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GLOWNE NURTY BADAN NAD ZEN

Na temat zen powstalo tak wiele opracowan, ze nie sposdb oméwic je wszystkie.
Mozna jednak wyodrebni¢ kilka najwazniejszych nurtow interpretacyjnych zen, z kto-
rych wigkszo$¢ nawigzuje do pionierskich opracowan na temat zen Suzukiego Daiset-
su. Arnold Toynbee poréwnat wprowadzenie zen do kultury zachodniej przez Suzukie-
go do odkrycia energii jadrowej! — taka, nieco przesadzona, ocena $wiadczy o tym, jak
wielkim wyzwaniem staty si¢ dla zachodnich intelektualistow ksigzki Suzukiego.

Glowne grupy tematyczne badan nad zen to: polemiki dotyczace historii i ortodok-
sji zen nierozdzielnie zwiazane z zadawnionymi konfliktami pomi¢dzy réznymi szko-
fami zen, interpretacja psychologiczna i psychoanalityczna zen (oraz jej ,,libertynska”
odmiana), teoria uniwersalizmu zen (majaca zwigzek z dialogiem zen i chrze$cijan-
stwa), zwigzki zen i sztuki, tzw. nurt ,,misyjny”, wreszcie dyskusje na temat filozofii
zen.

Wszystkie te grupy tematyczne zostang pokrotce omowione W tym artykule, z wy-
jatkiem problemu wplywu zen na sztuke i sztuki walki, ktory zostal $wiadomie pomi-
nigty, poniewaz zastuguje na oddzielne syntetyczne opracowanie?.

Polemiki dotyczgce historii zen

Zen jest szkola buddyzmu mahayany, ktora glosi, iz istota o§wiecenia zostala za-
chowana dzigki duchowemu przekazowi, zapoczatkowanemu przez historycznego
Buddg, Sakjamuniego. Nazwa ,,zen” pochodzi od sanskryckiego stowa dhyana, ozna-

1 B. Faure, Chan Insights and Oversights. An Epistomological Critique of the Chan Tradition, Prince-
ton, New Jersey 1993, s. 53.

2Por. D. Suzuki, Zen and Japanese Culture (Zen a japonska kultura, 1979); T. Hasumi, Zen in Ja-
panese Art (Zen w sztuce Japonii, 1986).
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czajacego medytacje. W jezyku chinskim poczatkowo ten sanskrycki termin byt trans-
literowany jako channa. Pozniej pozostawiono tylko pierwszy znak i zaczgto uzywac
stowa chan, czytanego w jezyku japonskim ,,zenS.

Wedtug chiniskich kronik, zen z okresu Sung (X—XIII w.) Budda Sakjamuni, ktory
nauczal na Gorze Sepa na oczach zebranych podnidst kwiat lotosu. Jedynie
Mahakasyapa* zrozumiat i uSmiechnat si¢, dajagc w ten sposob dowod swojego zrozu-
mienia istoty o$wiecenia. Sakjamuni potwierdzit o§wiecenie Mahakasyapy nastepuja-

cymi sfowami:

,,Posiadam Prawdziwe Oko Dharmys, cudowng jazn nirwany, Prawdziwa form¢ tego, co nie
posiada formy. Subtelna brama Dharmy nie znajduje si¢ ani w mowie, ani w pi$mie, ale jest spe-
cjalnym przekazem, niezaleznym od spisanych nauk (sutry). Powierzam to Prawdziwe Oko
Dharmy Mahaka$yapie”®.

Mahakasdyapa otrzymat szate Buddy na znak sukcesji i miat jg przekaza¢ nastepne-
mu Buddzie, Maitreyi’. Wedtug legendy, Mahaka$yapa nie zostat skremowany, tylko
przebywa w jaskini w goérze Kukkutapada, czekajac na przyjscie Buddy Maitreyi. Kro-
niki zen podaja, iz Mahakasyapa powierzyt ,,duchowy przekaz” Anandzie, a nastgpnie
jest wymienianych kolejnych dwudziestu o§miu patriarchow zen w Indiach, z ktorych
wielu, jak np. Nagarjuna®, otaczanych jest szacunkiem przez przedstawicieli takze
innych szko6t buddyjskich.

Uczniem dwudziestego siddmego patriarchy zen w Indiach, Prajnatary, byt Bod-
hidharma, ktoéry przybyt do Chin w 520 roku. Bodhidharma nauczat, ze wszyscy bud-
dowie nauczali bezpo$rednio — ,,0d jazni do jazni” (ishin denshin)®. Przypisuje mu si¢
autorstwo stynnego wersu, stanowigcego motto zen:

»dpecjalny przekaz poza sutrami Kyoge betsuden
niezalezny od mowy i pisma. Furyii monji
Wskazujac bezposrednio na Jazn Jikishi ninshin

3T. Tagami, ,,The Internationalization of Zen — Problems and Perspectives”, Zen Buddhism Today,
No. 4 March, The Institute for Zen Studies, Hanazono College, Kyoto 1986, s. 72.

4 Mahakasjapa (jap. Makakashé), jeden z najstynniejszych uczniow Buddy. Byt synem bogatego bra-
mina, w mlodosci otrzymal staranne wyksztalcenie. Podobno dostapil o$wiecenia osiem dni po tym jak
zostat uczniem Sakjamuniego. Po §mierci mistrza zwotat pierwszy sobor buddyjski.

5 Dharma (jap. #6) — w tym kontekscie oznacza istote nauki Buddy. W mysli indyjskiej pojecie to
oznacza natur¢ kazdego zjawiska, natur¢ §wiata. Inne znaczenia tego terminu to: prawo, przedmiot mysli,
rzecz, element. Wg Takakusu Junjird, dostowne znaczenie stowa dharma to ,,co$, czego si¢ trzymamy”,
czyli w odniesieniu do psychiki cztowieka jest to znaczenie bliskie pojeciu ,,ideatu”. W przypadku buddy-
zmu ,,ideal” ten moze by¢ pojmowany w réznorodny sposob — jako oswiecenie Buddy, jego nauka czy
ustanowione prawo. Moze si¢ rowniez odnosi¢ do rozumienia rzeczywistosci i wszystkiego, co jawi si¢
jako przedmiot poznania. Zwrot ,,wszystkie dharmy” oznacza wszystkie formy, w tym takze formy psy-
chiczne (por. D.T. Suzuki, Study of Lankavatara Sutra, Boston 1975, s. 338).

®H. Dumoulin, Zen Buddhism. A History. India and China, London 1988, s. 8.

7 Maitreja (sanskr. Maitreya, jap. Miroku) — ,,budda przysztosci”, czyli bodhisatwa, bedacy uosobie-
niem wszechogarniajacej mitosci, ktory przebywa w niebie ,,radujacych si¢ istot” (sanskr. tusita, jap. tosot-
suten), ale kiedy$ pojawi si¢ na ziemi, by glosi¢ nauke Buddy.

8 Nagarjuna (jap. Ryfiju I/IIl w.) czasami okre$lany mianem ,drugiego Buddy”. Zatozyciel szkoty
srodkowej drogi (sankr. Madhyamika, jap. chiiganha).

® The Zen Teaching of Bodhidharma, red. R. Pine, New York, 1998, s. 9 (pierwsza wzmianka o ,,du-
chowym przekazie” [ishin-denshin] zen zostata zamieszczona w epitafium mnicha Fa-ju [638-689]. Por.
K. Kraft, Eloquent Zen. Daito and Early Japanese Zen, Honolulu 1992, s. 99).
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Mozna osiggna¢ wglad w swoja prawdziwa Nature i dostapi¢ stanu Buddy™®.  Kenshé jobutsu

Dopiero w XX wieku rozpoczely si¢ krytyczne badania nad historig zen, kiedy to
miedzy innymi powstaly takie pozycje, jak Daruma (Bodhidharma, 1911) Matsumoto
Bunzaburd.

Poszukiwania ,,pierwotnego zen” w odroznieniu od jego wypaczonych form staty
si¢ przyczyng licznych polemik na temat historii zen, ktére nie byly wolne od wptywu
zadawnionych animozji mi¢dzy japonskimi szkotami zen. Ui Hakuju, uczen stynnego
buddologa Takakusu Junjiro, wydat trzytomowe dzielo Zenshiishi kenkyii (Studia nad
historig szkoty zen, 1937), ktore jednak ogranicza si¢ do dziejow linii caodong (jap.
sot0), ktorej przedstawicielem jest Ui. Wedlug niego, nauki mistrza Dogena, zalozycie-
la japonskiej szkoly sotd, stanowi jedyng shuszng interpretacje zen. Ui byt jednym
z pierwszych historykéw, ktorzy kwestionowali podzial na ortodoksje zen tzw. szkoty
poludniowej i herezj¢ szkoty pdinocnej (czasami tgczonej ze szkota sotd), powolujac
si¢ na teksty szkoty poétnocnej odkryte w jaskini Tun-huang.

Ui Hakuju interesowat si¢ poglagdami na wczesng histori¢ zen Hu Shi (1891-1962),
chinskiego historyka, ktory krytykowat interpretacje zen Suzukiego Daisetsu, uwazajac
ja za ahistoryczng. W 1953 roku na tamach ,,Philosophy East and West” zamieszczono
krytyczny artykut Hu Shi wraz z odpowiedzig Suzukiego®. Hu Shi, ktory badat doku-
menty z jaskini Dunhuang, ma racje, ze nie mozna rozwaza¢ zen w oderwaniu od jego
historycznych uwarunkowan, jednak jego wizja rozwoju zen w Chinach wydaje si¢
zbyt uproszczona. Hu Shi uznat bowiem zen za wyraz racjonalizmu i humanizmu chin-
skiego oraz skuteczng bron w walce z przesagdami tradycyjnych szkét buddyjskich.

Inng wizje historii zen przedstawil Yanagida Seizan ze szkoty rinzai w Shoki zen-
shiisho no kenkyi (Studia nad wezesnymi zroédtami historycznymi zen, 2000). Broni on
wiarygodnosci tradycyjnego przekazu, krytycznego w stosunku do szkoty pdinocnej,
twierdzac, iz wielu historykow przywigzuje zbyt duza wage do dokumentéow z Dunhu-
ang, pomijajac inne wazne zrodta historyczne. Yanagida Seizan jest tworca kompute-
rowej bazy danych klasycznych tekstow zen.

Dwutomowa historia zen w Indiach, Chinach i Japonii autorstwa Henricha Dumou-
lina (Zen Buddhism: A History. India, 1988, Zen Buddhism: A History. India, China,
Japan, 1990) jest probg obiektywnego przedstawienia rozwoju zen, podobnie jak po-
wstata ostatnio ksigzka Ibuki Atsushiego Zen no rekishi (Historia zen, 2001).

Powstato takze wiele monografii po§wigconych najstynniejszym mistrzom zen wraz
z przektadami ich prac, np.: S. Antzen, lkkyii and the Crazy Cloud Anthology (Ikkyt
i antologia ,,Szalonej Chmury”, 1986); K. Kraft, Eloquent Zen. Daité and Early Ja-
panese Zen (Elokwentne zen — Daitd a wczesny okres rozwoju zen w Japonii, 1992)
oraz opracowania dotyczace waznych okreséw w historii zen (np. W.M. Bodiford,
Soto Zen in Medieval Japan (Szkota sotd w $redniowiecznej Japonii, 1993);
M. Collcut, Five Mountains: The Rinzai Zen Monastic Institution in Medieval Japan
(Pig¢ gor: Struktury organizacyjne szkoty rinzai w §redniowiecznej Japonii, 1981).

Chociaz niewatpliwie najstawniejszym pierwszym propagatorem zen na Zachodzie
byt Suzuki Daisetsu, nie mozna zapomnie¢ o dziatalnosci Nukariyi Kaitena ze szkoty
so0to, autora The Religion of Samurai (Religa samurajéw, 1913), ani o wyktadach o zen

S, Yanagida, Zenbukkyé no kenkyii, Kydto 1999, s. 3.

1 Hu Shih,,Ch’an (Zen) Buddhism in China. Its History and Method”, Philosophy East and West,
Vol. 3, No. 1, April 1953, s. 3; D. Suzuki, ,,Zen. A Reply to Hu Shih”, Philosophy East and West, Vol. 3,
No. 1, April 1953, s. 25.



36

Anesakiego Masaharu w College de France w 1921 roku. Obaj nie znali jednak tak
dobrze angielskiego, jak Suzuki, i wptyw ich byt ograniczony'?. Historia zen w Ame-
ryce zostata sczegdtowo omowiona przez Ricka Fielda w jego ksigzce How the Swans
Came to the Lake (O tym, jak tabedzie przyfrunety nad jezioro, 1981).

Ostatnio glos$ny stat si¢ problem zwigzkow zen z japonskim militaryzmem, dzigki
ksigzce Briana Victorii pt. Zen at war (Zen na wojnie, 1997). Jej autor analizuje tzw.
»cesarskie zen” (kokoku zen), ktdrego zwolennicy popierali militarystyczna ekspansje
Japonii w czasie Il wojny §wiatowej. Brian Victoria, ktory sam praktykuje zen, zwraca
szczegdlng uwage na tzw. ,,zen wojownika” (bujin zen). Oredownicy ,,zen wojownika”
uwazali, ze zotierz musi catkowicie utozsamic si¢ z otrzymanym rozkazem, tak samo
jak praktykujacy zen z kluczowym weresem koanu'3, Przedstawicielem tego nurtu zen
byt m.in. Harada Daiun Sogaku (1907—1961), mistrz zen szkoty soto, nauczyciel Phili-
pa Kapleau, ktory uwazat go za surowego, ale wspaniatego mistrza zen. W 1915 roku
Harada zaczat glosi¢ swoja teori¢ ,,wojennego zen” (senso zen), wedtug ktorej militar-
na ekspansja prowadzona przez Japonig jest czyms$ naturalnym, gdyz caty wszechswiat
jest w stanie wojny. Brian Victoria podkresla, ze okreSlenie ,,wojenne zen” nie jest
bynajmniej metaforyczne. W 1934 roku Harada pisat:

,wJaponczycy sg narodem wybranym, ktérego misjg jest zapanowanie nad $wiatem. Miecz,
ktory zabija, jest jednocze$nie mieczem, ktory daje zycie. Antywojenne argumenty sa ghupimi
wypowiedziami tych, ktorzy widzg tylko jeden aspekt rzeczywistosci, a nie widzg drugiego”*.

W 1944 roku Harada glosit, ze wszyscy poddani cesarza powinni umrze¢ honorowg
$miercig w przypadku kleski®®,

Takze przedstawiciele szkoty z Kioto wywodzacej si¢ od Nishidy Kitard nie unik-
neli oskarzen o nacjonalizm i popieranie militarystycznej polityki Japonii. W 1942
roku Kosaka Masaki (1900-1965) i Nishitani Keiji (1900-1991) brali udziat
W sympozjum zatytutowanym ,,Japonia z punktu widzenia Swiatowej historii”, na kto-
rym wyrazali poparcie dla polityki Hitlera™6. Tradycja zen byta krytykowana jako
»wola niemocy”, odpowiedzialna za wiele negatywnych spotecznych zjawisk nie tylko
ze wzgledu na jej zwiazki z japoniskim imperializmem?’.

W wigkszo$ci pozycji dotyczacych zen mozna odnalezé bez trudu echa polemik
miedzy przedstawicielami szkoly rinzai i1 sot6 na temat metod praktyki zen. Jak stusz-
nie zauwaza Faure, w Japonii badania nad tradycja zen szkoty rinzai odbywaja si¢
przede wszystkim na Uniwersytecie Hanazono w Kioto zwigzanym z ta szkotg. Uni-
wersytet Komazawa w Tokio jest natomiast zwigzany ze szkota soto i jej tradycja. Ci,
ktérzy chca wyjs$¢ poza ortodoksje swojej szkoly, poszukujg ,,neutralnych tematow”,
np. dotyczacych historii buddyzmu w Indiach?®,

Furuta Shokin uwaza, ze Suzuki unikat sekciarstwa i byt bezstronny, dlatego nie
mozna uzna¢ go za orgdownika szkoty rinzai'®. Faure zwraca jednak uwagg na to, ze

2B.Faure,op.cit, s. 52.

¥B.Victoria, Zen at War, Tokyo 1997, s. 103.

14 |bidem, s. 137.

15 lbidem, s. 138.

6B.Faure, op.cit, s. 85.

" por. R. Etiemb e, Connaissons-nous la Chine, Paris 1964, s. 133.

8B.Faure,op.cit., s. 93.

1S, Furuta, ,,Daisetsu Suzuki” [w:] Memoriam Daisetsu Teitaré Suzuki, 1870-1966, The Eastern
Buddhism, No. 2,1, Kyoto 1967, s. 123.
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stawianie na pierwszym planie praktyki koanéw w ksigzkach Suzukiego jest zwigzane
z jego przynaleznoscig do szkoty rinzai, ktorej przedstawiciele tradycyjnie krytykowali
wyciszong medytacje®. Suzuki uwazal, ze Dogen, zatozyciel szkoty soto, glosit ,,wyci-
szone” zen (mokusho zen), ktore nie uwzglednia dynamicznego aspektu o$wiecenia??.,
»Medytacja jest sztucznym dodatkiem i nie zalicza si¢ do przyrodzonych dziatan umy-
shu — nad czym medytujg ptaki w locie?”?? — pisal Suzuki, podkre$lajac, ze ,,uprawianie
zazen niezaleznie od koanu ma znaczenie drugorzedne”. Nie oznacza to, ze odrzucat
praktyke medytacji, o czym $wiadczy jego nastepujgca wypowiedz:

~Nawet jesli adept zrozumie koan, jego glgboka duchowa prawda nie dotrze do niego i nie
utrwali si¢ w jego umysle, o ile nie bedzie doskonale wyéwiczony w medytacji zazen. Koany
i zazen to dwie podpory zen 2,

Niemniej Suzuki odnosit si¢ krytycznie do szkotly soto:

,,Trudno nie przyzna¢, ze szkota ta ma wiele cennych elementéw, ktore powinny by¢ poddane
wnikliwej analizie, jesli jednak chodzi o codzienne zycie, zgodne z duchem zen, to chyba bardziej
aktywna jest szkola rinzai, stosujgca system koandow’?4,

Ze wszystkich przedstawicieli szkoty s6td Suzuki najbardziej cenit Rydkana, eks-
centrycznego samotnika i poete, ktory nie miat zadnych uczniow.

Z drugiej strony, Suzuki nie jest typowym przedstawicielem szkoty rinzai, ponie-
waz bardziej ceni Bankeia Yotaku niz Hakuina, od ktérego wywodzg si¢ WSzyscy
wspotczesni mistrzowie tej szkoty. Wedlug Suzukiego, w calej historii zen, zar6wno
w Chinach, jak i Japonii, nie byto drugiego tak niezaleznego mistrza jak Bankei. Suzu-
Ki jest autorem Zen no shisoshi kenkyi (Historii idei zen), ktorej pierwszy tom poswie-
cony wilasnie Bankeiowi zatytulowany jest ,,Nienarodzone zen Bankeia” (Bankei no
fushozen)?®. Od drugiego tomu Suzuki omawia chronologicznie rozw0j zen, poczyna-
jac od Bodhidharmy. Musimy pamigtac¢, ze Hakuin, od ktérego wywodza si¢ wszyscy
wspotczesni mistrzowie szkoly rinzai, ostro krytykowat Bankeia za nieprzywigzywanie
wagi do systematycznej praktyki koanow. Wszystko wskazuje na to, ze Suzuki podzie-
la poglady Bankeia w tym wzgledzie, podkreslajac, ze ,,jeden koan moze wystarczy¢
do otwarcia umyshu na ostateczng prawde zen”?®. Jego zdaniem, o§wiecenia nie mozna
dostgpi¢ samym tylko wspinaniem si¢ po szczeblach drabiny koanéw (hashigo zen),
tak jak to zwykle czynig wyznawcy rinzai, poniewaz ilo$¢ nie ma tu najmniejszego
znaczenia.

Takie podejscie Suzukiego do tradycji szkoly rinzai wyjasnia, dlaczego nie zapro-
ponowano mu stanowiska na Uniwersytecie Hanazono, tradycyjnie zwigzanym ze
szkolg rinzai — udato mu si¢ uzyskaé etat na Uniwersytecie Otani, zwigzanym ze szkota
jodo-shinshi, ktorej glownym obiektem kultu jest Budda Amida?’.

2 B.Faure, op.Cit., s. 53; por. D. SuzuKki, Essays in Zen Buddhism, London 1949-1953, t. 2, s. 116.

2 D.T. Suzuki, Dogen, Hakuin, Bankei: Three Types of Thought in Japanese Zen Buddhism, The Ea-
stern Buddhist, No. 9,1, 9,2, Kyoto 1976.

2 D.T. Suzuki, Wprowadzenie do buddyzmu zen, przet. M. i A. Grabowscy, Poznan 1998, s. 45.

2 |bidem, s. 122.

24 |bidem, s. 134.

5 D.T.Suzuki, Zen-no shisoshi kenkyii (Studia nad filozofig zen), t. 1, Tokyd 1968.

% D.T. Suzuki, Wprowadzenie do buddyzmu zen, op.cit., s. 140.

2" Por. B. Faure, op.cit., s. 65-66 — Budda Amida (sanskr. Amitdbha, chin. Amituo) — Budda Nieogra-
niczonej Swiattoéci, wiadca Czystej Ziemi ,,Ostatecznej Szczesliwosci” (sanskr. Sukhavatii, jap. Gokuraku)
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Pod wplywem Suzukiego wigkszo$¢ opracowan na temat zen koncentrowata si¢
wokot unikalnej metody praktyki koandow. Oczywiscie pojawily si¢ takze pozycje,
ktorych autorzy, bedacy pod wptywem tradycji szkoty sotd, bronili supremacji medy-
tacji nad innymi formami praktyki zen. Na przyktad w ksigzce A First Zen Reader
(Najwazniejsze teksty zen) pod redakcja Trevora Leggeta zebrane zostaly przede
wszystkim te teksty mistrzow zen, ktore podkreslaja zalety medytacji. W zamieszczo-
nej w tym zbiorze rozprawie Daitd Kokushiego (Shitho Myocho 1282-1338), mistrza
szkoty rinzai, zawarte sa pouczenia, iz dla poczatkujacych adeptow zalecana jest sie-
dzaca medytacja (zazen)?®. Ani slowem nie wspomniano o tym, ze Daitd uwazal, iz
medytacja w pozycji siedzacej ma znaczenie tylko wspomagajace, twierdzac, ze bez
praktyki zazen takze mozna dostgpi¢ o$wiecenia®®. W zbiorze tym zamieszczono takze
pouczenia wspotczesnego mistrza zen szkoly sotd, Takashiny Rosena, ktory metode
praktyki pieciu grup koandéw w szkole rinzai okresla pejoratywnym mianem ,,zen hie-
rarchicznego” (hashigo zen, dost. ,,zen drabiny”)*°. Na pytanie dlaczego medytacja ma
by¢ najlepsza formg praktyki, odpowiedz brzmi: ,,Taka jest droga buddow i dlatego nie
wolno zadawa¢ w tej sprawie dalszych pytan”3l. Legget broni takze ortodoksji ,,wyci-
szonego zen” (mokusho zen), twierdzac, ze ,,kontemplacja samadhi wszystkich buddow
jest niczym innym, jak stanem wyeliminowania mys$li”®2. Prymatu medytacji broni
takze Katsuki Sekida w swojej ksigzce Zen Training. Methods and Philosophy (Tre-
ning Zen — metody i filozofia). Natomiast Suzuki Shunryt, mistrz szkoty sot6, w od-
roznieniu od przedstawicieli szkoty rinzai, nie czyni centrum swoich rozwazan przeto-
mu duchowego, jakim jest satori, podkreslajac konieczno$¢ zachowania na co dzien
,,umystu poczatkujgcego” (shoshin)®,

Zen a psychoanaliza

Psychologiczna interpretacja zen nawigzuje do ksigzki Buddyzm zen i psychoanali-
Za, ktorej wspotautorem byt Suzuki Daisetsu, a ktora zawiera takze takie pozycje, jak
,Psychoanaliza i buddyzm zen” Ericha Fromma czy ,,Sytuacja cztowieka a buddyzm
zen” Richarda De Martino®*. Interpretacja ta jest zgodna z podej$ciem Junga, wedlug
ktorego oswiecenie jako przemiana $wiadomos$ci jest zagadnieniem psychologicz-

znajdujacej si¢ na zachodzie. Wedtug podan, Amida byt kiedy$ krolem, ktory zrezygnowat z tronu i zostat
mnichem, przyjmujac imi¢ Dharmakara (jap. Hoz6). Amida ztozyt 48 §lubowan, migdzy innymi obiecujac
w osiemnastym $§lubowaniu, iz kazdy, kto z wiarg wezwie jego imi¢, odrodzi si¢ w Czystej Ziemi, gdzie bez
trudu dostapi o$wiecenia. Szkola Prawdziwej Nauki o Czystej Ziemi (jodo shinshil) w Japonii zostata
zatozona przez Shinrana (1173—1262), ktory za najwazniejsza praktyke religijna uznat recytacje inwokacji
Namu Amida Butsu (Chwata Buddzie Amidzie).

28 A First Zen Reader, red. T. Legget, Tokyo 1960, s. 21.

P K. Kraft, op.cit., s. 126.

30 A First Zen Reader, op.cit., s. 29.

31 1bidem, s. 33.

32 bidem, s. 34.

3.8, Suzuki, Zen Mind, Beginner’s Mind, Tokyo 1970, s. 22.

S E.Fromm, D.T.Suzuki, R. De Martino, Buddyzm Zen i psychoanaliza, przet. M. Ma ¢k o, Po-
znan 1995.
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nym?. Charakterystyczne dla Suzukiego jest nawigzywanie do poje¢ buddyjskich bez
podawania, chociazby w przypisach, ich pierwotnego znaczenia. Suzuki wyjasnia je —
jak przystato na mistrza zen — we wiasnych stowach, czynigc je przez to bardziej zro-
zumiatymi dla zachodniego czytelnika. Z drugiej jednak strony, wyrwanie ich z bud-
dyjskiego kontekstu moze prowadzi¢ do ich opacznego zrozumienia. Na przyktad
»najwyzsza madros¢” (sanskr. prajna; jap. hannya), ktora jest rOwnoznaczna z prze-
kroczeniem dualizmu podmiotu i przedmiotu poznania jest zdefiniowana jako nieswia-
doma ,,nieruchoma sita, ktora dziata w polu $wiadomosci”®. Suzuki uzywa takze jako
synonimow takich pojec¢, jak: osoba, indywiduum, jazn, czy tez ego®’.

Wedtug Suzukiego, o$wiecony jest ,,w bezposredniej tacznosci z wielkg nieswia-
domoscig”, ktérg okresla takze mianem: ,,kosmicznej nieswiadomosci” i ,,zrédlem
wszelkiej tworczosci™®. Kiedy taka zapomniana, kosmiczna nieSwiadomos$¢ wkracza
do wzglednej §wiadomosci, ,,wprowadza tam wlasciwy porzadek”.

Egocentryzm i zwigzany z nim indywidualizm sg uwazane za przyczyne cigglego
niepokoju. Kiedy dominuje indywidualizm, przewaza odczucie napi¢cia wywotanego
wzajemnym ograniczaniem. Nie ma tu wolnoéci, nie ma spontanicznosci, lecz duszna,
cigzka atmosfera, w ktorej zaczynajg panowac zakaz, ucisk i zgngbienie, rodzace
wszelkie rodzaje psychologicznych zaburzen. Egocentryzm prowadzi do potrzeby do-
minacji nad innymi, a jesli si¢ to nie udaje, do poczucia ograniczenia i uzaleznienia.
W takim stanie tworcza nieswiadomos$¢ nie moze funkcjonowac, a ,,ja” zostaje zredu-
kowane do ,,fragmentarycznej, ograniczonej i skrepowanej egzystencji”®. W takim
psychologicznym ujeciu celem o$wiecenia staje si¢ uwolnienie cztowieka od ,,intelek-
tualnej ingerencji”, aby mogt on zy¢ spontanicznie w pelni wolnosci, ,,gdzie dla takich
zaburzajacych uczug, jak leki, niepokoj, niepewnos$¢, nie ma miejsca”?. Niewatpliwie
psychoanalityczne podejscie do zen przyczynito si¢ do jego popularnosci na Zacho-
dzie, poniewaz intelektualisci w Europie i Ameryce wyraznie odczuwali przesyt tema-
tyka religijng. W wieku ,,$mierci Boga” poszukiwano alternatywnej oferty, a takg al-
ternatywe oferowat Suzuki w swoich ksigzkach o zen.

Istnieje jednak obawa, ze tak pojete zen moze zosta¢ potraktowane jako droga do
,»odmiennych stanéw $wiadomos$ci”, jak to miato miejsce w przypadku tzw. ,,Beat
Zen”, czyli — jak twierdzi Ernst Benz — swoistego snobizmu zwigzanego z zen (Zen
Snobbism)*!. Libertyfiska interpretacja zen takich przedstawicieli tego nurtu, jak Jack
Kerouac, Allen Ginsberg czy Allan Watts, spotkata si¢ z krytyka ze strony Suzukiego
Daisetsu, ktory uwazat, ze w praktyce zen konieczna jest zelazna dyscyplina, oraz po-
tepit zazywanie takich $rodkow jak LSD*. Suzuki podkre$lat, ze spontaniczno$é
o$wiecenia nie ma nic wspdlnego ani ze spontanicznoscig ,,dziecigcg”, ani ze sponta-
nicznoscig ,,zwierzecy”.

% D.T. Suzuki, Wprowadzenie do buddyzmu zen, op.cit., s. 14.

% E.Fromm,D.T.Suzuki,R.De Martino, op.cit., s. 36.

37 lbidem, s. 48.

3 lbidem, s. 50.

39 Ibidem.

40 1bidem, s. 35.

“L.Fader,,Zen in the West: Historical and Philosophical Implications of the 1893 Chicago World’s
Parliament of Religions”, The Eastern Buddhist, 15, 1, Kyoto 1983, s. 349.

42 The Buddha Eye: An Anthology of the Kyoto School, red. F. Franck, New York 1982, s. 21.
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Karen Horney, z zawodu psychiatra, uznata medytacj¢ zen za skuteczng terapie. Jej
zdaniem, zen jest poszukiwaniem prawdziwego ja, wolnego od wszelkich zafalszowan,
ktore nie ulega naciskom autorytetow zewnetrznych®®. Warto zauwazy¢, iz zen, prak-
tykowane w celach ,,zdrowotnych”, a nie religijnych, jest okreslane mianem ,,zen dla
zwyklych $miertelnikow” (bonpu zen)**. Wszelkie terapie psychologiczne i psychoana-
lityczne nawigzujgce do medytacji zen musza wzigé pod uwage zaburzenia natury psy-
chicznej i fizjologicznej, pojawiajace si¢ w czasie praktyki zen, zwane przez mistrzoOw
zen ,,chorobg zen” (zenbyo).

Zazwyczaj oredownicy zbawiennych skutkow medytacji dla zdrowia psychicznego
nie wspominajg nic o pewnych zwigzanych z nig zagrozeniach. Tymczasem tradycyjne
podreczniki medytacji réznych szkét buddyjskich wyraznie opisujg te zaburzenia,
zwane ,,demonicznymi wizjami” (makya).

Sa one uwazane za znak, ze adept znalazt si¢ na blednej drodze do o$wiecenia. Cza-
sami sg to wizje tak przerazajace, iz rezygnuje on z dalszej praktyki zen, a w niekto-
rych przypadkach zaburzenia sg trwate i majg charakter schizofreniczny — nawet na
jawie adept nie jest w stanie uwolni¢ si¢ od nich. Niektore osoby maja przyjemne,
a nawet wzniosle wizje, czesto o charakterze religijnym, ale nawet takie wizje spotyka-
ja si¢ z reprymendg mistrza. Jak stusznie zauwaza Dumoulin, adept zen, ktory siedzac
w medytacji ma natchniony wyraz twarzy i zalewa si¢ tzami szczgécia, zostaje natych-
miast wyrwany z tego stanu bolesnym uderzeniem kija*. Jednym z wazniejszych za-
dan mistrza jest bowiem korygowanie takich wlasnie ubocznych skutkow, ktore moga
pojawic si¢ nie tylko podczas medytacji siedzacej, ale takze w czasie praktyki koanow.
Mistrzowie zen, tacy jak na przyklad Linji, nie przyjmowali na swoich uczniow
wszystkich, ktorzy si¢ do nich zgtaszali®6.

Sekida przyznaje, ze nie byl w stanie pomodc niektorym swoim uczniom, ktorzy
mieli wyzej wymienione dolegliwoséci i w koncu znalezli si¢ pod opiekg psychiatry.
Jest to odwazne wyznanie z jego strony, bowiem wspotczesni ,,nauczyciele zen” na
Zachodzie zazwyczaj omawiajg jedynie pozytywne skutki medytacji dla zdrowia fi-
zycznego 1 psychicznego. Wedlug Sekidy, przyczyna ,,choroby zen” jest zaktocenie
w trojdzielnej sekwencji ,,momentéw mysli” (nen)*’. Ich normalne funkcjonowanie
polega na ,,czystym postrzeganiu”, refleksji nad tym postrzeganiem, a takze refleks;ji
nad refleksjg. Wszelkie bodzce zewnetrzne, czyli to, co widzimy, styszymy i czujemy,
jest gromadzone w pod$wiadomosci, do ktorej mamy selektywny dostep dzieki pamie-
ci. Nasza jazn jest caly czas w ruchu, caly czas powtarza si¢ trojdzielna sekwencja.
Jezeli w czasie medytacji funkcjonowanie swiadomosci zostanie zakldcone, nastepuje
niekontrolowane uwolnienie si¢ poktadow pod§wiadomosci, ktorego czasami nie moz-
na zahamowac. Najwigcej na temat ,,choroby zen” pisat mistrz szkoty rinzai. Hakuin
skarzyt si¢ na drgczace go koszmarne wizje w czasie medytacji i w czasie snu, a takze
takie objawy, jak: ciggte stany Igkowe, bezsenno$¢, nerwowos$é, wzmozona potliwos¢,
brak koncentracji, ogdlne ostabienie, szumy w uszach, $wiatlowstret*®. Hakuina wyle-

4 Xueli Zheng, Exploring Zen, New York 1991, s. 123.

4 A First Zen Reader, op.cit., s. 161.

“H.Dumoulin, Zen Enlightenment. Origins and Meaning, New York 1979, s. 30.

46 Rinzairoku (Zapiski nauk Linji), Y. I riya red., Tokyo 1996, s. 207.

47K.Sekida, Zen Training. Methods and Philosophy, New York 1975, s. 108.

48 Wild lvy. The Spiritual Autobiography of Zen Master Hakuin, red. N. Wadell, London 1999, s. 49,
62, 89.
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czyt z ,,choroby zen” dopiero taoistyczny medrzec Hakuyi, dzieki wizualizacji w cza-
sie medytacji zwanej ,,wewnetrznym wgladem” (naikan)*. Intensywna medytacja
powinna by¢ praktykowana wytacznie pod kierunkiem do$wiadczonego mistrza zen.

»Misyjny” nurt zen

Do ,,misyjnego” nurtu zen mozna zaliczy¢ pozycje, ktore zawieraja konkretne
wskazoéwki przeznaczone dla praktykujacych zen. Na przyktad ksigzki Philipa Kapleau
sg przyktadem refleksji nad zen niejako wymuszonej przez dociekliwych ucznidéw.
Kapleau czesto odpowiada w nich na konkretne pytania (Zen: Swit na Zachodzie),
a takze zamieszcza opisy o$wiecenia zachodnich adeptow zen (Trzy filary Zen).

Niektorzy zachodni mistrzowie zen staraja si¢ przyblizy¢ zachodniemu czytelniko-
wi nie tylko tradycyjna, ale takze wiasng interpretacje koandéw, np. Aitken Robert, The
Gateless Barrier (Bezbramna bariera, 1991).

Do misyjnego nurtu zen nalezy takze zaliczy¢ niektore wypowiedzi na temat zen
Suzukiego Daisetsu, chociaz nie jest to jedyna sfera jego propagatorskiej dziatalnosci.
Suzuki, w odréznieniu od Nishidy Kitard, byt przede wszystkim mistrzem zen, ktdrego
powotaniem jest prowadzenie innych do o$wiecenia. ,,Misyjny” charakter dziatalnosci
Suzukiego podkresla Frederick Franck, poréwnujgc jego propagatorskg role na Zacho-
dzie do dziatalnosci Franciszka Ksawerego, chrzescijanskiego misjonarza na Wscho-
dzie*.

Charakterystyczna cecha ,,misyjnych” opracowan zen jest metoda ,,zanurzenia
W egzotycznej niejasnosci”. Okreslenie to wystepuje w wypowiedzi Junga, ktory
w swojej przedmowie do Wprowadzenia do buddyzmu zen Suzukiego Daisetsu kryty-
kowat zbyt analityczne podejscie innych autoréw do zen, wykazujac, ze ,,0 wiele lepiej
jest zacza¢ od zanurzenia si¢ gleboko w egzotycznej niejasnoSci opowiastek zen, nie
zapominajgc ani na chwile o tym, ze satori to misterium ineffabile i ze takim wtasnie
chca je widzie¢ mistrzowie™ L,

Wiele opracowan o zen (m.in. Cud uwaznosci Thich Nhat Hanha) ma charakter ese-
istyczny i impresyjny. Takze w ksigzkach Suzukiego, jesli nawet pojawiaja si¢ filozo-
ficzne analizy, sg one przerwane w najbardziej obiecujgcym momencie cytatem jakiej$
wypowiedzi mistrza zen, irracjonalnej z punktu widzenia ,,zdroworozsadkowej” logiki
klasycznej. Taka metoda ma prowadzi¢ do wytworzenia w czytelniku przekonania, ze
oto znalazt si¢ na progu wielkiej tajemnicy, ktorej odkrycie jest mozliwe tylko dzieki
rozpoczgciu praktyki pod okiem mistrza zen.

“P.B.Yampolsky, The Zen Master Hakuin: Selected Writings, New York 1971, s. 30. Hakuin opi-
suje swoja chorobe w Orategama (Czajnik do herbaty). O mistrzu Hakuyu zob. K. 110, ,,Hakuytishi no hito
to sho”, Zen no bunka, 6, 1956, s. 40.

% The Buddha Eye..., op.cit., s. 2.

51 D.T. Suzuki, Wprowadzenie do buddyzmu zen, op.cit., s. 10. Jung krytkowat analityczne podejscie
do zen Nikariyi Kaitena, autora ksiazki pt. The Religion of Samurai, 1913.
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Uniwersalistyczna wizja zen

Kirita Kiyohide uwazat zen za istote religijnosci, bedaca zrédtem nie tylko buddy-
zmu, ale wszystkich innych religii. Podkreslat, ze wszystkie religie dajg si¢ ,,sprowa-
dzi¢ do tego jednego pierwotnego zrodta”®?. Tak pojete zen jest uniwersalne i dlatego
nalezy odrozni¢ je od historycznego buddyzmu zen.

Jednym z japonskich mistrzéw, ktory uwazat zen za istote wszelkich religii, byt Zen-
kei Shibayama, przeor klasztoru Nanzenji. Twierdzit on, ze ten, kto wkracza na droge
zen, nie musi porzuca¢ wiasnej religii, na przyklad chrzescijanstwa, gdyz zen jest ,,do-
petnieniem wszystkich religii”. Mistrzowie zen moga zatem uzywac jako koanow takze
wybranych wersow z Biblii, np. ,,blogostawieni ubodzy w duchu”. Shibayama pisat:

,,Okreslenie »buddyzm zen« uzywane jest do szkoty zen opartej na zen i naukach zen, ustalo-
nej tradycji religijnej traktowanej jako organizacja spoteczna, porownywalnej z innymi sektami
i szkotami religijnymi. Jednak zen jest jednym z zasadniczych sktadnikow charakteryzujacych
mys$l orientalna. (...) Jest madro$cig opartg na do$wiadczeniu religijnym zwiazanym bezposred-
nio z samym zrédlem naszego istnienia. (...) Mozna zatem rozumie¢ zen w szerokim znaczeniu
jako zen sam w sobie czy tez Prawde samg w sobie, w odrdéznieniu od waskiej, sekciarskiej inter-
pretacji okreslajacej zen jako szkole buddyzmu53,

Zenkei Shibayama stara si¢ wykazac, ze takze wielcy mistrzowie w przesztoSci nie
uwazali zen za szkote buddyzmu. Cytuje w tym kontekscie stowa Dogena, iz ,,kazdy,
kto uwaza zen za szkole czy sekte buddyzmu i nazywa go szkolg zen (zenshii) jest
demonem™®4, Zastanawiam si¢, co sklonito Zenkeia do tak przewrotnej interpretacji
stow Dogena. Dogen rzeczywiscie protestowal przeciwko uznaniu zen za jedna z wielu
szkot buddyjskich, poniewaz byl przekonany, iz zen bylo prawdziwg istotg nauki Bud-
dy (shinjitsu no bupps)®. Nie mozna wigc traktowaé przytoczonej powyzej wypowie-
dzi Dogena jako wyrazu zerwania z tradycja buddyjska.

Wedtug Shibayamy, ,,prawdziwe zen” ma doprowadzi¢ ludzko$¢ do szczescia i po-
koju. Podkreslat on, ze wielu Japonczykow domaga si¢ odrdznienia autentycznego zen
od buddyzmu zen. Zen w szerszym znaczeniu, jako prawda o rzeczywistosci, ,,moze
by¢ rozumiany i uzywany przez catg ludzkos$¢, ozywié charakter jednostki oraz pogte-
bi¢ jej mys1”%,

Ueda Shizuteru, przedstawiciel szkoty z Kioto wolat uzywac pojecia duch zen (Zen
geist) zamiast terminu buddyzm zen®’. Tak pojety duch zen ma charakter uniwersalny
i transceduje tradycyjne formy religijne, takie jak buddyzm czy chrzescijanstwo. Nie-
che¢ przedstawicieli szkoty Kioto do traktowania ich pogladow jako filozoficznej wer-
sji buddyzmu zen wynika przede wszystkim z ich krytycznego stosunku do tradycyj-
nych instytucjonalnych form zen w Japonii, ktére koncentrujg si¢ na zachowaniu orto-
doksji swojej linii.

%2 K. Kirita,,Zen Buddhism and Society”, Zen Buddhism Today, No. 4, March, The Institute for Zen
Studies, Hanazono College, Kyoto 1986, s. 3.

%3 Z.Shibayama, Milczenie Kwiatu. Eseje zen, przet. B.iD. Stobiccy, Krakéw 1998, s. 14.

54 lbidem.

% M. Abe, 4 Study of Dégen. His Philosophy and Religion, New York 1992, s. 17.

%Z.Shibayama, op.cit., s. 16.

S"S.Muramoto, , Tradition and Modernity in Interreligious Dialogue”, Zen Buddhism Today, No. 4,
March, The Institute for Zen Studies, Hanazono College, Kyoto 1986, s. 24.
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Przekonanie o tym, ze w do$§wiadczeniu o$§wiecenia kryje sie istota nie tylko nauk
roznych szkét buddyjskich, ale takze innych religii, najpelniej wyrazit japonski mistrz
zen, Hakuin. Twierdzit on, ze w akcie o$wiecenia dociera si¢ nie tylko do prawd gto-
szonych przez inne szkoty buddyjskie®®, ale takze do istoty konfucjanizmu czy rodzi-
mych wierzen Japonii (jap. shinto, dost. ,,droga bogow)*®. Takie podejscie zwigzane
byto z koncepcja ,,odpowiedniego sposobu” (hoben), jaki powinien dobra¢ mistrz
W zaleznosci od sytuacji i zdolno$ci pojmowania swoich uczniéw. Nie wszyscy mi-
strzowie zen byli jednak oredownikami teorii ,,jedno$¢ trzech religii” (sankyo ittchi),
czyli jednosci buddyzmu, konfucjanizmu i taoizmu. Niemniej wielu wspoétczesnych
japonskich mistrzow zen cytuje Konfucjusza czy tez taoistycznych medrcow®.

Na oddzielng uwage zastuguje dialog zen i chrzescijanstwa, ktory takze zwigzany
jest z przekonaniem o uniwersalnych aspektach przestania zen. Orgdownikiem tego
dialogu byt m.in. Thomas Merton, ktory twierdzit, ze ,,zen nie jest Swiadomoscig
0 strukturze nadanej przez okreslong formg lub system; jest Swiadomoscia ponadkultu-
rowg, ponadreligijng, $wiadomos$cig przeksztalcong™®!. Wedlug niego cechg wspolng
zen 1 chrzescijanstwa jest podkreslanie warto$ci samonegacji jednostkowej w relacji
Z wymiarem asbolutnym.

,Ogolocenie si¢ z siebie, ktore jednoczy ucznia z Chrystusem w Jego kenozie — moze byé
i byto rozumiane w sensie bardzo podobnym do zen%2.

Merton doszukuje si¢ subtelnych analogii pomiedzy do$wiadczeniem ,pustki”
W zen a ,,do$wiadczeniem »niewiedzy« chrze$cijanskiej mistyki apofatycznej”®.

Merton krytykuje stanowisko niektorych chrzescijan, wedlug ktérego nalezy sie
wyrzec wszelkich aspiracji do osobowej unii kontemplacyjnej z Bogiem i glgbokich
przezy¢ mistycznych. Ubolewa, iz niektérzy chrze$cijanie uwazaja tego rodzaju do-
$wiadczenie za zdrade prawdziwego chrzescijanskiego objawienia, ludzka namiastke
zbawczego stowa Bozego, poganskie oszustwo, czy tez indywidualistyczng ucieczke
od wspolnoty. Zwraca uwage na to, ze z takiego punktu widzenia réwniez dialog
chrzescijanstwa z religiami Wschodu, z hinduizem, a zwlaszcza z zen, uwazany jest za
do$¢ podejrzany, chociaz ,,odkad dialog jest postepowy, nie wolno go, oczywiscie,
atakowa¢ w otwarty sposob”%4. Merton podkresla, iz dluga tradycja mistyki chrzesci-
janskiej — od ery apostolskiej, OjcoOw aleksandryjskich i kapadockich, az po Eckharta,
Taulera, mistykow hiszpafiskich i nowozytnych — nie jest dewiacjg®, a podstawowa
nauka buddyzmu o niewiedzy, o$§wieceniu i wyzwoleniu ,,przynosi to samo wilasciwe,
afirmujgce zycie wyzwolenie, jakie odnajdujemy w Dobrej Nowinie o Odkupieniu’6®.

Na szczeg6lng uwage zastuguje dyskusja migdzy Mertonem a Suzukim na temat
znaczenia pojecia ,,pustka”. W przeciwienstwie do Mertona, Suzuki sugeruje, iz nie
mozna znalez¢ odpowiednika tego pojecia w tradycji chrzescijanskiej, a co najwyzej

% pB.Yampolsky, op.cit., s. 95.

5 lbidem, s. 92.

8 S.H. Hori, ,, Translating the Zen Phrase Book”, Bulletin of Nanzan Institute for Religion and Cultu-
re, No. 23, Nagoya 1999, s. 49.

81 T.Merton, Zen i ptaki zqdzy, przet. A. Szostakiewicz, Krakow 1995, s. 14.

62 |bidem, s. 18.

8 lbidem, s. 45.

64 |bidem, s. 30.

% |bidem, s. 31.

% |bidem, s. 41.
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nieco zblizone koncepcje. Suzuki byt przeciwny okreslaniu zen mianem mistycyzmu,
poniewaz nie chciat kojarzy¢ o§wiecenia zen z wizjami mistycznymi, wiekszos$¢ kto-
rych uwazal za ,,spazmatyczny wytwor anormalnie wyposazonego umystu”®’.

W odréznieniu od Mertona, ktory sam przyznawal, iz nie czuje si¢ znawcg ducho-
wej tradycji Wschodu, Hugo Enomiya-Lasalle (1898-1990), misjonarz-jezuita, ktory
przez czterdziesci lat przebywat w Japonii, nie tylko staral si¢ pozna¢ doglebnie nauki
mistrzéw zen, ale takze sam praktykowat zen. Enomiya-Lasalle zalecat praktykowanie
medytacji zazen w klasztorach chrzescijanskich. Jego zdaniem, wszystkie duchowe
uczucia wyrastaja z ,,dna”, czyli duchowej gleby, ktéora w zachodnim krggu kulturo-
wym ,,zarosta i wyjatowiata wskutek przewagi materialistycznego i racjonalnego ele-
mentu”. Enomiya-Lasalle uwazal, ze ,,medytacja zazen odwoluje si¢ do tego »dna«
i przywraca mu ptodno$¢®®. Dzigki medytacji ludzie, ktorzy nie wierzyli w Boga, ,,za-
czynaja w niego wierzy¢, chociaz w tej medytacji nie mowi si¢ o Bogu”®. Co wiecej,
chrze$cijanie medytujacy wedlug metody zen do§wiadczaja niespodzianie giebokiego
wgladu w chrzescijanskie prawdy i teksty biblijne.

Enomiya-Lasalle twierdzi, ze medytacja zazen sprzyja rozwijaniu intuicyjnego po-
znania, ktore jest aktywne zaréwno w o$wieceniu, jak i w do§wiadczeniu Boga znanym
w chrzeScijanskiej mistyce’®. Chrzescijanska medytacja w $redniowiecznej Europie
przypominata medytacje zen, a jej cel takze byt podobny.

,,Wschod i1 Zachod zgadzaja si¢ rowniez co do tego, ze ostateczny i doskonaty skutek oswie-
cenia, wzglednie mistycznej taski, polega na tym, iz czlowiekiem we wszystkim kieruje Abso-
lut”™,

Enomiya-Lasalle, podobnie jak japonscy oredownicy uniwersalizmu zen, odrywa
zen od tradycji buddyzmu, twierdzac, iz o§wiecenie zen samo w sobie nie jest ani bud-
dyjskie, ani chrze$cijanskie, nie jest tez nierozerwalnie zwigzane z zadnym wyzna-
niem. Moim zdaniem, uniwersalistyczna koncepcja zen powinna by¢ okreslona mia-
nem ,,anonimowego zen” analogicznie do pojecia ,,anonimowego chrze$cijanstwa”
Karla Rahnera. Rahner okre§la mianem ,,anonimowych chrzescijan” tych wszystkich,
ktérzy osiagna zbawienie w pojeciu chrzescijanskim bez uznania historycznego obja-
wienia Stowa Bozego?. Twierdzi, ze zwlaszcza po Soborze Watykanskim Il nie moze
budzi¢ zadnych watpliwosci fakt, iz czlowiek jest usprawiedliwiony w tasce Bozej,
a wiec moze by¢ zbawiony nawet wtedy, gdy nie nalezy w sensie socjologicznym do
Kosciota, nie jest ochrzczony, co wigcej, uwaza siebie za ateiste. Cztowiek ma zawsze
mozliwo$¢ osiagniecia zbawienia w akceptacji nadnaturalnego samoudzielenia si¢
Boga w tasce. Rahner rozwija swoja koncepcje ,,doswiadczenia transcendentalnego”
jako objawienia ,,pierwotnego”, ktorego nie nalezy utozsamia¢ z objawieniem natural-
nym. Kazdy czlowiek spotyka Boga jako pytanie skierowane do jego wolnosci, spoty-
ka go w formie niewyrazonej, atematycznej, we wszystkich rzeczach $wiata, a przede
wszystkim w bliznim.

8 D.T. Suzuki, Wprowadzenie do buddyzmu zen, op.cit., s. 50.

% H.M.Enomiya-Lasalle, Zen Meditation for Christians, La Salle, Illinois 1974, s. 27.

% 1hidem.

0 Ibidem, s. 26.

1 1bidem, s. 40.

2 K. Rahner, Podstawowy wyktad wiary — wstep do pojecia chrzescijanstwa, przet. T. Mieszkow-
ski, Warszawa 1979, s. 119.
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,,Absolutna mitos¢, ktoéra w sposob radykalny obdarzamy inng osobe, posrednio akceptuje
Chrystusa w wierze i mitosci”7®,

Mitos¢ jest bowiem nie tylko przykazaniem chrzeécijanstwa, ale jego istota. Rahner
uwaza, ze w innych religiach mozna znalez¢ tylko ,,momenty prawdy” chrzescijan-
skiej’, poniewaz ,,wina cztowieka wywiera zaciemniajacy i deprawujacy wptyw takze
w historii obiektywizujacej, ludzkiej interpretacji objawienia w tasce™", czyli objawie-
nia pierwotnego.

Karl Rahner w swojej teorii ,,anonimowego chrzescijanstwa” odnajduje ducha
Chrystusa takze w niechrzescijanskich formach, wszedzie tam, gdzie obecna jest Mi-
os¢. Teoria ta miata na celu zmiang stosunku chrzescijan do niechrzescijan zgodnie
z duchem Soboru Watykanskiego II. Zwolennicy ,,anonimowego zen” doszukuja si¢
»ducha zen” w innych religiach. Jednak ,,doprowadzenie ludzkos$ci do szczescia i po-
koju dzigki zen” — jak si¢ tego domaga Shibayama — jest mozliwe tylko przez prowa-
dzenie wszystkich do o$wiecenia zen, ktore jest tym samym o$wieceniem, ktoérego
dostapit Budda Sakjamuni, od ktérego rozpoczyna si¢ duchowy przekaz zen. Prawdo-
podobnie Shibayama uwaza, ze niezaleznie od znajomos$ci doktryny buddyjskiej i wia-
ry w nig, praktyka zen pozwala ujrze¢ rzeczywistos¢, w taki sposob, jaki jg przedstawia
buddyzm. ,,Anonimowe zen” jest wigc po prostu proba nadania przestaniu buddyj-
skiemu uniwersalnego charakteru, a nie oderwaniem od tradycji buddyzmu.

Chociaz w dialogu chrzescijanstwa i zen podkres§lany jest uniwersalny charakter
przestania zen, zazwyczaj chrzescijanie traktuja zen jako ,,anonimowe chrzescijan-
stwo”, podczas gdy mistrzowie zen traktuja chrzedcijanski mistycyzm jako niekom-
pletne do$wiadczenie o$wiecenia, zinterpretowane w innym kontekscie kulturowym?®.
Taka postawa jest przeszkoda w twdrczym dialogu miedzy przedstawicielami obu
religii. Jest to widoczne na przykladzie sympozjum poswieconego zwigzkom zen
i mistycyzmu chrzescijanskiego, w czasie ktorego nad filozoficznymi aspektami zen
dyskutowali przedstawiciele filozoficznej szkoly z Kioto, wywodzacej si¢ od Nishidy
Kitard oraz mysliciele katoliccy’’. Interepretacje obu stron byly rozne i mimo dobrej
woli porozumienie nie zostato osiagnigte — kazda strona poprzestata na obronie i probie
narzucenia swoich pogladow. Katoliccy mysliciele (m.in. Hans Waldefens), przepro-
wadzajac analizy poréwnawcze, byli $wiadomi réznic zwigzanych z réznymi religij-
nymi wizjami rzeczywistosci. Natomiast przedstawiciele szkoty z Kioto starali sig¢
przede wszystkim wykaza¢ prawdziwos¢ swojej interpretacji chrze$cijanstwa z punktu
widzenia zen’8.

Uniwersalistyczng interpretacje zen mozemy znalez¢ juz u Suzukiego, ktory pisat:

,,Zen utrzymuje, ze jest duchem buddyzmu, lecz w gruncie rzeczy jest on duchem wszystkich
religii i systemow filozoficznych. Gdy rozumiemy go catkowicie, osiggamy absolutny spokoj du-
szy i zyjemy tak, jak nalezy” ™.

73 Ibidem, s. 243.
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5 Ibidem, s. 146.

6 B.Faure, op.cit., s. 66.
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,.Zen mogg praktykowaé¢ zarowno chrzeScijanie, jak i buddysci”®. Faure krytykuje
interpretacj¢ chrzescijanstwa w ksigzkach Suzukiego jako powierzchowng i kontrower-
syjna, okreslajac jego metode porownawczg zen i chrze$cijanstwa mianem ,,agresyw-
nego komparatywizmu” (militant comparativism)®. Metoda ta stosowana jest jednak
zarowno przez buddyjskich, jak i chrzescijanskich zwolennikéw uniwersalizmu zen.

Odpowiedz na pytanie o uniwersalistyczny charakter zen musi by¢ poprzedzona fi-
lozoficzng analiza zen, gdyz w przeciwnym wypadku wszelkie poréwnania bedg
z koniecznosci powierzchowne.

Zen a filozofia

Jak stusznie zauwaza Xueli Zheng (Hsueh-li Cheng) w swojej ksigzce Exploring
Zen (Zglebiajac zen, 1991), stosunkowo mato publikacji poswigconych jest filozoficz-
nym aspektom zen.

Bernard Faure kwestionuje zasadnos¢ filozoficznej interpretacji nauk mistrzow zen,
podkreslajac konieczno$¢ analizy historycznego oraz spotecznego kontekstu, ze szcze-
gélnym uwzglednieniem ,,rytualistycznego” charakteru nauk mistrzow zen®2. Wedhg
Faurego, teksty zen sa retoryczne w tym sensie, iz sa odejsciem od ontologicznego
ujecia prawdy w kierunku dialogowej i performatywnej koncepcji®. O ile dekonstruk-
cjonistyczne podejscie Faurego do nauk mistrzoOw zen jest interesujace i nowatorskie,
to niektore jego wnioski sg niewatpliwym uproszczeniem. Faure sugeruje bowiem, ze
enigmatyczna struktura koanoéw jest wyrazem nie tyle dgzenia do prawdy, co przeja-
wem ,,woli mocy” (will to power)®. Taka interpretacja moze by¢ stuszna jedynie
w przypadku konkretnych, czesto marginalnych funkcji koanu (np. uzycie koandéw
W rytuatach pogrzebowych w §redniowiecznej Japonii), natomiast nie ma nic wspolne-
go z podstawowg funkcjg koanu.

Tacy autorzy, jak Alan Watts czy Robert Linssen, podkre$lajg, ze bledne jest trak-
towanie zen jako filozofii®. Wickszo$¢ wymienionych autoréw nawigzywata do po-
gladow Suzukiego Daisetsu, ktory podkreslal, iz ,,aby zrozumie¢ zen, nalezy porzuci¢
wszystko, co odnosi si¢ do poznania rozumowego™®. Suzuki Daisetsu przestrzegal, ze
kazda filozofia odnoszaca si¢ do do$wiadczenia oswiecenia begdzie ,,zamkiem z pia-
sku™®. Takie stanowisko Suzukiego tylko pozornie jest sprzeczne z jego pogladami
zawartymi w artykule The Philosophy of Zen (Filozofia zen, 1951). Jedng z przyczyn
niezrozumienia intencji Suzukiego jest problem interpretacji sformutowania ,,zrozu-
mie¢ zen”. Suzuki uzywa go, majac na mysli doswiadczenie o§wiecenia (Satori), ktore,
jak wykazuja wszyscy mistrzowie zen, jest niedostgpne dla myslenia dyskursywnego.

80 |bidem, s. 50.

81 B.Faure, op.cit., s. 62.

82 |bidem, s. 212, s. 225.

83 Ibidem, s. 242.

84 1bidem, s. 215.

8 A Watts, The Way of Zen, New York 1960, s. 17; R. Linssen, Living Zen, New York 1960, s. 46.
8% D.T.Suzuki,,,A Reply to Ames”, Philosophy East and West, Vol. 5, No. 4, 1956, s. 349.

8 D.T. Suzuki, Studies in Zen Buddhism, London 1955, s. 141.
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Jednak zen jest formg ludzkiej ekspresji, ktora, jesli ma by¢ komunikowalna, musi
przejawic sie pod postacia poje¢, bedacych domeng rozumu. Suzuki wyraznie zdaje
sobie z tego sprawe, o czym $wiadczy jego nastepujaca wypowiedz:

.Zen przestatby by¢ zen, gdyby odrzucit wszelkie formy komunikowania. (...) Cztowiek jest
cztowiekiem wiasnie dlatego, Zze nieustannie dazy do samowyrazenia siebie samego — dlatego
wlasnie jest uwazany za istot¢ rozumna. Konceptualizacja w zen jest nieunikniona — a wigc w tym
sensie zen musi mie¢ swoja filozofie. Nalezy tylko pamigtaé, zeby nie identyfikowaé zen z zad-

nym okre$lonym systemem filozoficznym, poniewaz zen jest nieskonczenie czyms wigcej” 88,

Suzuki jest autorem wielotomowego dzieta Zen no shisoshi kenkyu (Studia nad hi-
storig idei zen, 1943). Wedlug Suzukiego, ,,zamkiem na piasku”, czyli pozbawiong
fundamentow konstrukcja bedzie kazda filozofia zwigzana z logikg klasyczng — filozo-
fia zen jest bowiem filozofig paradoksu. Suzuki podkreslat, ze myslenie, ktére przekra-
cza ramy logiki klasycznej jest ,,my$leniem wyzszego rzedu®. Jego poglady na temat
filozofii zen majg wiele wspdlnego ze stanowiskiem Nishidy Kitaro (1870-1945),
najwybitniejszego japonskiego filozofa. Uzywa nawet pojecia ,,sprzeczna tozsamosc”
(mujunteki doitsu)®, kluczowego dla filozofii Nishidy. Musimy jednak pamigtaé, ze
Suzuki nie przeprowadzil kompleksowej analizy filozoficznego kontekstu zen, ponie-
waz czesciej stosuje omawiang juz metodg ,,zanurzania czytelnika w egzotycznej nieja-
sno$ci”, charakterystyczng dla wickszosci mistrzow zen, ktérych celem jest prowadze-
nie innych do o$wiecenia, a nie ,,naukowa” analiza zen jako zjawiska w historii religii.
Suzuki okresla filozofie zen mianem ,,filozofii pustki”, jednak podkresla, ze

Jjedynym stusznym sposobem studiowania pustki jest doswiadczenie jej (...) — tylko w taki spo-
s6b mozna dotrzeé¢ do pustki™®L,

Zacheca wiec do praktyki zen, ktory jest ,,zanurzeniem si¢ w pustce”.

Xueli Zheng, ktory wyraznie jest pod wptywem ,,negatywnej” metody buddyjskiej
szkoty ,,$rodkowej drogi™®?, w swojej ksigzce Exploring Zen twierdzi, ze mistrzowie
zen nie mieli zadnej wizji rzeczywistosci 1 dlatego istota filozofii zen jest krytyczne
podejscie, intelektualna wolno$¢, kreatywno$¢ oraz praktyczne nastawienie. Wedtug
niego, tego rodzaju filozoficzne mys$lenie ma uwolni¢ cztowieka od przesadow, do-
gmatyzmu i ztudzen®. Analiza praktycznego aspektu zen prowadzi go do do$¢ karko-
fomnej proby wykazywania zwigzkéw zen i konfucjanizmu® Xueli Zheng nie wyja-
$nia jednak, czym postulowana przez niego ,,otwarto$¢” zen rozni si¢ od dowolnosci
i chaosu, gdyz nie zajmuje si¢ problemem kryterium prawdziwo$ci w zen, tak istotnym
przy ocenie autentyczno$ci oswiecenia®®. Podobnie Thomas Cleary kwestionuje istnie-

8 D.T. Suzuki, ,,The Philosophy of Zen”, Philosophy East and West, Vol. 1, No. 2, July 1951, s. 4.

8 D.T. Suzuki, Wprowadzenie do buddyzmu zen, op.cit., s. 81.

®OE.Fromm,D.T.Suzuki, R.De Martino, op.cit., s. 89.

%1 D.T. SuzuKki, ,,The Philosophy of Zen”, op.cit., s. 5.

92 Szkota ,.srodkowej drogi” (sanskr. maddhyamika; jap. chiiganha) — buddyjska szkota filozoficzna
buddyzmu Wielkiego Wozu, gloszaca idealizm monistyczny. Zalozycielem szkoty byt Nagardzuna, ktory
uwazal, ze rzeczywistos¢ sktada si¢ z elementarnych komponentéow (dharm), ktore sg pozbawione trwalej
natury, czyli sg ,,puste”.
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nie kryterium prawdziwo$ci w naukach mistrzéw zen, twierdzac, iz zen nie ma zadnej
ideologii, gdyz jest ,,praktyczng psychologia wyzwolenia™®.

Jednak Suzuki Daisetsu zdecydowanie podkresla, ze oSwiecenie zen wyzwala od
uwarunkowan, dajac jednocze$nie pewien niewzruszony punkt oparcia®’. Podkre$la, iz
chociaz zen zdaje si¢ by¢ chaotyczny, ,,przez caty ten nietad ptynie jeden nurt i wszy-
scy mistrzowie w 0czywisty sposob nawzajem si¢ popierajg” .

Poglady Suzukiego podziela jego uczen Abe Masao, ktory stara si¢ przedstawié
zreby filozofii zen, przeprowadzajac analiz¢ porownawcza z filozofig zachodnig
(a zwlaszcza z takimi myslicielami, jak Nietzsche, Whitehead, Tillich) w Zen and We-
stern Thought (Zen a zachodnie idee) oraz Zen and Comparative Studies (Studia po-
rownawcze a zen). Chociaz wyraznie wykazuje roznice migdzy filozofig zachodnig
a zen, nie przeprowadza ostatecznej charakterystyki filozofii zen.

Metode komparatystyczna stosuje takze Shibano Kyoddo, absolwent Uniwersytetu
Szkoty Rinzai (Rinzaishii daigaku, dawna nazwa Uniwersytetu Hanazono), autor
ksigzki Zen no shiso (Zen a idee, 1978). Shibano, mnich zen i specjalista w dziedzinie
filozofii religii, tworzy wtasng filozoficzng terminologig, np. ,,nihilistyczna podmioto-
wos¢” (muteki shutaisei)®®, chociaz czasami nawiagzuje do filozofii Nishidy, z ktorg
musiat si¢ zetkng¢ w czasie podyplomowych studiow na Uniwersytecie w Kioto!®,
W rozdziale zatytulowanym ,,Zen no testugaku” (Filozofia zen) Shibano podkresla, ze
zen ma jasno okre$lony uniwersalny fundament (fuhenteki konkyo), ktory staje si¢ we-
ryfikatorem prawdy i falszu. Mistrzowie zen odwotuja si¢ do tego fundamentu, bronigc
ortodoksji zen'%, Tam, gdzie mozna méwi¢ o ortodoksji, musi istnie¢ okres$lona idea —
,,w tym sensie zen zawiera takze filozofi¢”1%%. Filozofia zen jest dla Shibano refleksja
nad doswiadczeniem o$wiecenia, ktéra wyjasnia relacje tego doswiadczenia z wizja
rzeczywisto$ci i problemem zycia ludzkiego!®®. Shibano uwaza, ze nalezy wydoby¢
filozoficzne tresci zen przez pordéwnanie z innymi religiami, jednak sam ogranicza
swoje pole badawcze do praktycznych implikacji filozofii zen, prowadzac dialog
z zachodnig filozofig i chrzeScijanskg teologia. Proponuje tez wlasng interpretacje wie-
lu stynnych koanéw. Shibano stara si¢ udowodnic, ze ,,a-racjonalno$¢ zen” (higori) stoi
poza przeciwienstwem racjonalizmu (gori) i irracjonalizmu (figori)t®. Shibano ma
racje¢, twierdzac, iz unikalna wizja rzeczywistosci o§wiecenia zen musi by¢ wyjasniona
logicznie. Zen bez logiki jest bowiem pozbawione znaczenia, sensu, nie ma zadnego
kryterium prawdziwosci®. Shibano nie postuluje jednak nowego logicznego para-
dygmatu i — jak sam przyznaje — nie jest do konca zadowolony ze swojej analizy logiki
zen10®,

Izutsu Toshihiko w swojej ksigzce Toward a Philosophy of Zen Buddhism (W kie-
runku filozofii buddyzmu zen) wyraznie podkresla, ze zen jest ,,szczegdlnym doswiad-

% Zen Essence. The Science of Freedom, red. T. Cleary, Boston and Shaftesbury 1989, s. VII.
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czeniem rzeczywistosci”, ktore moze by¢ wyrazone filozoficznie!?”. W doswiadczeniu
tym nie ma poczucia odrgbnosci podmiotu i przedmiotu poznania i dlatego roézni si¢
ono od zdroworozsgdkowego postrzegania. Filozofia zen, ktora — wedtug niego — nie
doczekata sie jeszcze systematyzacji, musi by¢ rezultatem refleksji nad do§wiadcze-
niem rzeczywisto$ci dostepnym w akcie o$wiecenia, a nie wynikiem ,,filozoficznego
myslenia” poprzedzajacego to doswiadczenie. Izutsu pisze o ,,filozoficznym potencja-
le” ukrytym w do$wiadczeniu rzeczywistosci w o$wieceniu zen, szkoda tylko, ze nie
wspomina o tym, iz potencjat ten zostat juz dawno wykorzystany w filozofii Nishidy
Kitard, ani nie analizuje doglebnie stosunku mistrzéw zen do filozoficznego myslenia.

Nishida Kitard, najwybitniejszy wspolczesny filozof japonski, od ktorego wywodzi
si¢ tzw. ,.filozoficzna szkota z Kioto”, w swoich pracach twierdzil, ze logika paradoksu
stanowi logiczng strukture zen i zarysowat jej metafizyczne przestanki. Analiza prze-
prowadzona w mojej ksigzce Filozofia zen®® wyraznie pokazuje, iz logiczny paradyg-
mat Nishidy, ktérym jest zasada ‘absolutnie sprzecznej samotozsamosci’ (zettai mujun-
teki jikodaitsu), jest konsekwentnie stosowany w naukach mistrzow zen na przestrzeni
wiekéw. Logika paradoksu jest kluczem do zrozumienia nie tylko zagadkowych koa-
néw, ale takze licznych polemik toczonych przez mistrzoéw zen.

W Polsce pojawia si¢ tak wiele publikacji na temat zen, ze przecigtny czytelnik mo-
ze czué si¢ zagubiony wsrod tak licznych i réznych interpretacji. Niniejszy artykut
Z koniecznosci sygnalizuje jedynie pewne problemy, koncentrujac si¢ na najwazniej-
szych zagadnieniach metodologii badan nad zen.

THE MAIN TRENDS IN THE RESEARCH ON ZEN
Summary

The author presents the following main topics of research on Zen: the polemics concerning the
history and orthodox character of Zen which are inseparably associated with the inveterate conflicts
between the various Zen schools, the psychological and psycho-analytical interpretation (as well as its
libertine variety, including “beat Zen”), the theory of Zen universalism (which is associated with the
dialogue between Zen and Christianity), the so called, missionary trend in Zen and the debate on the
philosophy of Zen. What is especially significant is that the author singles out the missionary trend in
Zen, incorporating passages whose aim is to interest the readers in the practice of Zen (e.g. the ans-
wers of Zen masters to the questions posed by students). Due to their essayistic nature, the texts
should not be treated as academic treatises on the philosophy of Zen. As a matter of principle, their
authors avoid systematic philosophical analyses for the latter are regarded as an obstacle in the religi-
ous practice of Zen. It is very rare that the texts written by the same author may be qualified as belon-
ging to two different trends. For instance, Daisetsu Teitard6 Suzuki who in his missionary papers
criticises the philosophical (intellectual) approach to Zen, is at the same time the author of an article
on the philosophy of Zen.

Tlum. Piotr Mizia

07T, 1zutsu, Toward a Philosophy of Zen Buddhism, London 1977, s. IX.
18 A. Kozyra, Filozofia zen, Warszawa 2004.



