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W 1950 roku Daisetz Teitaro Suzu-
ki przybywa do Standéw Zjednoczo-
nych, aby na Uniwersytecie Colombia
w Nowym Jorku wyglosi¢ cykl wy-
kladow majacych — wedle stow Philipa
Kapleau — spowodowaé poézniejsza
»cksplozje zen” w Ameryce!. Osiem lat
poOzniej fascynacja ta specyficzna od-
miang buddyzmu jest tak dostrzegal-
nym zjawiskiem kulturalno-obyczajo-
wym, ze Umberto Eco decyduje si¢
poswigcic mu odrgbny esej?. Lata
sze$édziesiate i poczatek siedemdziesia-
tych to juz okres wspomnianej ,.eks-
plozji”. Wraz z innymi orientalnymi
tradycjami mistycznymi zen zostaje
wchilonigty przez mlodziezowa kontes-
tacje, staje si¢ znaczacym elementem
hipisowskiej kontrkultury, ale juz
w odmiennej, czgsto odbiegajacej od
pierwowzoru formie tzw. beat zen?.
Rozbieznos¢ migdzy azjatyckim orygi-
nalem a euroamerykanska ,mutacja”
jest czgsto tak duza, iz mozna si¢ za-
stanawia¢ nad prawomocnoscia uzy-
wania etykietki ,zen” przez liderow
kontrkultury*. Zarzuty takie wysuwaja
najczg¢sSciej przedstawiciele square zen,

ortodoksyjnego, kladacego nacisk na tradycyjna praktyke medytacyjng — za-

zen.

Zwiazanie si¢ z kontrkulturag jest jednak powodem niezwyklej po-
pularnosci, zwlaszcza w Stanach Zjednoczonych, religii bedacej przedmio-
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tem naszych rozwazan. Nie s. try buddyjskie, lecz ksiazki Kerouacka

1 P. Kapleau: Zen: $wit na zachodzie. Warszawa 1985, s. 258.

2 U. Eco: Zen i Zachéd. W: idem: Dzielo otwarte. Forma i nieokreslonos¢ w poetykach

wspolczesnych. Warszawa 1973, s. 220—246.
3 Ibidem, s. 224.
4 Ibidem, s. 227.
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i Prisinga’ rozpowszechniaja tresci zen, treSci czesto splycone i akcentujace
wJedynie zewng¢trzne formy orientalnego konformizmu”¢, ale zyskujace akcep-
tacj¢ zachodnich czytelnikow. Dzigki nim nauki Wielkiego Przebudzonego
(Buddy) maja jakoby podbi¢ kolejna cywilizacje — Zachdd.

Polowa lat siedemdziesiatych to koniec epoki mlodziezowego buntu, koniec
festiwali w Woodstock, dzieci-kwiatow i... beat zen. Specjalnie spreparowana
pod gust Amerykanow i Europejczykow wersja buddyzmu okazala sie, tak jak
inne zjawiska kontrkultury, niezwykle waznym, ale przejSciowym etapem
rozwoju kultury zachodniej. Wigksza zywotno$¢ wykazal zen tradycyjny,
zmuszajacy wyznawcOw do wieloletniego, zdyscyplinowanego wysitku, wyma-
gajacy rezygnacji z akceptowanego w naszym kr¢gu kulturowym sposobu
odzywiania si¢ (zalecenie wegetarianizmu) i sp¢dzania wolnego czasu (zakaz
uzywania alkoholu). Wiele zalozonych w latach szescdziesigtych grup buddyj-
skich, skupiajacych zazwyczaj uczniéw jednego rosiego — nauczyciela zen,
istnieje do dzisiaj, mogac poszczyci¢ si¢ ozywiong dzialalnoscia nie tylko
o charakterze czysto religijnym.

Fakt ten tylko pozornie wydaje si¢ paradoksalny. Osrodki zen — choc
posiadaja pewne cechy wspoélne z komunami ,,Nowj Lewicy”, np. dazenie do
samowystarczalnosci, organizowanie zycia swoich czlonkéw oparte na od-
miennym od rozpowszechnionego systemie wartosci — roznia si¢ jednak od
kontrkulturowych wspdlnot kilkoma istotnymi elementami. Przede wszystkim
nie usiluja izolowaé wyznawcow zen od reszty spoleczenstwa. Poza tzw.
obsada osrodkow, czyli osobami niejako profesjonalnie spetniajagcymi pewne
funkcje religijne i zajmujacymi si¢ konserwacja budynkow, wiekszos¢ czlon-
kow takich grup stanowia ludzie prowdzacy normalne zycie zawodowe
i rodzinne, wykonujacy rozne zawody i wywigzujacy si¢ z minimum obywatels-
kich obowigzkow. Podazanie Droga (synonim Zycia zgodnego z wskazaniami
buddyzmu) nie wymaga porzucenia $wieckiego zycia wbrew opinii jednego
z przdstawicieli kontrkultury: ,Jakiz przebudzony (Buddha) mogiby akcep-
towac szalenstwa zycia w XX w.; placi¢ pdatki, szanowaC nieroOwne prawa,
chodzi¢ do pracy.”” To prawda, iz w pismach D. T. Suzukiego mozna znalez¢
wypowiedzi odrzucajace sztuczne, skonformizowane reguly rzadzace wspol-
czesnym spoleczenstwem, ale nie odrzucajace spoleczenstwa tout court®.

Nie bez znaczenia pozostaje fakt, ze w przeciwienstwie do mlodziezowej
kontestacji ani zen, ani buddyzm tybetanski — druga szkola buddyjska ,,robigca
karier¢” na Zachodzie — nie s3 ruchami masowymi. W skali calej populacji
Stanéw Zjednoczonych liczba wyznawcow Siddharthy Gautamy jest niewielka.
Zreszta zen nigdy nie byl religia ludowa, egalitarna, co wynikalo chociazby

S Ibidem, s. 225; S. Tokarski: Orient i kontrkultury. Warszawa 1984, s. 135.
¢ U. Eco: Zen... s. 225.

7 S. Tokarski: Orient..., s. 178.

8 U. Eco: Zen: swit..., s. 225.
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z surowosci narzucanej wyznawcom dyscypliny i odrzucania popularnych
w innych sektach efektownych acz nieskomplikowanych wizji eschatologicz-
nych. Nie kladl tez nacisku na ozywiona dzialalno$¢ misjonarska.

Uwaza si¢ ponadto, iz wyznawcy zen, koncentrujac si¢ na wlasnym
rozwoju duchowym, lekcewaza problemy zewn¢trznego $wiata®+ Tym samym
religia ta w opinii wielu os6b przestaje by¢ grozna dla panujacego porzadku
spolecznego. Staje si¢ kaprysem grupki zapalencow o masochistycznych
sklonnosciach, a oskarzenie o egoistyczna obojetnos¢ na losy tego $wiata
zniecheca dof ludzi o reformatorskich czy rewolucyjnych temperamentach.
Sami wynawcy zen bronia si¢ przed tym zarzutem twierdzac, iz nie rezygnuja
z prob ingerencji w spoleczng rzeczywisto$¢, jedynie na drodze duchowego
rozwoju usiluja uzyska¢ wlasciwa podstawg do owej ingerencjil®.

Roztrzygnigcie tego zagadnienia nie jest jednak przedmiotem niniejszego
artykutu, choé jest mu bliskie. Dookreslenie pytania, na jakie probuje
odpowiedzieC nasz szkic, ulatwi wyjscie od ogdlniejszego problemu: W jakiej
mierze opinie na temat nieprzystawalnosci buddyzmu zen do wspolczesnego
spoleczenstwa odpowiadaja rzeczywistym faktom, a w jakiej sa Swiadectwem
ignorancji i pielegnowania powstatych w epoce kontrkultury stereotypow? Czy
zen ze wzgledu na swoje specyficzne cechy uksztaltowane w innych warunkach
historyczno-kulturowych musi pozosta¢ sztucznym tworem, niezdolnym do-
stosowaé si¢ do wymogow zachodniej cywilizacji?

Rzecz jasna, odpowiedz na tak postawione pytania wymagaltby ogromnych
i wnikliwych studiow z jednej strony nad doktryna i filozofia zen, z drugiej
— nad istniejacymi wspolcze$nie na Zachodzie osrodkami tej religii. Z oczywi-
stych wzgledow przeprowadzenie takich studiow lezy poza naszymi mozliwo§-
ciami. Ograniczymy si¢ zatem do jednego zagadniena: Jakie miejsce w zbiorze
pogladow, ktore zbiorczo okreslimy mianem doktryny zen, zajmuja poglady
na temat pracy i czy nie pozostaja one w sprzeczno$ci z innymi treSciami tej
doktryny? Takie zakreslenie pola analiz wiazZe si¢ z jednej strony z ranga, jaka
‘w naszej kulturze przypisuje si¢ pracy rozumianej jako specyficznie ludzki
i niejako konstytuujacy czlowieczenstwo typ aktywnosci. Jest takze proba
odpowiedzi na watpliwosci, z ktorymi autorka szkicu zetknela si¢ w czasie
prywatnych rozméw dotyczacych sensu istnienia w Polsce grup buddyjskich.
Poglady licznej grupy rozméwcow okazaly si¢ zbiezne i zamykajace sig
w ramach jednego schematu zmysSlowego (,,Buddyzm to religia prozniakow
uciekajacych przed spolecznymi problemami w obca naszej kulturze, orien-
talng tradycje.”), stanowigc bodziec do przynajmniej wstgpnej weryfikacji tego
stereotypu.

® P Kapleau: Zen: $wit..., s 213.
10 Ibidem, s. 216.
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Interesowa¢ nas bedzie przede wszystkim sposob, w jaki interesujacy nas
problem jest dostrzegany i werbalizowany przez polskich przedstawicieli
square zen. W naszych analizach bgdziemy postugiwac sie glownie wydawany-
mi przez polskie grupy buddyjskie tekstami, traktujac je jako ekspresje
pewnego stanu $§wiadomosci cztonkoéw tych grup, natomiast nie wnikajac, na
ile s3 one reprezentatywne dla calosci doktryny filozofii zen. Pominiemy
rowiez bogaty zbior definicji pojecia ,,praca”, ktory mozna znalezé w literatu-
rze przedmiotu i nie bgdziemy si¢ stara¢ zdefiniowaé go na wlasny uzytek.
Naszym celem jest bowiem dopiero zbadanie, w jaki sposéb i w jakim
kontekscie pojecie to funkcjonuje w analizowanej doktrynie.

Za esencj¢ swojej religii wyznawcy zen uwazaja praktyke medytacyjng
zwang zazen i wplywajace z tej praktyki bezposrednie poznanie ontologiczne;j
zasady rzeczywistoSci — satori (o§wiecenie). Medytacje nie pozostajg jednak
w sprzecznoSci ze zwerbalizowanymi w postaci sutr czy tekstow mistrzow zen
tresciami tej doktryny. Wprost przeciwnie — zazen umozliwia realizacje
zawartych w religijnych tekstach zalecen, ktore z kolei maja byé efektem
indywidualnych przezy¢ mistycznych ich autoré6w!!. Zrozumienie bardziej
wyrafinowanych dziet jest takze podobno mozliwe dopiero po odpowiednim
zaawansowaniu w religijnej praktyce!?. Pomigdzy praktyka a filozofia zen
istnieje swego rodzaju sprzgzenie zwrotne, ktore umozliwia prawidlowe funk-
cjonowanie obu czlondéw tej relacji. Analiza fenomenu, jakim jest zen, musi
obja¢ zarowno doktrynalny, jak i praktyczny jego aspekt.

Jezeli w ogole mozna ujac¢ dyskursywna, intelektualng strone zen w jaka$
filozoficzna formulke, to bedzie nia zasada niedwoistosci opierajaca si¢ na
koncepcji sunjaty (pustki). Wywodzi si¢ ona z filozofii szkoly madhajamika,
zlozonej przez Nagardzung w II wieku sekcie buddyzmu mahajany!3. Wedlug
tej filozofii zadne pojgcie ani zadna rzecz nie istnieja ,,same w sobie”, ,,same
przez si¢”, s korelatywne, a wskutek tego nierealne. Walor realnosci przystu-
guje tylko temu, co absolutne, niezmienne i samoistne. ,,Smieré” (jako poglad
i jako fakt) ma sens jedynie w odniesieniu do ,,zycia”, ,cieplo” jest nierozer-
walnie zwigzane z ,zimnem”, ,smutek z radoscia” itp.

Radhakrishnan w Filozofii indyjskiej pisze: ,Nagardzuna wykazuje, ze caly
$wiat do$wiadczalny jest zjawiskiem pozornym, po prostu siecia relagi, ktorych
intelekt nie jest w stanie pojac.”’!* Nie istnieja (W sposob absolutny) zaréwno
przedmiot, jak i podmiot, §wiat zewngtrzny i jakakolwiek osoba, ,ja” i ,,nieja”. Coz
wigc istnieje? Sunjata — pustka, nie bedaca jednak niebytem czy proznia w sensie
fizycznym, lecz pewna wlasnoSca rzeczywistosci, oznaczajaca relatywny, wzgle-

11 P, Kapleau: Kilka uwag o sztuce i zen. ,Droga Zen” 1987, nr 2. s. §.

12 p. Kapleau: Trzy filary zen. Warszawa 1984, s 315.

13 S. Radhakrishan: Fiozofia indyjska. T. 1. Warszawa 1958, s. 588—607.
4 Ibidem, s. 591.

-



Problem pacy w buddyzmie zen 171

dny charakter wszystkiego. ,,Rzeczywistos¢ jest Sunjata w tym sensie, iz nie ma
nic konkretnego, czyli jednostkowego. Nie oznacza to, iz nie jest ona absolutng
nicoscig, czyli bytem pustym i bez wyrazu.”!$

Filozofia mahajamiki nie jast nihilizmem, lecz skrajnym relatywizmem,

negujacym sensownos$¢ wszystkich prob rozumowego dociekania absolutnej
realnosci. Jedyny niewystawialny absolut adwajta (,,jedno-bez-drugiego”) jest
poznawany wylacznie na drodze mistycznej intuicji. Budda i nirwana s tylko
wirrealnymi hipotezami, a caly swiat sansara, bytowanie na ziemi, w rajach
i pieklach jedng iluzjg™!%. Sansara rowna si¢ nirwanie, a §wiat zjawiskowy jest
identyczny z absolutna rzeczywistoscia.
. W tekstach zen pojecie Sunjaty wystepuje w kontekscie wyodrebnienia
dwdch sposobow postrzegania rzeczywistosci. Pierwszy z nich nazywany jest
dualistycznym, rozrézniajacym. Polega na rozbiciu aktu postrzegania/do-
$wiadczenia (tozsamego z istnieniem) na dwa odr¢bne elementy: postrzegajacy
podmiot i postrzegany przedmiot. Widzenie siebie (swojego ja — ego) jako
czego$ odr¢gbnego w stosunku do otaczajacej rzeczywistoSci ma by¢ Zrodlem
takich negatywnych zjawisk, jak malostkowos$¢, ch¢¢ dominacji czy pod-
porzadkowania sobie zaréwno innych ludzi, jak i przyrody, realizowanie
wlasnych celow kosztem innych. Co wigcej — to przekonanie stanowi
przyczyn¢ wszelkich cierpien rozumianych jako fakt psychologiczny. W sposob
nicunikniony takie myslenie rodzi konflikty przenoszace si¢ z plaszczyzny
stosunkdw interpersonalnych na plaszczyzng spoleczng!?.

Postawie dualistycznej przeciwstawia buddyzm zen postrzeganie absolutne,
nier6znicujace, ukazujace prawdziwg istotg rzeczywistosci, ktora jest jednoS¢
wszystkiego. Postrzeganie takie mozna osiagnac, jezeli uSwiadomimy sobie, ze
»ludzka osobowosC jest jedynie wytworem pigciu skandh (dostownie »sku-
pisk«): formy, uczué, postrzegania, woli i Swiadomosci — ktore sa zasadniczo
puste, pozbawione rzczywistej substancji”!8. Nietrwale i malostkowe ego bywa
nazywane malym umyslem, przeciwstawianym Wielkiemu Umyslowi, Jednosci
czy tez Naturze Buddy. Wszystkie te okreslenia oznaczajq tozsamy z ab-
solutem — $unjata aspekt naszej istoty, stad bezposredni oglad absolutu jest
zarazem warunkicm najwyZszego samopoznania.

Buddyijska filozofia jest filozofia »Pustki«, filozofia samotozsamosci. Sa-
motozsamo$¢ jest czym$ odmiennym od zwyklej tozsamosci. W tej drugiej
mamy bowiem dwa przedmioty do zidentyfikowania; w samotozsamosci jest
tylko jeden i ten jeden utozsamia sam siebie poprzez wyjscie poza siebie. [...]

15 Ibidem, s. 601.

16 S. Schrayer: Buddyzm indyjski. W: Religie Wschodu. Warszawa [b. r. w.], s. 241.
17 H, Yasutani: Dualizm i Absolut. ,Droga Zen” 1985, nr 3, s. 10.

18 p Kapleau: Zen: $wit..., s.172.
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Samotozsamos¢ jest logika czystego doswiadczenia lub »Pustka«. W samotoz-
samoS$ci nie ma jakiejkolwiek sprzecznosci.”1?

Wszystkie obserwowane zjawiska s3 pozbawione wlasnej egzystencji w tym
sensie, ze stanowia zaledwie nietrwale elementy w strumieniu nie majacych
kresu przeksztalcen. Sa wigc zasadniczo puste. Pustka jest jedynym trwalym
i niezmiennym elementem rzeczywistosci.

»Ku [inne okreslenie Sunjaty — D. Ch.] jednak nie jest zwykla pustka. Jest
to raczej cos zywego, dynamicznego, wolnego od nazwy, nie przytwierdzonego
do niczego, poza osobowoscig i indywidualnoscig.”2°

Sunjata nie jest pustka w sensie negatywnym, oznaczajacym brak lub
nieobecnos¢ czegos. Wprost odwrotnie. Jest warunkiem powstawania przemi-
jajacych zjawisk, ktore si¢ z niej wylaniaja, ,jest ona tym, co umozliwia te
wszystkie rzeczy, jest zerem pelnym nieskonczonych mozliwosci, jest pustka
o niewyczerpalnej zawartosci”2!, dynamiczna podstawa calej rzeczywistosci.

Jednocze$nie absolutna Sunjata nie jest czym$ réznym od wzglednych
i nietrwalych zjawisk. Jedna z najslynniejszych sutr buddyjskich, Prajna-
paramitahridaya, zawiera nastgpujacy fragment: ,[...] wewn¢trzna naturg
wszystkich pieciu agregatow (skandh) jest Pustka. Forma ‘jest Pustka, ale
Pustka jest forma. Pustka nie jest inna niz formy, a formy nie s3 inne niz
Pustka.”22

Filozofia zen nie jest solipsyzmem, negujacym istnienie pozapodmiotowe;j
rzeczywistosci. Nie propaguje pograzenia si¢ w kontemplacji wewnetrznych
stanow ducha. Przeciwnie — aby bezposrednio doswiadczy¢ absolutnej pod-
stawy wszystkich zjawisk, nalezy calkowicie pograzy¢ si¢ w realnosci, przezy-
wac kazda czynnos¢ i kazde doswiadczenie z maksymalng uwagg i skupieniem.
Wowczas mozna uchwycié fakt, ze podzial na absolut i rzeczywisto$¢ zjawis-
kowa jest pozorny, zgodnie ze slowami trzeciego patriarchy zen w Chinach
Seng Tsana (VI wiek): ,,Jesli najwyzsza chcesz podazaé Droga, to nie odrzucaj
Swiata swoich zmyslow, poniewaz taki — pelny, caltkowity $wiat twoich
zmyslow tez jest oswieceniem”23, i Chogyama Trungpa, przedstawiciela
pokrewnej zen odmianie buddyzmu tybetanskiego: ,,Codzienna praktyka
medytacji jest Zyciem normalnym, dniem powszechnym.”24

Buddyjskiej koncepcji pustki nie wystarczy zrozumie¢ w sposdb czysto
intelektualny. Nalezy ja uchwyci¢ w bezposrednim pozawerbalnym doswiad-
czeniu — satori, oSwieceniu, ktore dopiero ma umozliwi¢ praktyczng reali-

19 D. T.Suzuki: Mistrz Eckhart a buddyzm. ,,Pismo Literacko-Artystyczne” 1986, nr 6—7,
s. 116.

20 p, Kapleau: Trzy filary..., s. 95.

21 D. T. Suzuki: Mistrz Eckhart..., s. 113.

22 Sutra Serca Doskonalej Mqdrosci. W: Buddyzm. Krakéow 1987, s. 81.

23 p. Kapleau: Zen: swit..., s. 180,

24 Ch. Trungpa: Maha At. W: Buddyzm..., s. 139.



Problem pracy w buddyzmie zen 173

zacj¢ zasady $nujaty, nazywana rOwniez urzeczywistnieniem takosci (tathaty)
w poWwszechnym zyciu. Tako§¢ bywa okreslana jako umiejetno$§é naturalnego
dostosowania si¢ do codziennych zdarzen, funkcjonowania w §wiecie bez
dualistycznego nastawienia.

Nie bg¢dziemy wnika¢ w to, na czym polega urzeczywistnianie takosci,
respektujac opinie mistrzOw zen, iz pomiedzy pojeciami satori i tathata
a zjawiskami bgdacymi tych nazw desygnatami zieje przepasé, ktorej nie
mozna pokonaé¢ za pomoca stow. Ponadto osiagni¢cie chocby najstabszego,
wstgpnego oSwiecenia — kensio wymaga wieloletniego, uporczywego wysitku,
dlatego tez buddysci zen funkcjonuja w spoleczenstwie jako uczniowie, a nie
oSwieceni mistrzowie. Stad bardziej istotne dla naszych rozwazan bedzie
skoncentrowanie si¢ na tym, co poprzedza i warunkuje satori, tj. na praktyce
religijne;j.

Podstawowa metoda umozliwiajaca osiagnigcie oSwiecenia jest zazen
— specjalna technika nie tyle medytacji, ile koncentracji umystu. Zazen
oznacza doslownie ,siedzace zen”, czyli koncentracj¢ umystu praktykowana
w postawie siedzacej i najczgSciej w tym znaczeniu uzywa si¢ tego stowa.
Faktycznie jednak termin ten obejmuje takze inne rodzaje koncentracii:
praktykowane w czasie chodzenia (kinhin) i pracy fizycznej (samu). Istnieja
rozne formy zazen; gldéwne to metoda koanow i sikan-tadza. Ich celem jest
uspokojenie umystu, zapanowanie nad myslami i emocjami bez popadania
w trans czy otgpienie. Dopiero taki stan umystu i sita wyplywajaca z glebokie-
go samadhi — czyli stanu doskonalego zjednoczenia z przedmiotem koncen-
tracji — pozwalaja wyznawcom zen dokonac ,,wielkiego skoku” przeksztal-
cajacego rzeczywistodé zjawiskowa w absolut. Zazen praktykowane jest
codziennie, a czas jego trwania waha si¢ od kilkunastu minut do kilku godzin,
ale w zasadzie zazen rozumiane szeroko nie powinno si¢ ogranicza¢ do
codziennego ,,siedzenia”. Stan intensywnej koncentracji umystu winien towa-
rzyszy¢ kazdemu dzialaniu.

Oprocz zazen indywidualnego istnieja rOwniez sessin — zazen zbiorowe,
trwajace nieprzerwanie od trzech do siedmiu dni. Sessin odbywajg si¢
w pomieszczeniach mozliwie najbardziej odizolowanych od otoczenia — $wig-
tyniach, klasztorach czy S§wieckich o$rodkach praktyki, a nawet w przy-
stosowanych do tego celu mieszkaniach prywatnych. W czasie sessin oprocz
zazen siedzacego praktykuje si¢ rowniez kinhin i samu.

Waznym elementem praktyki religijnej zen sa ceremonie i rytualy, ktore ze
wzgledu na wyznaczony zakres niniejszego szkicu pomijamy, zaznaczajac
jednak, iz nie wynika to z ch¢ci umniejszenia wagi tego aspektu zen. Udawanie,
ze wspoOlczesny zen nie zawiera elementow rytualnyh, jest nie tylko zafal-
szowaniem stanu faktycznego, ale rOwniez przejawem europocentryzmu?s,

33 P. Kapleau: Zen: $wit..., s. 165.
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O ile zazen moze by¢ praktykowane indywidualnie, o tyle sessin i ceremonie
wigza si¢ nieodlacznie z istnieniem sanghi — buddyjskiej wspolnoty. Tertmin ten
moze oznacza¢ zarOwno pojedyncza grup¢ wyznawcOw, jak i cala ogdlno-
swiatowa spolecznos¢ buddyjska. Sangha obok Dharmy (buddyjskiej doktryny)
i Buddy (oznaczajacego nie tylko zalozyciela religii Siddharth¢ Gautame, lecz
rowniez absolutny pierwiastek tkwiacy w kazdej istocie) stanowi gléwny obiekt
czci w calej buddyjskiej tradycji. Obowiazkiem kazdego buddysty jest chroni¢
i przyczyniad si¢ do rozwoju sanghi, takze przez pracg na jej rzecz — czynnosci
porzadkowe, uczestniczenie w budowie osrodkéw religijnych itp.

Prace te traktowane s3 nie tylko jako obowigzek i konieczny warunek
funkcjonowania grupy. Jest to nie uzupelnienie, lecz integralny element praktyki
religijnej. W klasztorach zen praca fizyczna od dawna stanowila element
dyscypliny zakonnej. Wprowadzenie obowiazku pracy fizycznej przypisuje sig
chinskiemu mistrzowi zen Pai-czangowi (702—814), ktorego zyciowym credo
mialo by¢ powiedzenie: ,,Dzien bez pracy, dniem bez jadla.”?% Takze obecnie
w klasztorach zen praca fizyczna stanowi nieodlaczny element praktyki ducho-
wej. Wedlug relacji Philipa Kapleau we wspolczesnym klasztorze japonskim
zazen siedzace zajmuje mnichom okotlo cztery godziny dziennie, natomiast rézne
prace porzadkowe, zwiazane z uprawa roSlin i przygotowaniem positkkow
— dwanascie do trzynastu. Pono¢ pracuja wszyscy, a mnisi nie powinni si¢
wzdragaC przed zadna, nawet najpodlejsza praca.

Zreszta z pozycji nier6znicujacego umysfu nie moze by¢ mowy o lepszej czy
gorszej pracy, bo wlasnie rozwijanie niedualistycznego widzenia $wiata stanowi
glowny cel pracy, a nie zdobycie srodkow do zycia. Praca fizyczna jast
kontynuacja zazen siedzacego. Pozwala na rozwinigcie stanu pelnej sSwiadomo-
§ci przez koncentracjc na wykonywanej czynnosci. ,,Wszelka dzialalnosc
wynikajaca z takiego stanu umystu [...] jest to »nie przynoszaca zastugi« lub
»bezcelowa« praca zen. Podejmujac wszystkie zadania w takim duchu,
w koncu staniemy si¢ zdolni do uchwycenia prawdy, ze kazdy czyn jest
wyrazem Umystu Buddy. Jesli ktos doswiadczyt tego chociaz raz bezposrednio
i w niewatpliwy sposdb, wtedy zadna praca nie bedzie ponizej jego godnosci.
Przeciwnie, kazda praca, nawet najnizsza praca sluzebna jest uszlachetniajaca,
poniewaz jest widziana jako wyraz nieskalanej Natury Buddy. Jest to
prawdziwe oS$wiecenie.”?”

Temu samemu celowi stuzy samu, okres pracy fizycznej wlaczony do
programu $wieckiego sessin, przy czym uwaza si¢, Ze Cig¢zsze i nieprzyjemne
prace powinno si¢ wyznacza¢ bardziej zaawansowanym uczniom.

Samu i uslugi na rzecz sanghi nie wyczerpuja dzialan zwigzanych bez-
posrednio z praktyka religijna zen, w stosunku do ktorych uzywa si¢ okreslenia

26 1dem: Trzy filary..., s. 227,
27 Ibidem, s. 226.
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»praca”. Dla wyznawcOw zen praca jest takze zazen. W tekstach wydawanych
przez grupy buddyjskie czgsto powtarza si¢ sformulowamie typu ,,pracowac
z koanem” zamiast ,koncentrowac si¢ na koanie”. Sessin to okres ,,cigzkiej
pracy”, nie zaczyna si¢ ,,dzien medytacji”, lecz ,,dzien pracy”. Rosi (nauczyciel
zen) zachgca ucznia, aby nadal ,,pracowat wytrwale”, nie majac na mysli samu
czy pracy zawodowej, lecz zazen.

Czy takie zastosowanie tego pojecia jest zgodne z przyjeta konwencja
terminologiczna? Wiera i Krzysztof Paradowscy?® analizujac znalezione w litera-
turze przedmiotu definicje pracy, doszli do wniosku, iZ dominuje podejscie
nazwane przez nich celowym, skupiajace si¢ na relacji podmiot (dzialajacy
czlowiek) i przedmiot (przyroda). Praca bywa ujmowana zazwyczaj jako proces
majacy na celu przeksztalcenie, zawlaszczenie, ujarzmienie przyrody, tak aby
wytworzy¢ okre§lone dobra — materialne lub duchowe stuzace zaspokojeniu
potrzeb czlowieka. Wytworzone dobra, produkty pracy moga by¢ przekazywane
innym ludziom, np. droga wymiany rynkowej, i w ten sposéb relacja przedmiot
— podmiot zapoSrednicza stosunki migdzypodmiotowe.

Zastan6wmy si¢ zatem, czy zazen spelnia przytoczone kryteria. Kryterium
pierwsze — celowos¢. Odpowiedz wydaje si¢ nie nastrecza¢ klopotu, wszak
celem zazen jest o§wiecenie, osiagnigcie nowej percepcji rzeczywistosci, bezpo-
srednie poznanie Absolutu. Oznaczaloby to, ze zazen i satori s3 czym$ ré6znym
— przyczng i skutkiem, punktem dojscia i droga do niego wiodaca.

W pewnym sensie jest to stwierdzenie prawdziwe, jako Ze zazen zawsze
poprzedza satori i samo rozpoczg¢cie nie czyni adepta natychmiast budda.
W tekstach zen mozna jednak napotka¢ wzmianki $wiadczace o odmiennym
podejsciu do relacji praktyka — oSwiecenie. W Funkanzazengi Zenji Dogena
czytamy: ,,Zazen, o ktorym mowig, nie jest uczeniem si¢ medytacji, jest to po
prostu brama — Dharmy do pokoju i blogosci, praktyka — urzeczywistnienie
w pelni dojrzalego oswiecenia. Jest to manifestacja ostatecznej rzeczywisto-
$ci.”2? Jezeli calym sercem skoncentrujesz swoj wysilek — wtedy to samo
w sobie jest osiagni¢ciem Drogi. Praktyka — urzeczywistnienie jest naturalnie
nieskalana.”3°

Wiasciwie praktykowane zazen jest juz oS§wieceniem, dlatego nie moze byé
traktowane jako narzgdzie stuzace do osiagni¢cia czegos, co jest poza nim.
Zazen jest istotne i wazne samo przez si¢, jest wartoscia autoteliczng.
W najglebszym sensie nie stuzy tez osiaganiu niczego, nie wprowadza zmian
rozumianych jako zastapienie jeds ego stanu jakiego$ obiektu innym, ré6znym
jakosciowo od pierwszego. Satori nie zmienia bowiem rzeczywistosci ani

2¢ W.Paradowska, K. Paradowski: Filozoficzne i ideologiczne aspekty pojecia pracy.
»Collogiua Communia™ 1985, Vol. 1, s. 145.

2% Z. Dogen: Fukanzazengi. Uniwersale poparcie zasad Zen. W: Buddyzm..., s. 137—138.

39 Ibidem, s. 138.
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medytujacego, ono jedynie polega na uSwiadomieniu sobie fundamentalnych
i niezmiennych faktow. Te fakty — pustka bedaca podstawa wszelkich zjawisk
oraz iluzja odr¢gbnego ego po prostu s i niezaleznie od stanu umystu stanowia
integralna cz¢$¢ naszej natury. Swiat jest doskonaly taki, jaki jest, i zawsze byl
taki, w ten spos6b prawdopodobnie nalezaloby interpretowac zwrot ,,natural-
nie nieskalany”.

Czy zazen jest dzialalnoscia celowg — moze by¢ kwestia sporna, ale nie jest
nig fakt, iz zaden z efektow tej praktyki nie moze baé traktowany jako
produkt, dobro wytworzone, aby zaspokaja¢ ludzkie potrzeby. Oczywiscie, zen
— jak kazda religia — zaspokaja okreslone potrzeby, ale czyni to w sposob
specyficznie jednostkowy. Oswiecenie jest zawsze przezyciem dost¢pnym tylko
jednej osobie i chociaz z pozycji umystu odrzucajacego rozrbznienie ,ja”
i ,nie-ja” indywidualne wyzwolenie mozie by¢ traktowane jako tozsame
z wyzwoleniem z sansary wszystkich odczuwajacych istot, to jednak na
plaszczyznie akceptujacego dualizm postrzegania rzeczywistosci nie sposéb
podzieli¢ si¢ z kim§ drugim satori — produktem swojej pracy — zazen. Fakt
ten wynika z niemoznosci werbalizacji tego przezycia: ,,[...] ostateczna prawda
jest czym$ wigcej niz wszystko, co moze by¢ na ten temat powiedziane”3!;
ponadto ,,Doswiadczenia os§wiecenia nie mozna pojac na tle innych doswiad-
czen, poniewaz ono wlasnie jest podstawa wszelkich doswiadczen.”32 Naucza-
nie polegajace na zachg¢caniu do praktyki religijnej i jej ukierunkowaniu jest
jedyng realng forma dzielenia si¢ efektami pracy — zazen z innymi. Status
nauczyciela zen — rosiego moze mie¢ pewna rynkowa warto$¢ i zdarzaja sig
osoby, ktore usiluja w ten sposob zdyskontowaé swoje mniej lub bardziej
glebokie zwiazki z buddyzmem zen. Tego rodzaju dzialalno$¢ nie znajduje
jednak zadnego uzasadnienia w doktrynie, na ktora si¢ powoluja.

Préba umiejscowienia zazen na plaszczyznie stosunkow podmiot (czlowiek)
i przedmiot (przyroda) jest skazana na niepowodzenie nie dlatego, iZ medyta-
cja zen przebiega wylacznie w sferze aktywnoSci wewngtrznej, psychicznej
medytujacego. Wszak samu, czyli praca w potocznym tego slowa znaczeniu,
takze jest forma zazen. Ro6wniez w przypadku medytacji siedzacej mozna by
pokusi¢ si¢ o wyodrgbnienie tej czgsci osobowosci medytujacego (egoistyczne
ja, zludzenie wlasnej odrebnosci od reszty wszech$wiata), ktora moze byé
traktowana jako przedmiot przeksztalcany poprzez osSwiecenie. Taka in-
terpretacja wydaje si¢ niedopuszczalna, jesli przypomnimy sobie, iZ zazen
polega¢ ma wlasnie na przekraczaniu dualizmu przedmiot — podmiot. Od
strony technicznej medytacja zen nie polega na zwalczaniu i usuwaniu
z umyshu medytujacego przeszkadzajacych mysli i emocji, lecz postrzeganiu ich
jako elementow catosciowego, totalnego doswiadczania rzeczywistosci. ,,Powinno

31 P, Kapleau: Kilka uwag..., s. 3.
32 Idem: Twarzq w twarz z rosim. ,Droga Zen”, 1987, nr 1, s. 2.
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by¢ jasnym, ze medytacja oznacza wyjscie poza wysilek, poza praktyke, poza
cel oraz poza dualizm zwigzania i wolnosci. Medytacja jest zawsze doskonala,
niec ma niczego do poprawienia [...], nie ma zlej medytacji ani powodu, by
ocenia¢ mysSli jako dobre lub zle.”33

Kazdy rozpoczynajacy praktyke zazen funkcjonuje w kontekscie ,,normal-
nej” roznicujacej percepcji rzeczywistosci. Satori ma ukazywac iluzoryczno$c
wszelkich podziatow na immanencje i transcendencje, cialo i ducha. Egoistycz-
ny umyst jest Wielkim Umystem, Natura Buddy. Cialo i dusza tworza
niepodzielna calos¢, jednostka jest nie tylko czescia wszechswiata, ale calym
wszechswiatem. Czlowiek uzyskuje pelna podmiotowosc, o ile zastosowanie
tego terminu jest w tym wypadku uprawnione. Przeciez z perspektywy umystu
pustki nie dostrzega si¢ Zadnego przedmiotu, w opozycji do ktérego mozna by
okresli¢ swoja podmiotowosSc.

Zazen calkowicie nie przystajac do zachodnich wyobrazen o pracy, stanowi
jednoczes$nie modelowy przyklad ,bezcelowej pracy zen”. Ten fakt najdobitniej
ukazuje roéznice w ujmowaniu interesujacego nas zjawiska — w zachodniej
kulturze akcentuje si¢ empiryczng strong pracy, podkreslajac jej efekty,
wytwory. W zen najistotniejszy jest stan ducha towarzyszacy wykonywanej
czynnosci, przy czym uznaje si¢ go za warunek sine qua non efektywnego
dzialania. W tym tonie utrzymane sg fragmenty wierszy jednego z polskich
wyznawcow zen34: .

»Najwyzsza wartoscia kazdej pracy

jest jej wyraz,

czyli jej duch,

czyli zapis stanu,

w jakim znajdowal si¢ tworca podczas pracy.”

.Kiedy jest praca sercu po$wigcona,
przestaje mie¢ wigksze znaczenie fakt co si¢ robi.
Uwaga nasza zwraca si¢ wowczas ku jakosci dzialania.”

»Robi¢ swoje bedac nikim.
Robi¢ swoje dla nikogo.”

Czyz naturalnie nie wyloni si¢ wowczas dbalo$¢ o jakosé?

Wszystkie zalecenia dotyczace samu i zazen w naturalny sposob obejmuja
rowniez pracg zawodowg wyznawcow zen. Nie moze by¢ inaczej, skoro zen ma
by¢ doswiadczeniem totalnym, obejmujacym wszystkie sfery ludzkiej aktyw-
no$ci. Musi miecC taki charakter, aby calkowicie przewarto$ciowaé nasz obraz

33 Ch. Trungpa: Maha Ati..., s. 139.
34 J. Jarmolowin: Robié swoje bedqc nikim. ,Droga Zen” 1986, nr 6, s. 10—11.
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Swiata. Zgodnie ze stowami Amerykanki Ruth Fullcr Sasaki — ,,Zen to [...]
autodyscyplina i nauka, ktoéra trwa cale zycie.”3$

Pelna realizacja zasad zen w pracy .zawodowej musi napotykaé jednak
powazne trudnosci. Etyka buddyjska eliminuje wszelkie zawody zwiazane
z zabijaniem czy nadmierng eksploatacja zwierzat. Podobnie dominacja nad
innymi ludZmi, reguly rynkowej wolnej gry sit wymagajace niszczenia i elimi-
nowania konkurentow wydaja si¢ nie do pogodzenia z postawa zyczliwosci
i wspolczucia dla wszystkich zyjacych istot.

Sa tez inne przeszkody, z ktorych zdaja sobie sprawg wyznawcy zen:
»Jakby nie bylo, praktyka zen wymaga nakladu pracy, energii i czasu. Dla
niektdrych ludzi jest to przyczyna kolizji z normalnym wypelnianiem powinno-
$ci zawodowych i rodzinnych, takich, ktére sa udzialem przecigtnego Pola-
ka.”3% Wegetarianizm i niepicie alkoholu w pewnych §rodkowiskach takze
moga by¢ z trudem tolerowane3’.

Pomimo tych trudnosci amerykanscy i europejscy wyznawcy buddyjskiej
Dharmy (prawa) wierza, iz praktyka religijna jest nie tylko do pogodzenia
z obowigzkami zawodowymi, ale Ze moze nawet tworczo je uzupetniaé: ,[...]
zen zaczyna by¢ terenem praktyki ludzi $wieckich [...]. Rowniez takich, ktorzy
maja odpowiedzialne stanowiska, odpowiedzialng pracg, duze rodziny. Mamy
wiele dowodéw na to, Zze zen bynajmniej nie przeszkadza w wywiazaniu si¢
z tych wszystkich zobowigzan. Wrecz przeciwnie. Na Zachodzie cieszy si¢
coraz wigkszym powodzeniem wlasnie wirdd tego typu ludzi. [...] Zen nie jest
nie do pogodzenia z normalnym Zyciem [...] wprowadza do Zycia harmonig¢
i porzadek, hierarchi¢, ktéra pozwala odrzuci¢ rzeczy niepotrzebne, bedace
strata czasu, nawykiem [...].”38

Co wigcej — praca zawodowa moze nie tylko nie kolidowaé z zen, ale
stanowi¢ inspiracje religijnej praktyki: ,[...] dla mnie »radzenie sobie« w swie-
cie biznesu, jak najlepsze wykonywanie zadan, angazowanie si¢ w polityczng
szarpaning i nie konczace si¢ potyczki, wszystkiego to byto »praktyka« [...].
Traktowa