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Beata Szymanska

WARTOSCI ETYCZNE W BUDDYZMIE ZEN

W tych uwagach poswigconych problemowi wartosci w buddyzmie zen zajme
si¢ przede wszystkim proba odpowiedzi na pytanie, czy w ogéle mozna mowic
o istnieniu jakiej$ szczegodlnej etyki zen, innej niz etyka buddyzmu jako takie-
go. Nie bede natomiast zajmowac si¢ problemami istotnymi, ale wymagajacymi
odrebnych rozwazan, takimi jak pytanie o to, czy zen mozna uznaé za religig,
ani sprawami zwigzanymi z istotg i sposobem istnienia wartosci. Nie omawiam
tez zasadniczego etycznego przestania buddyzmu, zaktadajac, Zze zostato to wy-
jasnione w innych, zamieszczonych w ksigzce tekstach. Nie zajme¢ si¢ tez
w sposOb bardziej szczegdlowy zdefiniowaniem waznych tu pojeé ,.etyka”
1,,moralnos¢”.

Czgsto przyjmuje si¢, ze 0go6l ocen i norm moralnych przyjetych w danej
spotecznosci to ,,moralno$¢”, a ,.etyka” to refleksja teoretyczna badajaca owe
normy i zachowania, teoria moralnoéci. Przy takim rozrdznieniu mozna by
moze stwierdzi¢, iz w odniesieniu do buddyzmu trzeba mowi¢ raczej o moral-
nos$ci niz etyce w sensie teoretycznej refleksji.

Inni badacze przyjmuja na przyklad, iz ,.etyka dotyczy tego, jak czlowiek
powinien zy¢. Jest bardziej podstawowa niz (...) moralno$¢”'. Wtedy moralno$é
jest jedynie aspektem etyki. Jednak chyba najczestsze jest stanowisko przyjmu-
jace rownowazno$¢ tych pojec i tak wlasnie — zamiennie — b¢da one uzywane
w tym tekScie.

Z uwagi na zarysowany tu cel mozna po prostu uznaé, iz zen podobnie jak
caly buddyzm, a nawet w sposob jeszcze petniej uzasadniony nie stworzyt
ogolnej teorii moralnos$ci, cho¢ oczywiscie dysponuje calym zestawem norm
moralnych, ktéry pojawit si¢ juz u samego poczatku mysli buddyjskiej i religij-
nego przestania buddyzmu. Jak si¢ wydaje, nie ma potrzeby szczegdtowego ich
omawiania, poniewaz piszagc o wartoSciach moralnych w religiach, trzeba
wprawdzie bra¢ pod uwage fakt, ze z punktu widzenia innych religii niektore z
tych warto$ci mogg nie mie¢ znaczenia, ale wigkszo$¢ jest uniwersalna, a roz-
nice migdzy nimi moga dotyczy¢ co najwyzej ich hierarchii.

'J. Griffin, Sqgd wartosciujgcy, przet. M. Szczubialka, Aletheia, Warszawa 2000.
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Co si¢ tyczy samego buddyzmu zen (chinski chan), to trzeba tu przypo-
mnie¢ jedynie najwazniejsze, raczej powszechnie znane fakty, pozwalajace na
wyznaczenie ram czasowych i w pewnym sensie zakresu problematyki.

Szkota buddyzmu zen uformowata si¢ w Chinach. Gdyby przyjaé, ze data
przybycia do Chin jego legendarnego zatozyciela Bodhidharmy wyznacza jej
poczatek, bylby to okres miedzy 520 a 526 rokiem, a opowies¢ o jego osmiolet-
niej nieruchomej medytacji w pozycji siedzacej, w klasztorze Shaolin wskazuje
na wazny dla buddyzmu zen fakt: nieruchoma medytacja to droga do uzyskania
oswiecenia. MOwi o tym sama nazwa chan (japonskie zen) bedaca przeksztal-
ceniem sanskryckiego stowa dhjana — medytacja. Bodhidharma, dwudziesty
o6smy patriarcha w Indiach, a pierwszy w Chinach, przekazat bezposrednio swa
nauke kolejnemu, drugiemu patriarsze Huike, ktory udzielit j3 swemu nastegpcy,
zapoczatkowujac tradycje bezposredniego przekazu i dajac poczatek dlugiemu
ciaggowi patriarchow, wérdd ktorych najbardziej znanym byt szésty patriarcha
Huineng (638-713). Bezposredni przekaz to cecha charakterystyczna zen — naj-
wazniejsze elementy nauki sg zawsze podawane od mistrza do ucznia, wszelka
wiedza spisana moze stanowi¢ jedynie ich uzupetnienie. Takim wlasnie uzupet-
nieniem byl tekst Huinenga znany jako Sutra Szostego Patriarchy, ktory prze-
trwat do dzisiaj i stanowi najdawniejsze sformutowanie pewnych tez buddyzmu
chan. Tekst ten stanowi réwniez istotny materiat zrodtowy dla ponizszych
uwag.

Swoje pelne rozwinigcie znalazt buddyzm chan w Japonii, gdzie dotart w
XII wieku n.e. Powstaly tam dwie jego szkoly, istniejace do dzis: szkola rinzai,
ktorej zalozycielem byt mnich Eisai Zenji (1141-1215), i szkola sofo zatozona
przez mistrza Dogena (Dogen Kigen 1200-1253), autora najbardziej znanego
traktatu buddyzmu zen Shobogenzo, ktéry to tekst jest tu wykorzystany jako
material zrodtowy.

Zen w swojej dtugiej historii nie byt nigdy w bardziej zasadniczy sposéb
zmieniany czy uzupehliany. Oczywiscie w istniejacych do dzisiaj liniach jego
przekazu pewne szczegdétowe wskazowki, dotyczace konkretnych problemow
moralnych, ulegaja reinterpretacji stosownie do wymogow i — przede wszyst-
kim — problemoéw wspolczesnosci, jednak mozna uznaé, iz to, co zostato powie-
dziane w pismach jego najwczesniejszych mistrzow, w swojej istocie do dzi$
nie uleglto zmianie. Trzeba tez jednak uwzglednié¢ fakt, iz wiele kwestii waz-
nych dla catosci przekazu zen nie znalazto si¢ w pismach wezesnych mistrzow,
gdyz, jak to juz byto wczesniej podkreslane, to, co najwazniejsze, zawarte zo-
stalo w przekazie ustnym i ta linia przekazu nie zostata przerwana do czasow
dzisiejszych. Cennym zrodiem informacji sg wiec takze wspodtczesne teksty,
albo stanowiace zapis nauki mistrzow, np. spisane przez Philipa Kapleau nauki
mistrza zen Yasutaniego, albo zawierajace teoretyczne rozwazania takich pro-
pagatorow zen i badaczy jego filozoficznego przestania na Zachodzie, jak Da-
isetz Teitaro Suzuki czy Shunryu Suzuki.

Nie podejmujac tu proby ogdlnej charakterystyki zen, ktora w tak skrotowej
formie musiataby by¢ nazbyt uproszczona, postaram si¢ wskazaé tylko na te
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jego cechy, ktore koniecznie trzeba uwzgledni¢ w probie ukazania problemu
warto$ci wlasnie w tej osobliwej odmianie buddyzmu. Osobliwej, gdyz przyna-
lezac niewatpliwie do buddyzmu mahajany, zen wyksztatcit jednak zarowno
odmienne od tradycyjnych formy przekazu, jak i rodzaje praktyki, a takze, jak
si¢ okaze, nieco inne podejscie etyczne.

Jak trafnie zauwazaja H.G. Blocker i Ch.I. Starling, autorzy ksiazki Japane-
se Philosophy, o ile chifski chan jest konglomeratem indyjskiego buddyzmu
madhjamaki-jogaczary, o tyle japonski zen jest mieszanka chinskiego chan z ja-
ponska estetykg i tradycjg ceremoniatu’.

Tak charakterystyczna dla catego buddyzmu nieche¢ do podejmowania pro-
bleméw metafizycznych, w zen przyjeta forme¢ radykalnej krytyki poznania ra-
cjonalnego i zwatpienia w mozliwo$¢ podjecia filozoficznego dyskursu. Operu-
jacy wylacznie paradoksem, poza stownym komunikatem, uznajac, iz jedynie
bezposredni kontakt ucznia z mistrzem moze by¢ wilasciwa droga przekazu,
bardziej zbliza zen do taoizmu niz do tradycji buddyjskiej, w ktorej sutry i spi-
sywane komentarze odgrywaja mimo wszystko istotng role.

Istotne jest to, ze o ile w calym buddyzmie nie spotyka si¢ powazniejszych
prob teoretycznego ujgcia problematyki etycznej, a raczej tylko dyskusje wokot
pewnych budzacych watpliwosci kwestii, o tyle w buddyzmie zen podejscia
teoretycznego w odniesieniu do probleméw etycznych niemal w ogoéle nie ma.
Problemoéw etycznych, bo kwestie ontologiczne (wbrew nieufnosci co do moz-
liwosci 1 celowos$ci takich rozwazan) znajduja si¢ na przyktad w traktacie
Dogena, gdzie, uznane potem za niezwykle interesujace, uwagi dotyczace m.in.
natury Buddy, pustki i czasu pojawiajg si¢ dosy¢ czesto.

Dyskusja, ktora toczy si¢ wokot problemu ,,czy zen jest filozofig”? cho¢ nie
jest jednoznacznie rozstrzygnigta (zaprzeczaja temu wspomniani juz autorzy
ksigzki o filozofii japonskiej’, a potwierdza na przyktad za cala szkotg z Kioto
Agnieszka Kozyra w swoje ksigzce Filozofia zen®), jednak prowadzi do wnio-
sku, iz pewna istotna cze$¢ rozwazan dotyczaca teoretycznego aspektu zen
moze zosta¢ uznana za filozofi¢. Ale nigdy nie pojawiajg si¢ pytania o to, czym
jest dobro, jakie sa ostateczne zrodla zla, jakie wartosci mozna uznaé za naj-
wazniejsze, natomiast za istotne uznaje si¢ pytanie o to, czym jest Swiat, w kto-
rym dokonywane s3 czyny uznane za dobre lub zle. Nie znaczy to, ze w tek-
stach zen nie pojawiaja si¢ kwestie etyczne, zawsze jednak chodzi tu jedynie o
ukazanie zasadniczych norm moralnych w perspektywie celu, ktory jest naj-
wazniejszy — jest nim o$wiecenie. Normy etyczne zawsze jednak odwotujg si¢
do warto$ci, nawet jesli explicite nie s3 one ujawnione, mozna wiec poprzez ich
zbadanie ustali¢, jakie warto$ci w zen trzeba uzna¢ za najwazniejsze.

O tym, jaka role w buddyjskim systemie warto$ci odgrywaja warto$ci stric-
te moralne, dyskutowano od dawna i sprawa ta wcale nie jest prosta. ,,Szlachet-
na O$miostopniowa Sciezka” jest zasadniczym zbiorem norm wyznaczajacych

2 H.G. Blocker i Ch.l. Starling, Japanese Philosophy, State University of New York Press,
New York 2001, s. 61.

3 Ibidem.

* A. Kozyra, Filozofia zen, PWN, Warszawa 2004.
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droge czlowieka dazgcego do wyzwolenia siebie i1 ,,wszystkich czujacych
istot”. Natomiast, przypomnijmy, tylko niektére z jej wskazan dotycza bezpo-
$rednio tego, co zwigzane jest z moralnym dziataniem. Jest to wlasciwa (sam-
ma) mowa, wlasciwe dziatanie, wlasciwy sposob zycia. Te trzy elementy nie
rozpoczynaja ,,O$miostopniowej Sciezki” — pierwszenstwo ma ,,wlasciwy po-
glad” — 1 nie stanowig jej ukoronowania — tam znajdujg si¢ wskazania dotyczg-
ce drogi medytacyjnej zakonczonej ,,wlasciwym skupieniem”. Co prawda, wy-
mienione elementy ,,O$miostopniowej Sciezki” nie sg kolejnymi etapami, ktére
muszg si¢ realizowa¢ wilasnie w takiej kolejnosci, ale niewatpliwie ostatni z
nich stanowi zwienczenie Drogi i nie jest tez dla wszystkich ludzi czym$ mozli-
wym do realizacji. Cata ta sprawa jest zreszta do$¢ znana, tutaj wystarczy jedy-
nie wskazac na pewne, jak si¢ wydaje istotne, punkty.

Czyny zawarte w O$miostopniowej Sciezce okreslone jako kusala, ,,wiasci-
we”, sg warto§ciowe zawsze ze wzgledu na co$ innego niz moralne odniesienie
do innych ludzi, chociaz czesto sg to warto$ci umozliwiajace wspotprace spo-
leczna. Reguly moralne na ogo6t maja tu forme zakazéw — ,nie zabijaj”, ,,nie
kradnij”, ,,nie ktam” i w tej mierze nie r6znig si¢ specjalnie ani od zakazéw De -
kalogu, ani od tego, co byloby wynikiem stosowania imperatywu kategoryczne-
go Kanta. Inne jest natomiast ich uzasadnienie.

Zte jest to, co uniemozliwia wyzwolenie, wigc na jednym poziomie znajdujg
si¢ uczynki i medytacja. Karman, czyn, jest kusala lub akusala, przynosi okre-
slone skutki ze wzgledu na cel ostateczny, to decyduje o okresleniu czynu jako
»dobry” lub ,,zty”. Czyn moralnie poprawny zawsze wigc stuzy czemus. Haji-
me Nakamura, znakomity znawca buddyzmu®, thumaczy, co prawda, terminy
kusala 1 akusala jako ,,dobry” i ,,zty”, lepiej jednak chyba zastosowac tu termin
»wlasciwy”, ,niewtasciwy”. (Na ten utylitarny charakter czynu zwracat uwage
Krzysztof Kosior, analizujac Nikaje)®. Ta wtérno$é moralnoéci czy jej instru-
mentalno$¢ ttumaczy tez fakt, ze mozna wstrzymac si¢ od uczynkéw na rzecz
innych etapéw drogi — szczegodlnie dobitnie zostaje to ukazane w buddyzmie
zen. Skoro bowiem wymiernos$cig czynu jest jego skutecznos¢, to nie mozna tu
mowi¢ o etyce obowigzku w sensie Kantowskim. Z drugiej strony o warto$ci
czynu decyduje jego motyw, zwlaszcza zadza i1 przywigzanie. Czyn plynacy
z tych uwarunkowan jest zawsze czynem zlym. Mamy wigc podwojne zrodto
oceny — cel i motyw. Dopiero pozbawienie czynu obu tych elementéw spowo-
dowatoby, ze stalby si¢ ,,karmicznie neutralnym”, nie jest to jednak mozliwe,
jesli wezesniej umyst nie zostanie uspokojony i oczyszczony. Zar6wno motyw,
pragnienie, jak i §wiadomy cel, wyzwolenie, wiklaja czlowieka w sansarg.
Samo dziatanie nie moze doprowadzi¢ do tego, aby czyny nie pociagaly za
sobg dalszych skutkéw karmicznych.

Jak si¢ wydaje, sprawe na wstgpie mozna ujac¢ tak: warunkiem wyzwolenia
nie jest moralno$é, lecz madro$é. Swiadczy o tym zasadnicze przestanie Buddy

5 H. Nakamura, Indian Buddhism, Motilal Banarsidass Publisher, Delhi 1999.
¢ K. Kosior, Droga srodkowa w Nikajach, Wydawnictwo Uniwersytetu Marii Curie-Sktodow-
skiej, Lublin 1999.
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wskazujace na to, co jest przyczyna cierpienia; sg to niewiedza i pragnienie.
Oba te terminy odnoszg si¢ do stanu umystu — pdki jest on zmacony, poki wie-
dza o nietrwatosci wszystkiego nie uwolni umystu od przywigzania, poty nie-
mozliwe jest postgpowanie moralne, w kazdym razie w §cistym znaczeniu tego
stowa, a to oznacza takie dzialanie, w ktérym czyn jest ,,czysty”, bez intencji i
motywu.

Aby rozjasni¢ rozpatrywang kwestig, nalezy zwroci¢ przede wszystkim uwa-
ge na to, co stanowi punkt wyjsciowy buddyjskiego kanonu, tj. ,,Cztery Szla-
chetne Prawdy”, z ktorych kazda skierowana jest na zasadniczy problem — pro-
blem cierpienia. Od razu tez trzeba wskazaé na szczegolny ,,ekologizm” buddy-
zmu, cierpienie nie dotyczy tylko cztowieka — wszystkie ,,czujace istoty” (san-
skr. Sattva; jap. shujo) cierpig i wszystkie musza zostaé wyzwolone. Cale
etyczne przestanie ,,Czterech Szlachetnych Prawd” mozna zawrze¢ w stwier-
dzeniu, ze istniejace w $§wiecie cierpienie musi zosta¢ przezwyci¢zone. Tak
wigc zle bedzie wszystko, co cierpienia przysparza lub tylko je podtrzymuje, a
dobrym wszystko, co cierpienie znosi. Cierpienie stanowitoby wigc kryterium
dla uznania czynu, ktéry do niego prowadzi albo stanowi przeszkode do jego
zniesienia, za czyn moralnie negatywny. Czy jednak samo cierpienie jest war-
toscig negatywna? I czy jest warto§cig moralng?

Przede wszystkim trzeba by stwierdzi¢ za Romanem Ingardenem, ze obok
warto$ci dodatnich istniejg ich przeciwienstwa i nie sg one po prostu brakiem
wartos$ci pozytywnej, lecz sg to warto§ci w swoisty sposob jakosciowo pozy-
tywnie okreslone’, jak na przyktad gniew, okrucienstwo itp. Cierpienie mozna
by uzna¢ wiasnie za tego rodzaju negatywng warto$¢. Jesli chodzi o jego inne
okreslenia, to mozna by si¢ tu postuzy¢ klasyfikacja warto$ci dokonang przez
Nicolai Hartmanna, ktéry cierpienie umieszcza wéroéd wartos$ci ,,warunkujacych
wewnetrzng tres¢ podmiotu” (obok takich wartosci, jak zycie, §wiadomosc,
wolnos¢ woli, szczgscie).

Jednakze postugujac si¢ tutaj terminem ,.cierpienie”, trzeba tez wzig¢ pod
uwage palijskie i sanskryckie znaczenie tego terminu. Stowo duhkha, zaprze-
czenie poj¢cia sukha (przyjemno$c¢), oznacza, jak zreszta wielu ttumaczy to su-
geruje, raczej ,,nieszczgscie” czy moze — zaproponujmy, cho¢ brzmi to nieco
sztucznie — ,,nie szczgscie”. Proba jego blizszej charakterystyki dokonuje si¢
w buddyzmie poprzez wskazanie na to, co jest samo duhkha — sg to narodziny,
staro$¢, Smier¢, utrata itp.

Mozna wiec uznaé, ze duhkha nie jest ztem, poniewaz nie zalezy od czto-
wieka; taka jest natura $wiata. Natomiast w mocy czlowieka jest niepowodowa-
nie cierpienia innych zyjacych istot i to jest jego moralng powinnoscig. To wla-
$nie jest obszar niekrzywdzenia — ahimsy. Tego tez dotyczy ,,Szlachetna
O$miostopniowa Sciezka”, w tych czesciach, ktore odnosza sie do relacji z in-
nymi. Jako wiasno$¢ $wiata duhkha nie jest wiec — podsumujmy — warto$cig
moralng, i cho¢ trudno ,,nieszczesciu” nadaé okreslong kwalifikacje, jesli cho-

" R. Ingarden, Czego nie wiemy o wartosciach [w] idem, Przezycie dzieto warto$¢, Wydawnic-
two Literackie, Krakow 1966, s. 87.
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dzi o rodzaj wartosci, to jednak jest warto$cig negatywna, mimo iz oczywiscie
w pewnych szczegblnych przypadkach mozna mu préobowac przypisac takze
pewne pozytywne funkcje. Generalnie jednak w buddyzmie cierpienie, rozu-
miane jako doznanie, jest ztem i nie powinno nikomu si¢ zdarzy¢. O ile wigce,
jako czysty fakt, duhkha moze nie podlegac¢ ocenie moralnej, o tyle w odniesie-
niu do cierpigcej zywej istoty ma warto§¢ negatywna.

Jest to przeswiadczenie bliskie mys$li starozytnej Grecji, gdzie przyjmuje si¢
za rzecz oczywista, iz najwyzszym dobrem jest szcze$cie 1 kazdy czlowiek po-
winien by¢ szczesliwy. Tu przyjmuje si¢, ze ztem jest cierpienie i nikt nie powi-
nien cierpie¢. Cierpienie nie ma zadnego pozytywnego wymiaru. Nie gloryfiku-
je si¢ wigc cierpienia, chociaz wobec faktu jego istnienia stara si¢ pokazac, jak
je przezwycigzac. (Tak przeciez widzial ten problem stoicyzm). Pozytywny
moralny wymiar cierpienia jest wlasciwy dopiero dla chrzescijanstwa. (Niekie-
dy mozna odnie$¢ wrazenie, ze tatwiej zrozumie¢ mysl buddyjska, idac za my-
$la grecka niz chrzescijanska).

Nastepny punkt ,,Czterech Szlachetnych Prawd” to wskazanie na przyczyne
cierpienia, a zatem na dwie kolejne wartos$ci negatywne: niewiedzg i pragnie-
nie.

Jak wiadomo, wiele dyskusji toczyto si¢ i toczy wokot roli 1 wzajemnego
uwarunkowania tych dwoch elementow i wokoét pytania o to, ktéry z nich nale-
zy ewentualnie uzna¢ za pierwotny. Do tej sprawy mozna bedzie jeszcze po-
wroci¢ przy omawianiu etyki buddyzmu zen, na razie wystarczy stwierdzié, iz
s3 to dwie wartosci negatywne, stanowiace z kolei uwarunkowanie negatywnej
wartosci czynow, ktoérych dokonywanie uniemozliwia wyzwolenie si¢ od cier-
pienia. One wilasnie generujg cigg zdarzen opisany jako wspotzalezne powsta-
wanie, pratityasamutpada — cigg prowadzacy ostatecznie do narodzin i zapo-
czatkowujacy sansare.

U samego poczatku tego cyklu nie stoi czyn, chociaz prawo karmana cykl
ten ostatecznie okresla. Rozpoczyna go niewiedza, koncza ,,narodziny, starosc,
$mier¢” itd. — w ogdle wszystko, co jest duhkha. (Oczywiscie zaréwno ,,pocza-
tek”, jak 1 ,,koniec”, to pojecia do pewnego stopnia umowne). Rozne interpreta-
cje tej koncepcji pozwalaja w kazdym razie na stwierdzenie, ktore dla celu tych
uwag jest wystarczajace: pojecie czynoOw moralnie wlasciwych i niewtasciwych
tutaj nie wystepuje, jest uwiklane w rozmaite elementy zaleznego powstawania.
Sam schemat jest ontologicznym rozwinigciem problemu cierpienia, wskaza-
niem na jego powstawanie i, poprzez droge odwrotng, na jego wygaszanie.
Znowu pojawia si¢ wigc pytanie, czy mozna mowic¢ o istnieniu dobra w sensie
pozytywnym? Raczej nie, nie mamy tu tez do czynienia z odwrotnos$cia nega-
tywnej Augustianskiej koncepcji zta, gdzie dobro byloby brakiem zta; samo po-
jecie ,,dobro” nie wystepuje, a z cata pewnoscig schemat zaleznego powstawa-
nia dotyczy problemu zta, a nie dobra.

Jednak pewne, wazne dla buddyzmu pojecia z pewnoscia odnosza si¢ do
wartosci pozytywnych: sa to karuna i maitri. S3 one wartosciami, ktore niejako
przesadzaja o tym, czy dany czyn ma warto$¢ moralng i chociaz kazde dziata-
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nie moralne ma na celu co$ poza samym sobg, to wlasnie one zawieraja w so-
bie, jak si¢ wydaje, ten element bezinteresownosci, jakiego mozna by oczeki-
wac przy czynie moralnym (oczywiscie nie w rozumieniu etyki utylitarystycz-
nej). Tradycyjnie w jezykach europejskich tlumaczy si¢ te terminy jako ,,wspot-
czucie” i,mitos¢”. O ile jednak oddanie terminu maitri przez ,,mito$¢” nie bu-
dzi watpliwosci (chociaz raczej w znaczeniu agape), o tyle jeden z najwazniej-
szych terminow buddyjskich karuna z cata pewnoscig nie oznacza ,,wspoiczu-
cia”, ani w znaczeniu wspotodczuwania, ani, tym bardziej, wspoélcierpienia czy
litosci, mimo iz thumaczenie tego terminu w tekstach odnoszacych si¢ do bud-
dyzmu jako ,,wspotczucie” ma dlugg europejska tradycje, a cata ta sprawa z
pewnoscia zastugiwataby na odrebng analize.

Schopenhauer, ktory w swoich etycznych rozwazaniach przypisat pojeciu
»Wspblczucia” (Mitleid) wiele miejsca, rozumiat je wlasnie jako ,,wspolcierpie-
nie”, jako przezycie cierpienia calego $wiata. ,Jesli przed oczami jakiegos
cztowieka uchyla si¢ do tego stopnia zastona Mai, principium individuationi, ze
cztowiek ten nie czyni juz egoistycznie roznicy migdzy wilasng i cudzg osoba,
lecz uczestniczy w cierpieniach innych na réwni z wlasnymi (...) woéwczas wy-
nika stad samo przez si¢, ze cztowiek taki (...) musi tez traktowac bezkresne
cierpienie wszystkiego, co zyje, jako cierpienie wlasne i w ten sposob przyswo -
i¢ sobie bol catego $wiata”®. Na tym wiasnie rozumieniu opierat swoja szcze-
g6lng ,,droge wyzwolenia”. Doznanie bolu $wiata pozwala na zanegowanie
woli zycia, jest droga do Nirwany. Co wazne, dla Schopenhauera czyn byt mo-
ralny tylko wtedy, kiedy ptynat z takiego wspoiprzezywania.

Jednakze w przypadku terminu karuna takie rozumienie implikowatoby po-
zytywng warto$¢ doznawania cierpienia, cho¢ sztoby o jego szczegdlny rodzaj
i zaprzeczaloby przestaniu ,,O$miostopniowej Sciezki”. Byloby to bliskie mysli
chrzescijanskiej, ale nie buddyjskiej. Bodhisattwa Awalokite§wara uosabiajacy
wyrazane przez karuna nastawienie nie jest w zadnej ze szkoét buddyjskich
swigtym cierpigcym. Jak si¢ wydaje, wlasnie chrzescijanskie pojmowanie cier-
pienia zawazylto na tym, ze utrwalit si¢ przektad terminu karuna jako wspodtczu-
cie. A przeciez nie chodzi tu o zaden szczegdlny rodzaj odczuwania, lecz
0 pewnego typu postawe wynikajaca ze zrozumienia, ze wszystkie zyjace istoty
cierpig i trzeba im pomoc, o co$, co moze mozna by okresli¢ jako ,,dobro¢”.
Tak wtasnie niekiedy thumaczy si¢ drugi wazny termin maitri, czesdciej thuma-
czony jako ,,mito$¢”, termin na tyle bliskoznaczny wspotczuciu, ze czesto wy-
stepuje on w zbitce pojeciowej karuna-maitri. Na zbiezno$¢ tych poje¢ wskazy-
wal wspomniany Schopenhauer, przywotujac wioski termin pieta’, jednak ten
termin ma zabarwienie emocjonalne, podczas gdy karuna-maitri jest okresle-
niem postawy, a nie uczucia.

Co wigc jest ostatecznie warto$cig najwyzsza? Czy mozna mowi¢ o hierar-
chii warto$ci w zachodnim znaczeniu tego pojecia? Wydaje sie, ze tak, i to

8 A. Schopenhauer, Swiat Jjako wola i przedstawienie, t. 1, przel. J. Garewicz, PWN, Warszawa
1994, s. 571.
® Ibidem, s. 568.
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w podwdjnym sensie — mozna wskaza¢ na warto$¢ najwyzsza: bedzie nig osta-
teczny cel dazen, ale takze w samym uktadzie warto§ci moralnych niektore
z nich wydaja si¢ warunkowa¢ powstawanie wszystkich innych, s3 to karuna
1 maitri.

Mozna by wigc zestawi¢ taka oto hierarchig:

Najwyzszg wartos$cig jest cel transcendentalny, w kazdym razie wykraczajg-
cy poza $wiat materii czy tez $wiat zjawiskowy — Nirwana. To, co bezposred-
nio do niego prowadzi, to kolejna warto$¢ — pradznia — madros¢. Dalej to, co
warunkuje czyny wilasciwe i umozliwia przezwyciezenie niewiedzy — karuna
1 maitri, wreszcie czyny moralnie stuszne.

Nirwana jest tu celem samym dla siebie, pozostate elementy sg wartoSciowe
ze wzgledu na nig, przy czym, jak si¢ wydaje, nie wszystkie one musza by¢
zrealizowane po to, aby cel zostat osiggniety. Wsrod trzech transcendentaliow —
dobra, pickna i prawdy podkreslana jest przede wszystkich prawda — to jej
przypada najwazniejsza rola w wyzwoleniu. Pradznia jest tu warunkiem sine
qua non, natomiast pozostale nie muszg si¢ pojawié. Dotyczy to zwlaszcza ety-
ki buddyzmu zen.

Przejdzmy wigc teraz do zen.

Jak juz powiedziano, w zen teoretyczne rozwazanie stanowi zaprzeczenie
prawdziwej madrosci — ta moze jedynie by¢ rezultatem bezposredniego do-
$wiadczenia, intuicyjnym wgladem, znajdujacym swoj wyraz w o$wieceniu (ja-
ponskie terminy to safori lub kensho), w ktérym indywidualne ,,ja” znika, cho-
ciaz zapewne nie jest to okres§lenie adekwatne i dlatego czgsto pojawiaja si¢ tu
terminy negatywne: nie-ja, nie-myslenie, nie-umyst.

Oswiecenie jest oczywiscie kluczowym pojeciem buddyzmu zen. Jeszcze
w Chinach, w czasach szostego patriarchy Huinenga toczyt si¢ spér o tzw. na-
gle 1 stopniowe oswiecenie, spor, jaki doprowadzit do powstania dwoch szkét,
péinocnej i1 potudniowej, z ktorych przetrwata tylko szkota potudniowa zapo-
czatkowana przez Huinenga. Obydwie szkoty podzielaty przekonanie o pier-
wotnej tozsamos$ci umystu i natury Buddy, lecz rdznity si¢ pogladem na temat
sposobu dochodzenia do o§wiecenia. Szkota pdinocna wskazywata na to, ze
oswiecenie mozna osiagna¢ tylko przez dlugotrwaly wysitek, przez stopniowa
realizacj¢ madro$ci — pradzni. Szkota potudniowa glosita droge ,,natychmiasto-
wego oswiecenia”, co Huineng wyrazat w stwierdzeniu, iz medytacja — dhyana
1 madro$¢ — pradznia sa tym samym, a z owej tozsamos$ci wynika, iz ,.kazdy
jest Budda, teraz w tej chwili”. W momencie, w ktérym ten fakt zostaje w petni
rozpoznany, nastgpuje oswiecenie. Spor skonczyt si¢ w Chinach zwycigstwem
szkoty potudniowej i wlasnie t¢ lini¢ kontynuowat japonski zen. Jednak niekie-
dy sprawa ta budzita pewne watpliwosci, ktére znalazty swoj wyraz w pismach
Dogena. Rozwazal on bowiem koncepcje hongaku, o§wiecenia ,,gotowego”,
stwierdzajac, ze jesliby czlowiek je posiadal, wowczas praktyka nie bytaby po-
trzebna. Z drugiej strony, Dogen jednak nie neguje tego, iz cztowiek od poczat-
ku posiada ,,natur¢ Buddy”. Ostatecznie uznaje, iz aby o$wiecenie mogto nastg-
pi¢, konieczne jest przygotowanie umystu, jego ,,oczyszczenie”. Oczywiscie
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ciggle trzeba pamigta¢ o tym, iz pojecie ,,umyst” ma wiele znaczen, a w tym
przypadku nie chodzi o ,pierwotny umyst”’, z natury czysty, lecz o taki stan
umystu, w ktéorym jest on peten emocji, ocen i przywigzan zaktdcajgcych dotar-
cie do prawdy, jako$ przeciez od poczatku dane;j.

Chodzi wigc tylko o to, aby zostato usuniete to, co przeszkadza w ujawnie-
niu si¢ ,,prawdziwego umyshu”. Przy tym ,,usuni¢cie” nie dotyczy tresci swia-
domosci, nie chodzi o ich eliminacje, to bowiem byloby niemozliwe, a tylko o
ich szczegdlne przeksztatcenie. W praktyce medytacyjnej postulat ten ma czg-
sto forme¢ wskazdwki, aby siedzgcy w zazen obserwowal ,,z nieruchomym
umystem” przeptywajacy strumien mysli, bez przywiazywania si¢ do nich, od-
rzucania, oceniania czy emocjonalnego reagowania na nie, az do momentu, w
ktorym zniknie iluzoryczny dualizm, podziat na obserwatora i przedmiot obser-
wacji, roznica miedzy ,,prawdziwym ja” a ,, nie-ja”.

Przeswiadczenie to wyrazone zostalo juz w chinskim buddyzmie chan.
Stwierdza si¢ tam, ze wlasciwg postawa w stosunku do wlasnego umystu po-
winno by¢ przyzwolenie na to, aby jego aktywno$¢ byta spontaniczna, co wyra-
zal termin ziran. Kazda wymuszona i nastawiona na jaki$ cel aktywnos$¢ jest
sprzeczna z istotag oswiecenia, nawet samo dazenie do tego, aby je uzyskac.
Mowi réwniez o tym tak charakterystyczna dla taoizmu zasada wuwei, dziata-
nia przez niedziatanie. Tylko ,nie dziatajac”, umyst rozpozna swa pierwotng
tozsamos$¢ z Caloscia, a to znaczy z pustka. Za zasadnicze przestanie zen, waz -
ne rowniez z punktu widzenia tych rozwazan, mozna by moze uznaé nastgpuja-
ce tezy:

— tozsamo$¢ natury Buddy i wszystkich elementow bytu (shitsuu bussho),

— tozsamo$¢ nirwany i samsary, a takze praktyki i oSwiecenia (shiisho itt0),

— ,natura Buddy” jest zmienna, nietrwata (mujo bussho),

— wszystko w swej istocie jest pustka (ki),

— okreslenie istoty bytu i umystu za pomocg terminéw negatywnych (mu-
bussho, mushin),

— uznanie, iz zazen jest wlasciwym rodzajem praktyki i prowadzi (a wia-
Sciwie jest tozsame) do odrzucenia ciata i umystu (shinjin datsuraku) i
do o$wiecenia (satori)".

W $wietle tych uwag zrozumiate staje si¢, ze w zen niezwykle znaczenie
zostaje przypisane metodzie, dzigki ktdrej 6w stan umystu moze zostaé osig-
gniety — jest nig owa szczegdlna medytacja zazen. Przypomnijmy — bo ten ter-
min jest tu istotny — ze dostownie oznacza to ,,siedzie¢ medytujac” (chinskie
zuochan : zuo siedzie¢, chan (jap. zen) to wlasnie dhjana — medytacja. Tylko
ten sposob (uzupeliony niekiedy o koany) moze prowadzi¢ do o$wiecenia,
wigcej, samo zazen to o§wiecenie.

Caly czas pojawia si¢ tu pytanie, czy w zen moralne postgpowanie jest wa-
runkiem wstgpnym na drodze do o$wiecenia, czy jego skutkiem. Otdz juz po-
biezne omowienie tej kwestii pozwala stwierdzi¢, iz, jak zaklada szkota nagte-

' Pisalam o tym w rozdziale Buddyzm w Japonii, w ksigzce Filozofia Wschodu (pod moja re-
dakcja), Wydawnictwo Uniwersytetu Jagielloniskiego, Krakow 2001.
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go o$wiecenia, prawdziwa natura ludzka jest ze swej istoty czysta, jej realizacja
czy moze raczej ujawnienie to wlasnie o§wiecenie. Prowadzi to do poczatkowo
by¢ moze nieco szokujacego wniosku, iz rola uczynkéw w drodze do oswiece-
nia jest tu znacznie pomniejszona, nawet zte postepowanie nie jest przeszkoda
do pojecia wiasciwej medytacji i ,,odzyskania swojej prawdziwe] natury” —
uzyskania wgladu, o§wiecenia.

Philip Kapleau, referujac wyklady Yasutaniego, wspodtczesnego mistrza zen
linii soto, pisze: ,,O przeksztalcajacej mocy zazen swiadczg wieki doswiadczen.
Dlatego tez japonscy mistrzowie zen zawsze kladli wigkszy nacisk na zazen,
jako $rodek ksztattowania wlasciwego prowadzenia si¢ uczniéw anizeli na
zwykle narzucanie z zewnatrz wskazan™''. Takze Dogen méwi wyraznie, Ze ci,
ktorzy praktykuja, winni oczywiscie przestrzega¢ wskazan, ale ich onie jest
przeciwwskazaniem do medytacji. Potwierdza to Yasutani: ,Jezeli popehisz
nawet dziesie¢ wystepkow 1 pie¢ grzechow $miertelnych, ale zdecydowanie
przeobrazisz swdj umyst i rozjasnisz go, to w jednej chwili staniesz si¢ Bud-
dg”".

W tym momencie pojawia si¢ bodaj najtrudniejszy problem zwigzany z ety-
ka zen — jest to pytanie o warto§¢ dobrych uczynkéw. Daisetz Teitaro Suzuki
przytacza stowa mistrza zen Rinzai Gigena, niezwykle wazne w calej tej spra-
wie: ,,Jezeli kochacie madrego i nienawidzicie pospolitego, to pograzycie sig
w oceanie narodzin i $mierci. Zte sklonnosci sa spowodowane przez umyst;
kiedy nie bedziecie posiada¢ umystu, jakie zte sktonnosci was zwiaza? Gdy nie
bedziecie si¢ zamartwia¢ odrdznieniami i przywiazaniami, osiggniecie Droge
bez wysitku i bez czasu (...). Lepiej wigc wroci¢ do swojego klasztoru i spokoj-
nie usigéé ze skrzyzowanymi nogami w sali medytacji”".

Oczywiscie znaczenie czyndéw jest zawsze w jaki§ sposob podkreslane
w rozmaitych wypowiedziach mistrzow zen, jednak sprawa wcale nie jest jed-
noznaczna. W zasadzie przyjmuje si¢, iz zle uczynki stanowia przeszkode
w uzyskaniu stanu czystego umystu, co jest niezbednym warunkiem oswiece-
nia, a wlasciwie, co jest tozsame z o§wieceniem. Ten, kto nie odnalazt w sobie
wewnetrznego spokoju, nie potrafi pomagaé innym. Zte uczynki mogg utrudnic¢
zazen, ale staranie si¢ o dobre postepowanie moze by¢ przeszkoda w drodze do
o$wiecenia.

Nie jest wiec konieczne §wiadome podejmowanie dobrych czynow, lecz tyl-
ko wystrzeganie si¢ zlych. ,(...) nie czyn zla i nie licz na to, ze o$wiecenie
uchroni ci¢ przed skutkami twoich wlasnych czynéw. Ani o§wiecenie, ani Bud-
da, ani zaden patriarcha nie jest w stanie uratowaé kogo$, kto zwodzac siebie
schodzi w dot $ciezkami zta”'*. W pewnym sensie (i tak, jak si¢ wydaje, jest

" Ph. Kapleau, Trzy filary zen, przet. J. Dobrowolski, Wydawnictwo ,,Pusty Obtok”, Warsza-
wa 1988, s. 32.

12 Ibidem, s. 156.

" D.T. Suzuki, Wyktady o buddyzmie zen [w:] E. Fromm, D.T. Suzuki, R. De Martino, Bud-
dyzm zen i psychoanaliza, przel. M. Macko, Dom Wydawniczy ,,Rebis”, Poznan 1995, s. 55.

' Ph. Kapleau, op.cit., s. 156.
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réwniez w chrze$cijanstwie) zty czyn ma wigksza negatywna moc sprawcza niz
czyn dobry pozytywna — nie ma tu bilansu dobra i zta.

Trzeba jednak dodaé, ze w codziennej rzeczywistosci spolecznej zto musi
by¢ dostrzezone i ukarane, jest to warunkiem spotecznego tadu, podobnie moz-
na usuna¢ z sanghi ludzi nieszanujacych obowigzujacej tam dyscypliny. W zen
znajduje si¢ miejsce na tego typu problemy zwigzane z Zzyciem codziennym,
a praktyczne nastawienie to jego bardzo charakterystyczna cecha. Wprawdzie
zen nie postuluje zmiany §wiata (podobnie jak caty buddyzm), ale popiera aktyw-
nos$¢ codzienna, a takze dobre wypelianie obowiazkéw przypadajacych z racji
odgrywania okreslonej roli spotecznej czy to w rodzinie, czy w panstwie. Nie jest
to, co prawda, etyka wspolpracy spotecznej, jak konfucjanizm, ale wtedy, gdy
moéwi si¢ o spoteczenstwie, czy chocby tylko wtedy, kiedy chodzi o szczegdtowe
przepisy regulujace zycie sanghi, dobro catej spotecznosci staje si¢ wazne, i moz-
na wowczas mowic o utylitarnym ujeciu podawanych norm. Witasnie takie szcze-
gotowe wskazania stanowig znaczng cze$¢ traktatu Shobogenzo.

Zen nie neguje, rzecz jasna, podstawowego przestania Buddy, w tym tego,
co zawiera ,,O$miostopniowa Sciezka”, ,»Dziesie¢ skalan” ,,Szes¢ paramit”, ale
pewne sprawy zostajg postawione inaczej. Etyka zen nie jest etykg kodeksowa,
lecz jest rezultatem intuicyjnego wgladu w dang od poczatku wiedzg. Gdyby
tak nie bylo, to znaczy gdyby decyzja o wartoSciowos$ci czynow byta ustalana
arbitralnie, wowczas jedynym motywem byloby tu postuszenstwo, co na pewno
W zen nie moze mie¢ miejsca. Warto§¢ czyndéw moralnych wyraza si¢ przeciez
stosunkiem do innych ludzi i stad tylko moze ptyna¢ kryterium ich oceny.
A rozpoznanie tego, co jest stuszne, dokonuje si¢ intuicyjnie i wymaga ,,czyste-
go umystu”. Spisane wskazowki moralne stanowig jedynie ogélny wzorzec po-
stepowania. Tak wigc, to oSwiecenie jest warunkiem stusznych czynéw. Co
prawda, czesto podkresla sie, iz zazen i wlasciwe postepowanie to rzeczy nie-
dajace si¢ od siebie oddzieli¢ i jedno warunkuje drugie, ale jednak, jak mowit
Yasutani, prawdziwe znaczenie wskazan ,,moze zosta¢ pojete jako zywa praw-
da dopiero po dlugim i ofiarnym praktykowaniu zazen”'*. Réwniez Dogen mo-
wil nie o jednos$ci uczynkéw czy moralnego zycia i oswiecenia, tylko o jednosci
zazen i o$wiecenia shushoitto. Zazen jest aktywnoscig — dziataniem bez skut-
kéw. Angazuje catego cztowieka, jego umyst i cialo. Dla Dogena cziowiek jest
jednoscia ciata i umystu, a wiec zrozumiate staje si¢ stwierdzenie, ze o§wiece -
nie moze zosta¢ osiagnicte tylko poprzez ,,ciato i umyst” (pisze o tym w roz-
dziale tak wlasnie zatytutowanym). Jest tu wigc akceptacja cielesno$ci, choé
oczywiscie w momencie oswiecenia zar6wno ciato, jak i umyst musza zostaé
odrzucone. W zen mocno podkresla si¢, iz mozliwe jest, na drodze jedynie pra-
cy z umystem, przez zazen i koany, a bez wczesniejszego wypracowania posta-
wy moralnie nienagannej, uzyskanie wgladu, ktory dalej bedzie juz sam powo-
dowat dokonywanie tylko czynow wilasciwych. Oswiecenie nie jest prostym
skutkiem i ukoronowaniem moralnego zycia, chociaz ono samo gwarantuje zy-
cie moralne, gdzie wlasciwe czyny sa dokonywane niejako automatycznie, bez

15 Ibidem, s. 32.
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potrzeby podporzadkowania si¢ skodyfikowanym nakazom. Jak w Sokrateso-
wej nauce, stwierdza si¢ tutaj, iz madro$¢ gwarantuje cnote, prawda prowadzi
do zycia moralnie wlasciwego.

Oczywiscie nie wszyscy te madro$¢ od razu posiadajg, chociaz in nuce dana
jest kazdemu. Dlatego podstawowe wskazania moralne muszg by¢ ludziom
przekazywane, czy to w formie spisanej nauki Buddy, czy tez w przekazie
mistrz — uczen. Mowi o tym Sutra Szostego Patriarchy. Wiedza jest w nas, ale
nie wszyscy potrafia ja odnalez¢. Ten, kto tego nie potrafi, musi znalez¢ madre -
go doradcg, ktory dla kazdego indywidualnie znajdzie wlasciwe metody prowa-
dzace do rozpoznania swojej wlasnej natury. I kazdy moze rozpoczaé prowa-
dzaca do madrosci praktyke. Jest ona dostgpna dla wszystkich. Jak glosi Sutra,
»patriarchowie mawiali, ze nie ma réznic mi¢dzy me¢zczyznami i kobietami,
szlachetnie i podle urodzonymi”'. Zycie w §wiecie, zajmowanie si¢ polityka,
a nawet uprawianie myslistwa nie stanowig przeszkody na drodze do o$wiece-
nia. A kiedy praktyka stataby si¢ rzeczywiscie powszechna, problemy tego
$wiata rozwigzatyby sie same.

Gdyby wszyscy praktykowali — mawiaja wspotczesni mistrzowie — nie bylo-
by wojen.

,Dlatego poniewaz praktyka siedzacej medytacji czyniona nawet przez chwilg,
nawet przez jednego cztowieka w niewiadomy dlan sposéb laczy si¢ ze wszystkimi
czgstkami istnienia oraz w petni dociera do kazdego zakatka czasu, urzeczywistnia
wiecznie trwate nauczanie Buddy w nieskonczonych §wiatach prawa w przesztosci,
przyszto$ci i terazniejszosci”".

Wtedy mozliwe jest nierozrdzniajace postrzeganie innych, bez ich oceniania
1 wyrdzniania. Jak to ujmuje Yasutani,

ten, kto urzeczywistnit $wiat jednosci, bedzie si¢ odnosit ze wspotczuciem nawet
do ludzi o morderczych sklonno$ciach, albowiem w istocie oni i ty macie takg sama
warto$¢. Tak samo widzimy jako siebie cata przyrode, gory i rzeki. W tym gleb-
szym uprzytomnieniu sobie jednosci dostrzezesz drogocennos¢ kazdego bez wyjatku
przedmiotu we wszech$wiecie. Niczego nie bgdziesz odrzucal, poniewaz zaréwno
w przedmiotach, jak i w ludziach be¢dzie widzial podstawowe aspekty siebie same-
g0”"%,

Takie wiasnie przestanie zawieraja tez teksty Dogena. ,,Zaprawde wiedz, ze
siedzaca medytacja to Petna Droga [cata nauka] Prawa Buddy. Nie mozna wy-
powiedzie¢ niczego, co mogloby sie z nig rownaé”". Praktyka i madro$¢ —
pradznia — sg jednym.

Przypisywanie tak wysokiej wartosci madrosci jest cechg buddyzmu hinaja-
ny, charakterystyczng takze dla taoizmu, ktéremu zen jest bliski. Ostre przeciw-
stawienie madrosci 1 ,,uczonej wiedzy” réwniez jest wlasciwe zaréwno tao-

' Sutra Széstego Patriarchy, przet. A. Sobota, Pracownia ,,Borgis”, Wroctaw 1997, s. 28.

'7 Dogen, Shobogenzo, zwdj zatytutowany Bendowa. Korzystatam z przekladu dokonanego
z oryginahu japonskiego przez dra Macieja Kanerta dzigki uprzejmosci ttumacza.

'8 Ph. Kapleau, op.cit., s. 69.

' Dogen, op.cit.
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izmowi, jak i buddyzmowi zen. Uznanie madro$ci za cel dazen spowodowalo,
iz w zen, podobnie jak w calym buddyzmie, nie bylo nigdy istotnych sporow
doktrynalnych, choé¢, oczywiscie, dyskutowano na temat réznych szczegolo-
wych interpretacji dotyczacych zaréwno teorii, jak i praktyki. Dla buddyzmu
nie do przyjecia jest wszelki prozelityzm, gdyz wszystkie inne religie postrzega
jako ,,rozne drogi prowadzace na ten sam szczyt”, nie ma wigc potrzeby oce-
niania czy wyrozniania ktorej$ z nich. Karl Jaspers dostrzegt w tym najbardziej
charakterystyczny rys buddyzmu:

,Buddyzm stat si¢ jedyna z wielkich religii, ktorej obca jest przemoc, w ktorej
nie bylo prze§ladowan heretykow, inkwizycji, procesow czarownic, wypraw krzy-
zowych. Istotg zrodta tego sposobu myslenia jest rowniez fakt, ze nie byto tu nigdy
rozdzwigku migdzy filozofig i teologig, wolno$cig rozumu i autorytetem religijnym.
Pytanie o roznice nie zostalo postawione. Pozostata zasada: sama wiedza jest juz
wyzwoleniem i zbawieniem””.

,Nie-ocenianie”, ,,nie-wyroznianie”, to istotny postulat buddyzmu zen. Dro-
ga do jego realizacji jest doprowadzenie umystu do stanu czystos$ci, lustra, ktore
tylko odzwierciedla to, co si¢ w nim odbija, nie reagujac na to i nie oceniajac.
Ow tak czesto powtarzany w zen postulat ,,nie-oceniania”, ,,odrzucenia dobra
i zta” prowadzi na Zachodzie do stwierdzenia, iz jest to swoisty indyferentyzm
moralny. Oczywiscie tego typu poglady, dosy¢ niestety powszechne, sa catko-
wicie mylne. Przypomnijmy jeszcze raz, ze w koncepcji buddyjskiej duhkha
jest wlasnoscig przejawionej rzeczywistosci, podobnie jak jest nig prawo kar-
mana, do pewnego stopnia okreslajagce indywidualne czyny cztowieka. Zto jest
zarazem cecha catej ludzkosci, jak i kazdego indywidualnego istnienia, a skoro
wszystko jest jednoscia, przynalezy do catosci postrzeganego bytu. Jest wigc
ono o tyle realne, o ile realny jest §wiat przejawiony. Ale chociaz wszystkie
»Czujace istoty” przynalezag do tego Swiata i wszystkie cierpig, to jednak
z punktu widzenia buddyjskiej etyki wlasnie cztowiek odpowiada za zto i on
ponosi jego konsekwencje. Zawsze pozostaje tu problem ontycznej tozsamosci
»ZWykltego” umystu i natury Buddy, jest to jednak odrebng i bardzo skompliko-
wang kwestig. W tym momencie trzeba jedynie podkresli¢, ze chociaz w swej
istocie wszystko jest tym samym, to §wiat przejawiony jest réznorodny, i nie
wszystkie byty sg réwnocenne — poniewaz to w cztowieku realizuje si¢ pradz-
nia. Zen jest tu bliski taoistycznemu przekonaniu o réznorodnosci rzeczy i in-
dywidualnej drodze kazdego umystu. Cztowiek jest ,,miejscem” zarowno zla,
jak 1 mitosci oraz wspotczucia, ktore go ze zta wyzwolag. W momencie kiedy
umyst staje si¢ tozsamy ze swa wlasng istota, a to znaczy ,,czysty”, zto zostaje
usuni¢te. Pusty umyst wypetni¢ moze — méwiac paradoksalnym jezykiem zen —
,»wszystko 1 nic”. Na mozliwo$¢ zastosowania platoniskiego terminu chora dla
okreslenia buddyjskiej pustki wskazat Keji Nishitani, ktory odnosit to pojecie
takze do mozliwosci wypehienia umyshu Bogiem. (,,Kiedy ja jest nicoscia,

2 K. Jaspers, Autorytety. Sokrates, Budda, Konfucjusz, Jezus, przet. P. Bentkowski i R. Fla-
szak, Wydawnictwo KR, Warszawa 2000, s. 66.
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wowczas jest to Jocus, gdzie milos¢ Boga moze zosta¢ przyjeta taka, jaka ona
jest”)?!.

Pojecie chora (w szczegodlny sposdb interpretowane przez Jacques’a Derri-
de) mozna tez, idgc raczej za intuicjami Nishitaniego, odnie$¢ do natury ,,umy-
stu”. Platon okre$lat je w znanym fragmencie Timajosa® jako to, co pomiedzy
rzeczami a ideami jest wieczne i niezniszczalne, ale by¢ moze owo ,,pomi¢dzy”
mozna odnie$¢ do ,,czystego umystu”, czy tez do ,,nie-umyshi”, ktory jest ,,po-
migdzy” §wiatem zjawisk, §wiatem przejawionym, a ,,naturg Buddy” — pustka.
Mamy tu bowiem do czynienia z czyms, co juz nie jest ,ja”, a jeszcze nie jest
nirwang. Jednak wtasnie dlatego, ze jest jedynie ,,miejscem”, ze potencjalnie
jest ,,czysty”, inny cztowiek nie powinien by¢ podmiotem naszej oceny moral -
nej,

i to ani jako bliski nam ,,Drugi”, ani jako przeciwstawiajacy si¢ nam ,,Inny”,
wyzwalajacy nasze emocje.

W wielu tekstach buddyjskich pojawia si¢ postulat ,,panowania nad uczucia-
mi”. ,,Ludzie z dawnych czaséw potrafili panowaé¢ nad swoimi umystami: po-
trafili powstrzymaé uczucia jeszcze zanim te wykietkowaly”*. Mozna tez spo-
tkac si¢ z przekonaniem, ze uczucia mozna nie tylko thumi¢, ale i wzbudza¢. Pi-
sat o tym Dalajlama (Tenzin Gyatso) w swojej ksiazce Etyka na nowe tysigcle-
cie*. Jego uwagi warto tu przytoczyé, sa bowiem reprezentatywne nie tylko dla
tego nurtu buddyzmu, jakiego jest wyznawca i duchowym przywodca. Wspot-
czucie, pisze on, nalezy do tych uczu¢, w ktorych wazny jest element §wiado -
mosci (w odréznieniu od na przyktad leku na widok krwi, ktéry ma charakter
instynktowy, czy leku przed nedza, majacego charakter rozumowy). Wlasnie
dlatego wspolczucie moze stanowié jeden z celéw pracy nad sobg.

Natomiast w zen raczej nie mowi si¢ ani o ttumieniu uczué, ani o ich wzbu-
dzaniu. State zalecenia dla adeptow ¢wiczacych si¢ w medytacji, to jedynie ob-
serwacja napltywajacych emocji i pozwalanie im, aby same znikaty. Same przez
si¢ uczucia nie sg ani dobre, ani zte. Nie mowi si¢ tez o celowym wzbudzaniu
pozytywnych nastawien, chociaz nie neguje si¢ oczywiscie ich warto$ci. Wia-
domo, Zze w momencie o§wiecenia pojawia si¢ same, jak si¢ jednak wydaje, juz
nie jako emocje, ale jako postawy: jako karuna i maitri.

Tak wiec, kiedy odrzuci si¢ dobro i zlo, umyst pozostanie czysty. Wtedy
takze czyny, jakie zostang dokonane, nie beda ani dobre, ani zte ze wzgledu na
swoje karmiczne skutki, bedg bowiem pozbawione intencji. Dobre uczynki, ta-
kie jak udzielanie jalmuzny, prowadza wprawdzie do odrodzenia si¢ w dobrym
wecieleniu, ale nie do wyzwolenia z sansary. Mozna tutaj odwolac si¢ do etykdéw

2! K. Nishitani, Religion and Nothingness, przet. J. van Bragt, University of California Press,
Berkeley, Los Angeles, London 1983, s. 25.

2 Platon, Timajos, przet. P. Siwek, PWN, Warszawa 1986, s. 67.

3 Sztuka przywddztwa, starochinskie lekcje zen, wybor Th. Cleary, przet. D. Konieczka, Lim-
bus, Bydgoszcz 1997, s. 107.

* Dalajlama (Tenzin Gyatso), Etyka na nowe tysigclecie, przet. A. Koziel, Wydawnictwo Poli-
teja, Warszawa 2000.



WARTOSCI ETYCZNE W BUDDYZMIE ZEN 135

wspotczesnych. Jak zauwaza James Griffin®, kazdy sad odnoszacy sie do dobra
zawiera pragnienie. W tym sensie takze $wiadome dazenie do dobrych czynow
zawiera w sobie pragnienie-intencj¢. Zgodnie z tym mozna, idac za mysla zen,
stwierdzi¢, ze che¢ niesienia pomocy, to takze ,,Wielkie Pragnienie”. Natomiast
czyn ptynacy z umyshu, ktéry nie dazy do niczego, bo jest zarazem wszystkim,
bedzie zawsze czynem wilasciwym. Czysty umyst i umyst rozumiejacy innych
ludzi sa tym samym, bo przeciez, wtedy juz nie ma ,,ja”. To skierowanie na in-
nych ludzi u czlowieka o§wieconego ma wigc szczeg6lny charakter.

Buddyzm hinajany jest indywidualistyczny, kazdy dazy wiasnym wysitkiem
do wyzwolenia, a wyzwolenie arhata jest ostateczne, on juz nie ma zadnych
ukierunkowan ani dgzen. Buddyzm mahajany ze swym ideatem bodhisattwy
kaze adeptowi mie¢ na uwadze innych, celem bowiem jest wyzwolenie
»wszystkich czujacych istot”. Jak si¢ jednak wydaje, nie oznacza to w przypad-
ku cztowieka podazajacego droga zen, iz jego uwaga ma by¢ nieustannie skie-
rowana na Drugiego. Dazenie do wyzwolenia wszystkich istot musi mie¢ cha-
rakter nieswiadomy, spontaniczny, musi plynaé¢ z petnego do§wiadczenia jed-
nosci, a nie z pragnienia dobra — w gruncie rzeczy nie mozna tu nawet mowic¢ o
»dazeniu”.

Taka postawg nieoceniajgcego pomagania innym mozna utrzymywacé takze
wowczas, gdy nie praktykuje si¢ zazen tak intensywnie, jak to jest mozliwe
w zyciu klasztornym lub — jeszcze lepiej — w catkowitym odosobnieniu.

W zen bowiem do$¢ wyraznie odrdzniaja si¢ od siebie dwa modele zycia,
okreslmy je jako vita activa i vita contemplativa — i stosownie do tego pojawia
si¢ tu zréznicowanie co do tego, jakie obowiazki moralne winien spelia¢ czto-
wiek. Jest to sprawa do$¢ istotna, poniewaz, jak juz zostato powiedziane, gene-
ralnie etyka zen nie jest etykg obowigzku. Jednak osadzony przeciez pierwotnie
w kulturze Japonii zen nie méglby trwac¢ w niej do tej pory, gdyby jego przesta-
nie nie byto dostosowane do spoteczenstwa, w ktdérym interes panstwa dominu-
je nad interesem rodziny, a warto$¢ zycia jednostki ustgpuje przed wartoscig
honoru, odwagi czy obowigzku wobec suwerena. Zreszta zen zostat w Japonii
przyjety i utrwalony przede wszystkim w warstwie rycerstwa, dla ktorej bushi-
do, droga wojownikéw, to spelnianie obowigzkow wynikajacych z zajmowane;j
pozycji spoteczne;j.

Prawo do zycia kontemplacyjnego jest wielkg zagadka dla moralnosci. I nie
zmienia tego fakt, Ze nie jest ono przeznaczone dla wszystkich. W kazdym ra-
zie uznanie takiego prawa czy przywileju zaktada istnienie dwdch rodzajow za-
dan moralnych. Dla zwyktych ludzi bedzie to droga dobrego wypetniania obo-
wigzkdéw w spotecznosci, w jakiej sie zyje. W przypadku zen jest to wigc takze
wypetnianie obowigzkéw wobec zwierzchnosci, w dalszej kolejnosci wobec ro-
dziny. Tu pojawiaja si¢ takie cnoty, jak honor, odwaga, hojnos¢. Posiadanie
wlasnosci, mito$¢ do rodziny, bogacenie si¢ zawsze byly w pelni dozwolone,
pod warunkiem ,,niepréoznowania i lojalnosci wobec wladcy”. Dla §wieckich

» J. Griffin, op.cit., s. 43.
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wlasciwg droga jest dziatanie w §wiecie, chociaz powinno to by¢ dziatanie w
rozumieniu wu-wei.

Przypomnijmy, ze zarowno Platon, jak i Arystoteles wskazuja najpierw wla-
$nie na zycie w $wiecie, zgodne z arete, dzialanie zgodne z tym, co winno si¢
dokonywa¢ ze wzgledu na innych ludzi. Ale zaréwno wskazany w Parnstwie
czy (przede wszystkim) w Uczcie czysty oglad idei, to wyjscie poza ,ten
swiat”, wyjScie tak zdecydowane, ze tych, ktorym dane byto tego do§wiadczy¢,
trzeba sitg $cigga¢ do $wiata zwyktych ludzi. Wymaga tego dobro panstwa.
»~Prawu na tym nie zalezy, aby jaki$ jeden rodzaj ludzi byt szczesliwy; prawo
zmierza do tego stanu dla calego pafistwa”*. Podobnie u Arystotelesa, twier-
dzacego, ze droga szczgsliwego zycia realizuje si¢ poprzez dzialalnos¢ wsrod
ludzi, pojawia si¢ (w Etyce nikomachejskiej) mysl, ze najwyzszym celem dazen
jest theoria, wolna od dziatania teoretyczna kontemplacja®’.

To (zanegowane przez Platona) prawo do zycia w odosobnieniu, w samot-
nosci, ktore ma sta¢ si¢ najlepsza droga duchowego rozwoju, pojawia si¢ jed-
nak niemal we wszystkich religiach. Wtedy jednak warto$ci moralne muszg zo-
sta¢ jako$ inaczej uszeregowane. Nie ma nakazu utrzymywania wlasciwej rela-
cji z drugim cztowiekiem, ktorego obecnos¢ jest oczywiscie jakos mozliwa, ale
nie ona wyznacza sens odosobnienia. Celem staje si¢ jakas warto$¢ najwyzsza
i w gruncie rzeczy jedyna: Bog, Absolut, Nirwana. Tylko wtedy jest uzasadnio-
na droga samotnosci. Inni ludzie nie sg niezbedni dla realizacji tego dobra.

Takze w zen pojawia si¢ ukazana tu dwoistos¢ obowigzkéw moralnych: ist-
nieje etyka szczegdtowych zalecen dla ludzi dziatajacych w $wiecie i odrgbna
droga dla tych, ktorzy w jakim$ sensie od niego odchodzg. Co prawda, w zen
zawsze podkresla sie¢, ze i przed, 1 po o§wieceniu dziata si¢ ,,tu i teraz” i o$wie-
cenie nie zmienia tego, ze ,trawa nadal jest zielona, a niebo niebieskie”, ale,
jak méwig o tym niezliczone opowiesci zen, najlepszym, co moze si¢ w zyciu
przydarzy¢, jest samotna chatka w gérach, samotne zycie wérdd natury, co tak
znakomicie wyraza inspirowana duchem zen poezja. Tu celem autonomicznym
staje si¢ wglad we wlasng nature, najwyzsza warto$cig — oswiecenie.

Nie jest jasne ani w chrzescijanstwie, ani w zen, kto ma prawo do takiego
wyboru. Nie obierali takiej drogi wielcy duchowi przewodnicy ludzkosci —
Chrystus i Budda, ani wielcy moralisci — Sokrates, Platon, Laozi, Zhuangzi,
Dogen i inni, chociaz wiemy, ze niekiedy przez pewien czas przebywali w od-
osobnieniu. Zapewne nie ma na to pytanie jednoznacznej odpowiedzi.

Istnieje jeszcze jedna, niejako posrednia droga — tworzenie zamknietych
spotecznosci (klasztory, sanghi), w ktdrych zasadniczym celem jest wtasna dro-
ga duchowa, ale ktére do jakiego$ stopnia otwarte sg na kontakty ze $wiatem.
Tu zyje si¢ we wspolnocie zlaczonej takimi samymi dazeniami. Musi wigc obo-
wigzywac, przynajmniej w jakim$ zakresie, etyka ,,Swiecka”, musza istnie¢ re-
guly zapewniajace tad takiej zamknigtej spotecznosci, a te nie réznig si¢ od za-
sad ustanawiajacych tad moralny, w ktérym celem jest drugi cztowiek.

2 Platon, Panstwo, t. 11, przel. W. Witwicki, Wydawnictwo Alfa, Warszawa 1994, s. 65.
?7 Pisatam o tym w ksiazce Co fo znaczy by¢ sobg, Ksiegarnia Akademicka, Krakow 1997.
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Sa tez pewne szczegdlne wartosci, ktoére ogdlnie mozna by okresli¢ jako
»Wyrzeczenie” czy ,,asceza”, zawierajg je Sluby sktadane w katolickich klaszto-
rach czy buddyjskie slubowania sktadane przez mnichéw zen. Tego typu wy-
rzeczenia nie naleza do postulatow stawianych ludziom $wieckim, ale tez nie
stoja w sprzecznos$ci z 0goélnymi normami etycznymi.

Istnieje tez jeszcze jeden, odrebny, a zwigzany z zen kodeks etyczny, bu-
dzacy moze najwigcej watpliwosci. Jest to kodeks samurajow.

Oczywiscie kodeksy rycerskie w réznych kulturach mialy swoje odrgbne
preferencje, jesli chodzi o niektére wartosci, jednak tutaj ten problem staje si¢
dos¢ trudny wobec faktu, ze to wlasnie zen z jego zasadg ahimsy i nieprzywia-
zywania si¢ odgrywa istotng rolg w owej szczegdlnej drodze moralnej samuraja
— bushido. Pewne warto$ci, jakie okazuja si¢ tu niezwykle istotne, nie stoja w
sprzecznos$ci z ogdlnym zasadami etycznymi. Wyznacza je relacja miedzy sa-
murajem a jego suwerenem. Pojawig si¢ wigc takie wartosci, jak lojalnos¢, po-
swigcenie, dotrzymanie zobowigzan, honor, poswigcenie. Po§wiecenie czy ho-
nor oznaczaja robwnoczesnie, ze wlasne zycie nie jest nigdy czyms$ najbardziej
cennym. Samuraj nosi dwa miecze; dtuzszy dla zabijania wroga, krotszy — jesli
nadejdzie taka konieczno$¢ — dla zabicia siebie. Ani zycie wroga, ani wlasne,
ani nawet cztonkow najblizszej rodziny nie stanowi wartosci, ktéorg mozna by
stawia¢ wyzej niz wymienione wczesniej cnoty rycerskie. Pojawia si¢ wiec py-
tanie: jak pogodzi¢ kodeks skierowany na walke i zabijanie z buddyjskim prze-
staniem ahimsy?

Etyce samurajskiej po§wigcono wiele prac, stanowita tez czesto temat lite-
racki, jednak zasadnicze pytanie moralne pojawia si¢ rzadko, a stawiajg je ra-
czej badacze z naszego kregu kulturowego. D.T. Suzuki, ktory ,,sztuce miecza”
poswiecil wiele rozwazan, takze skupia si¢ raczej na ukazaniu tego, w jaki spo-
sob zasadnicze pojgcia zen, takie jak ,,nie-umyst”, ,,pustka” czy ,,nirwana” wig-
73 si¢ z praktycznym treningiem przysztego mistrza miecza, ksztattujac umyst
samuraja tak, aby stat si¢ doskonatym i nieskazitelnym wojownikiem. By¢
moze dzieje si¢ tak dlatego, ze problem widziany z perspektywy kultury japon-
skiej wyglada nieco inaczej, a koncepcja karmicznego przeznaczenia moglaby
tu wiele wyjasni¢. Nie trzeba stawiaé pytania, dlaczego kto$ obiera taka droge.
Po prostu urodzenie i pozycja spoteczna od poczatku jg wyznaczaja. A jesli ona
juz komus przypadta, to winien zrobi¢ wszystko, aby z zadan, jakie z niej wyni-
kaja, wywigza¢ si¢ jak najlepiej. Samuraj nie dazy do walki, ale jesli sytuacja
stawia go w sytuacji walki, musi jej sprostaé. Obowigzkiem wojownika jest,
kiedy nadejdzie wlasciwy moment, zabijac.

W tym miejscu trzeba jeszcze raz przypomnieé, ze czyn, ktory wykracza
poza karmiczne nastgpstwa, musi by¢ catkowicie wolny od wszelkiej intencji,
musi ptynaé z ,,czystego umyshu”. Ten, kto ma sta¢ si¢ mistrzem miecza, prze-
chodzi trening majacy wszystkie cechy medytacji zen. Wymaga to skupienia,
nieustannej koncentracji. Wszystkie zalecenia mistrzOw zen od najdawniej-
szych czasow po dzisiejsze moéwig o wysitku, o trwajacej niemal dzien i noc
pracy. By¢ moze sam ten wysitek nie stanowi zadnej wartosci, jest tylko droga
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prowadzaca do celu, ale na pewno pojawia si¢ przy tym pewna szczeg6lna ja-
ko$¢ — jest nig skupienie, uwaznos$¢, sanskr. sati. Bez tego rodzaju postawy nie
moze by¢ mowy o takim umysle, ktéry warunkuje zaré6wno dziatania moralnie
warto$ciowe, jak i uzyskanie o§wiecenia. Postulat uwaznos$ci moze dotyczy¢
zaréwno koniecznej w zazen i w pracy z koanami czujnosci, nieustannej kon-
centracji, nawet jesli bylaby to nieosiggalna dla przecigtnego adepta zen, ale
stanowigca najwyzszy cel medytacji koncentracja na pustce. Moze tez jednak
chodzi¢ o skupienie si¢ na wykonywanych codziennych czynnosciach czy tez
na zaprogramowanym treningu, jak w sztuce miecza czy tucznictwa. ,,Droga
miecza” — kendo posiada wszelkie cechy medytacji, chociaz sluzy¢ ma zabija-
niu.

Opis tego rodzaju treningu w literaturze Zachodu mozemy znalez¢ w ksigz-
ce Eugena Herrligera Zen w sztuce tucznictwa®. Podobnie jak u kresu opisane-
go tam treningu (czy moze medytacji) z lukiem dochodzi si¢ do tego, ze wy-
puszczajacy strzate nie widzi juz ani tuku, ani strzal, ani tarczy i wlasnie wtedy
bezbtednie kieruje strzate do celu, tak walczacy mieczem ,,odcina swdj umyst
i cialo”, nie widzi ani miecza, ani przeciwnika. Trwajace czgsto wiele lat ¢wi-
czenia z mieczem, podobnie jak w sztuce tucznictwa, doprowadzaja umyst do
stanu tak absolutnej pustki, ze w momencie, w ktorym wojownik zadaje cios,
istnieje juz tylko miecz — nie ma tego, kto cios zadaje, nie ma czynu ani intencji
czynu, ani jego moralnej oceny. Mowi si¢ wtedy, ze ,,walczy sam miecz”. Nie
oznacza to oczywiscie, iz szuka si¢ tu jakiego$§ sposobu zrzucenia z siebie od-
powiedzialnosci za dokonany czyn. Chodzi raczej o to, ze w takim stanie wu-
shin, ,nie-umystu”, ,nie-ja” (sanskr. Anatman; jap. muga) wszystko staje si¢
jednym i nie ma ani tego, kto zabija, ani tego, kto zostaje zabity.

Smier¢ nie jest czyms, co nalezy oplakiwaé lub czego mozna si¢ baé, raczej
stanowi pewne wydarzenie, ktore moze sta¢ si¢ przedmiotem przezycia este-
tycznego. Nie przypadkiem wielcy mistrzowie zen, a takze wielcy samurajowie
pisali przed sama $miercig wiersze wyrazajace zachwyt §wiatem. Wiele wier-
szy pisano z perspektywy zblizajacej si¢ $miertelnej bitwy i stawity one pickno
otaczajacej przyrody, urok tego jednego momentu zycia. Specjalny termin
furyii odnosit sie do kontemplacji pigkna przyrody w momencie zagrozenia. Su-
zuki okreslit to jako ,,absolutna doskonato$¢ Rzeczywistosci, z ktorej przyby-
wamy ido ktorej wracamy i w ktérej wszyscy pozostajemy, Swiat wielosci
przybywa i odchodzi, ale tym, co pozostaje zawsze, jest doskonate niezmienne
pickno”®. Odczucie nietrwatoéci §wiata przeksztalcato si¢ nie w zal i cierpie-
nie, lecz w przezycie estetyczne. Jest to istotna cecha catej kultury japonskie;.
Postawa estetyczna przejawiata si¢ w zbiorowych obyczajach, takich jak podzi-
wianie zakwitajacych wisni czy pelni ksi¢zyca, zawieralo ja przestanie filozo-
ficzne zwigzane z ceremonig herbaty czy sztuka komponowania ogrodow.
Wszystko to odnosi si¢ do poznawalnej zmystowo rzeczywisto$ci, ktora w swej

# E. Herrliger, Zen w sztuce tucznictwa, przet. M. Klobukowski, Wydawnictwo ,,Pusty Ob-
tok”, Warszawa 1987, s. 91.
¥ D.T. Suzuki, Zen and Japanese Culture, Princenton University Press, New York 1973, s. 82.
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zwyczajno$ci ujawnia pickno. To wlasnie wyrazaja pisma zen, zaréwno filozo-
ficzne pisma Dogena, jak wiersze haiku, ktore pisali stynni poeci — adepci bud-
dyzmu zen. Oczywiscie analiza tych zagadnien wymagataby odrgbnych rozwa-
zan, przejscia do innego rodzaju wartosci, do wartosci estetycznych wiasnie.

A jednak istnieje $cisly zwiazek miedzy takim estetycznym postrzeganiem
$wiata w jego ulotnym i nietrwatym picknie a jego oceng moralng. W ogdle
W zen o cierpieniu mowi si¢ mniej. Estetyzacja percepcji rzeczywisto$ci zmie-
nia sposob oceniania $wiata.

Nie ma tu wprawdzie teodycei w europejskim znaczeniu tego stowa, ale ta
zmiana perspektywy w spojrzeniu na ulotno$¢ §wiata pozwala na wysnucie
wniosku, ze $wiat, ktory jest pigkny, nie moze by¢ w swej istocie zty. Szczegol-
ng cechg japonskiego zen jest akceptacja sytuacji ,,tu i teraz”, i catej rzeczywi-
stosci, jaka jest nam dana w poznaniu zmystowym, gdyz jest to jedyna rzeczy-
wisto$¢. W poetyckim opisie §wiata pojawiajg si¢ takie szczegdlne wartosci es-
tetyczne, jak wabi 1 sabi pozwalajgce opisac¢ nietrwato$¢ §wiata w kategoriach
estetycznej melancholii. Sugeruja one, aby nie odwracac¢ si¢ od tej nietrwatej,
ulotnej rzeczywistosci, lecz ja kontemplowac, bo w niej zawarta jest natura
Buddy, czy moze, jak powie Dogen, ona sama jest naturg Buddy.

Poprzez doswiadczenie estetyczne objawia si¢ prawda, przezycie estetyczne
moze by¢ o§wieceniem. Stanowiagcy zrodto doznan estetycznych §wiat jest war-
toscia, a rozpoznanie jego istoty i estetyczny oglad sa tym samym. Dzigki kon-
templacji pickna rozpoznajemy takze siebie w swej prawdziwej naturze, co jest
istota o§wiecenia. Taka wlasnie doniosty rol¢ poznawcza przypisywat przezy -
ciu estetycznemu Schopenhauer.

Relacje osob, ktore osiagnely satori, przypominajg opis intensywnego do-
$wiadczenia estetycznego. ,,Najmniejsza zmiana pogody, delikatny deszczyk
czy tez tagodny powiew, dotyka mnie jako cud — c6z moge powiedzie¢? — cud
o wspaniatos$ci, picknie i dobroci nieporownywalnych do niczego. Nie ma nic
do zrobienia, samo istnienie jest najdonio$lejszym, catkowitym dziataniem” ™.

Takze sam proces tworczy jest nie tyle bliski medytacji, ile wtasnie jest me-
dytacja. W tym momencie warto$ci estetyczne i etyczne sg nierozerwalnie po-
laczone. W pewnym sensie mozna by powiedzie¢, ze doswiadczenie zen latwiej
da si¢ wyrazi¢ w kategoriach estetycznych niz etycznych, bo przezycie este-
tyczne zawiera to, co dla zen jest najwazniejsze — wolne od intelektualnego opi-
su doswiadczenie rzeczywisto$ci. Zapewne co$ takiego miat na mysli Suzuki,
kiedy stwierdzil, iz zen jest §ci$le zwigzany ze sztuka, ale nie z moralnoscig®'.
Idac za t3 mysla, mozna by powiedzie¢, ze sztuka jest bezposrednim wyrazem
natury ludzkiej, podczas gdy moralno$¢ tylko jej opisem. Zreszta z punktu wi-
dzenia zen wszystkie te kategorie sg ostatecznie czyms$ sztucznym, gdyz wy-
kraczaja poza to, co — powtdrzmy to jeszcze raz — stanowi istotg zen: bezpo-
srednie, zywe do§wiadczenie.

30 Ph. Kapleau, op.cit., s. 248.
' D.T. Suzuki, Zen and Japanese Culture [w:] E. Fromm, D.T. Suzuki, R. De Martino, op.cit.,
s. 27.
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