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Przedmowa

Spedziwszy dwadziescia lat na Wschodzie, gtéwnie w Indiach, powrocitem do Anglii na
zaproszenie English Sangha Trust, pelnigc przez dwa lata obowiazki w Hampsteadzkiej Wiharze
Buddyjskiej w Londynie. W tym okresie mialem w Wiharze przeszto setk¢ wyktadow dotyczacych
roznych aspektow buddyzmu, w tym pig¢ wystgpien na temat ,,Esencji zen”.

Wystapienia te miaty miejsce pod koniec roku 1965 i niniejszy tekst stanowi ich transkrypcje.
Mimo ze przejscie od stowa mdéwionego do pisanego wymagato w nieunikniony sposob pewnej
dozy kondensacji, chcialem oprze¢ si¢ pokusie nadania zawarto$ci tych wykladow bardziej
,literackiej” formy. Mam nadziej¢, ze w ten sposob nie tylko pozostatem blizej serca chan', ale tez
uniknagtem oczywistej niespojnosci stworzenia kolejnej ,.ksigzki o zen”. Niezaleznie od tego, ze
teraz czytacie oczami, a nie stuchacie uszami, na tych stronach dalej po prostu mowig... Ciekawe,
czy mnie ustyszycie.

Freathy Bay, Kornwalia, 26.04.1973r.

1 Wym.: czan [przyp. red.]



Specjalny przekaz poza pismami;
Brak zaleznosci od stow 1 liter;
Bezposrednie wskazywanie na umyst;

Wglad we wtasng nature 1 zrealizowanie stanu buddy.



Pierwszy wyklad



Wprowadzenie

Zen to jedna z najszerzej znanych i najwazniejszych form buddyzmu, 1 przez dhuzszy czas
zastanawiatem si¢, czy wypowiada¢ si¢ na jej temat. Bytem §wiadom, iz bed¢ stapaé po bardzo
niepewnym gruncie, osmielajac si¢ mowi¢ o zen. Wielu ludzi mogltoby mnie wtasciwie uzna¢ za
intruza na swojej wiasnej dzialce. Rozwazywszy jednak sprawe, zdobylem si¢ na odwage i
postanowitem przemowi¢ na temat zen. Owocem tego bedzie seria pigciu wyktadow o ,.esencji
zen”, z ktorych pierwszy, dzisiejszy wyktad bedzie pelnic role wprowadzajaca.

Moja niech¢¢ do mdéwienia o zen na pewno nie brala si¢ z braku szacunku do tej formy
buddyzmu. W istocie zywi¢ najglebszy podziw dla zen. Obok mahamudry oraz ati jogi z Tybetu
reprezentuje ono w moim przekonaniu szczyt buddyjskiej duchowosci. Moja niechg¢ wigzata si¢
raczej ze $wiadomos$cig ogromnej trudnosci wlasciwego oddania tego przedmiotu. Bylem takze
swiadom licznych nieporozumien wokot zen, z ktérych przynajmniej cze$¢ musialaby zostaé
rozwiana jeszcze przed podejSciem do samego zen. Wszelako po serii wykladéw o szkotach
therawady 1 mahajany oraz o buddyzmie tybetanskim (nie wspominajac dodatkowego wyktadu o
szin) postanowilem wreszcie, ze powinienem przezwyciezy¢ swoja powsciagliwos$¢ 1 powiedzie¢
cos$ réwniez o zen, cho¢by z uwagi na kompletnos¢ obrazu.

Istotne moze by¢ kilka slow o moim osobistym zwigzku z zen. W wieku lat szesnastu
zdarzylo mi si¢ przeczytaé Diamentowq sutre 1 Sutre Wei-Lang (jak wowczas nazywano Sutre
platformowqg Szostego Patriarchy) 1 od razu mialem intuicyjng percepcj¢ zawartej w nich absolutne;j
prawdy, ktoéra, nie bedagc dla mnie nowa, stanowita co$, co wilasciwie caly czas wiedzialem 1
akceptowalem. Jak wielu innych, czytalem tez pisma dra D.T. Suzukiego i jego nasladowcow.
Stowa Suzukiego o buddyzmie wywarly na mnie glebokie wrazenie dzigki mieszance erudycji,
btyskotliwosci intelektualnej i przenikliwo$ci duchowej. Powracalem do nich w poszukiwaniu
inspiracji przez cate swoje buddyjskie zycie. Przez ponad dwadziescia lat, gtbwnie na Wschodzie,
studiowatem 1 praktykowatem formy buddyzmu inne niz zen. W szczegdlnosci praktykowalem
medytacje wedle metod therawady 1 wedle tradycji tantrycznych pochodzacych z tybetanskich szkot
buddyjskich. Owe studia i praktyki, wespot z do§wiadczeniami, do ktorych doprowadzity, pogtebity
moje pojmowanie zen i szacunek dlan. Wyda si¢ to dziwne jedynie ludziom sklonnym traktowac
rézne formy buddyzmu jako liczne wzajemnie si¢ wykluczajace byty, do ktérych nalezy
podchodzi¢ niezaleznie 1 jak gdyby de novo. Wszystkie szkoly buddyzmu, dalekie od wzajemnego
wykluczania si¢, maja pomimo ogromnej réznorodnosci bardzo wiele wspolnego, przez co
do$wiadczenie prawdy w ramach jednej z nich oznacza, przynajmniej w pewnym stopniu, zdolno$¢
pojmowania wewnetrznego znaczenia i wagi wszystkich innych. We wszystkich chodzi ostatecznie
o osiggnigcie Oswiecenia. Poznanie prawdy buddyzmu na przyklad za sprawg pewnej postaci
buddyzmu tybetanskiego daje mozliwos¢ pojecia i docenienia therawady czy dzodo szin szu.
Wiedza cato$ci zawiera w sobie znajomos$¢ czgsci. Aby zrozumie¢ ducha zen, nie zawsze trzeba
czyta¢ ksigzki o ,,buddyzmie zen”, przebywa¢ w klasztorze z etykietg ,klasztor zen”, ani nawet
praktykowac ,,medytacji zen” — tym mniej konieczna zatem jest nauka japonskiego czy siedzenie na
poduszkach szczegolnego ksztattu i rozmiaru.

Gdyby jednakze to byto wszystko, gdyby moj zwigzek z zen ograniczat si¢ do do§wiadczenia
Diamentowej sutry, Sutry Wei-Lang, lektury prac Suzukiego i do mego ogélnego rozumienia
buddyzmu, byloby wielce watpliwe, czy zdobytbym si¢ na zabranie glosu na ten temat. Szczegsliwie
istnial jeszcze jeden tacznik. Przed powrotem do Anglii utrzymywalem kontakt z pewnym
niezwyklym cztowiekiem. Byt to $wiecki buddyjski pustelnik? zyjagcy na peryferiach Kalimpong w
dwoch matych pokojach, ktorych [w momencie dawania tego wyktadu] nie opuszcza juz od co

2 Jogin Czen (ang. Yogi Chen / Mister Chen), ktérego Sangharakszita uwaza za jedneg ze swoich 8 gtéwnych
nauczycieli buddyjskich [przyp. red.]



najmniej 15-16 lat. Od piatej rano do piatej po potudniu siedziat w medytacji z krotka przerwa na
positek, 1 pewien jestem, ze dalej to robi. Wizyty mozna mu sktada¢ pod wieczoér, po uprzednim
umowieniu si¢. Przez kilka lat widywatem si¢ z nim regularnie, zazwyczaj w sobotnie wieczory.
Obok posiadania gruntownej znajomosci kanonicznej literatury buddyjskiej wyrozniat si¢ on, jak to
szybko zauwazytem, zaawansowang praktyka wadzrajany, ktora studiowat we wschodnim Tybecie,
oraz zen, cho¢ powinienem raczej powiedzie¢ chan, jako ze byl Chinczykiem. Byt rowniez
ptodnym pisarzem publikujacym liczne ksigzki o tantrycznym buddyzmie i zen, chociaz pozwalat
sobie jedynie na pot godziny literackiej pracy dziennie. Pomimo faktu, ze odrzucit bycie guru i nie
przyjmowal ucznidw, zdotatem nauczy¢ si¢ od niego bardzo wiele w trakcie naszych rozmow i
dyskusji. Mogtem przede wszystkim w wigkszym stopniu nasigkng¢ duchem zen. Bez tego kontaktu
najpewniej nie czutbym si¢ na miejscu, by w ogdle moéwi¢ wam o zen.

Zauwazyliscie by¢ moze, ze w tych wystgpieniach dotarlem do tematu zen jak gdyby
akademicko. Mam na mysli to, ze po serii wykladow o therawadzie, mahajanie, buddyzmie
tybetanskim itd. zdecydowatem si¢ wreszcie da¢ seri¢ wykladow o zen z uwagi na kompletnos¢.
Przywodzi nas to do niezmiernie waznego punktu, bezposrednio dotykajacego natury ruchu
buddyjskiego nie tylko w tym kraju, lecz rowniez na catym Zachodzie. Buddyzm ma dtugg historig.
Kwitnie na Wschodzie od 2,500 tysiaca lat i w tym czasie pojawily si¢ liczne sekty i1 szkoly w
Indiach, Chinach, Japonii, Tybecie i gdzie indziej. Prawdopodobnie kilkaset z nich ciggle istnieje.
Nikt nie wie, ile ich istnialo lub ciagle istnieje, poniewaz niektore znikngty. Szkoly te ukazujg obraz
czy wzorzec jednosci w wielosci 1 wielosci w jednosci. Wszystkie daza do osiggnigcia O$wiecenia
czy stanu buddy. Jednocze$nie podchodza do tego na rézne sposoby i z wielu punktéw widzenia.
Dominuje w nich albo element racjonalny, albo mistyczny, sktaniaja si¢ albo do aktywizmu, albo
do kwietyzmu, sytuuja swoich nauczycieli w kontekscie albo historycznym, albo mitycznym — i tak
dalej. Szkoly te, a w kazdym razie najwazniejsze z tych szkol, sa obecnie wprowadzane na
Zachodzie. Czg$ciowo z powodow juz przytoczonych, a czgsciowo wskutek powigzania z réoznymi
kulturami narodowymi, prezentuja one zachodnim adeptom widowisko nieokielznanych réznic, by
nie rzec dysharmonii. Nie powinni$my jednak da¢ si¢ zwie$¢ pozorom. Pomimo ich domniemanych
roéznic, czy wrecz wzajemnych przeciwienstw, powinnisSmy studiowaé 1 stara¢ si¢ doceni¢ je
wszystkie, zapoznajac si¢ w miar¢ mozliwo$ci z catym ogromnym bogactwem buddyjskiej mysli 1
praktyki. Jedynie w taki sposob bedziemy mogli uzyska¢ zrownowazony obraz buddyzmu. Inaczej
mozemy popetni¢ blad utozsamienia buddyzmu z takim czy innym jego wyrazem, utrzymujac, ze to
1 tylko to jest prawdziwe uciele$nienie nauczania Buddy. Taki stan rzeczy byltby niepokojacy,
oznaczatby bowiem w swoich konsekwencjach przyjecie sekciarskiej postawy wytacznos$ci, ktora,
bedac niefortunng cecha wigkszosci form chrzes$cijanstwa az do ostatnich czasow, jest raczej obca
duchowi buddyzmu.

W tym momencie nie identyfikujemy si¢ wylacznie z jedng konkretng szkola. Stad po zajeciu
si¢ wieloma innymi postaciami buddyzmu bylo nieuniknione, Ze pr¢dzej czy pdzniej zabierzemy si¢
za zen. Takie synoptyczne podejsScie jest, rzecz jasna, bardzo trudne, wrecz dezorientujgce.
Wymaga zdolnos$ci odroznienia tego, co istotne, od tego, co przygodne w buddyzmie. Wymaga
obiektywnosci 1 sity osadu wraz ze znaczng iloscig gruntownych studiow. Wigkszo$¢ z nas
wzbrania si¢ przed podjeciem koniecznego tutaj wysitku. Wszak stosunkowo tatwo jest ,,podjac”
forme¢ buddyzmu, ktéra najmocniej nas pocigga, utozsami¢ si¢ z nig catym sercem, czerpaé byc¢
moze emocjonalng satysfakcje ze stwierdzenia, Ze to 1 tylko to jest prawdziwa Dharma, za$ inne
formy to trawestacje, wypaczenia i znieksztalcenia! Trzeba jednak oprzec¢ si¢ tej pokusie. Musimy
pamigtac, ze jako buddyS$ci przyjmujemy Schronienie w Dharmie, a nie w nauczaniu tej czy innej
szkoly. Sciezka naszej praktyki duchowej moze, a w istocie musi by¢ wyspecjalizowana,
przynajmniej w pewnym stopniu: recytujemy Nembutsu albo praktykujemy uwazno$¢ oddychania
albo wizualizujemy mandale buddow, bodhisattwow 1 innych bostw. Ale nasze ogodlne podejscie,
cato$-ciowa postawa wobec buddyzmu powinna by¢ tak szeroka, jak to tylko mozliwe. Powinna
by¢ doprawdy uniwersalna.

Przypominaja mi si¢ tutaj moje doswiadczenia z Letniej Szkoty Towarzystwa Buddyjskiego
w 1964r., krétko po moim powrocie z Indii. Byly tam wyklady i zajecia o therawadzie, mahajanie,



zen 1 buddyzmie tybetanskim. Niektdrzy z nowicjuszy bardzo szybko stawali si¢ zniecheceni i
zdezorientowani, chodzac z jednego spotkania na kolejne, jak wigkszo$¢ z nich czynita. Raz
wygladato na to, ze buddyzm jest wyjatkowo racjonalny, $cisle ascetyczny i raczej suchy, to znowu,
ze jest ciepty, mistyczny i etycznie liberalny. Na jednych zajeciach zalecano im mysle¢, na innych
uzywaé intuicji. Jeden moéwca stanowczo namawiat do polegania na wilasnych wysitkach, by
osiggna¢ zbawienie; inny zachecal do polegania wylacznie na wspotczuciu Amitabhy, Buddy
Nieskonczonego Swiatta, ktory w czasach dawno minionych osiggnat juz taskawie ich zbawienie!
Styszano ich uwagi, ze owszem, dowiedzieli si¢ wiele o mahajanie, therawadzie i r6znych innych
szkotach, ale gdzie — pytali — jest buddyzm? Gdzie uslysza co$ na ten temat? Wigkszo$ci co$ juz
jednak $witalo, 1 do konca tygodnia zaczeli sobie zdawaé sprawe, ze, pomimo roznych
sprzeczno$ci, wszystkie szkoly mialy na celu Os$wiecenie, wszystkie interesowal ten czy inny
aspekt tej samej transcendentalnej Rzeczywistosci.

Mielismy tego samego rodzaju do$wiadczenie na zajeciach z ¢wiczen dla moéwcow. Przy
jednej okazji cztery osoby, dwoch mezezyzn 1 dwie kobiety, mialo mowi¢ przez dwadziescia minut,
kazde po prostu o ,,buddyzmie”. Chociaz temat byl taki sam, zaprezentowali cztery zupehie inne
mowy. Doprawdy ciezko byloby o wigksze rozbiezno$ci. Zacznijmy od tego, ze me¢skie podejscie
do zagadnienia byto wyraZznie bardziej intelektualne niz kobiece, ktore bylo bardziej intuicyjne.
Jeden mowca dat systematyczny wyktad Czterech Szlachetnych Prawd i Szlachetnej O$miorakiej
Sciezki, a jedna z méwczyn poswiecita cata mowe tematowi medytacji. Kto§ wlaczyt szczegotowy
opis zycia Buddy. Kto$ inny nawet o Buddzie nie wspomnial. Jednoczesnie we wszystkich czterech
mowach, pomimo réznych podej$¢, tatwo dato si¢ rozpozna¢ wspdlny temat — buddyzm. Jak gdyby
wszystkie, nie utrafiajgc oczywiscie w centralny punkt niekomunikowalnej istoty buddyzmu,
poprzez to usitowanie zarysowaty z roznych stron linie wyznaczajace pewien obszar lub opisujace
figure, wewnatrz ktérej mozna odnalez¢ buddyzm 1 go doswiadczy¢. Nasze podejscia do buddyzmu
sa w nieunikniony sposob ograniczone i uwarunkowane, krétko moéwigc — jednostronne, niezaleznie
od tego, jak bardzo beda wyczerpujace 1 obiektywne. Moje doswiadczenia ze szkoty letniej 1 zajec
wymowy pokazuja, ze jednym ze sposobow przekroczenia tej jednostronnosci jest zestawienie
niespdjnych opracowan buddyzmu tak, by nie tylko uzmystowi¢ sobie ich niespojnos¢, ale tez zdac
sobie sprawe, ze stanowig one jednakowo prawomocny wyraz duchowego doswiadczenia, ktore
zawsze umyka logicznym kategoriom dyskursywnego umyshtu. Oto jedna z korzysci ptynacych z
gruntownego studiowania odmiennych szkot buddyzmu. Nie powinni$my ba¢ si¢ sprzecznos$ci. Jak
stwierdzit Emerson: ,,Glupia konsekwencja to chochlik matych umystow”.

Na ptlaszczyznie psychologicznej buddyzm przywigzuje wielka wage do harmonii 1
rownowagi. Ludzka natura ma szereg roéznych wymiaréw, intelektualnych 1 emocjonalnych,
aktywnych 1 kontemplatywnych etc., i nalezy odda¢ sprawiedliwo$¢ im wszystkim. W zyciu
duchowym 1 $wieckim trzeba pielegnowac 1 rozwija¢ wszystko, utrzymujac idealng réwnowagg.
[lustruje to nauka o pigciu zdolnosciach duchowych, jedna z najstraszych i najwazniejszych ,,list
numerycznych”, w ktérej od wczesnych czasow przechowaly si¢ nauki Buddy. Pie¢ zdolnosci (lub
wiladz) duchowych to: wiara (sraddha), madros¢ (pradinia), energia (wirja), koncentracja
(samadhi) 1 uwazno$¢ (smryti). Wiara, reprezentujac emocjonalny i rytualny wymiar zycia
duchowego, musi by¢ rownowazona przez madro$¢, inaczej wyrodzi si¢ w religijng histeri¢, mani¢
przesladowcza, fanatyzm 1 nietolerancj¢. Z drugiej strony madro$¢, reprezentujagca wymiar
intelektualny, czy lepiej poznawczy lub gnostyczny, musi by¢ rOwnowazona przez wiare, bez ktorej
predko zwyrodnieje do postaci scholastycyzmu dzielagcego wtos na czworo. Energia, czyli aktywny,
kinetyczny wymiar duchowego zycia, musi by¢ réwnowazona przez koncentracje, reprezentujaca
introspektywna, kontemplatywna tendencj¢ przeciwna, bez ktdrej energia przemienia si¢ w
zwierzecg zywotno$¢ lub neurotyczny niepokdj; koncentracj¢ natomiast powinna rownowazy¢
energia, ktorej pozbawiona staje si¢ ona bezcelowa zaduma, chorobliwg introspekcja lub
neurotycznym wycofaniem. Pozostata zdolno$¢, uwaznos$¢, bedac z samej natury niezdolng do
popadnigcia w skrajnosci (nie mozna mie¢ zbyt wiele uwaznos$ci), nie wymaga zadnej
rownowazace] zdolnos$ci, ktora trzymataby ja na wodzy. W istocie to sama uwaznos$¢ utrzymuje
wiarg 1 madros¢, energie i koncentracje w stanie zrOwnowazenia. ,,Uwazno$¢ zawsze si¢ przydaje”,



jak raz orzekl Budda.

Oproécz bycia jedng ze szkot buddyzmu, zen jest, mowigc doktadniej, jedng ze szkot mahajany
— drugiego z trzech wielkich etapow rozwoju historycznego, ktory przeszedt indyjski buddyzm
wedle tradycyjnego podziatu. W mahajanie mozna rozroézni¢ cztery gtowne szkoly badz typy
podejscia, 1 koresponduja one z pigcioma zdolnoSciami duchowymi, co szczegdlowo
wytlumaczylem w mojej ksigzce Wprowadzenie do buddyzmu (A Survey of Buddhism). To, co
Conze nazywa buddyzmem wiary i rytuatu, z jego wysoce emocjonalnym kultem buddow, zaréwno
historycznych, jak i ,,legendarnych”, a takze bodhisattwow takich jak Awalokiteswara, Mandzusri i
Tara, reprezentuje jak gdyby specjalizacje w zdolno$ci wiary. Szkota madhjamika, czyli ,,szkota
srodka” z jej rygorystycznie dialektycznym podejsciem do Rzeczywistosci, reprezentuje specjali-
zacj¢ w zdolnos$ci madrosci. Podobnie tantra, ktora w swojej ezoterycznej formie integruje nie tylko
umysl, ale tez fizyczne energie oddechu 1 nasienia, skupia si¢ na zdolno$ci energii. Czwarta
zdolno$¢ duchowa, koncentracja, jest reprezentowana od strony teoretycznej przez jogaczare, zas od
strony praktycznej przez szkol¢ znang w swej japonskiej odstonie jako zen. Zdolno§¢ uwaznosci
reprezentuje duch tolerancji rozpowszechniony we wszystkich szkotach i1 spajajacy je wszystkie
jako czesci sktadowe mahajany.

Analogia pomi¢dzy szkotami mahajany i pigcioma zdolnosciami duchowymi daje nam istotng
wskazowke co do natury zen. Catkiem po prostu jest to aspekt buddyzmu mahajany, ktory
podkresla wage medytacji 1 w niej si¢ specjalizuje. Wskazuje to sama nazwa szkoty. Chinski termin
cz'an'na to znieksztalcenie sanskryckiej dhjany, ogolnego indyjskiego stowa na praktyke medytacji
1 do$wiadczenie medytacyjne, za$ zen-na, w skrocie zen, to japonskie znieksztalcenie chinskiego
znieksztalcenia. Totez szkola zen to w istocie szkota dhjany, czyli medytacji.

Zen ma jednocze$nie swoje wlasne wyrdzniajace cechy. Staje si¢ to oczywiste, kiedy
zaglebimy si¢ nieco bardziej w znaczenie stowa ,,medytacja”. Wedlug niezwyktego, uprzednio
wspomnianego pustelnika istniejg cztery rodzaje chan lub zen. O ile wiem, ta niebywale wazna
tradycyjna klasyfikacja, ktéra rzuca wiele swiatta na natur¢ zen, nie ukazala si¢ nigdy wczesniej po
angielsku 1 jest nieznana zachodnim buddystom — mam wigc nadziej¢, Zze was ona zainteresuje.

Po pierwsze jest chan tathagaty: klasyczne metody koncentracji, takie jak liczenie oddechow
1 pielegnowanie ducha uniwersalnej mitosci, ktore byly nauczane przez Gautame¢ Budde i1 sa
wspolne praktycznie wszystkim formom buddyzmu, wtacznie z zen. W klasztorach zen metod tych
uczy si¢ poczatkujacych i czgsto przez kilka lat nie praktykuja oni nic innego. Po drugie chan
patriarchalny, tj. chan Huinenga, szostego chinskiego patriarchy szkoty zen. Odnosi si¢ to do nauk
Sutry platformowej dotyczacych identyczno$ci, a przynajmniej niemoznosci oddzielenia, samadhi i
pradzni. Huineng mowi: ,,Uczeni stuchacze, w moim systemie samadhi 1 pradznia s3
fundamentalne. Nie ulegajcie jednak btgdnemu wrazeniu, Ze s3 one od siebie niezalezne, albowiem
sa nierozdzielnie zjednoczone 1 nie stanowig dwoch istnosci. Samadhi to kwintesencja pradzni, za$
pradznia to dzialanie samadhi. W tym samym momencie, w ktorym osiagamy pradznie, samadhi
jest obecne, i vice versa [...]. Uczen nie powinien sadzié, ze jest jaka$ roéznica miedzy ,.samadhi
ptodzacym pradzni¢” 1 ,pradinig ptodzaca samadhi’. Co wigcej, samadhi 1 pradznia [...] sa
analogiczne do lampy i jej $wiatta. Dzieki lampie jest Swiatlo. Bez niej bytoby ciemno. Lampa to
kwintesencja $wiatla, a $wiatto to wyraz lampy. Z nazwy to dwie rozne rzeczy, ale w esencji sa
jednym i tym samym. Tak samo ma si¢ rzecz z samadhi i pradzniq”.

Pradznia znaczy oczywiscie madro$¢ w sensie transcendentalnej madrosci. Ale co znaczy
samadhi? Nalezy tu rozjas$ni¢ wiele zamieszania. Jako jedna z pigciu zdolnosci duchowych samadhi
znaczy po prostu jednopunktowo$¢ umystu, czyli koncentracja. Takie jest znaczenie tego terminu w
tym, co mozna by nazwaé¢ ogo6lnym buddyzmem, typem buddyzmu skodyfikowanym przez
therawadg 1 obecnie przez nig reprezentowanym, i w tym samym sensie nalezy rozumie¢ samadhi
wymienione jako drugi z trzech wielkich etapéw postepu, na ktére podzielona jest $ciezka
duchowa, gdzie pierwszym etapem jest Sila (etyka), trzecim za$§ pradznia (madros¢). Jednakze w
sutrach mahajany, stanowigcych zaplecze nauczania Huinenga, samadhi ma catkiem inne
znaczenie. W umystach zachodnich adeptow zen powstato zamieszanie, poniewaz btednie przyjeli,
ze samadhi zrbwnane przez Huinenga z pradznig to samadhi w sensie mentalnej koncentracji; caty



schemat buddyjskiego samorozwoju duchowego stat si¢ przez to nonsensem. W sutrach mahajany
samadhi odpowiada cetowimutti, czyli stanowi $wiadomego duchowego wyzwolenia z tekstow
therawady, nie za§ samadhi w sensie koncentracji. Samadhi mahajany mozna $miato okresli¢
Oswieceniem w jego subiektywnym aspekcie subiektywnej realizacji. Pradznia czy madro$¢ to
obiektywny aspekt jego wlasciwej manifestacji i funkcji w §wiecie — oba te aspekty sa, rzecz jasna,
nierozdzielne.

Ta pradznia nie jest zwyczajng pradznig ogdlnego nauczania buddyjskiego, ktora polega na
wgladzie w niezadowalajaca, nietrwalg 1 bezistotowg natur¢ uwarunkowanych rzeczy; jest to
mahapradznia, Wielka Madro$¢, realizacja pustki® uniwersalnej — nie nico$ci, lecz absolutne;j
nieuwarunkowanej Rzeczywisto$ci wszystkich zjawisk egzystencji. Zestawiajac ogolne nauczanie
buddyjskie z sutrami mahajany mozna powiedzie¢, ze wedle Huinenga caty system buddyjskiego
treningu duchowego da si¢ wyrazi¢ za pomoca formuty: sila (etyka) — samadhi (koncentracja) —
pradznia — samadhi-pradznia = stan buddy.

Podczas gdy chan tathagaty zajmuje si¢ praktyka koncentracji, drugim terminem tego
szeregu, chan patriarchalny zajmuje si¢ realizacja czwartego, samadhi-pradzni.

Po trzecie, chan potomstwa. Jest to chan w postaci nauczanej przez duchowych nastepcow
Huinenga, zwlaszcza przez wielkich mistrzow czwartego, piagtego, szostego 1 siddmego pokolenia,
ktorzy stali si¢ zatozycielami pigciu szkot chan w Chinach. Podczas gdy chan tathagaty i1 chan
patriarchalny s3 indyjskie w formie, chan potomstwa jest charakterystycznie chinski. Zamiast
cytowa¢ pisma 1 w tradycyjny sposob wypowiada¢ si¢ obszernie o filozofii 1 praktyce zen, jak
czynil to nawet Huineng, ten rodzaj chan stara si¢ przywola¢ doswiadczenie O$wiecenia bardziej
bezposrednio 1 konretnie przy pomocy ekscentrycznych 1 dziwacznych na pierwszy rzut oka stow,
zdan 1 dziatan. Chodzi o stawetne kung-any (japonskie koany: dostlownie ,,publiczne dokumenty’)
lub ,,zbiezne przyczyny” Oswiecenia, takie jak nagly okrzyk, ryk Smiechu lub uderzenie laska.

Po czwarte, ustne chan. Jest to chan tych ludzi, ktérzy jedynie méwia o zen albo pisza o nim
ksigzki 1 artykuly, nigdy natomiast nie podejmuja praktyki. Kiedy moj przyjaciel w Kalimpong
powiedzial mi o tym rodzaju zen, stwierdzilem [ironicznie], iz jest on bardzo powszechny na
Zachodzie, gdzie stanowi dominujgcg szkote z licznymi ,,wybitnymi mistrzami” i swojg wilasng
niemal patriarchalng sukcesja. Odpowiedzial, ze smutkiem, Ze takze w Chinach jest to
wystarczajaco rozpowszechnione, i byto takie rowniez w dawnych czasach. Przy innej okazji, kiedy
pokazatem mu artykut o zen w zachodnim magazynie buddyjskim, po przeczytaniu kilku zdan
wybucht $miechem. Ale Smiech predko przerodzit si¢ we 1zy, 1 gorzko ptakat ze wspolczucia dla
szczerych poszukiwaczy prawdy, oszukiwanych i prowadzonych na manowce przez wyrazicieli
ustnego chan.

W ciagu najblizszych czterech tygodni postaram si¢ odda¢ sprawiedliwos¢ cechom
dzielonym przez zen z innymi szkotami buddyzmu oraz jego cechom wyrdzniajacym. Przyjrze sie
temu zagadnieniu poprzez rozwazenie popularnych, tradycyjnych werséw szeroko uznawanych za
uciele$nienie esencji zen. Mam nadzieje, ze dzigki temu unikniemy nieporozumien. Zanim powiem
wam, jakie to sg wersy, niech wolno mi bedzie pokrotce zasygnalizowaé, jakie sa, jak mi si¢
wydaje, trzy przyczyny thumaczace wiele z aktualnych zachodnich nieporozumien wokoét zen.

Pierwsza przyczyna jest nasze czysto intelektualne podejscie. Wigkszos¢ zachodnich
studentow czerpie swa wiedze o zen z ksigzek, zazwyczaj ksigzek Suzukiego. Oczywiscie na
poczatku jest to nieuniknione. Na szczgscie obecnie dostepny jest szereg ksigzek na tyle zapewne
godnych zaufania, na ile tylko moze by¢ ksigzka o zen. Takie sg np. trzy tomy Nauk chan i zen
Charlesa Luka czy Pierwszy wybor tekstow o zen 1 Grota tygrysa Trevora Leggeta. Rozwazna
(mozna nawet powiedzie¢ — kontemplatywna) lektura prac tego rodzaju uswiadamia wrazliwemu
czytelnikowi ograniczenia podejscia intelektualnego, poza przekazywaniem czego$ z ducha zen.
Niejako jednym gltosem nawotywuja one do praktyki. Niestety az nazbyt wielu ludzi wydaje si¢
doskonale rozumie¢ intelektualnie, Ze zen nie moze by¢ intelektualnie zrozumiany. Tak gruntownie
rozumiejg potrzebe praktyki, ze pomyst samodzielnego praktykowania zen nigdy im si¢ w glowie

3 W oryg. Voidness (pusto$¢) i emptiness (pustka, nicos¢, proznia) [przyp. thum.].



nie pojawia. Zamiast tego, na podstawie lektur i intelektualnej wiedzy o zen, zaczynaja
opracowywac 1 tworzy¢ kolejng ksigzke na ten temat. W ksigzkach tych, jak gdyby chcac przekonac
nieprzekonanych, zwykle nader obszernie argumentuja, ze ksigzki nie powiedza nam nic o zen, ze
intelekt to przeszkoda 1 ze powinno si¢ pielegnowaé wilasng intuicj¢. Po kilku setkach stron
rozwazan zen zostaje zazwyczaj zdefiniowany, w duzej mierze ku ich wiasnej satysfakcji, jako
,hiedefiniowalny”. Jesli spyta si¢ ich o medytacje, intelektualisci zen tego typu najpewniej rzucg na
odczepne: ,,Medytuje, kiedy czekam na zmiang¢ $wiatet!”.

Po drugie, staramy si¢ zrozumie¢ zen niezaleznie od buddyzmu. To jak proba zrozumienia
zotedzia bez debu — rzecz catkowicie daremna. Zen to integralna cze$¢ catosci buddyjskiej tradycji.
Jak juz widzieli$my, jest to ten wymiar mahajany, ktory specjalizuje si¢ w praktyce medytacji.
Terminologia 1 techniki zen, podobnie jak jego doktryny, pisma, idealty duchowe, organizacja
klasztorna 1 rodowody ordynacyjne — wszystko to zostalo przejete z buddyzmu, 1 nawet po nadaniu
im szczegolnego biegu rozwojowego, charakterystycznych akcentéw, ktore czynia z nich zen, nie
moze on by¢ rozpatrywany niezaleznie. Jesli jesteSmy w osobistym kontakcie z oSwieconym
mistrzem zen 1 jesteSmy gotowi bez zastrzezen podaza¢ za jego instrukcjami, nie musimy
przejmowac si¢ buddyzmem. Nie musimy nawet przejmowac si¢ zen. Ale dopoki nie mamy tej
przewagi, nie mamy tez innego wyjscia niz studiowac zen jako cz¢$¢ buddyzmu. Kazdy inny stan
rzeczy bylby rownie daremny, jak usilowanie zrozumienia poczatkdw 1 natury metodyzmu bez
odniesienia do Ko$ciota anglikanskiego ani chrze$cijanstwa.

Ostatnig z trzech glownych przyczyn niezrozumienia zen jest to, ze myli si¢ palec z
ksigzycem. Wedle buddyjskiego przystowia, kiedy kto§ pyta ,,Gdzie jest ksiezyc?” 1 kto§ w
odpowiedzi wskazuje na niego, méwiagc: ,, Tam jest!”, nie nalezy sta¢ ze wzrokiem utkwionym w
palec. Patrzy si¢ od palca do ksi¢zyca. W podobny sposdb wszystkie nauki i metody zen to liczne
wskazowki doswiadczenia Oswiecenia. Uczen nie traktuje ich jako celu samego w sobie. Uzytkuje
je jako pomoce w osiggnieciu wyzwolenia. Jednakze niektdrzy zachodni adepci zen, zafascynowani
dziwnymi na pierwszy rzut oka powiedzeniami 1 czynami pozniejszych mistrzow zen, sadza, ze to
jest zen. Czytaja na przyklad, ze kiedy uczen X spytal mistrza Y, ten drugi, zamiast odpowiedzie¢,
zdzielit go trzydzie$ci razy swoja laska. Sadza, ze trzydzieSci uderzen kijem to zen. Kiedy
ktokolwiek wspomina wigc o zen, triumfalnie tlumacza: ,,Oho, trzydziesci kijow dla ciebie!”,
uwazajac, ze tym samym zademonstrowali swoje wyzsze rozumienie zen. Inni mys$la, ze ceremonia
parzenia herbaty to zen, lub judo, lub kendo, lub karate. Nie zdaja sobie sprawy, Ze nie jest to zen
jako takie, lecz jedynie pewien wyraz zen w konkretnym dalekowschodnim kontekscie
kulturowym. Niektorzy sadza nawet, Ze zen jest japonskie. Gdyby chcie¢ wyrazi¢ si¢ paradoksalnie,
by nie rzec prowokacyjnie, mozna by posuna¢ si¢ do stwierdzenia, ze zen nie ma nic a nic do
czynienia z Japonig.

W nadchodzacych tygodniach postaramy si¢ unikng¢ nieporozumien, takich jak opisane
powyzej. Przechodzac do naszych wersow: uwaza si¢, ze powstalty w Chinach za czaséw dynastii
Tang, nie wiadomo jednak, kto je skomponowat. Wygladaja one tak:

Specjalny przekaz poza pismami;

Brak zaleznosci od stow i liter,

Bezposrednie wskazywanie na umyst;

Wglad we wlasng nature i zrealizowanie stanu buddy.
Kazdy z czterech werséw reprezentuje fundamentalng zasade szkoty zen. Dlatego co tydzien
rozwazymy po jednym wersie. Mam nadzieje, ze w taki sposob osiggniemy pewien wglad w

esencje zen, zblizajac si¢ dzigki temu do O$wiecenia oraz poszerzajac i wzbogacajac wiasne
zrozumienie catej tradycji buddyjskie;.



Drugi wyklad



Specjalny przekaz poza pismami

Na pierwszy rzut oka idea specjalnego przekazu poza pismami wydaje si¢ catkiem prosta i
tatwa do zrozumienia. Gdyby$my natkneli si¢ na nig w ksigzce, nie poswigciliby$my jej zapewne
namystu, przyjmujac za oczywiste, ze rozumiemy, o co chodzi. Ale czy w tym wersie, pierwszym
wersie naszego czterowiersza, faktycznie jest to takie proste, jak si¢ wydaje? ,,Specjalny przekaz
poza pismami”... Jesli damy sobie czas do namystu, narzuca si¢ kilka pytan.

O jakie pisma chodzi? Co kryje si¢ za ,,przekazem” albo ,,specjalnym przekazem”? Co znaczy
,»poza”? Przyjrzyjmy si¢ kazdemu po kolei.

Po pierwsze, pisma. Wszystkie religie $wiata posiadaja $wigte ksiegi. Chrzesécijanie na
przyktad maja Bibli¢, muzulmanie Koran, a Hindusi Wedy. Podobnie buddysci majg to, co znane
jest pod nazwa Tiipitaki. 7ri znaczy ,,trzy”, za$ pitaka znaczy ,,kosz”, lub, poszerzajac znaczenie,
,Zbior”. Tripitaka to zatem ,,trzy kosze” lub ,,trzy zbiory” buddyjskich swietych tekstow. Wedtug
pewnych ekspertow we wczesnych dniach buddyzmu wiazki manuskryptéw na liSciach
palmowych, na ktorych spisywano teksty, zostaly podzielone na trzy grupy pod wzgledem
tematyki. Dla wygody trzymano je oddzielnie w wiklinowych pojemnikach. Niektorzy jednak
sugerowali, ze termin odnosi si¢ do sposobu, w jaki ziemi¢ i1 inny wykopywany materiat
przekazywano sobie w koszach z ragk do rak w szeregu robotnikow. W podobny sposdéb mnisi
przekazywali sobie z pokolenia na pokolenie swigte tradycje, najpierw w ustnej, a potem pisemne;]
formie.

»11zy kosze” lub ,trzy zbiory” to, po pierwsze, Winaja Pitaka, czyli ,,Zbior dyscypliny
klasztornej”. W swojej obecnej postaci sklada si¢ gltownie z regut rzadzacych porzadkiem
klasztornym, tgcznie z okolicznosciami, kiedy majg by¢ one obwieszczane; przeplata si¢ to z duza
iloscig kwestii biograficznych, historycznych i doktrynalnych. Pierwotnym jadrem pitaki wydaje si¢
by¢ krétki zyciorys Buddy. Po drugie, Sutra Pitaka, czyli ,,Zbior wystgpien, dialogow 1 powiedzen
Buddy” na réznorakie moralne i duchowe tematy. Ten zbidr jest najwazniejszy. Po trzecie,
Abhidharma Pitaka, czyli ,,Zbior wyzszej doktryny”. Jest to systematyczne uporzadkowanie i
scholastyczna analiza matarialu zawartego w Sutra Pitace.

W tradycji cata zawarto$¢ Tripitaki jest uwazana za Budda-waczane, czyli stowo Buddy. Sam
Budda oczywiscie niczego nie napisat. Jak Sokrates i Chrystus nauczatl ustnie. Pamigtajacy jego
stowa opowiadali o nich swoich uczniom, ci z kolei swoim 1 w taki sposdb nauczanie bylo
przekazywane potomnos$ci. Dopiero po okolo pigciuset latach ustnego przekazu nauki zostaty
poddane zapisowi. Bez watpienia wiele dodano. By¢ moze wiele zostalo utracone. Do naszych
czasoOw przetrwaly w buddyjskim $wiecie trzy znaczace opracowania Tripitaki: po pierwsze
chinskie San-Tsang lub ,, Trzy skarbce” (tj. Tri-pitaka) w 55 tomach; po drugie tybetanski Kandzur
(Budda-waczana) w 100 lub 108 tomach. Oba te wydania sktadaja si¢ gtownie z przektadow z
sanskrytu, przy czym wiele z oryginalnych tekstow od tamtej pory zagingto. Po trzecie palijska
Tripitaka w 45 tomach (krélewskie wydanie tajskie). Jest to jedyna wersja kanonu, ktora ocalata w
catosci w jezyku, w ktorym zostata pierwotnie skompilowana.

Trzy wydania Tripitaki zawieraja duzo wspolnego materiatu. Najwigksza roznica polega na
tym, ze wydania chinskie 1 tybetanskie wtaczaja sutry mahajany, podczas gdy wydanie palijskie je
pomija.

Nawet jesli wezmie si¢ pod uwage wzajemne naktadanie si¢ na siebie, pisma buddyjskie sg
znacznie bardziej pojemne niz pisma jakiejkolwiek innej religii. Biblia sktada si¢ z 64 ksiag;
natomiast chinskie San-Tsang zawiera 1662 niezalezne prace, z ktorych kilka jest niemal rownie
dhugich, jak cala Biblia. Mimo zZe duza czg$¢ tej przepastnej literatury zostata przethumaczona na
angielski 1 inne jezyki europejskie, jeszcze wigksza czg$¢ pozostaje nieprzettumaczona. Dzigki
wysitkom Pali Text Society palijska Tripitaka zostata przetozona niemal w cato$ci. Dostgpnych jest
rowniez wiele sposrodd najwazniejszych sutr mahajany. Kern przettumaczyt Saddharma-Pundarike,



[zumi Wimalakirti-Nirdese, Suzuki Lankawatare, Lamotte Sanghinirmoczane (na francuski), Luk
Surangame®. Nade wszystko za§ Conze przettumaczyl calg grupe sutr Pradzniaparamity, czyli
»,Doskonalenia madro$ci”, ztozong z ponad trzydziestu niezaleznych prac — stanowi to najwigksze
wspotczesne osiggnigcie na tym polu.

A zatem wiele jest materialu dostgpnego dla studidw. Niestety wigkszo$¢ angielskich
buddystow 1 adeptow buddyzmu nie wykorzystuje tego faktu. Bardzo nieliczni studiujg regularnie 1
systematycznie cho¢by utamek tego, co zostato przelozone. W efekcie ich znajomo$¢ buddyzmu
pozostaje mglista 1 powierzchowna. Niektorzy wydajg sie¢ czyta¢ wszystko poza pismami.

Klasycy chrzeécijanskiego mistycyzmu, ksigzki o Pak Subud, nawet fantazje Lobsanga
Rampy sg chetnie pochtaniane, natomiast nie czyta si¢ kluczowych tekstow, jak Diamentowa Sutra
lub Sutta-Nipata. Nie chce przez to powiedzie¢, ze jest co§ zlego w czytaniu klasykow
chrzescijanskiego mistycyzmu i czerpaniu z nich inspiracji. Ale jesli ktos uwaza si¢ za buddyste 1
twierdzi, ze powaznie podaza $ciezka Buddy, mozna si¢ dziwi¢, ze nie podejmuje on dos¢ wysitku,
by zapozna¢ si¢ z podstawowg literaturg przedmiotu. Bez watpienia buddyjskie pisma, nawet w
najlepszych thumaczeniach, czgsto sa nieatrakcyjne w formie i niejasne, trudne w tresci. Jesli jednak
chce si¢ czerpa¢ z duchowych bogactw buddyzmu, trzeba podja¢ wysitek, by je zrozumie¢. Badz co
badz, jesli chcemy zosta¢ inzynierami, lekarzami czy nawet hodowcami $§win, musimy w to wlozy¢
pewna ilo$¢ intelektualnej cigzkiej pracy — musimy studiowaé. Buddyzm wymaga tego samego.
Niech wigc ci z was, ktorzy uwazaja si¢ za buddystéw, zadadza sobie pytanie, kiedy ostatnio czytali
tlumaczenie jednej z buddyjskich §wigtych ksigg. Odpowiedz moze was zaskoczy¢.

Niektorzy, rzecz jasna, staraja si¢ racjonalizowaé sytuacje 1 usprawiedliwi¢ si¢. Zachodni
oredownicy zen uwielbiaja na przykltad cytowa¢ przyklad Huinenga, szdstego chinskiego
patriarchy, ktorego dalekowschodnia sztuka buddyjska przedstawia czasami w geScie darcia
Diamentowej Sutry. Zapominaja, ze nawet jesli w istocie zrobit co$ takiego (nie ma wzmianki o tym
incydencie w Sutrze platformowej), stalo si¢ to dopiero po uswiadomieniu sobie przezen
doniostos$ci sutry; znat zresztg zapewne caty tekst na pamie¢. W klasztorach zen nie tylko studiuje
si¢ pisma w rodzaju Diamentowej Sutry, Sutry Serca i Sutry Kuannon, ale tez uczy ich na pamig¢ i
liturgicznie recytuje jako wsparcie zycia duchowego. Interesujacg obserwacja jest, ze ci, ktorzy
zaniedbuja, a potem deprecjonujg pierwotne Zrodla, moga by¢ fanatyczni w swoim oddaniu dla
zrodet wtornych. Stowo Buddy rozbrzmiewa bez odzewu, ale w Suzukiego 1 w mnostwo mniej
Swiattych autoréw wstuchuja si¢ z gorliwa uwaga.

Niezaleznie od tego, czy interesujemy si¢ buddyzmem w ogole, czy jakas jego konkretng
postacia, nie mozemy poming¢ pism. Zawarte sa w nich oryginalne zapisy transcendentalnych
doswiadczen Buddy 1 jego oswieconych uczniéw. Bez wstepnego intelektualnego zrozumienia tych
zapisOw nie posiadamy narz¢dzi do uswiadomienia sobie, co chcemy osiagna¢ jako buddysci
(wliczajac w to zwolennikOw zen) 1 jakie sg metody osiggania tego. Jedyne, co moze nas zwolni¢ od
studiow, to regularny kontakt osobisty z o$wieconym nauczycielem, ktory jest Zywym
uciele$nieniem pism. Takiego nauczyciela trudno znalez¢ nawet na Wschodzie. Jesli brak jest
kontaktu osobistego tego rodzaju, pisma sg niezbedne.

To tyle, jesli chodzi o pisma. Teraz przechodzimy do przekazu lub specjalnego przekazu.
Co nalezy przez to rozumie¢? Wedle stownika dostownym znaczeniem stowa ,,przekazywac” jest
,podawa¢ dalej” lub ,,wrecza¢”. Mamy tu ide¢ buddyzmu jako czego$ przekazywanego,
podawanego dalej. Na plaszczyznie biologicznej Zycie jest przekazywane z rodzicéw na dzieci. Na
ptaszczyznie duchowej istnieje przekaz buddyzmu lub Dharmy. Przekaz ten zachodzi pomig¢dzy
mistrzem a uczniem. Stad tak wazny jest ten zwigzek. Jest to w istocie 08, wokot ktorej obraca si¢
caty buddyjski §wiat. Istnieje szereg roznych typow przekazu buddyzmu, czy raczej przekaz moze
mie¢ miejsce na roznych poziomach. Mozna wyr6zni¢ cztery zasadnicze rodzaje przekazu:

(1) Przekaz ordynacji. Ogolnie mowiac, istnieja trzy rodzaje ordynacji: jako Swiecki brat
lub siostra (upasaka, upasika), jako mnich lub mniszka (bhikszu, bhikszuni) 1 jako

4 Od czasu wygloszenia tego wyktadu (1965t.) przetumaczono bardzo duzo zrédtowych tekstow buddyjskich
na jezyki europejskie, przy czym stosunkowo niewiele na jezyk polski [przyp. red.]



bodhisattwa. Te trzy kategorie ordynowanych oso6b wspottworza Sanghe, czyli
spotecznos¢ duchowa w spoleczno-eklezjastycznym sensie tego terminu. Kazda
ordynacja wymaga przyjecia pewnej postawy duchowej 1 przestrzegania pewnej
okreslonej reguty. Swiecki brat i $wiecka siostra moga by¢ ordynowani przez kazdego
mnicha, mniszke lub bodhisattwe, ida po Schronienie do Buddy, Dharmy i Sanghi 1
podejmuja si¢ przestrzegania Dziesigciu Wskazowek, czyli: powstrzymywania si¢ od
szkodzenia Zzywym istotom, od zabierania tego, co nie dane, od zlego prowadzenia si¢ w
sferze seksualnej, od fatszywej, ostrej, frywolnej 1 plotkarskiej mowy oraz od chciwosci,
nienawisci 1 blednych pogladow. Mnich musi zosta¢ ordynowany przez kapitule nie
mniej niz pigciu innych mnichOw na czele z reprezentantem starszyzny (sthawirg) lub
mnichem bedacym przynajmniej od dziesieciu lat we wspdlnocie. Mniszki wymagaja
podwdjnej ordynacji, raz przez kapitute mnichow, raz przez kapitute mniszek. Zar6wno
mnisi, jak mniszki wyrzekaja si¢ domowego zycia, poswiecaja cala swoja energie na
realizacj¢ Nirwany, 1 zachowuja podstawowg regute zakonng zlozong ze 150 wskazan.
Cztery najwazniejsze wskazania dotycza powstrzymania si¢ od relacji seksualnych, od
kradziezy, od morderstwa 1 podzegania do samobojstwa oraz od wyrazania fatszywych
twierdzen co do osiagni¢¢ duchowych. Bodhisattwa jest ordynowany w idealnym
wypadku przez budde, ale w praktyce przez kazdego starszego bodhisattweg. W
specjalnych okolicznosciach dozwolona jest ordynacja samego siebie. Bodhisattwa
rozwija Pragnienie Oswiecenia dla dobra wszystkich istot czujacych i1 przestrzega reguty
ztozonej (wedle tradycji indyjsko-tybetanskiej) z osiemnastu znaczniejszych 1
czterdziestu sze$ciu pomniejszych postanowien. Wymowa ich wszystkich jest silnie
altruistyczna. Te trzy rodzaje ordynacji nie wykluczaja si¢ wzajemnie. Swiecki brat,
swiecka siostra, mnich lub mniszka moga dodatkowo zosta¢ ordynowani jako
bodhisattwowie. W $wiecie buddyzmu mahajany istnieje tendencja do wypierania
innych rodzajow ordynacji przez ordynacj¢ bodhisattwy.

(2) Przekaz pism. Jak widzieliSmy, Budda nic nie napisat. Po stuleciach ustnego przekazu
jego stowa poddano zapisowi i1 zachowano w formie manuskryptow na lisciach
palmowych. W koncu manuskrypty zostaly wydane w formie ksigzkowej. Ksigzki te, w
trzech opisanych edycjach, konstytuuja pisma buddyjskie. Tradycyjnie jedng z
podstawowych funkcji mnicha byto staranne zachowanie czystego 1 autentycznego
stowa Buddy, zrazu w formie ustnej, a potem pisemnej. Jedynie oni mieli czas na
konieczny przy tym ogromny wyczyn uczenia si¢ wszystkiego na pamie¢¢. Kiedy jednak
»pisma” zaczely by¢ spisywane, zmalatlo znaczenie mnichéw jako straznikéw i
przekazicieli. Pozostali oni jednak str6zami poprawnej interpretacji tekstow. Takie
podejscie bylo czesto wyrazane w komentarzach, ktore zostawiaty niewiele miejsca na
osobiste rozumienie tekstu autora komentarzu, uwydatniajagc tradycyjne interpretacje
przekazane mu przez jego nauczyciela razem z samym tekstem. W pewnych cze¢$ciach
swiata buddyjskiego ciaggle uwaza sie¢, ze pelne opanowanie pism jest mozliwe jedynie
podczas lektury pod kierunkiem nauczyciela. Nie wystarczy samodzielne czytanie
wydrukowanych stron. Nalezy jednoczes$nie uczy¢ si¢ poprawnej interpretacji,
dokonywanej tylko z pomoca nauczyciela ,,z linii sukcesji”. Tybetanski buddyzm w
dalszym ciggu zachowuje instytucj¢ /un, czyli ,,uprawnienia”. Studentom wolno czytac i
recytowa¢ Swigty tekst jedynie po jego przeczytaniu na glos do ucha przez ich
nauczyciela, razem z wyjasnieniami. Niektére teksty wymagaja oczywiscie wiecej
wyjasnien od innych, ale w kazdym wypadku podtrzymywana jest zasada wlasciwego
przekazu pism oraz ich znaczenia.

(3) Przekaz doktryny. Przez ,doktryn¢” rozumie si¢ w tym kontekScie systematyczng
prezentacj¢ nauczania zawartego w pismach, w kategoriach logicznie spdjnej struktury
intelektualnej. To wyrazenie mozna uwazaé¢ za mniej wiecej rownowazne okresleniom



,»mysl buddyjska” lub ,.filozofia buddyjska”. Tego rodzaju prezentacje wydaja si¢ miec
sw0j poczatek w ,,listach list”, ktore zestawiono po $mierci Buddy, a by¢ moze nawet za
jego zycia. Byly to mniej czy bardziej kompletne wyliczenia réznych zestawodw
wzajemnie powiazanych tematéw doktrynalnych — Pieciu Skupisk, Dziewieciu Swietych
Oso6b, Dwunastu Ogniw, w ktorych dla cel6w mnemonicznych zarysowano nauki. Jako
interpretacje nauk , listy list” byly systematyczne jedynie w czysto formalnym sensie.
Stowo ,,systematyczne” stosuje si¢ bardziej do sastr, takich jak traktaty Abhidarmy, Pig¢
Ksigg Maitrei 1 Przebudzenie wiary w mahajanie. W Indiach istniaty cztery rdzne,
praktycznie rownoczesne przekazy doktryny, w postaci czterech szkot ,,filozoficznych”
Waibhasikéw, Sautrantikow, Widznianawadindbw 1 Madhjamikéow. Byly to
systematyczne prezentacje nauk w kategoriach, odpowiednio: naiwnego realizmu,
krytycznego realizmu, idealizmu 1 absolutyzmu. Wszystkie cztery przekazy byty
kontynuowane, z poszerzeniami i wzmocnieniami, w Tybecie 1 na Dalekim Wschodzie.
W Chinach przekaz doktryny byl zabezpieczony przez wielkie rodzime szkoly Huajen
(Awatamsaka lub ,,Kwietny Ornament”) i Tian Tai, scharakteryzowane przez Tatakusu
jako, odpowiednio: totalistyczna i fenomenologiczna (mahajanistyczna).

(4) Przekaz ducha buddyzmu. Jest to najwazniejszy przekaz ze wszystkich. Wtasnie do

tego rodzaju przekazu odnosi si¢ nasz czterowiersz, mowigc o specjalnym przekazie
poza pismami. Mimo ze wspomniane sg tu tylko pisma, przekaz ten powinien by¢
rozumiany jako zachodzacy rowniez poza ordynacja 1 poza doktryna.
Jak wlasciwie zaczat si¢ ten przekaz ducha buddyzmu? Wedle tradycji Budda siedziat
pewnego razu posrodku wielkiego zgromadzenia swoich uczniéw. Obecne byly setki
bodhisattwow, arahantéw, mnichéw 1 mniszek, §wieckich braci 1 Swieckich siostr oraz
réznego rodzaju niebianskie istoty. Wszyscy czekali w ciszy na stowa Buddy. Sa to,
rzecz jasna, zwyczajowe okolicznosci przemowy Buddy, jednakze przy tej okazji
Mistrz, zamiast méwié, trzymal po prostu ztoty kwiat przy milczeniu calego
zgromadzenia. Jedynie Mahakasjapa, jeden z najstarszych ucznidw, znany ze swej
prostoty, pojal znaczenie gestu Buddy i u$miechnagl si¢. Budda powiedzial potem:
»Jestem posiadaczem oka wspaniatej] Dharmy, ktorym jest Nirwana, Umyst, tajemnica
Rzeczywistos$ci 1 nie-Rzeczywistosci, 1 brama transcendentalnej prawdy. Przekazuj¢ to
teraz Mahakas$japie”. Tak dokonat si¢ przekaz.

Co si¢ wydarzyto? Bardzo trudno to wyjasni¢. Kiedy Budda trzymat w gorze ztoty kwiat (nie
wtedy, gdy mowil, slowa bowiem byly dla innych uczniéw, ktérym nie udato si¢ zrozumie¢
znaczenia jego gestu), miata miejsce bezposrednia komunikacja z jednego umystu do drugiego, z
doskonale o$wieconego umystu do takiego, ktoremu niewiele brakowalo 1 ktory potrzebowat tylko
najdelikatniejszego tkniecia, by zosta¢ doprowadzonym do doskonatosci. Przekaz Buddy byt
analogiczny do tego, co si¢ wydarza, na nieskoficzenie nizszym poziomie do$wiadczenia, takze
pomiedzy ludzmi rozumiejacymi siebie nawzajem bardzo dobrze. Znak lub spojrzenie, ktoérego sens
jest tajemnica dla kazdego innego, wystarcza do przekazania calego $wiata znaczen. Podobnie jest
na najwyzszej ptaszczyznie duchowe;j.

Mahakasjapa przekazal ducha Dharmy Anandzie, ktéry byl osobistym towarzyszem i
pomocnikiem Buddy w ciggu ostatnich dwudziestu lat jego ziemskiego zycia, ten przekazat go
swojemu uczniowi Sanakawasie 1 tak dalej. Od Mahakasjapy w V w. p.n.e. do Bodhidharmy w VI
w. n.e. byla nieustannie przekazywana w dlugim szeregu duchowych mistrzow, z ktérych jedni nie
pozostawili po sobie $ladu, inni za§ znajduja si¢ wsrdéd najwybitniejszych postaci indyjskiego
buddyzmu. Lista owych mistrzow, tradycyjnie zawierajaca 27 nazwisk (razem z Bodhidharma — 28)
indyjskich ,,patriarchdw” szkoty zen wyglada tak:

1. Mahakasjapa, 2. Ananda, 3. Sanakawasa, 4. Upagupta (nauczyciel duchowy cesarza Asoki), 5.
Dhritaka, 6. Mic¢¢aka, 7. Wasumitra (najwczesniejszy historyk buddyzmu), 8. Buddhanandi, 9.



Buddhamitra, 10. Par§wa (by¢ moze przewodniczacy Czwartej Rady, Rady Kaniski), 11.
Punjajasas, 12. As$waghosza (autor Zycia Buddy, Przebudzenia wiary w mahajanie, etc.), 13.
Kapimala, 14. NagardZzuna (ponowny odkrywca sutr ,,Doskonalenia Madrosci” i zatozyciel szkoty
Madhjamika), 15. Kanadewa (lub Arjadewa, wspodizatozyciel szkoly Madhjamika), 16. Rahulata,
17. Sanghanandi, 18. Gajasata, 19. Kumarata, 20. Dzajata, 21. Wasubandhu (autor Abhidarma-Kosy
etc., 1 zatozyciel szkoty Widznianawady), 22. Monorhita, 23. Haklena, 24. Arjasimha, 25. Basjasita,
26. Punjamitra, 27. Pradzniatara i 28. Bodhidharma.

Pochylenie si¢ nad tg lista ujawnia bliski zwigzek pomiedzy zen a tym, co mozna okresli¢
jako centralng tradycje indyjskiego buddyzmu.

To wlasnie stynny Bodhidharma, dwudziesty 6smy patriarcha indyjski, o ktorym tradycja
moéwi, ze przeptynat ocean na trzcinie, ,,zabral” zen do Chin, stajac si¢ tym samym pierwszym
chinskim patriarchg tej szkoly. Oczywiscie nie przynidst szkoly zen znanej nam dzisiaj, pelnej
doktryn, pism, organizacji klasztornej; przyniost zywego ducha buddyzmu. Przekazat tego ducha
swojego uczniowi Huike, ten za$ swojemu, 1 tak dalej w sukcesji ztozonej z szeSciu mistrzow.
Mistrzowie ci s3 znani jako sze$ciu chinskich patriarchow szkoly zen:

1. Bodhidharma, 2. Huike, 3. Sengcan, 4. Daoxin, 5. Hongren, 6. Huineng (Wei-Lang).

Geniusz duchowy Huinenga, szdstego i ostatniego chinskiego patriarchy, byt tak duzy, ze
potrafil przekaza¢ ducha buddyzmu nie tylko jednemu uczniowi, co byto widocznie do tamtego
czasu W zwyczaju, ale czterdziestu trzem. Istnialo potem wiele réznych linii przekazu, z ktorych
zadna nie mogta by¢ uznawana za gtéwnga. Pig¢ linii miato jednak szczegdlne znaczenie, 1 dwie z
nich trwaja do dnia dzisiejszego. Dwie te linie sa reprezentowane przez szkoly soto i rinzai ze
wspotczesnego buddyzmu japonskiego. Zen zajmuje si¢ zasadniczo czwartym typem przekazu,
przekazem zywego ducha buddyzmu. Przekaz ten jest mozliwy dzigki wysokiemu poziomowi
komunikacji duchowej pomiedzy mistrzem a uczniem, zachodzacej zazwyczaj w kontekScie
medytacji i1 studiowania. Ordynacja, przestrzeganie dyscypliny klasztornej i studia nad pismami s3
istotne, ale tylko jako $rodki do celu, nigdy jako cel sam w sobie. Realng sprawa, jedyng sprawa
majaca w ostatecznym rachunku znaczenie, jest doswiadczenie duchowe (czy lepiej —
transcendentalne), doswiadczenie Oswiecenia. Jesli to nie jest przekazywane, przekaz wszystkiego
innego to strata czasu. W najlepszym razie jest to kulturowa ciekawostka. Wnoszac poprawki do
naszej poprzedniej definicji, ktora byta prowizoryczna, mozemy teraz powiedzie¢ o zen nie tylko to,
ze jest on aspektem mahajany wyspecjalizowanym w medytacji, ale tez to, Ze reprezentuje przekaz
zywego ducha buddyzmu z pomocg trzech gtownych rodzajéw chan opisanych w poprzednim
wyktadzie.

Po trzecie 1 ostatnie, co znaczy wyrazenie ,,poza pismami’? Pisma skladajg si¢ ze stow.
Stowa przekazuja idee. W wypadku pism idee te wskazuja w kierunku doswiadczen duchowych.
Zen zajmuje si¢ przede wszystkim takimi do$wiadczeniami. Nie zajmuje si¢ ordynacja, pismami
czy doktryna; czy raczej zajmuje si¢ nimi jedynie jako narz¢dziami do§wiadczenia O$wiecenia, a
nie celem samym w sobie. Na pewno jednak nie odpuszcza ich sobie catkowicie, jak gdyby dla
zasady. Zamiast tego podaza droga Srodka. Rézny od pism, ale nie oddzielony od nich, jego
szczegolny przekaz wykorzystuje pisma bez przywigzywania si¢ do nich i bez zniewolenia nimi.
Podkresleniu tego stuzy stowo ,,poza”.

OdpowiedzieliSmy zatem na trzy pytania, jakie pojawily si¢ na poczatku tej mowy, i mam
nadzieje, Ze rozumiemy teraz sens, w jakim o zen moéwi si¢ “’specjalny przekaz poza pismami”.



Trzeci wyklad



Brak zaleznosci od slow i liter

W tym tygodniu stajemy przed trudnos$cia. ,,Brak zalezno$ci od stow i liter” obwieszcza drugi
wers naszego czterowiersza, prezentujac dalsza cze$¢ swojej definicji zen. Znaczy to, ze bede
musial mowi¢ o niezaleznos$ci od stow i liter, ale czyniac to bede w istocie zalezny od stow 1 liter, a
przynajmniej od stow 1 dzwigkow. Jest to sprzeczne wewnetrznie. Najdoskonalsze byloby
wyloZenie wersu poprzez siedzenie w absolutnej ciszy przez godzing. I bylaby to wspaniala
prezentacja! Gdybym jednak tak zrobil, wszyscy zapewne stalibysScie si¢ niespokojni 1 niezado-
woleni i przy wychodzeniu nie wrzuciliby$cie nic do miseczki z datkami, a w kazdym razie nie tyle,
ile zazwyczaj. Ludzie cenig stowa; nie cenig ciszy. Sadzg wigc, ze bed¢ musiat si¢ postara¢ i dac z
siebie wszystko za pomocg stow.

,Brak zalezno$ci od stow 1 liter”. Zdanie to sugeruje, ze zwykle taka zalezno$¢ istnieje.
Przeanalizujmy nieco t¢ kwiesti¢, najpierw pod wzgledem naszej zalezno$ci od stéw 1 liter w
ogolnym sensie, a nastepnie pod wzgledem zaleznosci od nich w sprawach duchowych.

WezZmy przypadek tego, co nazywamy nasza wiedza. MoOwimy, ze wiemy to czy tamto. Ale
co mamy naprawde na mys$li? Na pewno mamy na mysli, ze gdzies to przeczytaliSmy, styszeliSmy o
tym lub widzieliSmy to w telewizji. Nie mamy zadnej bezpoS$redniej wiedzy. Wszystko to opiera
si¢ na poglosce, jest informacjg z drugiej reki, trzeciej lub dziesiatej reki, jest domystem lub plotka.
Uwazamy na przyktad, ze wiemy, co dzieje si¢ ogdlnie na $wiecie, w takich odlegtych miejscach,
jak Indie, Rodezja’, Indonezja etc. Ale skad wywodzi si¢ nasza ‘wiedza’? Ze stow i liter. Z radia i
czasopism, ze strzepkow rozmoéw zastyszanych w metrze, z przypadkowych uwag na przyjeciu. Jak
wielka jest nasza zalezno$¢! Ta mysl jest mocno niepokojaca. Zatozywszy, ze nie byloby radia ani
gazet, ‘wiedzielibySmy’ bardzo mato o wydarzeniach na §wiecie. Mieliby§my mniej mysli, mniej
wyobrazen. Majac umyst mniej zabataganiony, latwiej moglibysmy skupia¢ si¢ na rzeczach
bedacych pod r¢ka. BylibySmy w stanie zy¢ bardziej intensywnie. By¢ moze bylibySmy blizej
Rzeczywistosci.

Takie byly oczywiscie okolicznosci zycia naszych przodkow w minionych dniach; taka
sytuacja w dalszym ciggu jest udziatem wielu ludzi w krajach ,,stabo rozwinietych”. W poréwnaniu
z nami nasi przodkowie wiedzieli bardzo mato o tym, co dziato si¢ w wielkim $wiecie znajdujacym
si¢ poza granicami ich wlasnej wsi czy spolecznosci miejskiej. Mgliste pogloski docieraty do nich z
odlegtej stolicy, 1 zazwyczaj byto to wszystko. Czasami widzieli oczywiScie przemarsze wojsk,
ktoére niekiedy niszczyly ogniem i mieczem, ale spoza bijacych bebnoéw i1 zywych koloréw
zwyczajny lud nie uchwytywal, o co toczyla si¢ wojna ani kto walczyl z kim. Okazjonalnie
odbywat si¢ pobdr mezczyzn. Oprécz tego, nie liczac katastrof naturalnych, strumien zycia ptynat
tagodnie 1 niezmacenie z roku na rok i z pokolenia na pokolenie. Nie idealizuj¢ przesztosci. Staram
si¢ tylko pokaza¢, jak mocno nasza wiedza zalezy od stow i liter, a jak malo od osobistego,
bezposredniego do$wiadczenia, 1 co wigcej, ze owa zalezno$¢ jest obecnie wigksza zarowno w
proporcji, jak w kategoriach absolutnych, niz kiedykolwiek wcze$niej w historii.

Jest to prawda na kazdym polu. WeZmy dowolny przedmiot, ktory uznajemy za ,,znany” nam.
Wezmy botanike, histori¢ sztuki lub kazdy inny dziat ludzkiej wiedzy, od astronomii po zoologie.
Nieporownanie wieksza czg¢$¢ naszej znajomosci tych przedmiotéw, jesli nie catos¢, pochodzi z
drugiej reki. Praktycznie nic w niej nie jest oryginalne, nic nie jest rezultatem naszych wiasnych
niezaleznych mysli 1 odkry¢. Odziedziczywszy wielkie nagromadzenie wiedzy z przesztosci,
idziemy przez zycie, w wigkszo$ci nie dodajac tam choc¢by pojedynczego wiasnego ziarenka.
Oryginalnos$¢ wydaje si¢ by¢ przywilejem geniuszu.

W codziennym zyciu wszystko to nie ma zbyt wielkiego znaczenia, chociaz jest by¢ moze

5 Rodezja — dawna brytyjska nazwa obecnego Zimbabwe, kraju w poludniowej Afryce [przyp.thum.].



godne ubolewania. Jako$ dajemy sobie rad¢. Z punktu widzenia zen warto tym niemniej zda¢ sobie
sprawe, co wlasciwie ma miejsce. Interesujace moze by¢ wykonanie pewnego eksperymentu.
Siedzac tu, zt6Zzmy rece 1 zamknijmy oczy, doktadnie tak, jak robimy to do medytacji. Zapomnijmy
o wszystkim, czego kiedykolwiek dowiedzieliSmy si¢ z ksigzek, gazet, magazynow, radia, telewizji
, [Internetu] i reklam. Zapomnijmy nawet o rozmowach, wyktadach i dyskusjach. Ile wowczas
zostatoby nam wiedzy? Doprawdy bardzo malo. Eksperyment taki wykonywany regularnie bytby
zbawienny. Powinni$my bowiem zda¢ sobie sprawe, jak mato naprawde¢ wiemy. Wiedzie¢, ze si¢
nie wie, to poczatek madrosci.

PrzejdZmy teraz od naszej ogodlnej zaleznos$ci od stow i liter do zaleznosci od nich w
sprawach duchowych. Zat6zmy, ze mamy pewng ilo$¢ wiedzy religijnej. Wiemy co$ o buddyzmie.
Wiemy o Czterech Szlachetnych Prawdach i Szlachetnej Os$miorakiej Sciezce; o karmie i
odrodzeniu, Nirwanie 1 wspotzaleznym pochodzeniu; o $unjacie, bodhisattwach 1 Czystej Krainie.
Jakze duzo wiemy! Wiemy nawet co$ o zen. Skad pochodzi ta wiedza? Z ksiazek 1 wykladow.
Ostatecznie, rzecz jasna, pochodzi ona z pism, ktérych ogolny oglad staralem si¢ zaprezentowaé w
zeszlym tygodniu. Pisma sktadajg si¢ za$ ze stow i liter. Zatem nasza wiedza o buddyzmie zalezy
od stow 1 liter. Dlatego pochodzi z drugiej r¢ki, nie opiera si¢ na bezposrednim osobistym
doswiadczeniu czy percepcji.

Wykonajmy teraz inny eksperyment. Odstawmy na bok calg wiedz¢ o buddyzmie, ktéra
zalezy od stow 1 liter, ktorej nie doswiadczyliSmy i1 nie zweryfikowaliSmy osobiscie. Sporo zapewne
odrzucimy. Czy naprawde wiemy, czym jest Nirwana? Co z Sunjata? Jesli to konieczne, porzu¢my
je. Ile zostanie prawdziwej wiedzy na konicu eksperymentu? By¢ moze nic.

Nie powinni$my jednak mysle¢, ze co$ straciliSmy. W istocie jest to wielki zysk. Jak
widzieliSmy w zeszlym tygodniu, w zen chodzi o do§wiadczenie Zywego ducha buddyzmu oraz o
przekaz tego ducha. Dla zen nic innego si¢ nie liczy. Nie mozna dopusci¢, by cokolwiek stato na
drodze. To wlasnie sprawia, ze zen jest takie ,,bezwzgledne”. Zen nie waha si¢ pali¢ $wigtych
przedstawien Buddy ani drze¢ na kawalki §wietych ksiag, jesli stang one na drodze. Ale co staje na
drodze bardziej niz cokolwiek innego? Co takiego udaremnia wigkszo$ci z nas zdobycie realnej
wiedzy o buddyzmie, opartej na wlasnym doswiadczeniu? Niech kto§ mi powie... Wszyscy
milczycie. Bez watpienia najwicksza przeszkoda jest myslenie, Ze si¢ wie. Bez usunigcia tej
przeszkody nie jest mozliwy zaden postep. Tutaj, bardziej niz gdziekolwiek indziej, zaczyna si¢
madro$¢. Zaczyna si¢ tu rowniez O$wiecenie, zaczyna si¢ tu postep: w wiedzy, Ze si¢ nie wie.

Taka wiedza wymaga rozrézniania tego, co wiemy z drugiej reki, od tego, co wiemy z
doswiadczenia. Wiasnie to zen ma na mysli, gdy domaga si¢ niemieszania tych dwoéch rodzajow
wiedzy. Kiedy je mieszamy, zaden postep duchowy nie jest mozliwy. Niestety caty czas mamy na
sumieniu takie pomieszanie. Wlasciwie jest to cze$¢ naszego ogolnego warunkowania
psychologicznego. Nie odrozniajac mysli od rzeczy, nie potrafimy potem odrdzni¢ stow od mysli.
Sadzimy, ze jesli umiemy etykietowaé rzeczy, umiemy tym samym je zrozumie¢. Wezmy na
przyktad Nirwane. Jest to w istocie zasada duchowa lub transcendentalna Rzeczywisto§¢ i mozna o
niej mysle¢ na wiele sposobow. Mozna na przyklad mysle¢ o niej w kategoriach catkowitego
ustania pragnienia. Skoro rozumiemy, co znaczg stowa ,,ustanie pragnienia”’, wydaje nam si¢, ze
wiemy, czym jest Nirwana! Kiedy wigc natykamy si¢ w jakiej$ niebuddyjskiej pracy na idee
wolno$ci od pragnien, triumfalnie wykrzykujemy: ,,A owszem, Nirwana!”. Natychmiast
przyklejamy etykiete. Uwazamy, Zze wiemy, ze stan wolno$ci od pragnien wspomniany w
niebuddyjskiej pracy i buddyjska Nirwana sg jednym i tym samym. W istocie nie zrobilisSmy nic
innego niz zroéwnanie mys$li 1 stbw. W ogoéle nie docieramy do rzeczy, do rzeczywistosci. W
najlepszym razie operujemy myslami o rzeczach, a czgsto jedynie stowami.

Tego rodzaju aktywnos$¢ polegajaca na konceptualizacji i werbalizacji jest na Zachodzie az
nazbyt czesta. Ludzie méwig o wiele za duzo. Zawsze chcg przypia¢ gotowe etykiety do swoich
doswiadczen. Jak gdyby byli niezdolni cieszy¢ si¢ pigknem kwiatu, dopoki nie ustalg jego
poprawnej klasyfikacji botanicznej i nazwy tacinskiej. Musimy uczy¢ si¢ wartosci ciszy, nie tylko
fizycznej ciszy, lecz takze ciszy mys$lowej, ciszy umystu. Przypomina mi si¢ w zwiazku z tym
anegdota opowiedziana mi wiele lat temu przez mojego indyjskiego przyjaciela, starszego brata we



Wspolnocie. Kilka lat wczesniej przyjaciel ten zlozyl wizyt¢ w Niemczech, gdzie dat kilka
wyktadoéw na temat buddyzmu. Pewnego ranka przyszta do niego niemiecka buddystka. Jako ze byt
w trakcie pisania listu i chciat zdazy¢ przed opréznieniem skrzynki pocztowej, poprosit ja o
poczekanie w przyleglym pokoju. Pisat jednak tylko przez kilka minut, kiedy nagle drzwi
otworzyly si¢ z impetem i niemiecka buddystka gwattownie zakrzykneta: ,,Zwariujg, jesli zostane
tam jeszcze przez chwile. Nie ma z kim porozmawiac!”. Dotarlszy do konca tej historii, moj
przyjaciel zalamal rece w Zzartobliwym gescie rozpaczy, jakby chciat powiedzie¢: ,Jaka jest
nadzieja na rozpowszechnienie buddyzmu posrod takich ludzi?”.

Pewne rzeczy moga by¢ do$wiadczane, a takze opisywane i poddawane namystowi. Inne,
mimo ze w zasiegu doswiadczenia, wykraczajg poza mysli 1 stowa. W najlepszym razie mogg by¢
jedynie wskazywane, sugerowane lub dawane do zrozumienia. Dotyczy to tych realnosci, czy tez
aspektow Rzeczywistosci, do ktorych odnosimy si¢ w kategoriach ,,O$wiecenia”, ,,Nirwany”,
»stanu buddy”. Wszystkie te okreslenia sa uzywane jedynie prowizorycznie. Daja nam pewien
zasob praktycznych wskazowek, wyobrazenie obszaru, gdzie nalezy szukaé, kierunek, w ktorym
nalezy orientowa¢ swoje duchowe usilowania; ich waznos$¢ jest jednak relatywna. Tak naprawde
nie definiujg celu. Dlatego uzywajac ich, nie moéwimy w absolutnym sensie zupelnie nic. Stad w
Sutrze Lankawatara Budda oznajmia, Zze poczawszy od nocy swojego doskonalego Oswiecenia az
do nocy swego ostatecznego odej$cia nie wypowiedziat ani jednego stowa. Miedzy tymi dwoma
wydarzeniami lezy 45 lat niestrudzonego ziemskiego postannictwa. W tym okresie nauczat on
tysigce, by¢ moze setki tysiecy ludzi. Prawie nie bylo dnia bez przeméw, dialogow, odpowiedzi na
pytania. Ale w Rzeczywistosci nic nie zostalo powiedziane, poniewaz nic nie moze zosta¢
powiedziane o Rzeczywistosci. Wszystkie jego stowa byly wskazdéwkami czego$, co jest ponad
stowami. Jak powiada Aswaghosza: ,,Uzywamy slow, aby uwolni¢ si¢ od stow, dopdki nie
osiggniemy czystej, bezstownej Esencji”.

Jeszcze lepiej znana 1 bardziej uderzajaca jest ,,cisza jak grom” Wimalakirtiego. Wimalakirti,
wielki gospodarz-bodhisattwa z Wajsali, jest chory, i Budda prosi Sariputre, by poszedt i zapytat sie
o jego zdrowie. Wielki uczen jednak si¢ wymawia, zostal bowiem raz skarcony przez
Wimalakirtiego 1 czuje si¢ niegodny misji. Wszyscy inni uczniowie, tacznie z bodhisattwami,
roéwniez wymawiajg si¢ z uwagi na to, ze czujg si¢ niegodni; wszyscy zostali powaznie zbici z tropu
przez Wimalakirtiego w tym czy innym czasie. W koncu Mandzusri, wielki bodhisattwa madrosci,
godzi si¢ spetlni¢ prosbe Buddy i wyrusza z ogromng $witg na spotkanie Wimalakirtiego.
Wywiazuje si¢ obszerna dyskusja z duza iloscig subtelnej dialektyki. Wreszcie w dyskusji pojawia
sie temat doktryny niedwoisto$ci. R6zne interpretacje zostaja zaproponowane przez obecnych. Kto$
mowi: ,,Czysto$¢ 1 nieczysto$¢ to dwie rzeczy. Jesli widzi si¢ prawdziwg nature¢ nieczystosci, nie
istnieje stan czystosci 1 dostrajamy si¢ do stanu czysto$ci. Jest to przekroczenie progu doktryny
niedwoistosci”. Kto§ inny powiada: ,,Samsara 1 Nirwana to dwie rzeczy. Gdy ujrzymy (prawdziwa)
natur¢ samsary, nie ma samsary, wi¢zow, nie ma wyzwolenia, plonigcia i wygaszenia”. Na koncu o
opini¢ proszony jest Mandzusri; odpowiada tak: ,,Wedle mojego wyobrazenia przekroczy¢ prog
doktryny niedwoisto$ci to nie mie¢ slow ani mowy, nie mie¢ §wiadomosci ani nie wskazywac na
zadng z dharm, 1 trzymac¢ si¢ z dala od wszelkich pytan i odpowiedzi”. Jego interpretacja spotyka
si¢ z wielkim aplauzem. Nastgpnie Mandzusri prosi Wimalakirtiego, by zabral gltos. Wszelako
»Wimalakirti trwat w milczeniu, bez jednego stowa”. Oto ,,cisza jak grom” Wimalakirtiego.

Dopoki jesteSmy zalezni od slow 1 liter, pozwalajac sobie na zniewolenie nimi, zamiast
traktowac je uzytkowo, nie bedziemy zdolni urzeczywistni¢ tego, co wykracza poza stowa i litery.
Bedziemy jednoczes$nie miesza¢ dwa rodzaje wiedzy, sadzac, ze wiemy co$, o czym zaledwie
styszeliSmy lub czytaliSmy. Z tego powodu zen nalega na ,,brak zaleznosci od stéw i liter”. Nie
chodzi o to, ze stowa sg catkowicie bezuzyteczne. Jak méwitem na poczatku tego wyktadu, by
zakomunikowa¢ prawde o braku zalezno$ci od stow i liter, jest si¢ w nieunikniony sposéb zaleznym
od stoéw 1 liter. Wracamy wigc do punktu wyjscia.

Powstaje w tym punkcie wazne pytanie. Skoro w zen nie ma zaleznos$ci od stow i liter, od
czego mamy zalezeé, na czym polegac? Zajmiemy si¢ tym pytaniem w przysztym tygodniu, gdy
bedziemy rozwazaé trzeci wers czterowiersza.



Czwarty wyklad



Bezposrednie wskazywanie na umyst

Dzisiaj zajmujemy si¢ trzecim wersem naszego czterowiersza, ,,bezposrednim wskazywaniem
na umyst”’, z nadziejg znalezienia tu odpowiedzi na pytanie, ktére zamkneto zesztotygodniowy
wyktad — pytanie, od czego wedlug zen mamy zaleze¢, na czym polegaé, skoro ma nie by¢
zaleznoS$ci od stow 1 liter. Podobnie jak dwa poprzednie wersy wiersza, wers, ktorym si¢ teraz
zajmiemy, wydaje si¢ na pierwszy rzut oka zawiera¢ dosy¢ prosty zwrot, ktory kazdy moze
zrozumie¢. Tak jednak nie jest. Zanim jego znaczenie stanie si¢ dla nas jasne, stoi przed nami
pewna doza niejasnosci, ktore trzeba rozstrzygna¢. Niejasno$¢ ta nie wynika z metnego stylu
nieznanego autora wiersza, tym mniej wynika z natury zen; stanowi ona po prostu efekt
charakterystycznie chinskich prob upakowania maksimum tre$§ci w minimum stéw. Znaczenie tego
wersu mozna rozjasni¢ poprzez rozwazenie trzech wzajemnie ze sobg powigzanych kwestii.

Co znaczy tutaj ,,umyst’? Czemu zen podkresla wskazywanie na umysl, a nie co$ innego?
Jaka jest waga i znaczenie bezposredniego wskazywania?

Przede wszystkim znaczenie stowa ,,umyst”. Kiedy bytem w Kalimpong, moj przyjaciel
pustelnik, o ktorym opowiedziatem wam na pierwszym wyktadzie, udzielit mi raz szczegoétowego
wyjasnienia dziewigciu podstawowych znaczen tego stowa w chinskiej literaturze, wiacznie z
literaturg buddyjska. Na szczgscie w tym konteks$cie nie musimy przejmowac si¢ nimi wszystkimi.
Ogolnie moéwiac, Asin (lub xin) odpowiada indyjskiemu (palijskiemu i sanskryckiemu) stowu ¢itta,
ktorego zwykle jest thumaczeniem. Citfa to umyst w najszerszym i najogélniejszym sensie tego
stowa, emocjonalnym 1 poznawczym, intelektualnym i racjonalnym. Niektoérzy uczeni wola
wszakze oddawac citte 1 hsin przez ,,serce”, inni przez ,,dusze”. Na przyktad Suzuki w niektorych
swoich wczesnych pracach, jak doskonate Zarysy buddyzmu mahajany oraz bezcenne ttumaczenie
Przebudzenia wiary w mahajanie As$waghoszy, czesto tlumaczy Ccitte jako ,,duszg”. Oba
tlumaczenia tatwo moga by¢ mylace. W tym kontekscie citta czy hsin to nie serce przeciwstawione
moézgowi w sensie intelektu, ale raczej calos¢ mentalnego zycia 1 aktywnosci, do ktorych zaliczaja
si¢ obie te sfery. Bardziej przypomina to psyche w sensie Jungowskim. W podobny sposéb citta i
hsin to nie ,,dusza”, poniewaz termin ten ma w angielskim konotacje catkiem obce buddyzmowi.
Tak wigc dzi§ trzymamy si¢ stowa ,,umysl” jako najlepszego roboczego odpowiednika terminu
zardbwno chinskiego, jak 1 indyjskiego. W kazdym badZ razie na tym etapie naszej analizy nie
musimy poswieca¢ zbyt wiele uwagi subtelnym réznicom w terminologii psychologicznej, i ogélny
termin ,,umyst” bedzie dos¢ dobrze stuzy¢ naszym celom.

Po ostrzezeniu, by nie polega¢ na stowach i literach, czyli na posredniej wiedzy o
Rzeczywisto$ci, zen mowi nam w pewien sposob, by polega¢ na umysle. Odpowiada to na pytanie,
ktore pozostato nam na koncu poprzedniego wyktadu. Zen w rzeczy samej oznajmia: polegajmy na
wlasnym umysSle. Inaczej mowiac, polegajmy na sobie, bowiem pod wzgledem psychologicznym
umyst to jazn. Nie patrzmy na zewnatrz, nie pozwalajmy, by nasza uwaga rozpraszala si¢ na
zewnetrznych zjawiskach. Patrzmy wewnatrz. Ta idea nie jest oczywiscie charakterystyczna jedynie
dla zen. Dotyczy catego buddyzmu. Na przyklad w Dhammapadzie Budda stwierdza, ze
ujarzmienie siebie to najwigksze ze wszystkich zwyciestw, ze ,ja” jest swoim wlasnym
schronieniem, swoim wlasnym mistrzem, i ze czysto$¢ i nieczysto$¢ zaleza od wlasnego ,,ja”. Tutaj
uwaga jest jasno skierowana raczej na podmiot doswiadczenia niz jego przedmiotowa tres¢ — na
czujacy, wiedzacy, chcacy umysl, a nie na zewngtrzny $wiat. Podobna w duchu jest maksyma
umieszczona na Swiatyni Apollina w Delfach: ,Poznaj samego siebie”, i powiedzenie z Tao Te
Czing: ,Kto zna innych, jest madry; kto zna siebie, jest o$wiecony”. Wskazujac na umyst i
sugerujac, ze zalezymy bardziej od tego niz od czegokolwiek innego, zen nadaje dobrze znanej idei
swoj wlasny, szczeg6lny nacisk.

Nacisk ten w zadnym razie nie jest zbyteczny. Wtasciwie jest on konieczny zawsze i



wszedzie. Ludzie, ktorzy osiagneli pewien poziom dojrzalosci 1 pewien stopien dobrobytu,
zaczynajg si¢ nudzi¢ 1 cierpie¢ na brak satysfakcji. Stajg si¢ znudzeni i niezadowoleni z pracy, z
zony 1 rodziny, z ksigzek 1 teatru, z radia i telewizji, z dzialan zadaniowych i zabawy, ze
spoteczenstwa, do ktorego naleza, 1 czaséw, w ktorych si¢ urodzili, ze $miechu 1 placzu, z poezji,
muzyki i sztuki, z oblicza natury i ksztaltu czlowieka. Wreszcie nudzg si¢ samymi sobg i patrza na
siebie z niezadowoleniem. W tym stanie znudzenia 1 niespetnienia, nawet zmeczenia 1 niesmaku,
zaczynaja w ciemno czego$ szuka¢ — nie wiedza, czego. Nadajac temu nazwe, okreslaja to jako
Prawde, Rzeczywisto$¢. Inni moéwig o tym w kategoriach spokoju, szczescia, ostatecznego
spetnienia. Jeszcze inni wykorzystuja specyficznie religijng terminologi¢. Méwia w kategoriach
Boga, zbawienia, Oswiecenia itd. Méwig nawet w kategoriach zen. Ale niezaleznie od sposobow
moéwienia o tym, czego szukaja, wszyscy sa zgodni co do poszukiwania tego na zewnatrz siebie.
Czasami oczywiscie odnajduja to, czego szukaja, i tworzg relacje¢ zaleznosci od tego. Potem mysla,
ze ich poszukiwanie si¢ powiodlo i nuda oraz niespelnienie zostaly zazegnane. Ale w istocie
poniesli porazke. Stato si¢ jedynie to, ze padli ofiarg projekcji.

Jako zjawisko psychologiczne projekcja jest nam do$¢ dobrze znana. Aby uniknaé
koniecznosci rozpoznania 1 zapewne pogodzenia si¢ z czym$ w nas, nieSwiadomie przypisujemy to
innym ludziom. Ten wypierany i projektowany czynnik to zazwyczaj co§ do$wiadczanego jako
nieprzyjemne lub zte, czego si¢ wstydzimy albo obawiamy. Mozemy na przyklad by¢ zimni,
twardzi 1 samolubni, kompletnie pozbawieni ciepla i uczucia. Krytykujemy wigc innych ludzi za
bycie takimi. Narzekamy, czasem zgorzkniale, Zze nasi przyjaciele 1 krewni sg niemili 1 brak im
wspotczucia, ze depcza po naszych uczuciach i nas nie kochaja. Mozemy nawet przypisywac
uczucia chtodu 1 wrogosci catemu wszechswiatowi. Tak naprawd¢ nie robimy nic poza
przypisywaniem swoich osobistych defektow innym ludziom i §wiatowi zewng¢trznemu. Tego
rodzaju projekcja psychologiczna zachodzi caty czas. Mimo ze ekstremalne przypadki sg rzadkie,
element projekcji dotyczy niemal wszystkich naszych negatywnych ocen innych ludzi. Jesli
jesteSmy czujni, mozemy czesto si¢ na tym przylapac. W ramach kolejnego eksperymentu
sprobujcie w nadchodzacym tygodniu zaobserwowaé, czego najbardziej nie lubicie w innych, co
najczesciej w nich krytykujecie 1 potepiacie. Mala, elementarna autoanaliza moze ujawnié, ze
doktadnie te wtasciwosci sg ukryte gleboko w waszym wlasnym umysle, i1 Zze krytykowanie innych
w ten sposoOb to w istocie nieSwiadome krytykowanie samego siebie.

Projektowane moga by¢ nie tylko zle wlasciwosci, ale tez dobre. Nie sg to sprawy, ktorych sig
wstydzimy 1 obawiamy, lecz zdolno$ci istniejagce na bardzo glebokim poziomie, ktoérych nie
zdotaliémy na razie rozwing¢. Czasami mozemy nie zdawac¢ sobie sprawy z mozliwosci ich
rozwini¢cia. Projektujemy na przyktad ceche mitosci. Czujac potrzebe mitosci, ale bedac
niezdolnymi do jej rozwinigcia, usitujemy znaleZ¢ ja na zewnatrz i z tego zrodta czerpaé. Innymi
stowy projektujemy. Mimo ze moze to by¢ dobra wlasciwos¢ sama w sobie, jej projekcja bywa
jednak zta, o ile stoi na drodze ku pelnej integracji siebie. W przypadku mito$ci nie mozemy
prawdziwie jej przyjmowac, dopoki nie jesteSmy zdolni sami jej dawaé, a nie mozemy dawac
mitos$ci, dopoki si¢ ona nie rozwinie.

Mozna pdjs¢ nawet dalej. Projekcja jest nie tylko psychologiczna, lecz takze duchowa.
Wszyscy ludzie sa zdolni przeksztalca¢ swoje niejasne przebtyski zrozumienia i sporadyczne
impulsy dobroci w najwyzsza madro$¢ i nieskonczone wspolczucie doskonatego stanu buddy.
Wszyscy sa zdolni osiagnag¢ Oswiecenie. Ale tego nie czynimy. Zamiast tego projektujemy niejako
wlasne potencjalne O$wiecenie na zewnatrz, na inng osobe, cho¢by na posta¢ Buddy, a nastepnie
przechodzimy do utrwalenia relacji z nim, czyli do czczenia go, a przynajmniej glgbokiego
szacunku dla niego jako w najwyzszym stopniu madrego i nieskonczenie wspolczujacego
nauczyciela. Nie ma to znaczy¢, ze Budda nie byt o§wiecony, ani ze ideat Buddy obecny w naszej
wyobrazni religijnej to tylko projekcja, nawet jesli to projekcja duchowa. Znaczy to, ze w
ostatecznym rachunku musimy zaspokoi¢ swoja potrzebg Oswiecenia przez rozwinigcie jej w sobie,
a nie pasozytowanie na O$wieceniu Buddy. Nie chodzi o to, ze na projekcj¢ duchowa wcale nie ma
miejsca w zyciu religijnym, ani ze wiara 1 kult sg zte. Duchowa projekcja reprezentuje bardzo
wazny etap 1 jako taka ma swoje uzasadnione miejsce w ogélnym schemacie rozwoju duchowego.



Ale ostatecznie to przeszkoda.

Dlatego zen, przyjmujac absolutny punkt widzenia, wskazuje na umyst. Wzywa do zupetnego
wycofania si¢ ze wszelkich projekcji, pozytywnych 1 negatywnych, psychologicznych i
duchowych. Moéwi: ,,Polegaj na umysle, polegaj na sobie”. W tym kontek$cie Oswiecenie moze
zosta¢ zdefiniowane jako catkowita nieobecnos$¢ projeke;ji.

Dotychczas bardzo ogolnie rozwazalismy wskazywanie na umyst przez zen. Nadszedt czas,
by sta¢ si¢ bardziej konkretnym. Zen wskazuje na umyst — ale na jaki umysl? Umyst istnieje na
wielu ré6znych poziomach 1 ptaszczyznach; ma liczne aspekty, liczne funkcje. Na przyktad mamy
postrzegajacy umyst, myslacy i rozwazajacy umyst i Absolutny Umyst. Na ktory z nich wskazuje
zen? W ogolny sposob, rzecz jasna, wskazuje na wszystkie, na umyst jako odrgbny od materii,
odrebny od $wiata zewnetrznego. Ale doktadniej mowiac, wskazuje na Absolutny Umyst. Wska-
zuje na Umyslt ponad umystem, na wewnetrzng nature buddy, 1 moéwi, by na tym polegac.

Na tym etapie nasze pierwsze pytanie: ,,Co znaczy tutaj umyst?” zaczyna naktada¢ si¢ na
drugie: ,,Czemu zen podkresla wskazywanie na umyst, a nie co$ innego?”. Umysl to punkt kontaktu
z Rzeczywistoscig. Absulutny Umyst jest Rzeczywistoscig. Dlatego tez wskazujac na umyst, zen
wskazuje na Rzeczywistos¢, na Oswiecenie, ktore jest do§wiadczeniem Rzeczywistosci, wskazuje
na natur¢ buddy. Oto dlaczego wskazuje na umysl, a nie cokolwiek innego.

Mozemy teraz wyrazniej zobaczy¢ charakter powigzania miedzy zen a medytacja. Mozemy
zrozumie¢, czemu zen to Szkota Medytacji. Wbrew temu, co niekiedy sie¢ sadzi, medytacja to nie
tylko kwestia poprawnie wykonywanych ¢wiczen w koncentracji. Mozna zdefiniowa¢ medytacje
jako usilng 1 metodyczng probe dostrzezenia Rzeczywistosci w sobie. Normalnie nasza uwaga
skierowana jest na zewnatrz, ku swiatu. Kiedy jednak podejmujemy praktyke medytacji, uczymy
si¢ wycofywacé uwage z zewnetrznych obiektéw, odcina¢ zmysty od odpowiadajacych im bodzcow
1 skupia¢ uwage do wewnatrz. Tak postawa wycofania wyraza si¢ w postawie ciala zazwyczaj
przyjmowanej podczas medytacji, gdy siedzimy z nogami skrzyZzowanymi pod soba i r¢koma
spoczywajacymi, jedna nad druga, na skrzyzowanych przegubach. Oczy s3 zamknigte, co oznacza
wykluczenie nie tylko bodZzcéw wzrokowych, ale tez jakichkolwiek innych doznan zmystowych.
Dzigki praktyce staje si¢ mozliwe utrzymanie zeSrodkowania umystu do wewnatrz przez coraz
dhuzszy czas. W koncu skutkuje to trwatym przesunigciem centrum uwagi z zewnetrznego swiata na
sam umyst, przez co, nawet jeSli jesteSmy zaangazowani w zewngtrzne aktywnos$ci, zawsze
utrzymuje si¢ pewien poziom wewnetrznej skupienia i §wiadomosci.

Nastepnym krokiem do podjecia jest stopniowe oczyszczanie, rozjasnianie 1 roz§wietlanie
umyshu. Inaczej mowigc, po odwroceniu si¢ od zewnetrznego $wiata ku umystowi, musimy
odwracac¢ si¢ od nizszego umystu ku umystowi wyzszemu. W ogodlnej tradycji dzielonej przez zen
ze wszystkimi innymi formami buddyzmu postgp 6w jest wyrazany przez cztery rupa-dhjany, stany
swiadomosci medytacyjnej powigzanej ze Swiatem form, oraz cztery arupa-dhjany, stany
Swiadomosci medytacyjnej powiazanej ze S$wiatem bezforemnym. Zazwyczaj uwaza si¢, ze
konstytuuja one jeden ciagly szereg.

Pierwszy z czterech krokow medytacyjnej $wiadomosci powiazanej ze $wiatem form sktada
si¢ z pigciu psychicznych czynnikdéw: mysli, zarbwno inicjujacej jak i podtrzymujacej, zachwytu
(lub uniesienia), btogos$ci 1 jednopunktowosci (koncentracji). W drugim z tych stanéw mysl zostaje
wyeliminowana, za§ w trzecim — zachwyt. W czwartym blogo$¢ zostaje zastapiona spokojem,
réwnowagg. Jednopunktowo$¢ to jedyny czynnik psychiczny, ktory pozostaje niezmienny caty
czas. Wlasciwie jego intensywnos$¢ ro$nie w miare, jak pozostale czynniki sg eliminowane,
absorbuje on bowiem energi¢ im poswigcana.

Cztery stany medytacyjnej $wiadomosci powigzanej z bezforemnym §wiatem sg znane jako:
sfera nieskonczonej przestrzeni, sfera nieskonczonej $wiadomosci, sfera nie-przedmiotowosci i
sfera ani percepcji, ani nie-percepcji. Nazwy te mowig nam bardzo mato o rzeczywistej naturze tych
standw, stoja za nimi jednak coraz wyzsze 1 coraz bardziej wyrafinowane doswiadczenia
jednopunktowosci i unifikacji.

Nawet kiedy przeszto si¢ droge wzwyz od nizszego do wyzszego umystu 1 wszystkie osiem
stanow $wiadomosci medytacyjnej zostatlo doswiadczone w calej petni, nie osiggneto si¢ jeszcze



granic medytacji. Natura o$miu stanéw jest relatywna i1 $§wiatowa. Nie sg absolutne ani
transcendentalne. Nie ujrzeliSmy jeszcze Rzeczywistosci. Odwréciwszy si¢ od nizszego ku
wyzszemu umystowi, musimy na koncu odwroci¢ si¢ od relatywnego umyshu ku Absolutnemu
Umystowi. Jako ze relatywny umyst 1 Absolutny Umyst sg z punktu widzenia relatywnego umystu
catkowicie nieciagle, przejscie to moze si¢ dokona¢ jedynie za pomoca skoku egzystencjalnego z
jednego umystu do drugiego. Nie ma tu juz kwestii $ciezki z wyraznie oznaczonymi krokami i
etapami. Sciezka, ktora dotychczas podazalismy, konczy si¢ na skraju czelusci, i z tego punktu nie
mamy innej alternatywy niz skok w ciemnos$¢. Skoczywszy, znajdujemy si¢ posrodku Pustki.
Ciemno$¢ zamienia si¢ w Swiatto. Nagle i tajemniczo relatywny umyst zostaje zastapiony przez
Umyst Absolutny. Umyst Absolutny nie jest podmiotem w opozycji do przedmiotu, nie moze tez
sam sta¢ si¢ przedmiotem mys$li. Jest czysta, ol$niewajaca i przejrzysta swiadomos$cia, wewnatrz
ktorej nie istnieje rozroznienie na podmiot i przedmiot. Cel medytacji zostat tym samym osi¢gniety.
»Ujrzelismy” Rzeczywisto$¢. Wskazujac na umyst, zen wskazal na Rzeczywistos¢, Oswiecenie,
stan buddy.

Zobaczywszy, co kryje si¢ za stowem ,,umyst” i czemu zen akcentuje wskazywanie na umyst,
a nie cokolwiek innego, dochodzimy do naszego trzeciego pytania: jakie jest znaczenie
bezposredniego wskazywania? Nietrudno to dostrzec. Bezposrednie wskazywanie oznacza
odnoszenie wszystkiego do samego umystu — przede wszystkim odnoszenie do myslacego 1
postrzegajacego umystu zamiast do obiektu jego mysli 1 postrzezen. Oznacza to rzucanie ucznia raz
po raz na glebokie wody jego osobistych probleméw 1 indywidualnych zasobow. Oznacza
rezygnacje z podrozy od Hampstead do Highgate® przez caly wszech§wiat. To ostatnie jest
oczywiscie jedynie rodzajem objazdu, z ktorego ludzie uwielbiajg korzysta¢. Mimo przeciwnych
zapewnien nie chcg oni tak naprawde dotrze¢ do Highgate. Nie chcg stanaé twarza w twarz z
wyzwaniem egzystencji. Chcg tego uniknad.

Istnieje na to wiele sposobow. Jednym z najpopularniejszych, zwlaszcza w krggach
zachodniego buddyzmu, jest zadawanie pytan. Mogliscie sadzi¢, ze ludzie zadaja pytania w celu
rozwiania watpliwos$ci, rozjasnienia umystowego zamieszania i dotarcia do prawdy, i trzeba
przyznaé, ze czasami tak bywa. Ale w wigkszosci przypadkow ludzie zadaja pytania, by nie
otrzymac¢ odpowiedzi. OdpowiedZ w realnym Zyciu jest ostatnig rzecza, ktorej chca. Nawet, jesli ja
otrzymaja, nie beda wiedzie¢, co z nig zrobi¢. Czuliby si¢ zapewne jak maty chtopiec bawigcy sie w
ogrodzie w polowanie na lwy i tygrysy, ktory stanat oko w oko z prawdziwym Iwem czy tygrysem,
ktory uciekt z zoo. Zadajg wiec ciagle pytania. Jaka jest natura Nirwany? Jak moze dziata¢ prawo
karmy, skoro nie istnieje trwate ,,ja”? Jakie sa dowody na odradzanie si¢? Skad mamy wiedzie¢, czy
osiggnelismy OsSwiecenie? Skad bierze si¢ ignorancja? Czy naprawde mozna pragna¢ braku
pragnien? Jak jest mozliwe bycie w petni §wiadomym, jesli Swiadomos$¢ oznacza bycie §wiadomym
tego, ze jest si¢ $Swiadomym 1 tak dalej ad infinitum? Czy pies ma natur¢ buddy? Czemu
Bodhidharma przybyt z Zachodu? Na pytania tego rodzaju zen nie daje odpowiedzi, a przynajmniej
nie odpowiada na nie w ich kategoriach badz z ich punktu widzenia. Ogolnie woli raczej
odpowiedzie¢ pytaniem na pytanie: ,,Czemu si¢ o to pytasz?”. Lub w sposob bardziej wymagajacy:
,Kim jest ten, kto pyta?”’. Tak oto wymiana jest od razu umieszczona na zupelnie innej
plaszczyznie. Z abstrakcyjnej i teoretycznej staje si¢ konkretna i egzystencjalna. Pytajacy zostaje
zmuszony zda¢ sobie sprawe, chocby mgliscie, ze wcale nie jest motywowany przez
bezinteresowne ,,naukowe” dazenie do prawdy, lecz wplywaja na niego raczej czynniki, ktorych
jest w duzej mierze nieswiadomy, i tak naprawde usituje uciec od prawdy.

Wiekszo$¢ ludzi, rzecz jasna, opiera si¢ temu ol$nieniu. Ich motywy sg ostatnig rzecza, ktéra
by analizowali. Ale zen nie pozwala im tatwo od tego uciec. W taki czy inny sposob, za pomoca
kija lub krzykow, gdy zawodza slowa, odcigga ich od filozofii, religii 1 psychologii, nawet od
samego zen, i zmusza do spojrzenia tam, gdzie by¢ moze nigdy nie mysleli patrze¢ — na ich wlasny
umyst.

Wtasnie to kazdy z was powinien robi¢. Inaczej ta przemowa poszitaby na marne. To, co

6 Dwie dzielnice Londynu [przyp. red.]



powiedziatem, powinno by¢ samo w sobie traktowane jako bezposrednie wskazywanie na umyst.
Traktujcie to jak wyktad o bezposrednim wskazywaniu na umyst, a zagubicie cate przestanie.



Wyklad piaty



Wglad we wlasng nature¢ i zrealizowanie stanu buddy

Dzisiaj dochodzimy do czwartego i ostatniego wersu tradycyjnego wiersza, z pomoca ktoérego
staraliSmy si¢ w ciggu ostatnich kilku tygodni uzyska¢ pewien wglad w esencje zen. Wers brzmi:
»Wglad we wlasng naturg i zrealizowanie stanu buddy”. Wyrazenie ,,wlasna natura” odpowiada
sanskryckiemu swabhawa, dostownie ,,wlasne bycie” lub ,natura ja”, i w tym konteksScie
reprezentuje umyst, na ktorym zaleca nam polega¢ poprzedni wers. TotezZ mozna by réwniez odda¢
ten wers jako ,,Wglad we wlasny umyst i zrealizowanie stanu buddy”. Stowo ,,i”” nie pojawia si¢
jednak w oryginalnym chinskim. Z tego, co wiem jezyk chinski obywa si¢ calkowicie bez
spojnikow. Nie ma konieczno$ci ponownego laczenia tego, co nie jest podzielone. Tutaj to, co
uznaliby$my za pomini¢cie stlowa ,,i”, sugeruje, ze ,,wglad” we wlasng naturg lub we wlasny umyst
1 ,,zrealizowanie” stanu buddy nie s3 dwoma odrgbnymi aktywnos$ciami, nawet jesli sg rownolegte.
Sa to po prostu rozne aspekty jednego i tego samego procesu duchowego.

By zrozumie¢, jak zachodzi ten proces, odnieSmy si¢ do Sutry Surangama, jednego z
najwybtniejszych wielkich pism mahajany. Scena sutry znajduje sic w Srawasti w pémocno-
zachodnich Indiach, w sadzie nabytym od ksigcia Dzety przez bogatego kupca Anathapindike¢ jako
dogodne miejsce odosobnienia dla Buddy. Wkrétce po rozpoczeciu sutry Budda i jego uczniowie
zostaja przez krola zaproszeni na wielkg uczte, by uczci¢ rocznice $mierci krolewskiego ojca. W
odpowiednim czasie wszyscy wiec wyruszaja do patacu. Brakuje jedynie Anandy, osobistego
pomocnika Buddy. Poszedl zalatwi¢ kilka spraw 1 po powrocie widzi, Zze nikogo nie ma.
Stwierdziwszy, ze klasztor jest opuszczony, a w nim nie ma nic do jedzenia, bierze miseczke
jalmuznicza i rusza, by zebra¢ od drzwi do drzwi na ulicach miasta. Jako sumienny mnich zebrze u
wszystkich po kolei, nie robigc rozrdznien na biednych i bogatych, na wyzsze kasty i nizsze kasty, 1
w ten sposob dociera w koncu do domu kobiety z niskiej kasty o imieniu Matangi, ktoéra ma pigkna
corke Prakriti. Zobaczywszy mlodego 1 przystojnego mnicha, Prakriti z miejsca si¢ w nim
zakochuje 1 btaga matke, by rzucita nan mitosny urok. Matangi tak czyni. Ananda, mimo ze mnich
to sumienny, nie jest odporny na ataki magii i nie tylko zaczynaja go pociaga¢ wdzigki dziewczyny,
ale tez ulega pokusie wejscia do domu i do jej pokoju.

W migdzyczasie Budda powrdcit do swego odosobnienia w sadzie, gdzie rozprawia z krolem
1 innymi znakomito$ciami towarzyszacymi mu w drodze powrotnej z patacu. Wiedzac jednak caty
Anande przez powtorzenie Wielkiego Dharani w domu Matangi. Zaraz po tym, jak Mandzusri to
czyni, urok Matangi traci swoja moc, Ananda odzyskuje zmysly, i przybity mnich oraz skruszona
dziewczyna podazaja w towarzystwie wielkiego bodhisattwy do stop Buddy.

Wszystko to ma oczywiscie znaczenie alegoryczne. Po pierwsze, Matangi jest kobietg z
niskiej kasty. Zajmuje innymi slowy miejsce na samym dnie indyjskiej drabiny spotecznej. Jako ze
istnieje wyrazna odpowiednio$¢ miedzy wyzszymi i nizszymi kastami z jednej strony, a wyzszymi 1
nizszymi stanami §wiadomosci z drugiej, mozna powiedzie¢, ze reprezentuje ona nieuznawane i
wypierane strony wiasnej natury. W buddyzmie tantrycznym kobieta z nizszej kasty to krolewski
symbol wszystkich surowych, nieoczyszczonych energii psychicznych, ktére wedhug tej tradycji nie
powinny by¢ wypierane, lecz wyciggane na wierzch i1 jednoczone ze $wiadoma duchowoscia.
Znaczace jest tez, ze corka Matangi ma na imi¢ Prakriti, ,,Prakriti” znaczy bowiem ,natura”.
Ananda jest bardzo uczony i bardzo sumienny, ale nie jest o§wiecony. Innymi stowy, nie powiodto
mu si¢ jeszcze zintegrowanie roznych stron wiasnej istoty. Serce ciagle wojuje z glowa,
nieswiadome ze $§wiadomym. Rzucenie uroku oznacza nie atak z zewnatrz, a raczej atak sit
pochodzacych z glebi jego wlasnego nieswiadomego umystu, sil, z ktdérymi jeszcze nie jest w petnej
zgodzie. MandZusri reprezentuje oczywiscie transcendentalng madro$¢. Konflikt pomiedzy sercem
a glowa, emocja a rozumem, nieSwiadomym a $wiadomym umyslem moze zosta¢ rozwigzany



jedynie przez pojawienie si¢ wyzszej wladzy, gdzie §wiatto rozumu i cieplo emocji sg nie tylko
stopione, ale tez podniesione na najwyzszy mozliwy poziom intensywnosci. Dopiero, gdy
bodhisattwa recytuje Wielkie Dharani, zaklgcie Matangi traci swoja moc. Nie znaczy to jednak, ze
naturalne sity reprezentowane przez to zaklecie zostaja po prostu wypchniete z powrotem w
ciemno$¢ nie§wiadomego. MandZusri to nie $w. Michal triumfalnie duszacy pod stopami sity zla.
Mandzusri przyprowadza Anande z powrotem do stop Buddy. Przyprowadza tez jednak Prakriti.
Innymi slowy, Natura powinna by¢ uznawana, a nie wypierana, oczyszczana i przyswajana, a nie
odrzucana.

Pojawiwszy si¢ przed Budda, Ananda pada przed nim na twarz, wyznaje swoje niedostatki 1
prosi o pomoc. Budda mowi, ze przepyta Anandg, 1 ze powinien on odpowiadaé¢ spontanicznie,
bez odwotywania si¢ do réznicujacego myslenia. Takie postawienie sprawy jest wazne. Ananda to
bardzo uczony czlowiek, ,,wiele styszal”, ale Budda nie chce, by przy odpowiedziach korzystal z
nabytej wiedzy, ktora wszak jest z drugiej re¢ki; chece, by mowil od siebie, w oparciu o osobiste
postrzezenia 1 u§wiadomienia. Chce, by mowil gtosem wilasnym, a nie pozyczonym. Rzecz jasna,
ten rodzaj spontanicznosci jest bardzo rzadki. Kiedy jesteSmy pytani na tematy fundamentalnej
wagl, zwykle odpowiadamy po dluzszym namysle 1 zastanowieniu. Oznacza to, ze odpowiadamy ze
stosunkowo powierzchownego poziomu naszej istoty, zbudowanego bardziej z zewngtrznych
przyrostow niz z wewnetrznych kreacji, ztozonego z opinii 1 poglosek. Jedynie w momentach
kryzysu, lub gteboko poruszeni, naprawde¢ siebie w pewnym sensie wypowiadamy. Wtasnie ten
rodzaj spontaniczno$ci, si¢gajacy nawet jeszcze glebiej, pochodzacy z egzystencjalnych glebi
ucznia, ma w zamys$le wzbudza¢ mondo, czyli w tradycji zen ,,wymiana” mi¢dzy mistrzem a
uczniem lub migdzy dwoma mistrzami. Dopdki zrodlem wypowiedzi ucznia jest cokolwiek innego
niz jego wilasny prawdziwy umyst, jego natura buddy, mistrz pozostaje niezadowolony.

Krok po kroku uczen zostaje zatem zepchnie¢ty do naroznika, w impas. Jego odpowiedzi sg
odrzucane, umysl ma skonsternowany, zasoby intelektualne sg wyczerpane, i w tym stanie bliskim
zalamania moze uciec z impasu tylko dzigki przebudzeniu si¢ w rzeczywistosci wiasnego
prawdziwego umystu, przemawianiu jego gtosem, méwieniu tego, co przyjdzie. By¢ moze tym, co
przyjdzie, wcale nie beda stowa, lecz uSmiech lub wybuch $miechu, grzeczny ukton lub nagle
uderzenie. Musi to by¢ jednak spontaniczne, musi pochodzi¢ z najglebszego mozliwego poziomu
jego istoty.

Budda chce, by Ananda w taki wtasnie sposob odpowiedzial na jego pytanie, ktore brzmi: ,,W
jaki sposob zainteresowale$ si¢ buddyzmem?”. Inaczej méwiac, Budda powraca do korzeni, nie
marnujac czasu na pytanie Anandy, czemu zatatwianie spraw tyle mu zaj¢to albo czemu nie utkwit
oczu w miseczce jatmuzniczej, kiedy zebral pod domem Matangi. Zamiast tego jak grom z jasnego
nieba pojawia si¢ pytanie: ,,Jak zainteresowale$ si¢ buddyzmem?”. Jako Ze znaczenie sutry jest
uniwersalne 1 ponadczasowe, pytanie to jest skierowane nie tylko do Anandy, ale tez do nas, nie
tylko do Anandy ze sceny historii buddyjskiej, ale do Anandy w naszych umystach, do tych
aspektow nas samych, ktore, jako niezintegrowane, sg podatne na ataki nieSwiadomego, tak jak on
byt podatny. My takze od czasu do czasu potrzebujemy pochyli¢ si¢ nad naturg naszego wtasnego
zaangazowania, podja¢ refleksje nad powodami naszego podazania $ciezka ku Os$wieceniu. Czy
pociaga nas w buddyzmie jego sztuka, jego etyka, czy jego metafizyka? Czy to ksiazki
zaprowadzily nas do stop Buddy, czy raczej zywy przyktad kogos, kogo znamy? Czy poszukujemy
psychologicznego bezpieczenstwa? Czy nasze buddyjskie Zycie nie stalo si¢ kwestia nawyku i
rutyny? Tego rodzaju pytania powinniSmy sobie zadawaé, i, podobnie jak Ananda, powinnismy
stara¢ si¢ odpowiedzie¢ na nie spontanicznie.

Coz, jak wlasciwie Ananda zainteresowal si¢ buddyzmem? Trudno sobie wyobrazi¢, by
ktokolwiek dzisiaj dal taka odpowiedz, jaka daje on Buddzie. Zainteresowal si¢, jak mowi,
poniewaz byt pod wrazeniem osobistego wygladu Buddy, i poniewaz byt przekonany, ze aureola
transcendentalnie czystej i ztotej jasnos$ci, ktora, jak dostrzegt, emanowata z jego osoby, nie mogta
pochodzi¢ od kogos$, kto nie wyzwolit si¢ ze wszystkich seksualnych namigtnosci i pozadan. To z
tego powodu podziwiat Budde i to sklonito go, by sta¢ si¢ jednym z jego prawdziwych
WyZnawcow.



Aprobujac te deklaracje, Budda uroczyscie zwraca si¢ nastepnie do catego zgromadzenia.
Czujace istoty rodzg si¢ i odradzajg w czasie niemajacym poczatku — powiada im — albowiem nie
zrealizowaly prawdziwej Esencji Umystu wraz z jego samooczyszczajaca si¢ jasnoscia. Przeciwnie,
byly pochlonigte ztudnymi 1 ulotnymi myslami, ktoére nie sg niczym poza falszem 1 proéznoscia,
gotujac sobie w ten sposdb warunki ponownego odrodzenia. Je§li Ananda pragnie doskonalszego
zrozumienia Najwyzszego Oswiecenia, musi nauczy¢ si¢ odpowiada¢ na pytania spontanicznie, bez
odwotywania si¢ do myslenia rdznicujacego, poniewaz to dzigki poleganiu na swoim intuicyjnym
umysle buddowie dziesieciu dziedzin wszech$wiata zostali wybawieni z cyklu uwarunkowanej
egzystencji. Po oznajmieniu tego Budda zadaje Anandzie dalsze pytanie: kiedy go ujrzat i byt pod
wrazeniem jego wygladu, jak go postrzegat?

Ananda odrzekl, Ze postrzegal go za pomoca swoich oczu i swojego umystu.

A gdzie si¢ one mieszcza?

Oczy, podobnie jak inne organy zmyslowe, mieszcza si¢ na powierzchni ciata, za§ umyst
ukryty jest wewnatrz ciala.

Nie zadowala to Buddy. Wskazuje on, ze Ananda siedzi teraz w przybytku odosobnienia.
Pierwszym, co widzi, sg ludzie tutaj siedzacy i1 inne rzeczy, a dopiero potem widzi sad 1 park na
zewnatrz. Podobnie, gdyby umyst Anandy ukryty byl w jego ciele w sensie przestrzennej
lokalizacji, powinien by¢ zdolny postrzega¢ najpierw swoje wewngetrzne organy, a potem obiekty
zewngtrzne. Ananda probuje raz jeszcze. Umyst moze wszak by¢ zlokalizowany poza cialem. Moze
by¢ jak lampa, ktéra oswieca najpierw wnetrzne pokoju, a potem, §wiecgc przez drzwi 1 okna,
o$wieca podworze na zewnatrz.

To takze nie zadowala Buddy. Jedna osoba, ktora je, nie zaspokaja gtodu wszystkich; w
podobny sposob, jesli postrzegajacy 1 rozumiejacy umyst Anandy istotnie jest na zewnatrz jego
ciata, wowczas to, co postrzega umyst, nie mogtoby by¢ odczuwane przez ciato, zas to, co odczuwa
ciato, nie mogtoby by¢ postrzegane przez umyst. Umyst i cialo trwaja we wzajemnym stosunku,
czego dowodzi fakt, ze kiedy oczy Anandy patrzg na dton Buddy, umyst dokonuje jej identyfikacji.
Skoro umyst i cialo sa we wzajemnym stosunku, nie mozna orzec, ze umyst istnieje poza ciatem.

Ananda ciggle mysli, ze umyst musi si¢ gdzieS znajdowaé. Jesli nie moze istnie¢ ani
wewnatrz, ani na zewnatrz ciala, musi istnie¢ gdzie$ pomiedzy. Moze by¢ w rzeczy samej ukryty w
samych organach zmystow. Jak oko moze by¢ pokryte krysztalowa misg, tak umyst moze byc¢
»pokryty” okiem czy tez w nim zawarty. Jako cze$¢ oka umysl nie moze mie¢ wgladu we wnetrze
ciata, ale bedac ukryty w oku, moze bez problemu postrzega¢ obiekty zewnetrzne.

Na to wyjasnienie Budda oponuje, ze gdyby naprawde umyst zawieral si¢ w oku tak, jak oko
moze by¢ pokryte przez krysztalowa mise, to umyst winien postrzega¢ oko przed postrzezeniem
zewngtrznych obiektow, tak samo, jak oko widzialoby mis¢ przez postrzezeniem gor i rzek.

Tak oto 6w dialog si¢ odbywa. Ananda 1 inni cztonkowie wielkiego zgromadzenia pojmuja,
ze umyst nie moze by¢ nigdzie zlokalizowany, nie bedac zjawiskiem uwarunkowanym
przestrzennie. Nie ma czasu podaza¢ w szczegodtach za tg dyskusja, w ktorej krok po kroku Budda
prowadzi Anand¢ do najwyzszego uswiadomienia, ale powinno sta¢ si¢ juz jasne, ze Sutra
Surangama to jeden z najwspanialszych buddyjskich dialogdw posréd wszystkich napisanych.
Dor6éwnuje ona nawet Platonowi pod wzgledem atmosfery i pigkna oprawy, a jej zawartos¢ jest
wrecz glebsza, nie bedac niczym innym, jak stopniowym objawieniem do$wiadczenia koronujacego
droge Buddy, jego do§wiadczenia najwyzszego samadhi.

Co wiecej, umyst nie tylko nigdzie si¢ nie znajduje, ale tez nie istnieje jako rzecz posrod
innych rzeczy. Nie bedac rzeczg, obiektem, nie moze by¢ w istocie postrzegany ani widziany. Ale
czwarty wers naszego wiersza, ktorym zajmujemy si¢ teraz, moéwi o wgladzie we wlasng nature,
czyli we wlasny umyst. W oczywisty sposob istnieje w tym sprzeczno$¢. Jak ja rozwigzac?

Docieramy tym samym do najglebszych i najwazniejszych nauk buddyzmu mahajany, do
nauk, ktorych zen w swojej najlepszej postaci jest po prostu praktycznym wyrazem. Umyst widzi
sie, nie widzgc. Nie bedac obiektem postrzegania, lecz sama zasada postrzegania, umyst nie moze
by¢ postrzezony. Wszystko, co jest postrzegane, nie jest umystem. Dlatego dla umystu proba
postrzezenia swej wlasnej egzystencji jest jak dla opuszki palca proba dotkniecia si¢. Czegokolwiek



si¢ nie dotknie, nie bedzie to opuszka palca. Jedynym sposobem, w jaki opuszka palca moze siebie
,»dotkng¢”, jest wycofanie si¢ z wszelkiego kontaktu z zewnetrznymi obiektami 1 bezposrednie
,»czucie” swojego wiasnego istnienia. Podobnie jest z umystem. Nigdy go nie poznamy, gonigc za
nim — przy uzyciu umystu — jak gdyby to byt zewnetrzny obiekt r6zny od umyshu. Zen nazywa to
Luzywaniem umystu w poszukiwaniu umystu” i jest to calkiem bezuzyteczne. Kierujac si¢ ta
procedurg mozemy odkry¢ wiele ,,umystow”, ale nie bedziemy w stanie odkry¢ wiasciwego
umystu, samej zasady percepcji. Prawdziwy umyst mozna odnaleZ¢ jedynie przez nieodnajdywanie,
innymi stowy — przez realizacj¢ czystej, nie-dualnej §wiadomos$ci bez rozrdznienia na podmiot 1
przedmiot.

To, co zostato powiedziane o ,,widzeniu wiasnego umystu”, z jednakowa moca stosuje si¢ do
»zrealizowania stanu Buddy”, poniewaz, jak to juz widzieliSmy, jedno i1 drugie to rézne aspekty
tego samego procesu. ,,Widzenie” odpowiada ,,zrealizowaniu”, a ,umyst” — ,stanowi buddy”.
Podobnie, jak niepowazne sa proby zobaczeniu umystu umystem, tak i niepowazne sg proby
zrealizowania umystem stanu buddy. Zen mowi nam: jeste§ budda. Wszystko, co musimy zrobi¢, to
przebudzi¢ si¢ do doniostosci tego ostatecznego faktu. Praktyki rytualne, studia nad pismami, nawet
medytacja to koniec koncoéw strata czasu. Angazowanie si¢ w nie to ,,uzywanie buddy do
zrealizowania buddy”, co przypomina szukanie siebie.

Oczywiscie nie jest tatwo si¢ przebudzi¢. Dokonanie tego wymaga doprawdy wielkiego
wysitku. Przede wszystkim musimy zda¢ sobie sprawg, chocby mgliScie, ze jesteSmy u$pieni.
Siedzac tutaj 1 przystuchujgc si¢ stowom, nie jestescie przytomni, jak zapewne sobie
wyobrazali$cie, lecz uspieni, mocno uspieni. Zen to nic innego, jak glos krzyczacy: ,,Obudz si¢!
Obudz si¢!”. Cho¢ rozbrzmiewa on gto$no w naszych uszach, nasze uspienie jest tak gltebokie, ze
jest dla nas prawie niedostyszalny, jak gdyby przychodzit z dalekiego dystansu. Juz od pigciu
tygodni méwie o zen; jednak nikt nie wydaje si¢ przebudzony. By¢ moze sam si¢ jeszcze nie
przebudzilem. By¢ moze caly ten czas przemawialem tylko we $nie. Zdarza si¢ jednak niekiedy, ze
jedna $pigca osoba, moéwiac przez sen, moze wybudzi¢ druga. Miejmy nadzieje, ze w efekcie tych
wykladow o esencji zen nastgpito cos tego rodzaju.
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