie ideogramu & (ch. wii;
jap. mu). Wydaje si¢ wigc, ze wielki chinski nauczyciel zen na poziomie
prawdy konwencjonalnej kwestionuje podstawowa doktryne buddyzmu.

19 H.M. Enomiya-Lassalle, Medytacja zen dla chrzescijan, s. 222-223.
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W tym miejscu zaczyna si¢ praca adepta zen nad rozwigzaniem
tego koanu. Buddyzm koreanski bardziej podkresla znaczenie tej
negacji w rozwigzaniu koanu, podczas gdy japonski buddyzm zen
ktadzie nacisk na do§wiadczenie tego, czym tak naprawdg jest owo mu.
Oczywiscie rozwigzanie koanu wykracza poza zwyczajna odpowiedz
na poziomie czysto intelektualnym. Widzimy jednak, ze aby zaczaé
praktyke z tym koanem, trzeba posiada¢ pewng wiedze zaré6wno o idei
natury buddy w buddyzmie mahajany, jak i o funkcji koanow w zen
czy tez o samym Joshu. Chrzes$cijanin powinien tez potrafi¢ dokonaé
pewnej teologicznej ,,translacji” tego koanu tak, aby postawiony w nim
problem byl bardziej egzystencjalnie angazujacy. Z perspektywy
chrzescijanskiej koan mu mogtby brzmieé np. tak:

— Czy kazda osoba jest stworzona na obraz i podobienstwo
Boga? — pytanie.
— Nie — odpowiedz.

Lub:

— Czy kazdy byt jest stworzeniem Boga? — pytanie.
— Nie — odpowiedz.

Tego typu proby teologicznego przektadu, oczywiscie z natury
rzeczy nieodzwierciedlajgce w pelni buddyjskiego pierwowzoru,
pozwalajg jednak na uchwycenie wagi problemu poruszonego
w koanie oraz jego paradoksalnosci, powigzanej czgsto ze swoistym
obrazoburstwem.

Drugim koanem, ktory pokazuje koniecznos¢ posiadania komplek-
sowej wiedzy dotyczacej doktryny i teologii chrzescijanskiej z jednej
strony oraz wiedzy dotyczacej buddyzmu i krajow, w ktorych sie roz-
wijat z drugiej, jest dwudziesty drugi przypadek ze zbioru Mumonkan:

— Czym jest Budda? — zapytal mnich.
— Suszony gndj — odpart Ummon.
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Mnich, zadajac pytanie ,,Czym jest Budda?”, zadaje de facto
pytanie dotyczace istoty buddyzmu. W odpowiedzi Ummon mowi
0 ,,suszonym gnoju” lub —w innym ttumaczeniu — o ,,suchym géwnie
na patyku”. Te stowa mistrza zen sg szokujace i zaskakujace. Jednak
aby uchwyci¢ ich literalne znaczenie, musimy odwota¢ si¢ do pew-
nych spotecznych zwyczajow chinskiej kultury w tamtym okresie
historycznym. Ummon moéwi o kiju przeznaczonym do higieny, ktory
petnit analogiczna funkcj¢ do wspotczesnego papieru toaletowego.
Mozemy jednak pytac dalej, dlaczego taka odpowiedZ wyszta z ust
Ummona na pytanie dotyczace istoty nauk buddyzmu. Tak spo-
sob formutowania odpowiedzi Ummona charakteryzuje jezuita
J. Kakichi Kadowaki:

Tradycyjnie méwi sig, ze kazda odpowiedz Ummona spetnia trzy
funkcje: (1) ,,pudetko i pokrywa, niebo i ziemia”; (2) ,,odcinanie
przepltywu ztudzen™; (3) ,,fale nastepujace po falach”. Pierwsza
z nich polega na tym, ze kiedy osoba zadajaca pytanie chce si¢
dowiedzie¢ czego$ o niebie, Ummon odpowiada méwiac o ziemi,
akiedy pyta ona o pudetko, odpowiedz dotyczy pokrywy. Odpowiedz
Ummona ,,Kij do wyschnigtego tajna” jest dobrym tego przyktadem.
Mnichowi, ktory uwaza Budde za co$ czystego, mowi o brudnym
kiju do tajna'!.

Widzimy wiec, ze stowa mistrza Ummona, mimo ze szokujace,
sa wyrazem pewnej ,,techniki”, swoistego zrecznego srodka, jakim
postuguje si¢ ten nauczyciel. Jednak aby uchwyci¢ ten niuans, nalezy
posiada¢ pewng wiedzg dotyczaca buddyzmu zen w okresie dynastii
Tang i Song. Aby jeszcze bardziej uczynié ,,zrozumiatym” wymowe
tego koanu z perspektywy chrzescijanskiej, mozna sprobowaé¢ dokonaé
jego teologicznej retranslacji. Mogta ona by brzmie¢:

' J. Kakichi Kadowaki, Zen i Biblia, s. 122.
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— Jakie jest zbawcze znaczenie Jezusa Chrystusa? — pytanie.
— Prostytutka w domu publicznym — odpowiedz.

Tak przettumaczony koan, cho¢ postuguje sie kategoriami pojeé
obecnymi w Ewangeliach, mimo to pozostaje szokujacy. Ale taka
wlasnie ma by¢ retoryczna sita koanoéw, zmuszajaca adepta do wysitku
w celu egzystencjalnego rozwigzania. W przytoczonej teologicz-
nej interpretacji celowo zestawiono Jezusa Chrystusa z kobietami
trudnigcymi si¢ prostytucja. Ewangelie bardzo czgsto przedstawiaja
Jezusa, ktory podkresla, ze jego misja obejmuje wszystkich, rowniez
osoby uznawane za absolutnych grzesznikdéw i stawiane na mar-
ginesie zycia spotecznego, tak wlasnie jak prostytutki czy celnicy
(zob. np. Mt 21,30-32; Lk 7,36-50; J 8,1-11).

Sam koan wymaga egzystencjalnej odpowiedzi, ktora potrafi
przekroczy¢ konwencjonalne opozycje dobry—zty, §wiety—grzesznik.
Zwro¢my uwage, ze wlasnie Jezus byt krytykowany przez przedsta-
wicieli elity religijnej judaizmu za przekraczanie tych dychotomii
1 konwencjonalnych podziatow. Wspolne positki Jezusa z grzeszni-
kami byty znakiem nowego etosu, ktory przynosi Ewangelia, w kto-
rym objawia si¢ Boze mitosierdzie dla wszystkich. Z perspektywy
chrzescijanskiej koan zaprasza do wtasnie takiego egzystencjalnego
nawrdcenia, w ktorym bedziemy w stanie by¢ mitosierni jak Ojciec
wobec wszystkich, niezalezenie od tego, czy jest to osoba uwazana
za dobra, czy jest to grzesznik. Sam Jezus jawi si¢ jako ucielesnienie
sedna tego koanu.

Podsumowujac, praca z koanem w ramach zazen nie budzi powaz-
nych zastrzezen z perspektywy teologicznej. Jest to jednak praktyka,
ktora z koniecznosci wigze si¢ z towarzyszeniem autentycznego mistrza
zen, powinna by¢ zalecana chrzescijanom, ktorzy praktykuja juz sys-
tematycznie od dtuzszego czasu i majg dostateczng wiedze¢ dotyczaca
zaréwno doktryny chrzescijanskiej jak 1 buddyzmu.
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3.5.4. Recytacja sutr

Sutry i inne teksty, recytowane podczas spotkan medytacyjnych,
sg utworami stricte buddyjskimi, wiec rodzi si¢ bardzo wazne pytanie
dotyczace mozliwosci ich wspolnego $piewania i odczytywania przez
chrzescijan wraz z buddyjska sangha. W ramach recytacji wykonuje si¢
rowniez poktony. Czy chrze$cijanin moze je wykonywac? Czy nie jest
to jaka$ forma idolatrii?

Po pierwsze musimy pamigtac, ze recytacja sutr ma zréznicowang
forme¢ w zalezno$ci od grup czy linii przekazu. Istnieja tez §wieckie
linie, gdzie taka recytacja odgrywa marginalng role. Ponadto w niekto-
rych sanghach, w ktorych praktykuje sie recytacje sutr, informuje si¢
chrzescijan, ze jezeli ta praktyka budzi w nich jakie$ opory, nie musza
oni jej podejmowac. Znamienny jest przyktad zwigzany ze szkota Sanbo
Kyodan. W trakcie sesshin prowadzonych przez roshiego Yasutaniego,
w czasie gdy odbywata si¢ buddyjska poranna recytacja sutr, chrze-
Scijanie celebrowali eucharystie. Z kolei w linii One Drop Zen nowi
adepci sg przed pierwszym spotkaniem medytacyjnym informowani,
Ze nie musza uczestniczy¢ aktywnie w recytacji sutr. W tym czasie
po prostu siedzg w pozycji medytacyjnej, oczekujac na zakonczenie
$piewoOw przez reszte grupy.

Jezeli jednak chrze$cijanin §piewa sutry wraz z innymi uczest-
nikami zazen, to w ocenie teologicznej tej formy praktyki musimy
uwzgledni¢ znaczenie, rolg 1 funkcje sutr oraz utworéow pokrewnych
w buddyzmie zen. Sutry i inne buddyjskie teksty, takie jak np. dharani,
nie sg dzietami natchnionymi w chrzescijanskim rozumieniu tego
stowa. Mimo ze zaliczamy wiele buddyjskich dziet do tekstow autoryta-
tywnych, nie majg one takiej teologicznej pozycji, jak Pismo Swiete dla
chrzescijan. Posiadajg one swojg range w ramach buddyjskiej filozofii
i dydaktyki, poniewaz sg stowami przypisywanymi historycznemu
Buddzie lub innym buddom i bodhisattwom. Czgsto sg to réwniez
dzieta wybitnych nauczycieli i mistrzéw, jak np. Piesn ku chwale zazen
Hakuina. Jednak, uzywajac buddyjskiej metafory, sg jedynie palcem
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wskazujacym na ksigzyc, a nie samym ksiezycem. Maja zatem cha-
rakter wtorny wzgledem do$wiadczenia przebudzenia. Sa wyrazem
buddyjskiej doktryny, ktora musi jednak zosta¢ urzeczywistniona
poprzez praktyke. Jak pamietamy, popularna definicja buddyzmu zen,
przypisywana Bodhidharmie brzmi:

Przekaz poza pismami

Nieopieranie si¢ na literaturze

Bezposrednie wskazywanie na umyst

Osiagniecie Stanu Buddy przez wglad we wlasna Nature

Oczywiscie mozna uznac to za paradoks, ze podazajacy sciezkg bud-
dyzmu zen byli bardzo ptodni literacko, tworzac tysigce wybitnych dziet.
Jednak w ramach buddyzmu zen praktycznie zawsze wyraznie zdawano
sobie sprawe z faktu, ze utwory literackie, niezaleznie czy moéwimy
o sutrach, traktatach czy o poezji, sg jedynie narzedziami, zrecznymi
srodkami, stuzacymi adeptom w ich duchowej wedréwce. Ten stosunek
do tekstow pisanych obrazuje nastepujacy koan ze zbioru Mumonkan:

Pewnego razu Tokusan udat si¢ do Ryutana i poprosit o nauke.
Zadawal bardzo duzo pytan.

—Juz p6zno — powiedziat w koncu Ryutan. — Dlaczego nie udasz si¢
na spoczynek?

Tokusan poktonit si¢ zatem i rozsunat zastone, by wyjsé.

— Na zewnatrz jest bardzo ciemno — zauwazyl.

Ryutan zapalil §wiece 1 wreczyt ja uczniowi. Kiedy tylko Tokusan
ja przyjat, Ryutan zdmuchnat ptomien. W tym momencie umyst
Tokusana otworzyt sig.

— Co osiagnates? — zapytal Ryutan.

— Od tej pory — powiedzial Tokusan — nie bede poddawat w watpli-
wo$¢ twoich stow.

Nastegpnego dnia Ryutan wszed! na méwnice i powiedziat do mnichdw:
— Wsérod was jest jeden mnich, ktorego zgby sa jak sztylety,
a jego usta sg jak miska petna krwi. Jesli uderzycie go kijem,
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nawet na was nie spojrzy. Pewnego dnia 6w mnich wespnie si¢
na szczyt najwyzszej gory i tam poniesie moja nauke.

Tego dnia, przed salag wyktadowa, Tokusan spalit na popidt swoje
komentarze do sutr.

— W poréwnaniu z tak gteboka §wiadomoscia — powiedzial — wszyst-
kie, nawet najglebsze nauki, sa niczym pojedynczy wtos w odniesieniu
do catego wszechswiata. Glgbia najbardziej skomplikowanej wiedzy
jest — jesli poréwnac ja z tym o$wieceniem — jak jedna kropla wody
w bezmiarze oceanu.

Po tych stowach Tokusan opuscit klasztor.

W komentarzu do tego koanu Mumon przytacza szerszy kontekst
przedstawionego wydarzenia. Zanim Tokusan przybyt do Ryutana, byt
wybitnym znawcg i komentatorem Diamentowej Sutry (san. Vajracche-
dika Prajiiaparamita Sitra, W@WW, ch. Jingang
Bore-boluomiduo Jing; shortened, jap. Kongo hannya haramita kyo,
RIS RFEZELEE). Wyruszyl na potudnie Chin, aby zwalczaé
w dysputach zen. Po drodze spotkat starg kobiete, ktora zadata mu
pytanie, cytujac zdanie z Diamentowej Sutry. Tokusan nie byl w sta-
nie da¢ jej odpowiedzi i poprosit o wskazanie drogi do najblizszego
mistrza zen. Tym mistrzem miat by¢ wlasnie Ryutan.

Obydwie historie celowo ukazujg opozycje miedzy buddyzmem
opartym na tekstach a bezposrednim do$wiadczeniem przebudze-
nia, podkres$lajac fundamentalne znaczenie tego drugiego elementu.
Oczywiscie musimy by¢ §wiadomi, ze retoryka wielu tekstow zen
intencjonalnie przejaskrawia opozycj¢ pomie¢dzy studiowaniem lite-
ratury a doswiadczeniem wgladu. Chodzi bowiem o wskazanie na ten
element praktyki, ktory ma znaczenie kluczowe dla samoswiadomosci
wspolnot reprezentujacych buddyzm zen.

Powyzsze uwagi na temat roli pism w buddyzmie zen wyraz-
nie pokazuja, ze recytacja sutr stanowi jeden z elementow prak-
tyki, ale z perspektywy teologicznej nie mozna jej zestawiac¢ jako
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ekwiwalentu dla chrze$cijanskiej liturgii Stowa czy innych liturgicz-
nych form czytania Pisma Swietego.

Jak zatem chrzescijanin powinien traktowaé recytowanie sutr
wspolnie z buddystami? Odpowiedz na to pytanie musi uwzgledni¢
wazny teologiczny kontekst dialogu migdzyreligijnego. Innymi stowy,
wychodzac z teologicznego przekonania, ze religie niechrzescijanskie,
takie jak hinduizm i buddyzm, sa nie tylko wyrazem ludzkich poszu-
kiwan rzeczywisto$ci absolutnej, ale rowniez sg ,,miejscami” dziatania
Ducha, spotkanie chrzescijanina z tekstami tych tradycji religijnych
moze dowarto$ciowac jego wiare, zarowno w wymiarze doktrynalnym,
jak 1 praktycznym czy etycznym. Wspdlna recytacja sutr powinna
by¢ rozumiana przez chrzescijanina jako wyraz jego zaangazowania
w dialog miedzyreligijny. Bardzo cze¢sto redukujemy rozumienie
dialogu migdzyreligijnego do akademickich dyskusji, dotyczacych
doktrynalnych aspektow chrzescijanstwa i religii niechrzescijanskich.
Jest to jednak ujecie redukcjonistyczne i zubozajace proces dialogu
migdzyreligijnego. Wspdlna medytacja, potaczona z recytacja sutr,
jestrowniez waznym aktem dialogu. Otwiera bowiem chrzescijanina
na wymiar bardziej egzystencjalny przezywania jego wiary i wiary
jego towarzyszy spotkania oraz pozwala na partycypacje we wspolne;j
przestrzeni doswiadczenia duchowego. Jezuicki teolog religii J. Dupuis
tak opisuje znaczenie wspolnej modlitwy migdzyreligijne;j:

Syntetycznie mozna powiedzieé¢, ze wspolnej modlitwie chrze-
$cijan z ,,innymi” nie brak pewnego fundamentu teologicznego,
chociaz ten fundament nie byt wystarczajaco podkreslany w prze-
sztosci. OczywiScie wymaga ona ze strony wszystkich zaangazowa-
nych uczestnikéw wielkiej wrazliwos$ci 1 glgbokiego szacunku dla
roznic istniejagcych pomiedzy rozmaitymi tradycjami religijnymi,
razem z postawg otwarcia wobec nich. Praktyka wspdlnej modlitwy
opiera si¢ na komunii w Duchu Bozym, dzielonej uprzednio przez
chrze$cijan i ,,innych”, ktéra ze swej strony rosnie i jest pogtebiana
dzigki praktyce. Wynika z tego, ze wspolna modlitwa okazuje si¢
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jakby dusza dialogu miedzyreligijnego, jak tez najglebszym wyrazem
dialogu i jednocze$nie gwarantem wspolnego glgbszego nawrocenia
do Boga wszystkich'2,

Jezeli potraktujemy recytacje sutr jako wyraz dialogu mi¢dzyre-
ligijnego, to z perspektywy teologicznej nie ma przeszkod, aby chrze-
$cijanin mogt podjaé sie tej praktyki wspdlnie z buddystami. Ponadto
recytacja sutr 1 innych tekstoéw ma walor edukacyjny, pozwalajacy
na poznawanie i zgtebianie waznych dla buddyzmu zen tekstow.

Na zakonczenie tych uwag rozwazmy jeszcze, jak nalezy z per-
spektywy chrzescijanskiej ocenia¢ buddyjskie poktony, sktadane
np. podczas §piewania §lubowan bodhisattwy, 1 jak chrzescijanin
powinien odnosi¢ si¢ do tresci i funkcji samych §lubowan.

Na pierwszy rzut oka glebokie poktony wykonywane przez adep-
tow buddyzmu zen mogg wygladac jak akty adoracji jakiego$ bostwa.
Musimy jednak pamigtaé, ze buddyzm zen, rozumiany jako system
religijny, ma charakter nie-teistyczny. Innymi stowy, nie funkcjonuje
tam osobowy byt absolutny, nazywany w religiach monoteistycznych
Bogiem. Oczywiscie w buddyzmie mahajany, do ktérego nalezy
zen, istnieje bardzo rozbudowany panteon buddéw i bodhisattwow,
ale istoty nie majg statusu bytu absolutnego. W ludowej wersji buddy-
zmu mahajany uznaje si¢ realne istnienie tych buddéw i bodhisattwow
oraz oddaje si¢ im czes¢. Jednak na bardziej abstrakcyjnym i wysu-
blimowanym poziomie rozumienia podkresla si¢ raczej, ze buddowie
i bodhisattwowie sa personifikacjami réznych cnét i idei buddyjskich.
U podtoza takiego postrzegania mahajanistycznego panteonu lezy
idea pustki, akcentujaca, ze wszelkie byty nie majg samo-bytu. Dru-
gim czynnikiem jest réwniez idea zr¢cznych $rodkow, ktora w tym
wypadku pozawala na personifikowanie roznych kategorii buddyjskiej
doktryny w postaci boskich istot, aby zwykli wyznawcy, nawykli do

12 J. Dupuis, Chrzescijaristwo i religie. Od konfrontacji do dialogu, tham. S. Obie-
rek, Krakow 2003, s. 334-335.
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religijnego postrzegania rzeczywistosci, mogli praktykowac i pozna-
wac¢ buddyjska Sciezke.

W tym kontek$cie mozna umiesci¢ poktony sktadane podczas
wspolnych zgromadzen medytacyjnych. Moga one by¢ wyrazem
szacunku wobec Buddy jako nauczyciela, wskazujacego droge do
wyzwolenia. Moga by¢ tez postrzegane jako akt unizenia i oddania
czci naszej wlasnej naturze buddy, czyli naszemu wrodzonemu stanowi
przebudzenia, ktory chcemy urzeczywistni¢. Problem ten wyjasnia
jezuita i mistrz zen Ama Samy:

In Zen understanding, this bowing in not to Buddha or to any object,
divine or human. It is no worship or idolatry, you do not kneel or
prostrate to the statue as such. Bowing is body-mind practice, not
amere mental one. When you bow, just bow; it is practice of non-two.
True bowing is a form of letting-go, surrendering self and all attach-
ments and objectifications of reality (...) Secondarily, bowing can be
interpreter as showing reverence and gratitude to the Buddha and
the tradition for giving us the way and guidance. One can say also
that you are bowing to your True Self beyond the ego-self — the Self
nodding to the Self!".

Powyzsze uwagi Ama Samy’ego pokazuja, ze pomimo zewnetrz-
nego podobienstwa do poktondéw w religiach teistycznych, poklony
praktykowane w buddyzmie zen nalezy rozumie¢ jako rodzaj prak-
tyki uwaznosci, w ktorej adept po prostu jest obecny caly w wyko-
nywanym poktonie. Poklon pozwala uwalnia¢ si¢ od przywigzania
do nakierowanego na siebie ego. Nie ma bowiem nic bardziej upoka-
rzajacego dla egocentryzmu i towarzyszacej mu dumy niz pokorny
pokton, poprzez ktory przepuszczamy nasze wszelkie identyfikacje
1 przywigzania.

13 A. Samy, Awakening to Your Original Face, s. 18.
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Konczac rozwazania w tym punkcie, przyjrzyjmy si¢ jeszcze §lubo-
waniom bodhisattwy z perspektywy teologicznej. Tak wyglada wersja
japonska, recytowana w wielu osrodkach zen w Japonii i na Zachodzie
oraz jej polskie ttumaczenie':

SHU JO MU HEN SIE GAN DO Niezliczone istoty slubuje
wyzwoli¢

BON NO MU JIN SEJ GAN DAN Nieskonczone Slepe namigtnosci
Slubuje wykorzenic

HO MON MU RYO SIE GAN GAKU | Niezmierzone bramy Dharmy
Slubuje przenikngé

BUTSU DO MU JO SIE GAN JO Wielkq Droge Buddy slubuje
osiggngc

Slubowania bodhisattwy osadzone sa bardzo mocno w §wiecie
idei 1 pojg¢ buddyzmu mahajany. Nie bedziemy jednak dokonywali
ich szczegdtowej egzegezy. Mozemy natomiast podja¢ probe ich
reinterpretacji teologicznej. Kiedy chrzescijanin $lubuje wyzwole-
nie czujgcych istot, to przede wszystkim powinien wyraza¢ swojg
gotowos$¢ do uobecniania i urzeczywistniania Kroélestwa Boga, czyli
mitujacej 1 przebaczajacej obecnosci Boga. Buddyjskie wspdlczucie
i chrzescijanskie mitosierdzie sg koncepcjami bardzo zblizonymi do
siebie. Sa wezwaniem do ksztattowania postawy otwarcia i przyj¢cia
innego/Innego. Dla chrzescijanina wzorem i uosobieniem tej postawy
jest oczywiscie Jezus Chrystus, ktoéry swoim zyciem, nauczaniem,
a zwlaszcza ofiarg z samego siebie objawit w petni misterium Bozego
panowania. Slubowanie wyzwolenia wszystkich istot jest zatem dla
chrzescijanina imperatywem ofiarowania swojego zycia dla innych,
na wzor Jezusa Chrystusa. Jest wigczeniem si¢ w jego zbawczg ofiare.

Slubowanie wykorzenienia namietnosci jest wezwaniem do nie-
ustannego oczyszczania si¢ z grzechdw i1 uwalniania od egoistycz-
nych przywiazan. Z perspektywy chrzedcijanskiej jest to rowniez

14 Tekst za: Ksigzka Sutr ODZ Polska, s. 21.
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otwieranie si¢ na doswiadczenie mitujacej i przebaczajacej obecnosci
Boga w zyciu cztowieka. Ten wymiar negatywny dopetnia slubowanie
trzecie, ktore wigze si¢ ze zglebianiem prawdy. Dla buddysty jest to
przede wszystkim zglebianiem buddyjskiej doktryny. Dla chrzesci-
janina, kroczacego $ciezka zen, jest to z kolei zgtebianie doktryny
chrzescijanskiej 1 jednoczesne poznawanie buddyzmu. Musimy réwniez
pamigetac, ze termin dharma (san. dharma, 3 pali dhamma; ch. fa,
jap. ho, %) oznacza rowniez nature rzeczy, porzadek kosmosu. Innymi
stowy, zglebianie dharmy jest po prostu otwarciem na poznawanie
calej rzeczywisto$ci, zarowno tej doczesnej, jak i ostatecznej.
Slubowanie czwarte wskazuje jednak, Ze nie mozna ograniczaé sie
jedynie do aspektu kognitywnego, ale poznaniu musi towarzyszy¢
praktyka. Chrze$cijanin w tym $lubowaniu wyraza swoje pragnienie
zjednoczenia z Bogiem, pragnienie doswiadczenia Jego obecnosci w tu
iteraz. W buddyzmie zen bardzo cze¢sto pojawia si¢ pozorny paradoks.
Z jednej strony $lubuje sie osiggniecie przebudzenia. Z drugiej jednak
bardzo czg¢sto nauczyciele podkreslaja, ze nie nalezy przywiazywac si¢
do doswiadczenia wgladu jako celu praktyki. Aby to zrozumie¢, warto
odwota¢ si¢ do terminologii palijskiej. Pragnienie, rozumiane jako
pozadanie, ktore rodzi Igniecie i przywiazanie, okresla si¢ zasadniczo
za pomocg terminu tanhda. To wiasnie tanha pojawia si¢ jako przy-
czyna cierpienia (dukkha) w drugiej szlachetnej prawdzie, nauczanej
przez historycznego Budde. W toku praktyki pragnienie przebudzenia
moze przybra¢ posta¢ tanhd, co prowadzi adepta do egoistycznego
Ignigcia do przebudzenia. W istocie jest to tak naprawde przywiazanie
do pewnej idei przebudzenia. Co wigcej, zamiast prowadzi¢ do prze-
kroczenia indywidualnego ego, takie nastawienie na do§wiadczenie
wgladu, paradoksalnie, utrwala je. Dzieje si¢ tak dlatego, ze przebu-
dzenie, a raczej jego pewne wyobrazenie, staje si¢ kolejnym obiek-
tem, w ktorym ego upatruje zrodta szczescia. Aby opisaé pozytywne
1 autentyczne ukierunkowanie na przebudzenie jako cel praktyki,
mozna uzy¢ terminu sanskryckiego i palijskiego chanda (san. ¥q).
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Pojawia si¢ on np. w tradycji mahajany, w tzw. o$émiu odtrutkach na pig¢
przeszkdd (san. pratipaksa, gfaues ; adinava, SIICIEG] ) w medytacji
koncentracji (san. samatha, RHY; pali samatha). W takim rozumieniu
zamiar osiggnigcia przebudzenia jest rozumiany jako otwarto$¢ na jego
doswiadczenie, bez jednoczesnego Ignigcia i przywigzywania sig.
Kroczymy $ciezka duchows, wiodacg do oswiecenia, ale nie przywia-
zujemy si¢ obsesyjnie do celu. W takim ujeciu doswiadczenie wgladu
jest rozumiane jako dar. Praktykujac, staramy si¢ stworzy¢ warunki
umozliwiajgce jego przyjecie, ale nie jestesmy w stanie niejako sami
wywotac¢ tego doswiadczenia.

Analogicznie chrze$cijanin, kroczac $ciezka kontemplacji, rowniez
otwiera si¢ na doswiadczenie obecnosci Boga. Nie jest jednak w stanie
wymusi¢ unio mystica, bo jest ona taska, darem ze strony Boga.

Czwarte Slubowanie ukierunkowuje praktykujacego wilasnie
na postawe otwarto$ci. Podejmujemy Sciezke, pragnac doswiadczyé
satori lub unio mystica, ale jednocze$nie nie traktujemy ich jako
kolejnych obiektoéw, ktore majg zaspokoié¢ pozadania naszego ego.

W rozdziale tym pokazaliSmy, ze z perspektywy teologii chrze-
$cijanskiej formalne praktyki zen nie budzg powaznych watpliwosci.
Medytacja zazen, zwigzana z obserwacja oddechu, oraz shikantaza
moga petni¢ funkcje éwiczen kontemplacji chrzescijanskiej. Samu
1 kinchin sa doskonatymi narzedziami w procesie wzmacniania naszej
uwaznos$ci. Koany i recytacje sutr wymagaja od praktykujacego
chrzescijanina wigkszej znajomosci zarowno doktryny i teologii
chrzedcijanskiej, jak i buddyzmu, tak aby mozna bylo wlasciwie rein-
terpretowac pewne idee 1 koncepcje buddyjskie. Taka perspektywa
pozwala na ubogacenie wiary chrzedcijanina, poniewaz otwiera jego
rozumienie doktryny i teologii na nowe aspekty. Ponadto chrzescijanin
praktykujacy zen aktywnie bierze udziat w procesie dialogu religij-
nego, tworzac przestrzen dla spotkania wiary w Jezusa Chrystusa
z religiami 1 kulturami dalekiej Azji.
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Celem niniejszej monografii byto ukazanie zen jako $ciezki ducho-
wej dla chrzedcijanina. Aby zrealizowac ten cel, podzieliliSmy nasze
rozwazania na trzy rozdziaty.

Rozdziat pierwszy przedstawit zarys historii buddyzmu zen,
ukazujac jego poczatek w Chinach w wieku VI po Chr., a koficzac
na XX- i XXI-wiecznym procesie transmisji zen do Europy 1 $rodo-
wiska chrzescijanskiego. Omawiajac chinski okres formowania si¢
buddyzmu zen, zaprezentowaliSmy dwa sposoby schematyzacji jego
dziejow. Pierwszy z nich, bazujacy na linii przekazu, jest tradycyj-
nym modelem, za pomocg ktérego ukazywany jest rozwdj buddyzmu
zen od czasu przybycia z Indii do Chin pierwszego patriarchy, czyli
Bodhidharmy. Schemat linii przekazu caty czas jest obecny zar6wno
wsérod wyznawcoéw buddyzmu, jak i w wielu publikacjach populary-
zatorskich czy naukowych. Drugi ze schematow, opracowany przez
J. McRae, bazuje na historyczno-krytycznym podejéciu. Grupuje
on chinskg histori¢ zen w ramach nastepujgcych po sobie okresow.
Jednoczes$nie ukazuje, ze historyczno$¢ wielu tradycyjnych opowia-
dan dotyczacych patriarchow czy waznych mistrzow jest watpliwa.
Opowiadania te sg wynikiem ztozonych proceséw zwigzanych z for-
mowaniem si¢ tozsamosci buddyzmu zen jako jednym z waznych
religijnych komponentoéw chinskiej kultury.
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W kolejnych punktach pierwszego rozdzialu omowili§my rowniez
transmisj¢ zen do Japonii, Korei i Wietnamu, by zakonczy¢ na prezen-
tacji inkulturacji tego nurtu buddyzmu w USA i Europie, szczegdlnie
uwzgledniajac chrzescijanskie srodowisko.

Rozwazania zawarte w rozdziale pierwszym pozwolity réwniez
na pokazanie, ze zen wykazuje bardzo duzg elastycznos$¢ i otwartosé
na proces transmisji z jednego kraju do drugiego, czy tez z jednej
kultury do innej. Jest to zatem wazny argument za tzw. uniwersali-
styczng interpretacja zen, ktora zaktada, ze doswiadczenie przebu-
dzenia, nazywane w tradycji chrze$cijanskiej zjednoczeniem mistycz-
nym, przekracza wszelkie uwarunkowania religijne i kulturowe.
Oczywiscie z historycznej perspektywy to doswiadczenie zostato
wyrazone i skonceptualizowane za pomoca poje¢ 1 kategorii bud-
dyjskich i chinskich. Nastepnie ulegato procesowi ewolucji, docie-
rajac do Korei czy Japonii, i przybierajac bardziej koreanski czy
tez japonski ksztalt. Faktem jest, ze kultury Korei czy Japonii maja
wiele wspolnego z dziedzictwem kulturowym Chin, stad zmiany
i adaptacje nie byty bardzo drastyczne czy rewolucyjne. Jednak poja-
wienie si¢ 1 obecno$¢ zen na zachodzie wyraznie pokazuje, ze zen
udato si¢ rowniez znalez¢ przestrzen i sposob, aby funkcjonowaé
w USA i Europie. Ponadto wielu chrzescijan odkrylo w zen wtasng
sciezke duchowego rozwoju, pozwalajaca pogltebi¢ wlasne przezywanie
i doswiadczenie wiary.

W rozdziale drugim przedstawiliSmy najwazniejsze koncepcje bud-
dyjskie w formie komentarza do Sutry serca. Tekst ten w skondensowa-
nej formie zbiera i formutuje podstawowe elementy zaréwno buddyzmu
hinajany, jak i mahajany. Nastepnie przeszliSmy do proby pokazania,
co mogg wnies¢ do refleks;ji teologicznej niektore idee zawarte w Sutrze
serca. Rozwazania te oparli$my na podejsciu teologiczno-komparatyw-
nym, a problem, nad ktorym si¢ pochyliliémy, dotyczyl immamenc;ji
itranscendencji w chrzescijanskim obrazie Boga. Najpierw stresciliSmy
znaczenie obecnosci transcendentnego Boga w $wiecie stworzonym,



Zakonczenie | 165

z wykorzystaniem Sumy teologii (ST q. 8 a.1-4) Tomasza z Akwinu,
by nastepnie spojrze¢ na to zagadnienie z perspektywy Sutry serca.
Refleksja ta pokazata, ze podejscie niedualistyczne, charakteryzujace
Sutre serca, moze stanowi¢ owocne dopehienie czysto spekulatywne;j
analizy teologicznej, operujacej na poziomie dualistycznym.

Trzeci 1 ostatni rozdziat poswigcony byl prezentacji podstawo-
wych formalnych praktyk buddyzmu zen, czyli zazen z obserwacja
oddechu, zazen z koanem, medytacji chodzonej (kinhin), medytacji
podczas pracy (samu) i recytacji sutr. Nast¢pnie dokonaliSmy oceny
tych metod medytacji z perspektywy teologicznej. Nasze analizy poka-
zaty, ze te formalne praktyki zen sa w pelni akceptowalne z punktu
widzenia chrze$cijanina, wymagajg jednak od niego duzej dojrzatosci
oraz znajomosci zarowno doktryny chrzescijanskiej, jak i buddyzmu.
Ta wiedza jest niezb¢dna w procesie teologicznego przektadu pewnych
pojec¢ 1 kategorii buddyjskich w $wietle teologii chrzescijanskiej.

Nasze rozwazania pokazaty wiec, ze z perspektywy teologicznej
nie ma powaznych przeciwskazan do praktykowania zazen przez
chrzescijan. Oczywiscie wejscie na t¢ Sciezke wymaga duzej doj-
rzatosci osobowej i mocnej, acz otwartej wiary. Ponadto medytacja
tworzy rowniez bardzo wazng ptaszczyzne, na ktorej mogg si¢ spotkac
chrzescijanie wszystkich denominacji oraz buddysci roznych trady-
cji i szkot. Praktykowanie zazen wspolnie z buddystami jest zatem
waznym wyrazem dialogu migdzyreligijnego. Dialogu, ktéry mimo
ze jest podejmowany w ciszy kontemplacyjnego skupienia umystu,
komunikuje bardzo czesto o wiele wigcej niz stowa.

Dialog chrzescijansko-buddyjski pozostaje jednak wyzwaniem
rowniez dla Swiata akademickiego. Teologia komparatywna otwiera
nowe obszary refleksji, ktére pozwalaja czerpa¢ nowe impulsy
dla refleks;ji teologicznej z mysli buddyjskiej. Wystarczy wskazaé
na dwa problemy filozoficzno-teologiczne, ktore caty czas mozna
uznaé za niezwykle wazne dla dialogu mig¢dzyreligijnego. Pierwszy
z nich dotyczy buddyjskiej idei nie-ja (pali anatta) i jej mozliwych
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implikacji dla chrze$cijanskiej antropologii, zwlaszcza nauki o duszy
ludzkiej. Rozpatrywanie tego problemu powinno réwniez uwzgled-
ni¢ wspotczesne osiggniecia z obszaru neuronauk. Drugi problem,
ktory weiaz zacheca do refleksji, dotyczy rozumienia rzeczywisto-
$ci absolutnej/Absolutu w buddyzmie i nauki o osobowym Bogu
w chrzescijanstwie.

Juz te dwa wybrane i przyktadowe zagadnienia pokazuja, ze aka-
demicka refleksja teologiczno-komparatywna ciggle ma wiele do zaofe-
rowania dla dialogu migdzyreligijnego. Jednocze$nie niezbednym
elementem tego dialogu jest rowniez przestrzen medytacyjnego wgladu.
Bowiem prawdy, ktore poznaje i analizuje nasz spekulatywny rozum,
wymagaja rowniez doswiadczenia w postaci egzystencjalnego wgladu.



Skroty:

CD - Cwiczenia duchowe Ignacego Loyoli
DG - Digha-nikaya

MN — Majjhima-nikaya

SN — Samyutta-nikaya
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Summary

Zen as a Spiritual Path for Christians

The purpose of this monograph is to show Zen as a spiritual path for
a Christian. To achieve this goal, we have divided our considerations
into three chapters.

The first chapter presents an outline of the history of Zen Buddhism,
showing its beginning in China in the 6th century AD, and ending with
the 20th and 21st century process of Zen transmission to Europe and
the Christian environment. Discussing the Chinese period of the forma-
tion of Zen Buddhism, we present two ways of schematizing its history.
The first one, based on the lineage, is the traditional model by which
the development of Zen Buddhism is shown since the arrival of the first
patriarch, Bodhidharma, from India. The lineage scheme is still present
both among the followers of Buddhism and in many popularizing or
scientific publications. The second scheme, developed by J. McRae,
is based on a historical-critical approach. It groups Chinese Zen history
into successive periods. At the same time, it shows that the historicity
of many traditional stories about patriarchs or important masters is
questionable. These stories are the result of complex processes related
to the formation of the identity of Zen Buddhism as one of the important
religious components of Chinese culture.
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In the following sections of the first chapter, we also discuss the trans-
mission of Zen to Japan, Korea and Vietnam, ending with a presentation
of the inculturation of Zen in the USA and Europe, especially in the Chris-
tian environment.

The considerations contained in the first chapter show that Zen is
very flexible and open to the process of transmission from one country to
another, or from one culture to another. It is therefore an important argu-
ment for the so-called a universalist interpretation of Zen, which assumes
that the experience of awakening, called in the Christian tradition a mys-
tical union, transcends all religious and cultural conditioning. Of course,
historically, this experience has been expressed and conceptualized in
Buddhist and Chinese terms and categories. Then it underwent the pro-
cess of evolution reaching Korea or Japan and taking on a more Korean
or Japanese shape. The fact is that the cultures of Korea and Japan have
a lot in common with the cultural heritage of China, so these changes and
adaptations were not very drastic or revolutionary. However, the emergence
and presence of Zen in the West clearly shows that Zen has also managed
to find a space and a way to function in the USA and Europe. In addition,
many Christians have discovered in Zen their own path of spiritual devel-
opment, allowing them to deepen their own living and experience of faith.

In the second chapter, we present the most important Buddhist concepts
in the form of a commentary on the Heart Sutra. This text collects and
formulates the basic elements of both Hinayana and Mahayana Buddhism
in a condensed form. Then we show what some of the ideas contained
in the Heart Sutra can bring to theological reflection. We based these
considerations on a theological-comparative approach. The problem
we focused on concerned immanence and transcendence in the Chris-
tian image of God. We first summarized the meaning of the presence
of a transcendent God in the created world, based on Thomas Aquinas’
Summa Theology (ST q. 8 a.1-4), and then looked at it from the perspective
of the Heart Sutra. This reflection shows that the non-dualistic approach
that characterizes the Heart Sutra can be a fruitful complement to a purely
speculative theological analysis operating on a dualistic level.

The third and final chapter was devoted to the presentation of the basic
formal practices of Zen Buddhism, namely breath zazen, shikantaza,
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koan zazen, walking meditation (kinhin), working meditation (samu),
and sutra recitation. We then evaluated these meditation methods from
a theological perspective. Our analysis has shown that these formal Zen
practices are perfectly acceptable from the Christian’s point of view, but
require a great deal of maturity and knowledge of both Christian doctrine
and Buddhism. This knowledge is essential in the process of theologi-
cal translation of certain Buddhist concepts and categories in the light
of Christian theology.

Our considerations have shown that from a theological perspective
there are no serious objections to the practice of zazen by Christians.
Of course, entering this path requires a lot of personal maturity and
a strong but open faith. In addition, meditation also creates a very important
platform where Christians of all denominations and Buddhists of various
traditions and schools can meet. Practicing zazen together with Buddhists
is therefore an important expression of interreligious dialogue. Dialogue,
which, although it is undertaken in the silence of contemplative concen-
tration of the mind, very often communicates much more than words.

However, the Christian-Buddhist dialogue remains a challenge also for
the academic world. Comparative theology opens new areas of reflection
that allow you to draw new impulses for theological reflection from Bud-
dhist thought. It is enough to point to two philosophical and theological
problems that can still be considered extremely important for interreligious
dialogue. The first concerns the Buddhist idea of not-self (Pali anatta) and
its possible implications for Christian anthropology, especially the study
of the human soul. Consideration of this problem should also take into
account modern achievements in the field of neurosciences. The second
problem that still encourages reflection concerns the understanding
of absolute reality/Absolute in Buddhism and the teaching of a personal
God in Christianity.

These two selected and exemplary issues already show that academic
theological-comparative reflection still has much to offer for interreli-
gious dialogue. At the same time, an essential element of this dialogue
is also the space of meditative insight. For the truths that our specula-
tive reason learns and analyzes also require an experience in the form
of existential insight.
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