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TADEUSZ DAJCZER

MEDYTACJA W BUDDYZMIE ZEN

Buddyzm na przestrzeni lat od okoto 100 r. przed Chr. do 100 1. po
Chr. definitywnie podzielil si¢ na dwa glowne rozgah;mema »hinaja-
ne”’ (Maly Wéz zbawienia), zwany inaczej ,,therawadq”, i ,,mahaja-
ne’’ (Wielki Woz zbawienia). ,,Buddvzm hinajana, powstaiy w potu-
dniowych Indiach, rozszerzyt si¢ na tereny Sri Lanki, Laosu, Birmy,
Tajlandii i Kambodzy. Buddyzm mahajana za$ zniknal z poétnocnych
Indii, by przenikna¢ do Chin, Tybetu, Mongolii, Korei i Japonii.

W przeciwienstwie do therawady mahajana — ze swa rozbudowana
irozlegla literatura, doktryna i formami instytucjonalnymi~ wniosta
do buddyzmu znaczne zmiany. Po pierwsze, ulegta transformacji
doktryna dharm, jako podstawowych czynnikow istnienia, a pojawi-
fa si¢ bardzie) radykalna, pozostajaca ponad wszelkimi przeciwier'lst-
wami koncepcja , pustki”’, ktora jest przedmiotem medytacyjnej
praktyki. Po drugie w miejsce ideatu arhata — wolnego od skaz
nlew1edzy i pozadania, osiagajacego po Smierci catkowite ,,wygasze-
nie” (nirwana) aktywnosci elementow osobowych, wciagajacych
w kolo istnien — pojawit si¢ ideal bodhisattwy, doskonalego altruisty,
zatrzymujacego si¢ w drodze do nirwany dla dobra i szczescia innych.

W porownaniu do hinajany nowe odgalezienie buddyzmu zdradza
wieksza sklonnos¢ do spekulatywnej doktryny i szerszego zasiggu
praktyk. Jest bardziej ukierunkowane na potrzeby $wieckich, na
dowartodciowanie ich statusu w drodze do wyzwolenia (jako przy-
sztych buddow i bodhisattwow).

Pojawienie si¢ nowej postaci buddyzmu nie pozostato bez wplywu
na zagadnienie celu i metod medytacji. Przejete zostaly podstawowe
techniki dotyczace postawy ciata i oddychania oraz kontrola swiado-
mosci. Jednoczesnie jednak dokonata si¢ znaczna restrukturyzacja
dyscypliny oraz poje¢ medytacyjnych.

Wywodzaca sie z Indii mahajana przeszia w toku dziejow znaczng
ewolucje, tworzac w poszczegbdlnych krajach specyficzne odmiany
1 szkoty buddyzmu, takie jak buddyzm tybetanski, chinski, japonski
czy tez bedacy w trakcie tworzenia si¢ w krajach chrzescijanskich
buddyzm zachodni. Najbardziej wybijajacym si¢ na Zachodzie
1 przyciagajacym mysl europejska jest buddyzm zen, na ktorym — ze
wzgledu na wielka site przyciagania w §rodowiskach chrzeScijanskich
- skoncentrujemy nasza uwage.
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1. HISTORYCZNY ROZWOJ BUDDYZMU ZEN

Poczatki buddyzmu zen tacza si¢ z pojawieniem si¢ w Chinach
pollegendarnej postaci Bodhidharmy, ktéry miat by¢ dwu-
dziestym 6smym i ostatnim patriarcha indyjskiego buddyzmu, a jego
sukcesja miala sigga¢ samego Buddy Sakjamuniego. Onto
miat stac si¢ pierwszym patriarcha chinskiego buddyzmu ch’an, ktory
przeszczepiony na teren Japonii dotrwat do naszych czaséw pod
nazwg zen.

Buddyzm zen jako okre$lony system medytacji, powiazany z in-
nymi, wtopionymi w japonska spoteczno$¢ narodowa kierunkami,
odnotowywany jest przez histori¢ juz w okresach Nava (710-784)
i Heian (794-1185). Jako za$ kierunek odrebny, tworzacy wspolnote
specyficznie religijna, pojawit si¢ w okresic Kamakura
(1185-1333), w postaci dwoch rézniacych sie migdzy soba szkoh:
rinzai i soto. Atmosferze eschatologicznego napigcia w zwigzku
zdoswiadczana serig kataklizmow glodu, epidemii, wojen, zatamania
si¢ struktur zycia ekonomicznego i politycznego towarzyszyt w tym
burzliwym okresie gleboki kryzys religijny, objawiajacy si¢ w rytual-
no-dogmatycznym skostnieniu i zepsuciu, jakie panowato w zyciu
monastycznym. Laczylo si¢ to z katastroficznymi przekonaniami
o wkroczeniu w er¢ nieodwracalnego upadku zaréwno calego
spoteczenstwa, jak 1 samego buddyzmu. W takich to okolicznosciach
pojawiaja si¢ charyzmatyczne postacie religijnych reformatordw,
akcentujacych osobiste doswiadczenia religijne, prostote oraz wage
duchowych ¢wiczen 1 medytacyjnej intuicji. Wérod nich byli zalozy-
ciele japonskich odlamoéw buddyzmu zen, Eisai i Dogen.

Przeszczepienie na teren Japonii chinskiej szkoly zenu typu rinzai
przypisuje si¢ religijinemu reformatorowi imieniem Eisai
(1141-1215) 1 jego uczniom. Zatozenie w tym kraju szkoty rinzai byto
wynikiem jego dwoch podrozy do Chin. I cho¢ powolana przez niego
grupa pozostala mniej lub bardziej elitarna, jej wplyw na religijna
kulture Japonii nie przestal by¢ znaczacy przez caty okres Kar -
nakura.

Za zatozyciela drugiej szkoly zenu, zwanej soto, uznawany jest
przez swych zwolennikow D 0 g e n (1200-1253). Przeszczepit on do
Japonii doktryne sofo po powrocie z Chin w 1227 r., co doprowadzito
do uformowania z niej szkoty buddyzmu zen, niezaleznej od rinzai.
Do gen koncentrowal sie na stopniowym osiaganiu o$wiecenia
poprzez praktyke medytacji siedzacej, zwanej zazen lub sikantaza. Jej
specyficzna cecha bylo wylacznie wszelkiej mysli czy wysitku zmie-
rzajacych mniej lub bardziej $wiadomie do osiagniecia o$wiecenia.
Stanowilo to wyrazny kontrast z koncepcja E i s a i a, postugujacego
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si¢ koanem* jako srodkiem do osiagniecia naglego (a nie stopniowego
—jak u Dogena) oswiecenia.

D o gen nauczal, ze prawde buddyzmu moze realizowa¢ kazdy,
niezaleznie od spotecznego statusu, plci czy inteligencji. W przeci-
wienstwie do buddyzmu pierwotnego glosit, ze oswiecenie moze byé
osiggnigte nawet w zyciu $wieckim, zgodnie z aksjomatycznym
stwierdzeniem, ze kazda istota ma w sobie nature Buddy. Po $mierci
D © g e n a szkota sofo nabrala wyraznego charakteru instytucjonal-
nego i rozrastajac sig zaczeta w pozniejszych okresach stanowic jeden
z najpot@znle]szych pohtycznych i spolecznych ruchéw w historii
JaponiiZ. W epoce szogunow A s hik o ga (1338-1573) zen staje sig
quasi religig panstwowa i z punktu widzenia religijno-kulturowego
najpotezniejszg sekta buddyjska. Klasztory staja si¢ nie tylko o$rod-
kami religijnej formacji, ale takze centrami kultury, zwlaszcza
artystycznej.

Za szogunatu T o k u ga w a (1603-1868) dokonato si¢ wewnetrz-
ne odnowienie chylacej sig ku upadkowi szkoly rinzai. Ojcem tej
odnowionej, nowoczesnej szkoty stal sie Hakuin Ekaku
(1686-1769), jeden z najbardziej uzdolnionych i wszechstronnych
japonskich mistrzéw zen, ktory ukladal i systematyzowal koany.
Wsrod nich najbardziej znanym jest paradoksalnie sformutowane
pytanie: ,Jaki jest dzwigk klasniecia jednej reki?”” Sam Hakuin
miatl przechodzi¢ w swoim zyciu niezwykle doswiadczenia ascetycz-
no-,,mistyczne”, ktére umozliwity mu sformutowanie doktryny zenu
dostosowanej do codziennego zycia. Probowal przyblizy¢ trudne
zasady buddyzmu zen prostemu ludowi. W tym celu pisal wiersze,
rzezbil i malowal, by przy pomocy tych symbolicznych srodkow
wyrazu ukazaé, czym jest istota o$§wiecenia 1 droga, ktora ku niemu
prowadzi®.

Trudne czasy dla buddyzmu zern przyszty pod koniec XVII i na
poczatku XVIII stulecia wraz z ekspansja konfucjanizmu i sintoizmu
- religii o mniej lub bardziej antybuddyjskim nastawieniu. Najtrud-
niejszym jednak czasem dla catego buddyzmu japonskiego stat si¢
okres jego stopniowego podupadania, trwajacy od zakonczenia
drugiej wojny $wiatowej do dzi§. Gospodarcza prosperity dziata
niszczaco na ducha koncentracji i medytacyjnego skupienia. W wyni-

! Koan — paradoksalna zagadka, ktdrej nie mozna rozwiaza¢ na drodze myélenia
lo%iczno-dyskursywnego.

Por. M. Anesaki: History of Japanese Religion, Tokyo 1963, s.335; J.M.
Kitagawa: Religion in Japanese History, New York 1966, s. 113nn.: F.D.
Saunders: Buddhism in Japan, Philadelphia 1964, s. 89nn..

H.Dumonlin: Zen Geschichte und Gestalt, Bern 1959, s. 142-145, 154-162.
3 Por. H. Dumonulin, dz. cyt., s. 241- 247.
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ku wzmagajacego sie procesu sekularyzacji teoretyczna znajomosc
buddyzmu u przecigtnego wyznawcy jest niska, mimo ze w domach
Japonsklch pozostal oftarz rodzinny. Slabe jest tez poczuae przynale-
znosci religijnej. Wielu mtodych nie wie nawet, z jaka Swiatynia czy
z jaka szkota lub grupa buddyjska, zwigzana jest jego rodzina i nie sg
zainteresowani, by si¢ o tym dowiedzie¢. Spotkanie z bonzq (mni-
chem) buddyjsklm nast¢puje zwykle dopiero przy pogrzebie. Wiele
osrodkow medytacyjnych (klasztorow) zenu zostalo opuszczonych,
inne za$ chyla si¢ ku upadkowi. W ostatnich dziesigtkach lat znacznie
obnizyta si¢ liczba uczestnikow sesji medytacyjnych, a regula nie jest
juz tak surowa jak dawniej. Wedlug Sogaka Harady
(1870-1961), jednego z najwybitniejszych wspolczesnych japonskich
mistrzéw zen, liczba prawd21wych mistrzO6W zenu w Japonii nie
przekroczyla dmeswcm Uwidacznia si¢ rozkwit wielu nowych sekt
o inspiracji buddyjskiej — wérod nich pojawita si¢ potgzna i wojow-
nicza sekta Soka Gakkai — nie maja one jednak wiele wspolnego
z klasycznym, tradycyjnym buddyzmem.

Nowym zjawiskiem jest szerzenie si¢ buddyzmu zen w krajach
Zachodu, zwlaszcza Ameryki Polnocnej. W Stanach Zjednoczonych
osrodki medytacyjne zen otwierane s3 w osiedlach uniwersyteckich,
systematycznie ksztalci si¢ kadry mistrzow medytacji, wydaje bogata
literature. Pojawiajg si¢ rOwniez proby przyblizania buddyzmu zen
do chrzescijanstwa. Podejmuje si¢ zwlaszcza inicjatywg wprowadze-
nia go do chrzescijanskiej mistyki., Zen budzi duze zainteresowanie
w katolickich zakonach, réwniez kontemplujacych. Istnieje pewna
liczba wspolnot praktykujacych medytacje lub rekolekcje wedhug
techniki zenu. Ze strony chrzescijanskiej do propagatoréw buddyz-
mu zen na Zachodzie nalezg m.in.: T.Merton,W.Johnston,
Enomiya-Lassalle H Dumoulin, K. Tilmann.

Do znajomosci zenu na Zachodzie przyczynil si¢ w sposdb
szczegdlny Daisetsu Teitaro Suzuki (1870-1966). Ten $wiecki
buddysta, profesor w Collumbia University w Nowym Jorku, jest
autorem licznych prac na temat zenu w jezyku angielskim i trzydzies-
tu dwoch w jezyku japonskim. Przemierzat on wiele krajow ze swymi
obszernymi wykladami, takze jako uczestnik wielu konferencji
o zasiggu Swiatowym staral si¢ przekladac zen na kategorie kultury
zachodniej, jak rowniez na jezyk filozofii, teologii a nawet mistyki
chrzescijanskiej. Probowal da¢ psychoanalityczng interpretacje
o$wiecenia jako wizji nieSwiadomosci®.

4 Na temat postaci i dziatalnosci Sogaku Harady zob. Ph. K a p le a w: Trzy filary
zen, Warszawa 1988, s. 252-254.

5 Por. Buddhism and Culture — Dedicated to Dr Daisetz Teitaro on His Ninetieth
Birthday (red. Y. Susumu), Kyoto 1960, s.6nn.
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Buddyzm zachodni, ktory jest dzis w trakcie ksztaltowania sig,
przybiera formy mniej lub bardziej odbiegajace od klasycznego,
chinsko-japonskiego zenu zarowno w dziedzinie swej pierwotnej
kultury 1 tradycji, jak tez stosowanych praktyk. W procesie prze-
szczepiania zenu na Zachdd widoczne jest tracenie przezen oryginal-
nego charakteru religijnego. Pisze si¢ o przechodzeniu ku pewnej
formie buddyzmu ,,zsekularyzowanego”, w ktorym cele religijne
wypierane sa przez cele psychoterapeutyczne lub relaksowe, a nawet
mowi si¢ o przechodzeniu od buddyzmu zen do ,,snoblzmu zen®

2. SPECYFIKA I KORZENIE ZENU

Zen wyroznia si¢ wsrod licznych szkot buddyzmu bardzo specyfi-
cznymi cechami. Po pierwsze— jest on kierunkiem ,,antytrady-
cjonalistycznym”. To, co dawna tradycja buddyzmu uznaje za
wazne, zen stara si¢ odrzucaé. Dotyczy to zwlaszcza pism i uznanych
konwencji. Studiowanie pism nie stanowi tu zrodta postepu ducho-
wego, a konwencje o$mieszane sa przez umyslne ekscentrycznosci.
Buddyzm zen stara si¢ eksponowa¢ w historii Buddy tekst
mochy o0 tym, jak to pewnego dnia Budda zerwal kwiat i nie
mowigce stowa pokazal go swoim uczniom. Wowcezas jeden sposrod
nich —ten, ktory zrozumial tajemnice — usmiechnat sig, co oznacza, ze
mi¢dzy nim a mistrzem nawiazala si¢ wiez bezstowna, bez poérednict-
wa pisanego tekstu. To wlasnie ten usmiech B ud d y uwazany jest
w buddyzmie zen za poczatek ich duchowej tradycji, ktora nie
wymaga dla swego postgpu ani ksiazek, ani zadnych sakralnych
pism, ani nawet formalnego nauczania. Studiowanie pism zostato
wigc zaniedbane, a pewna forma symbolu takiej postawy w stosunku
do pism jest traktowane ich w sposdb w jakims sensie uwlaczajacy. W
klasztorach zen, gdzie moga by¢ potrzebne dla ewentualnego skon-
sultowania, umieszcza si¢ je obok umywalni, a wigc w miejscu raczej
malo godnym. Dyskutowanie komentarzy, konsultowanie tekstow,
szperanie w pismach traktuje si¢ tak, jakby to byto szukanie piasku
na dnie morza.

Zen odwotuje si¢ tu do swego potlegendarnego zatozyciela B o d -
hadharmy,ktory miat klas¢ nacisk na twarda dyscypling medyta-
cji bez obrazéw czy wyobrazen, aby moc osobiscie odtworzyé
doswiadczanie ,,przebudzenia” (,,0$wiecenia”) samego Buddy.
W mysl stbw Bodhadharmy buddyzm zen (chin. ch’an) jest
specjalnym przekazem, dokonujacym sie poza $wigtymi ksiggami,

S Por. E. Benz: Zen in westlicher Sicht. Zen-Buddhismus ~ Zen-Snobismus,
Weilheim/Obb. 1962, s. 10n.
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niezaleznym od stow iintelektualnych opracowan; przekazem skiero-
wanym bezposrednio do umystu (intuicyjnego) cztowieka, umoz-
11w1aj acym mu wglad we wlasng naturg i osiagniecie stanu Bu d dy’.
Tre$¢ medytacyjnego doswiadczenia Jest nieprzekazywalna na dro-
dze nauczania dokrynalnego, skoro o$wiecenia nie osiaga si¢ przez
refleksje filozoficzna czy akt dyskursywnego intelektu, ale poprzez
transformacje §wiadomosci, ktora staje si¢ intuicyjnym wgladem
w rzeczyw1stosc ostateczna, pozostajaca poza wszelkxm dualizmem
i zréznicowaniem.

Druga specyficzna cech g zenu jest wrogi stosunek do
wszelkich spekulacﬁj Odrzuca on teorig i rozumowanie dyskursywne,
a stawia przede wszystkim na tzw. intuicj¢ bezposrednia, rozumiang
jako wglad w rzeczywisto$¢ ostateczna. Wyzwolenie, a tym samym
oswiecenie, mozliwe jest do osiagnigcia w zwyktym zyciu codzien-
nym. Dla zademonstrowania swojego zerwania z tradycja opierania
sie na czymkolwiek mistrzowie zen posuwaja si¢ do tak dziwnych
poczynan, jak na pzyktad przeznaczanie drewnianych posggow
Buddy na opal.

Mistrz zenu dopomaga uczniowi nie tyle przez madre slowa
i pouczenia, ile przez specyficznego rodzaju akcje bezposrednia.
Moze to byc np. uderzenie go specjainym medytacyjnym kijem czy
nagle zwrdcenie si¢ do niego z krzykiem, uderzenie reka, jezeli siedzi
naprzeciwko czy pociagnigcie za nos.

Charakterystyczne dla odtamu rinzai ,,koany’ polegaja na stawia-
niu pewnych zagadkowych, enigmatycznych problemoéw, nad ktory-
mi trzeba si¢ dlugo zastanawiaé, az nastapi zupetnie intelektualne
wyczerpanie; ma to doprowadzi¢ do nagltego uchwycenia ich sensu,
a tym samym do o$wiecenia (satori).

Trzecia cecha charakterystyczna zenu dotyczy
o$wiecenia - rozumianego tu nie jako proces stopniowy, ktéry mozna
sobie wypracowa¢, ale jako wydarzenie nagle. Adepci zenu nie
twierdza przy tym, ze o§wiecenie nic wymaga przygotowania ani tez,
ze uzyskuje si¢ je w krotkim czasie. Chodzi im raczej o uwypuklenie
prawdy, ktora nie jest zrozumiala dla czlowieka nieo$wieconego, ze
oswiecenie ma miejsce gdzie$ w momencie jakby miedzyczasowym.
Nie mozna zrobi¢ niczego, aby sta¢ si¢ oSwieconym — trzeba
medytowac i czekac.

Oswiecenie nie moze dokona¢ si¢ bez wyrzeczenia, Cwiczen,
dyscypliny, medytacji. Jednakze to nie one przynosza wyzwolenie.
Mowi sig, ze wyrzeczenie czy medytaCJa same jako takie sa jak
polerowanie cegly, by zamieni¢ ja w zwierciadlo. Ani jedno, ani

7 A Source Book in Chinese Philosophy, Princeton 1963, 5.189n.
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drugie nie prowadzi w sensie bezpos$rednim do celu, jakim jest
osiagnigcie satori, czyli oéwiecenia. Oswiecenie przychodzi bez
posrednictwa, bez okre§lonych uwarunkowan czy wplywow. Nie
wiaze si¢ z jakim$ stopniowym nagromadzeniem zastug. Jest ono
raczej nagtym aktem do§wiadczenia: wielo$¢ rzeczy ukazuje si¢ nagle
w absolutnej jednosci.

Czwartacecha, WIQZQCQ si¢ z poprzednimi, jest akcentowana
w sposoOb szczegdlny negacja jazni, czyli empirycznego ,,ja”. Nie mowi
si¢ tu o osobie jako takiej. Spetnienie zycia buddysty dokonuje si¢
w ramach codziennosci, bowiem natura Bud dy spoczywa ukryta
w niepozornych wydarzeniach zycia. Trzeba wigc, biorac te wydarze-
nia takimi, jakie one sa, docieraé poprzez codzienna rzeczywistos¢ do
tego, co kryje si¢ poza nig. Rzeczywistos¢ codziennosci (samsary) to
przejaw odwiecznej natury Bu d dy. Potrzebna jest przedarcie sig
przez t¢ codziennos¢, by w ramach wewnetrznegoe wgladu dojs¢ do
kontaktu z rzeczywistoscia ostateczna — z natura Buddy. Jesli
buddysta zen widzi kij, nazywa go po prostu kijem. Jezeli chce jesc, to
je, jezeli chee chodzi¢, to chodzi, jezeli pragnie usias¢, to siada.
Wszystko to dokonywane jest ze spokojem i oderwaniem, ale —zgodnie
z si()dmym czlonem O$miorakiej Sciezki — z pelna $wiadomogciy
1 uwaznoscig, w ktora zaangazowana jest cala ludzka egzystencja.

Specyficzne rysy zenu siggaja swymi korzeniami dwoch bardzo
odleg}ych co do czasu 1 przestrzeni religijnych tradycji: madjamiki,
najwazniejszej szkoly buddyzmu mahajana oraz chinskiego taoizmu.
Ten ostatnim w swym klasycznym, filozoficznym wydaniu wywarl
istotny wplyw na formowanie si¢ medytacyjnych wzorcow buddyzmu
zen (ch’an): (1) Taoizm filozoficzny byl najbardziej antyracjonalistycz-
nym systemem mysli religijnej i sposobu zycia. Jego silne wplywy na
zen spowodowaly zaadoptowanie przez ten odfam buddyzmu jezyka
i $wiadomosci intuicyjnej, przeciwstawiajacej si¢ Swiadomosci rac-
jonalistycznej. (2) Zen przeiat z tacizmu jego kosmiczny wymiar,
wyrazajacy si¢ w poczuciu doglebnej jednosci cztowieka z otaczajaca
go rzeczywistoScia $wiata. Liczne paradoksalne twierdzenia faoizmu
staly sie podstawa medytacyjnych technik i medytacyjnej doktryny
zenu. Naleza do nich (3) twierdzenia o pustce jako prawdziwej petni czy
tez (4) o milczeniu jako najbardziej wymownej formie komunikacii. (5)
Dla zanegowania wartosci mysli dyskursywnej zen przejat od taoizmu
matodg postugiwania si¢ niedorzecznosciami pojeciowymi (dyskur-
sywnymi) jako objawiajacymi najwyzsza madrosc. (6) Od taoizmu
przejal tez twierdzenie, ze prawdy najglebszej nie mozna ujaé w stowa,
ale trzeba jej doswiadczyc®.

8 Por. G.C.Chang The Practice of Zen, New York 1970, s. 18nn.
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To co nadaje szczegolne zabarwienie buddyzmowi zen, to wymiar
bezposredniosci. Przebudzenie, czyli o§wiecenie, traktowane jest tu
jako co$ calkiem naturalnego, co$ szokujaco oczywistego, co moze
zdarzy¢ sie w kazdej chwili 1 do czego dochodzi si¢ posrod codzien-
nych spraw. Bezpo$rednio$¢ zenu wyraza si¢ m.,in. w sposobie
nauczania. Mistrz zenu stara si¢ bez stow wskazywac na prawde,
a wlasciwie ukazywac to, co nie jest prawda, by adept sam, bez
niczyjej pomocy dochodzit do celu.

Zen nie ma doktrynalnych ksiag dogmatycznych, nie istnieja tez
zadne formuly, ktore pozwolityby przeniknad jego znaczenie. Szkota
ta niczego nie naucza. Jakiekolwiek by byly jej owoce, dojrzewaja one
wewnatrz, w umys’le poszczegbdlnego wyznawcy. Kazdy sam jest
swoim mistrzem, a zen wskazuje tylko droge. Jest on szkota
buddyzmu, ale cale nauczanie buddyjskie, wylozone w $wietych
ksiegach (sutra i Sastra ) —jak stwierdza D. T. Su z u k i — to dla zenu
zwykla makulatura, uzyteczna jedynie dla usuwania tej jakiej$ czgsci
brudu z umystu, i nic wigcej®.

Obok taoizmu, ktory jako korzen zenu przynosi tej szkole spon-
tanicznos¢ i naturalnos¢, drugim takim korzeniem - juz w fonie samej
mahajany — jest mad/amzka — nowa szkota madrosci, wypracowana
gléwnie przez Nagardzung. Jednym z najwazniejszych pojeé
filozofii mahajany, a jednocze$nie najtrudmerzym do zrezumienia
dla czlowieka Zachodu jest pojecie ,,pustki” zarowno w ujeciu
rzeczownikowym (Sunjata), jak 1 przymiotnikowym: ,,pusty” (Sun-
ja). Pustka nie oznacza ,,wzglednosci” czy ,,nico$ci” 1 nie ma nic
wspolnego z nihilizmem. Przeciwnie, jest odniesieniem do rzeczywis-
tosci ostatecznej, ktorej nie da si¢ sklasyﬁkowac konceptualnie. Jest
odrzuceniem - przekroczeniem kategorii logiki formalnej, pod-
stawowej dla swiata mysli Zachodu. Kiedy sutry mahajany stwier-
dzaja, ze w pusice nie ma ani stworzenia ani zniszczenia, ani
splamienia, ani czystosci itd., stwierdzaja, ze zadna jakosS¢ ogranicza-
jaca nie moze by¢ przypisana rzeczywistosci ostatecznej, ktora bedac
we wszystkich konkretnych rzeczach immanentna, nie jest sama
w sobie definiowalna!?

WedlugNagardz un y wszystkie zjawiska sg zasadniczo puste,
pozbawione jazni i whasnej substancji i jako takie sa zaledwie
nietrwalymi przejawami bytu w nie majacym kresu Swiecie prze-
ksztalcen. Gleboki, intuicyjny wglad w pustke, czyli w bezjazniowo$c
wszystkiego, co istnieje, stanowi 0 istocie o§wiecenia (przebudzenia).
Pusta jest zardwno samsara, jak i nirwana, a to, ze sa puste, oznacza,

° D.T. Suzuki: Die grosse Befreiung, Weilheim/Obb. 1972, 5.50
10 Tenze, Manuale di Buddhismo Zen, Roma 1976, s. 20.
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7e sa identyczne. Szkola Na gard zuny, nastawiona na madrosc,
rozumiang jako metodyczna kontemplacja pustki, glosi, ze pustka
z punktu widzenia epistemologicznego jest odrzuceniem zaréwno
aﬁrmacp jak i negacji. Pustka jest tozsamoscia zaro6wno ,,tak”, jak
1,,nie”, jest ona jednoczesnie afirmacja i negacja. O zadnej wigc
rzeczy nie mozna pow1edzlec ani Ze jest, ani ze nie jest. Kazda rzecz
i jest, 1 nie jest rOwnoczesnie.

Wyzwolenie, tak jak ujmuje je madjamika, moze by¢ ujete krotko
w postaci trzech negacji: (1) nie ma zadne) afirmacji, (2) nie ma
zadnego uzyskiwania, (3) nie ma zadnego opierania sig.

Twierdzenie, ze ostateczna rzeczywistos¢, czyli nirwana, jestnie a -
firmacja, nie jest jaka$ forma teorii czy systemu metafizycznego.
Nie naucza si¢ doktryny pustki, by podtrzyma¢ jedna teori¢ przeciw-
ko innym, a jedynie po to, by pozby¢ si¢ teorii jako takiej w og()le.
Pustka nie jest r()Znicq, a brakiem roznicy migdzy ,,tdk” 1 ,,nie Gdy
prawda wymyka si¢ nam zaro6wno wtedy, kiedy mowimy, ze oS jest,
Jak1wowczas, gdy mowimy, ze co$ nie jest, znajduje sig ona wowczas
migdzy Jednym a drugim. Czlowiek, ktory zyje w pustce, nie moze
mie¢ ani pozytywnej, ani negatywnej postawy wobec czegokolwiek.
Nie ma nic bardziej obcego mentalnosci buddyjskiego medrca jak
walczy¢ czy dyskutowac za lub przeciw czemus.

Nirwananie moze by¢ uzyskana, skoro zardOwno sam-
sara, jak i nirwana sa puste. Wyzwolenie nie moze realnie nastapic.
W pustce bowiem nie ma ani uzyskiwania, ani nieuzyskiwania.
Pustka nie ma wlasciwosci ni zadnych oznak, po ktorych mozna by ja
rozpoznac, stagd nigdy nie mozna powiedziec, czy jest, czy nie ma jej.
Zaawansowany buddysta zen nie odpowie na pytanie, czy osiagnal
o$wiecenie, czy nie, poniewaz w przeciwnym wypadku sprzeciwitby
si¢ samemu sobie.

To nieuzyskiwanie odpowiada wygasnigciu jazni, a skoro nie ma
jazni, nie ma tez mozliwosci ocenienia, niezaleznie czy osiagnelo sie
oswiecenie, czy nie. Nikt nie moze powiedzie¢, ze doszedl do
oéwiecenia, poniewaz nie ma mozliwosci rozroznienia migdzy soba
samym a o$wieceniem, mi¢dzy swoim stanem poprzednim a stanem
obecnym, migdzy o§wieceniem a jego przeciwienstwem, Wszystkie te
rozréznienia sa bowiem oznaka ignorancji, co wyklucza osiagnigcie
nirwany jako drugiego brzegu. Nirwana jako wyzwolenie jest nieafir-
macja, nieuzyskiwaniem niczego i nieopieraniem si¢ na niczym.

W koncepcji pustki N a g a r d z u n y bardzo wazne jest nieopiera-
nie si¢ na niczym. By uzyska¢ wyzwolenie, trzeba odrzuci¢ wszystkie
podpory jedna po drugiej i nauczy¢ sig patrze¢ bez drzenia w wewnet-
rzna pustke samego siebie, w nagla pustke taka, jaka ona jest, bez
nadziei na osiagnigcie wyzwolenia.
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Doktryna ta okre$la pewng praktyczna zasade nieafirmacji, nieu-
zyskiwania i nieopierania si¢ na niczym, i to jedynie ona, w mysl
nauczania N a gar dzuny, zdolna jest zapewnic czlowiekowi
trwaly spokoj!!

Praktykowame zenu nie jest wige Srodkiem do celu, jakim jest
oswiecenie. Nie uprawia si¢ zenu, zeby sta¢ si¢ Bu d d a, a dlatego, ze
jest sie nim od poczatku, bo taka jest ostateczna natura kazdej rzeczy.
Jezeli wszystkie rzeczy sa puste, to nirwana jest tu i teraz, jest.ona
obecna w $wiecie samsary. Szukanie jej jest wiec rOwnoznaczne z jej
utraceniem. Osiagnigcie nirwany nie moze wiec dokonaé si¢ na
drodze zaplanowanych, okreslonych stadidow medytacji.

3. PRAKTYKA MEDYTACII ZEN

Zardwno szkota rinzai buddyzmu zen, jak i sofo klada szczegdlny
nacisk na tzw. zazen, czyli medytacje na siedzaco. Waga tego rodzaju
praktyki medytacyjnej polega nie tylko na wejsciu w bliski kontakt ze
soba samym na poziomie glebi, bedacej poza wszelkimi uwarun-
kowaniami czasu i przestrzeni: jest ona rowniez bezposrednim
wyrazem 1 osobistym odtworzemem tego, co odkryl Budda
Siakjamuni.

A) ZAZEN

Mistrzowie zenu dokladnie wypracowali najdrobniejsze szczegdly
dotyczace zaréwno wyposazenia sali medytacyjnej, jak i rytmu dnia
czy postawy zewnetrznych organow ciala, aby wszystko to moglo
s}uzyc celom medytacyjnym Zazen upraw1a s1@ zazwyczaJ w spec;al-
nej, przeznaczonej do tego sali, przyciemnionej, aby nic nie roz-
praszato, zwanej zendo. Jest to zwykle pomieszczenie dlugie, ze
specjalnymi, rozmieszczonymi po obydwu stronach podwyzszenia-
mi, pokrytymi zwykle matami ze stomy, gdzie adepci zar6wno $pig,
Jak 1 medytuja. Medytujqcy siedza na tych podwyzszeniach w dwoch
szeregach, najczgsciej naprzeciwko siebie. Styszane gdzie$ z otoczenia
odglosy, traktowane sa nie jako co$, co rozprasza, a raczej jako
pomoc w skupieniu, poniewaz w nich réwniez obecna jest natura
Buddy.

Duzg wage przywiazuje sie do fizycznej postawy medytujacego.

1 por, E. Conze: Le bouddhisme dans son essence et son développement, Paris
1971, s. 155nn.; Ch. Hum p hreys: Zen-Buddhismus, Minchen 1951, 5.164-177;
D.T.Suzuki: The Essence of Buddhism, London 1968, s. 41-45; W. McGovern:
Introduction to Mahayana Buddhism, London 1971, s. 69-72.
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Winien on siedzie¢ na twardej poduszce, z nogami skrzyzowanymi
i stopam1 podeszwa do gory, opartymi na udach, a wigc w pozycji
_lotosu'?. Chodzi o to, by ciezar ciata byt ustawiony na podiozu, na
ktorym sig siedzi. Szczegolme wazne jest kontrolowanie i regulowa-
nie oddechu, by byl powolny, bez napigcia; by wydech nastgpowat
z jamy brzusznej, a nie z klatki piersiowej. Buddyzm utrzymuje, ze
osrodkiem $wiadomosci nie jest umyst, ale tzw. sara, zajmujaca dolne
miejsce brzucha.
. Na poczatek zaleca si¢ adeptowi, by przyzwyczail si¢ do za-
chowywania spokoju, ktory mozna uzyskaC dzigki rytmicznym
oddechom. Pomoca moze tu by¢ np. liczenie oddechu od jednego do
dziesigciu i odwrotnie. Siedzacy w dwoch szeregach adepci wspoma-
gani sa w praktyce medytacji przez dwoch pomocnikow mistrza.
Chodza oni po sali wolnym krokiem z tzw. kejsaku, czyli medytacyj-
nym kijem ostrzegawczym. Jest to zwykle kij bambusowy, w jednym
miejscu zaokraglony, a w drugim splaszczony. Gdy pomocnik
mistrza zauwazy, ze ktory$ z medytujacych jest bliski zasnigcia albo
siedzi w niewlasciwej postawie, zatrzymuje si¢ przed nim i ceremonia-
Inie, zgodnie z przyjetymi zasadami, bije go po barkach. Cho¢ samo
uderzenie nie musi by¢ bolesne, to jednak jest to dla adepta
gwaltowna wrecz forma zwrocenia mu uwagi.

Postawa siedzaca nie trwa stale. Adepci co pewien czas ustawiaja
sic w szeregi i mniej lub bardziej szybkim marszem przechodza
pomigdzy platformami, by dzigki ruchowi pozbyv¢ sig ocigzalosci.
Medytacja zazen trwa roOwniez w czasie pracy 1izvcznej na terenie
klasztoru, przy sprzataniu czy w czasie obrzedow. W pewnych jednak
okresach medytacja na siedzaco trwa niemal bez przerwy od rana, np.
od godziny czwartej nad ranem, do dziesiatej wieczorem. Jest to okres
intensywnego i surowego treningu, zwanego sesshin, przebiegajacego
w catkowitym milczeniu, trwajacym zazwyczaj od trzech do siedmiu
dni.

Zycie medytujacych poddane jest zwykle surowej dyscyplinie.
W osrodkach medytacji panuje pewna aura Scislego rezimu. Do jego
przestrzegania wzywaja mnichow dzwigki przeréznych dzwonow,
kotatek, drewnianych gongdéw, zapowiadajacych okresy zazenu, czas
positkow czy kultu wobec posagow B ud d y. Jeszcze inne dzwonki
zapowiadaja wyklady albo sanzen, ¢zyli osobiste rozmowy z mist-
rzem.

W buddyzmie zwraca si¢ uwage na cztery glowne czynnosci
czlowieka: chodzenie, stanie, siedzenie i leZzenie, poniewaz nadaje si¢

% Pozycja lotosu nie jest specyficznym rysem buddyzmu. stanowi ona powszechna
w $wiecie azjatyckim pozycj¢ ciala podczas medytacii.
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im szczeg6lna godno$¢ i wartos$¢ jako postawom przyjmowanym
w mysl tradycji przez B u d d ¢, gdy zyl w swoim ciele ludzkim jako
tzw. nirmana-kaja. Wszystkie czynnosci dokonywane w sposob
rytuglny maja podkreslaé, ze probuje sie¢ w nich odkrywaé nature
Budd

Praktykd zazen obejmuje szereg istotnych elementow, takich jak
unieruchomienie stop, nog, dtoni, ramion, tutowia i glowy W pozycji
medytacyjnej; regulacje oddechu; wyciszenie mysli 1 uczuc; utrzymy-
wanie dzigki specjalnej technice koncentracji umystu. Przyjmuje tez
rozne formy: medytacyjne siedzenie i chodzenie oraz wykonywane na
sposob medytacji Spiewy i pracg fizyczng.

Trening medytacyjny odbywa si¢ w specjalnych osrodkach, ktorymi
sa zwykle klasztory lub rzadziej buddyjskie $wiatynie zenu. Kulmmacyj-
nym punktem treningu jest wspomniany wyzej sesshin. Jego technika
wspiera si¢ na trzech podstawowych srodkach, Scisle ze soba powiaza-
nych i tworzacych specyficzna calosC. Jest to zazen, czyli medytacja na
siedzaco, mowa zachecajaca mistrza (rosiego) oraz indywidualne
spotkanie z nim o oznaczonej porze dnia, zwane dokusan. Sesshin jest
treningiem wspolnym, ale dokonywanym w odosobnieniu. Wykluczone
sa wszystkie kontakty uczestnikow mi¢dzy soba, nawet zwykly kontakt
wzrokowy. Skomplikowany system gongow, dzwondéw i dzwonkow
okresla wszelkie przewidziane harmonogramem czynnosci, ktore nalezy
wykonywaé w milczacej harmonii z innymi uczestnikami. Czynnoéci te
maja na skutek ozywiajacego je ducha etyki konfucjanskiej, a zwlaszcza
tzw. ,,li”, czyli cnoty rytualu-etykiety charakter wysoce ceremonialny.
Sprawy tak szczegblowe jak sposob zasiadania do stotu, wybor
sztuécow 1 miseczek do jedzenia, sposob siadania na poduszce czy
podnoszenie si¢ z niej, sposOb wykonywania wzajemnych pokionow
— wszystko to jest ustalone przez obowiazujace formy 1 ma na celu
automatyczne reagowanie bez konieczno$ci chocby chwilowego przery-
wania stalej koncentracji.

Instytucja przewodnictwa duchowego w postaci indywidualnego
nauczania (dokusan) odgrywa raczej mierna role w szkole sofo.
Urasta natomiast do niezwykle waznej rangi w szkole rinzai oraz
W coraz czc;sc1ej p 3]awiajacym si¢ kierunku laczacym elementy obu
szkot rinzai i soto,;*°. Niezwyklos¢ spotkania z mistrzem podkres§lona
jest przez uroczysty strdj ucznia oraz sposob jego zachowania sieg.
Wchodzac do dokusanhitsu (mate pomieszczenie dla indywidualnego
kierownictwa) powinien pozdrowi¢ mistrza ktaniajac si¢ nisko raz na
progu, nastepnie przed samym rosim. Klaniajac si¢ dotyka czolem

13 Ten ostatni trend wystepuje np. w tzw. linii Harady”, ktorej przed-
stawicielami sa rosi Yasatanii Philip Kapleau.
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maty, z dlonmi wnetrzem do gory ulozonymi na podiodze, a nastepnie
WZnoszonymi troche; ponad glowg gestem, ktory symbolizuje pokome
przyjmowanie stop B u d d y oraz jego Drogi. W czasie dokusan rosi
zajmuje miejsce B ud d y i reprezentuje go wobec ucznia.

Praktyka medytacyjna buddyzmu zen miala w historii Japonii
zawsze charakter elitarny. Jedna z przyczyn byla surowa dyscyplina
1 czgsto dos¢ ostre traktowanie adeptow. Skapa ilos¢ snu i positku
oraz ,terapia szokowa” majaca na celu wspomoc adepta w ode-
rwaniu si¢ od zniewolen, a nawet nastawiona wprost na wywolanie
przebudzenia u medytu_]qcego, wymagala u tego ostatniego silnego
systemu nerwowego 1 duzej opornosci psychlcznej Dotyczy to
rowniez samego dokusan, ktore zamiast napawaé otucha i by¢
inspirujacym doswiadczeniem bylo nieraz zrodlem Igku i naras-
tajacych frustracji. Nierzadko zdarzalo si¢, ze poczatkujacy zamiast
z gorliwoscia ustawi¢ si¢ na dzwigk dzwonka w kolejce do rozmowy
z mistrzem, pozostawal na miejscu obawiajac si¢ z jego strony
nagany, zignorowania czy nawet uderzen kijem, zwanego kyosaku.
Bywa, Zze zostaje sila zabrany, zawleczony przed pokoj rosiego
1 wepchniety na dokusan.

B) ELEMENTY TECHNIKI ZAZEN

Zazen (siedzenie w medytacji) 1 koan sa uwazane za dwie pod-
stawowe techniki medytacyjne buddyzmu zen. Polozenie glownego
nacisku na jednej z tych dwoch technik medytacyjnych roznicuje obie
szkoly zenu. O ile w rinzai stosowanie koandw i rola mistrza medytacji
urastaja do najwyzszej rangi — tak ze gldownym celem zazen staje si¢
rozwiazanie koanu — o tyle w szkole so0fo koany odgrywaja role
drugorzgdng, a rola mistrza (rosi) jest tez bardziej ograniczona.
Zaltozyciel szkoly (sofo), D © g e n, mial co prawda pozwala¢ pewnym
osobom, by probowaly osiagnac oSwiecenie posthugujac si¢ koanem.
Powotlywal si¢ jednak na nauke B u d d y, wedlug ktore) prawdziwym
czynnikiem wyzwolenia jest milczace siedzenie w medytacji (zazen). -
Wierno$¢ tej praktyce medytacyjnej ma stopniowo przeksztalcac
zycie adepta, uzdalniajac go do odkycia 1 rozwijania w sobie
wrodzonej natury Buddy.

Pierwszym elementem techniki zazen jest pozycja ciala, ktéra
—w odroznieniu od medytacji chrzescijanskiej — jest scisle okreslona.
Wazne jest skrzyzowanie nog w pozycji siedzacej lotosu, potlotosu
lub diamentu. Siada sie na podwyzszeniu ciagnacym sie wzdtuz $cian
sali zrobionym z maty stomianej lub na okraglych poduszkach
wypchanych specjalng substancja, zwana po japonsku panya. Ponie-
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waz jest to element techniki, mistrzowie zenu przywiazuja bardzo
wielkie znaczenie do stosowania wlasnie tego, a nie innego materiatu.

Gorna czesc ciata powinna by¢ w pozycji sztywno wyprostowanej,
z glowa na linii przedtuzenia kregostupa. tak zeby koniec nosa byl na
linii pionowej w stosunku do pepka. Oczy maja by¢ otwarte
i wpatrzone w jeden punkt na macie slomimej lub $cianie znajdujacej
si¢ w odlegtosci okoto jednego metra'~. Rece rozluzmone dotykaja
miejsca znajdujacego si¢ trzy palce pomzq pepka'®, ulozone w ten
sposob, ze zewngtrzna strona lewej dioni polozona Jest na wewnetrz-
nej powierzchni dtoni prawej, a kciuki stykaja sig lekko ze sobg (tzw.
kosmiczna mudra). Obok tej klasyczne] pozycji ciala istnieja inne
medytacyjne pozycje, ktore nie maja jednak tak powszechnego
charakteru. Pojawiaja si¢ one glownie w pochodnych formach
buddyzmu, zwilaszcza w zachodniej postaci buddyzmu zen.

Oddychanie stanowi druga zasadnicza forme¢ techniki zenu!®
Ropoczyna si¢ ja od przywrécenia oddechowi jego naturalnego
rytmu. Oddychanie powinno odbywa¢ si¢ przez nos 1 w taki sposob,
azeby zostal zachowany odpowiedni wymiar czasu przystugujacy
poszczegdlnym fazom (wydech, zatrzymanie powietrza, wdech).
Prawidtowy wydech trwa dwa —~ trzy razy dtuzej niz wdech. Czlowiek
czesto zyje w napigciu, wtedy jego oddech jest nierytmiczny, urywany
i plytki. Przywracanie naturalnego rytmu oddechu ma na celu
spowodowanie calkowitego relaksu ciala.

Siedzenie w medytacji obejmuje trzy aspekty: postawa ciala, rytm
oddychania i dzialania umystu. Medytujacy powinien pracowac nad
wszystkimi trzema jednocze$nie, tak aby osiagna¢ stan harmonii
i zjednoczenia ciata, oddechu i umystu. Istnieje migdzy nimi Scista
wspolzaleznos¢. Doskonalsze ustawienie krggostupa, rak i n6g ma
wplywac na prawidlowsze oddychanie. Gdy za$ oddech powolnieje,
umyst takze si¢ wycisza i uspakaja. Istnieje rowniez proces odwrotny:
czysty i spokojny umys} oddzialywa na proces oddychania i ulatwia
pozycje ciala.

Nieruchomej postawie ciala towarzyszy w tej poczatkujacej fazie
liczenie wdechow i wydechow. Przywracanie naturalnego rytmu
oddechu ma na celu uspokajanie biologicznych funkcji organizmu.
Czlowiek nieo$wiecony zyje w napigciu, mniej lub bardziej ciaglym.
Jego oddech jest czgsto nierytmiczny, urywany i plytki, ci uniemoz-

14 por, HM.Enomiya-Lassalle: Meditation Zen et pr iere chrétienne, Paris
1973, s. Snn.

15" Miejsce to nazywa si¢ tanden lub hara. Roli tego miejsca w my$li buddyjskiej
poswigcil swa ksiazke K.G. D i r ¢ k h e i m: Hara. Il centro vitale dell'nomo secondo lo
Ze'ng Roma 1975.

16 Por. K.G. Diirckheim, dz. cyt., s. 144nn.
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liwia praktykowanie medytacji. Wyciszenie organizmu traktowane
jest jako wstepny, niezbedny warunek dla koncentracji umyshu.

Metoda liczenia oddechow jest srodkiem do osiagania harmonii
i zjednoczenia ciata, oddychania i umystu. Liczy sie je od 1 do 10,
a pdzniej rozpoczyna si¢ od poczatku. Wdechom przyporzadkowane
sq liczby nieparzyste, natomiast wydechom — parzyste. Moze tez by¢
liczenie osobno wdechow i osobno wydechow, rowniez do 10.
Czynnos¢ t¢ medytujacy powinien powtarzac tak dlugo, az nie bedzie
odczuwatl zadnych zaklocen koncentracji. Oznacza to dazenie do
jednoczenia oddychania i umyshu.

Nalezy zaznaczy¢, ze stowo ,,umysl” inaczej jest rozumiane na
Wschodzie 1 Zachodzie. Na Wschodzie oznacza ,,intuicyjna uwaz-
no$¢”, ale roéwniez ,serce”, ,,ducha” lub ,,dusze”. Sformulowanie
buddyzmu sen, ze ostateczna rzeczywisto$¢ jest identyczna z Umystem
(B uddy) jest stwierdzeniem, ze rzeczywistos¢ ta jest stanem bycia
Buddy, jest ,,duchem” Buddy, czyli widzeniem rzeczywistosci
tak jak on ja widzial w chwili o§wiecenia (przebudzenia). W konteks-
cie medytacyjnym zen umyst oznacza catkowita uwazno$¢ czyli
zogniskowanie na czyms calej swej istoty, w sposob niepodzielny.
Liczenie oddechow w zazen zmierza do utozsamiania si¢ ducha osoby
medytujace] z samym oddychaniem, do zjednoczenia oddychania
1 umyshu. Kledy medytujacy potrafi skupi¢ uwage na liczeniu,
powinien porzuci¢ t¢ metode, aby przejsc do koncentrowania si¢ na
samym oddechu. Etap jednoczenia si¢ z oddechem jest medytacyjna
uwazno$cia. W buddyzmie zen okre$la go terminem ,,shikantaza’™".

C) ROLA KOANOW

Szkola sofo - najwazniejsze ze szkOt zenu — kiadzie nacisk na
wartos¢ praktyki zazen samej w sobie. Rozwija moc koncentracji
proponujac dlugie dojrzewanie medytujacego, ale bez wickszego
udziatu mistrza 1 bez kladzenia nacisku na osiggnigcie oSwiecenia za
wszelka ceng¢. Kiladzie nacisk na $ciste powiazanie mlgdzy zazen
a codzienna dzialalno$cia, na pozycje ciala, na tozsamo$¢ zazen
1 satori. Szkola rinzai natomiast charakteryzuje si¢ intensywnym
poszukiwaniem satori — czyniac z o§wiecenia ostateczny cel zazem
— oraz kladzie nacisk na systematycznq praktyke koanéw'®

17 Por.U.von Man g oldt Ostlzche und westliche Meditation, Miinchen 1977,
s. 12-31.

18 Pojawia si¢ ostatnio doé¢ czesta tendencja laczenia w swej metodzie elementow
zaczerpnigtych z obu kierunkdw zenu, np. tzw. ,linia rosiego Hardy”, zob. Ph.
- Kapleauw Trzy filary zen, Warszawa 1988, s. 252-254.
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W szkole rinzai gtdwna role przypisuje si¢ mistrzowi medytacji
(rosi). Jego zadaniem jest doprowadzenie umystu adepta — poprzez
krotkie rozmowy potaczone z podsuwaniem odpowiednich koanow
jako przedmiotow medytacji — do stanu, w ktorym pozornie przypad-
kowy bodziec zewnetrzny w postaci pewnego szoku psychicznego
moze wywolaé o$wiecenie (satori), czyli bezpo$redni, intuicyjny
wglad w rzeczywisto$¢. Koan jest pewna sentencja lub opowiada-
niem, sformulowanym w sposéb paradokalny, zawierajacym pro-
blem, dla ktérego nie mozna znalez¢ rozwiazania na drodze logicz-
nego myslenia. Jest nierozwiazalng zagadka zawierajaca w sobie
— z punktu widzenia logiki formalnej — wewngetrzna sprzecznosé.
Dtugotrwale rozpatrywanie koanu, stymulowane krotkimi rozmowa-
mi z mistrzem, zapgdza umyst adepta w slepy zaulek, skad mozna sig
wydostaé tylko poprzez odrzucenie dotychcasowych sposobow mys-
lenia i odczuwania. Wplyw taoizmu chinskiego jest tu ostro widoczny
w specyficznym dla szkoly rinzai postugiwaniu si¢ seria niedorzecz-
nych, paradoksalnych ,,zagadek”. Wedlug W. Johnstona ist-
nieje dzi$ okoto 1700 koanow'®. Istnieja usystematyzowane zbiory
koanéw?°. Najbardziej znane, klasyczne zebral japonski mistrz zenu,
H a kuin. Oto niektére z nich:

— Hakuin klasnat w dlonie, a potem w milczeniu uniost tylko
jedna dion i zapytat: ,,Styszysz diwiek jednej tylko dioni?”

— Pewien mnich zapytal chinskiego mistrza Czao-czou
(778-897), czy pies ma tez natur¢ Buddy. Czao-czou mu
odpowiedzial: ,,Mu” (po japonsku ,,Wu”, to znaczy ,nic”’). Mistrz
dat odpowiedz absurdalna, uchylit si¢ w ten sposéb od odpowiedzi
zarOwno pozytywnej, jak i negatywnej. Obaj wiedzieli, ze wedlug
doktryny mahajany natura B u d d y jest we wszystkich istotach, ale
mistrz nie chciat odpowiedzie¢, ze oczywiscie pies ma tez naturg
B uddy. Chcial odciagnaé mnicha od checi pojscia droga myslenia
racjonalnego.

— Innym razem mnich rzekl temu sameu mistrzowi: ,,Mistrzu,
Jestem jeszcze nowicjuszem. wskaz mi droge”. Czao-czou od-
Sniadanie”. Cza o -czou: ,,ldz pozmywaé”.

— Jeszcze inny mnich zapytal mistrza: ,,Co oznacza przybycie
z Zachodu pierwszego patriarchy Bodhidharmy” (kiéry przybyl
z Indii do Chin). Mistrz odpowiedzial: ,,Dgb przed ogrodem’*.

Nie istnieje zaden zwiazek logiczny migdzy pytaniem postawionym
w koanie 1 odnos$na odpowiedzia. Ale w momencie, kiedy

19 W.Johnston: Der ruhende Punkt, Feiburg, Basel, Wien 1974, s. 17.
20 Bogaty zbior koandw, z ktorego czerpia osrodki rinzaizen na Zachodzie, znajduje
si¢w: Z. Shibayama: Mumonkan. La porta senza porta, Roma 1977.
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odkryje si¢ wi¢z istniejaca migdzy pytaniem a odpowiedzia, koan
przestaje by¢ sobg, czyli nierozwiazalna, sprzeczna w sobie zagadka
paradoksalna. Oznacza to, ze koan spelnit swoja funkcje sprawiajac,
ze medytujacy doszedl poprzez wilasne, bolesne doswiadczenie do
glebszego znaczenia, jakim jest logiczno-literalna pustka.

Jak juz zostalo wspomniane, stosowanie koandw jest w szkole
rinzai uznawane za istotne ¢wiczenie medytacyjne. Ich zastosowanie
wiaze si¢ z typowa dla kultur dalekowschodnich szczegolna relacja
mi¢dzy mistrzem a uczniem. Relacja ta jest w sposob wyjatkowy
uswigcona, poniewaz uczent tylko poprzez zupelne postuszenstwo
i poszanowame autorytetu mistrza moze osiagnac o$wiecenie. Stara
si¢ on wigc darzy¢ go wielkim szacunkiem, nawet wigkszym niz
wlasnego ojca, co w tamtych kulturach znaczy bardzo wiele. Rosi,
mistrz zenu, pelni zwykle swoja role w sposob typowy dla tamtych
kultur. Nie ma tu wigc np. takiej rozmowy, jaka ma miejsce migdzy
kierownikiem duchowym a penitentem w Kosciele katolickim. Jego
pomoc jest pomoca czysto zewngtrzna, zwykle krotka, w ktorej duza
role odgrywaja gazety. Niekiedy gesty mistrza maja na celu wywola—
nie przerazenia ucznia. Sam wyglad rosiego moze by¢ ,tygrysi”,
a tym samym moze domagac si¢ panowania nad wzgledami ludzkimi
czy umiejetnosci opanowywania przezywanych niepokojow. Mistrz
uzywa zwykle wszelkich sposobow, by rzuci¢ uczniowi wyzwanie.
Ma ono na celu uczynienie go bardziej $mialym i niezaleznym od
reakcji ludzkich. Uczen, ktory nie potrafi by¢ wolny na tym odcinku,
nie nadaje si¢ do kontynuowania dalszego procesu prowadzacego ku
pustce.

Spotkanie migdzy uczniem a mistrzem medytacji ma miejsce raz
lub wigcej razy w ciagu dnia. Medytujacy usituje ukaza¢ wyniki
swego doswiadczenia postugujac si¢ stowami, znakami, symbolami,
czy jakimkolwiek innym $rodkiem zdolnym wyrazi¢ swoje osiag-
nigcie. Spotkanie trwa zwykle bardzo krotko. Doswiadczonemu
mistrzowi wystarczy jedno spojrzenie, by stwierdzi¢, ze to ciagle
poczatek, a uzyskane osmgmgcxe jest jeszcze WCIELZ bez wartosci.
Czasami stucha, potrzasajac przeczaco glowa, czasami nie dopuszcza
do stowa i wyrzuca go gwaltownie za drzwi, zaledwie zdazyl wejs¢
. Uczen skoncentrowany i pozostawiony sobie koncentruje sig na nowo.
Bedzie on jeszcze upieral sie przy swoim, dziwiqc sie temu, co go
spotkalo. Medytujqc zawzigcie probuje uchwyci¢ wlasciwe rozwiqza-
nie. Lecz jakby sig nie staral skorygowaé, odwrdcié to, co thwi w jego
glowie, nie jest w stanie znalez¢ innego wyniku. Dlaczego wiec mistrz go
odprawit? Byé moze tylko 2le sie wyrazil? Nieco zmienia sformulowanie
swojej odpowiedzi i znow idzie do mistrza, ktory ponownie go odsyla
z wyrazng dezaprobatq. Znéw nie jest w stanie znalezé bledu. Jest
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wytrqcony z réwnowagi. Jesli jest tak daleko od rozwiqzania, to czy
kiedykolwiek bedzie zdolny je osiqgnaé. Rosnie w nim determinacja,
koan staje sig¢ sprawq Zycia i Smierci. Ogarniety pasjq rzuca sig na
problem, juz nie tylko samym rozrézniajqcym intelektem, lecz polaczo-
nymi silami ciala, duszy i ducha. Napiecie to nigdy go nie opuszcza,
$ciga go podczas wypoczynku, podczas positkow, podczas codziennej
pracy. Towarzyszy mu nawet podczas snu. Nie trzeba teraz specjalnie
sig wysilaé, zeby o tym mysleé! Nawet kiedy umysi chcialby sig od tego
oderwaé, nie jest w stanie. Wszystko na proino, rozwiqzanie nie
przychodzi. Zaczyna wqtpic¢ w swoje mozliwosci, popada w rozpacz nie
wiedzqc, gdzie sig zwrdci¢. Moze zostaé wybawiony ze skrajnej
rozpaczy jedynie przez zachete mistrza, ktory wskaze mu droge do
rozszerzenia koncentracji, aby uwolnil sig od nastrojow. Musi nauczyé
sig czekac cierpliwie i ufnie, az rozwiqzanie przyjdzie samo z siebie, bez
zadnego zewnetrznego wysitku’'*?

Wstepny koan ma zwykle na celu nastawienie ucznia w przeciw-
nym kierunku niz moglby kierowa¢ go zwykly ludzki zdrowy
rozsadek. Takim koanem moze by¢ np. polecenie: pokaz mi swoja
pierwotna naturg. Mistrz stara si¢ zachgciC ucznia, by szukat jej z cala
energia swojej istoty, i to mozliwie przez caly czas, nawet w marze-
niach sennych; by to poszukiwanie stawato si¢ jakby jedno z nim
samym. Ma przezuwaé koan tak dtugo, ,,az zeby, ktérymi go
przezuwa same wypadng’*3. Prowadzi to w gruncie rzeczy do swoistej
obsesji na tle rozwiazania zawartego w koanie problemu. Mistrz
moze w ramach koanu prosi¢ o ukazanie dzwigku klasnigcia jedna
reka, co juz w samym sformutowaniu jest paradoksalne. Uczniowi
nie wolno z nikim na ten temat dyskutowac, poniewaz to do niczego
nie prowadzi. Jezeli mistrz, przekazujac mu inny koan, oczekuje od
niego, by ukazal swoje pierwotne oblicze, to stara si¢ on ciagle tego
samego pierwotnego oblicza szukaé. Usituje wigc np. wyobrazié
sobie, gdzie byl, zanim si¢ urodzil i co jest podstawa jego egzystencii,
ale wkrotce odkrywa, ze rosi, stuchajac jego dyskursywnych od-
powiedzi, okazuje mu coraz bardziej swoje zniecierpliwienie. Adept
wige zaczyna szukacC tej swojej pierwotnej twarzy w inny sposob.
Moze wtedy pokazywacé mistrzowi jakie$ rzeczy, przedmioty, odla-
mki skaty, lisci, galezie, prezentowac pewne okrzyki czy gesty, ktore
moglyby okaza¢ rozwiazanie problemu, ale wszystko to jest przez
mistrza odrzucane. I wtedy w jakim$ momencie adept zdaje sobie
sprawe, ze nie jest zdolny wyobrazi¢ sobie niczego wigcej.

Koan jest zawsze przedstawiony w taki sposdb, by uniemozliwi¢

‘2L Enomiya-Lassalle: Zen unter Christen, Graz 1973, s.23n.

22 E Herrigel: Droga zen, Wroctaw 1992, s. 26.
23 Por. Enomiya-Lassalle: Zen, via verso la luce, Roma 1961, s. 15
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uczniowi odpowiedz dyskursywna. Chinskie przystowie stwierdza, ze
jedna reka nie klaszcze. Oczywista jest wobec tego bezsensownoscé
z punktu widzenia myslenia dyskursywnego takiego koanu, w ktorym
mistrz pyta o odglos klasnigcia jednej reki. Czy mozna ustysze¢ cos,
co nie czyni hatasu? Wszystko to jest bez sensu. Przy pomocy tego
rodzaju koanéw rosi doprowadza w koncu ucznia do poczucia
zupelnego zagubienia i jakby do stanu oglupienia. Adept zaczyna
czu¢ si¢ tak, jakby nie potrafit poruszac sie w tym nowym $wiecie,
jakby nie potrafil mysle¢. Po prostu wie, ze nie wie nic. Czuje sig,
jakby byl jakas masg watpienia i nonsensu. Wszystko, co styszy,
czego dotyka, co widzi, jest dla niego jakby odglosem jednej reki.
Wszystko jest absurdalne i bez sensu. Podczas sanzen, czyli rozmowy
z mistrzem, staje si¢ oniemia}y Chodzi oszotomiony, $wiadomy
otaczajacej go rzeczywistosci, ale reagujacy mechanicznie, jakby
otumaniony. Po pewnym czasie przychodzi chwila, gdy stan ten nagle
mija. Ta bryla przezywanych watpliwosci, niezrozumienia i oszoto-
mienia nagle pryska. I wtedy uczniowi wydaje sig, ze co$ zrozumial, ze
wlasciwie nie ma juz dla niego zadnego problemu, Ze na wszystko
potrafi odpowiedzie¢. Bezsensownos¢, jakiej dalej doswiadcza. juz
nie przeszkadza mu. Moze zwyczajnie $miac¢ sig, rozmawiac, jesc i pi¢,
patrze¢ na ziemig czy niebo, pracowaé bez poczucia, Ze jest wewnatrz
Jakiego$ problemu. Odtad wszystko nawet teza najbardziej absur-
dalna, jest dla niego do przyj@ma Nie ma juz poczucia wlasnej jazni,
ani tego, ze on i $wiat sg czyms$ roéznym. Wszystko jest dla niego
jednym. A skoro on i otaczajaca go rzeczywistosc, stanowia jedno, to
kazda rzecz jest nim i jednocze$nie nim nie jest.

Gdy doswiadczony mistrz zobaczy ucznia w takim stanie, wie, ze
jest on juz gotéw do dalszego, powaznego kontynuowania procesu
dochodzenia do o$wiecenia. W tym momencie rosi, widzac, ze uczen
doszed! do pewnego etapu, stawia nowe koany. Wymagaja one tym
razem niemozliwych czynéw czy osadow. Na przyklad mowi on do
ucznia: podaj mi to, co lez"v na Marsie; powstrzymaj poruszanie sig
Ziemi; wyskocz przez otwor = dachu, podczas gdy tego otworu nie ma.
Tego rodzaju koany i zwiazane z nimi nakazy sq absurdalne, ale adept
nie widzi tu juz trudnosci. I kiedy mistrz prosi, by pokazal co dzieje
si¢ na Marsie, on wyciaga papierowa chustke do nosa i mowi, ze
wlasnie to jest Mars. W przypadku, gdy ma wyskoczy¢ przez otwor,
spokojnie podskakuje sobie w podrygach. Zaczyna zachowywac si¢
jak cztowiek niespelna rozumu, ale mistrzowi wiasnie o to chodzito
— zeby przestal my$le¢ zgodnie z regulami myslema dyskursywnego,
zeby zrodzila sie w nim intelektualna pustka?*

2% Por. Alan W. W atts: The Way of Zen. Middlesex 1968, s. 186-188.
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Zgodnie z zasada, ze zen niczego nie naucza, ze nie jest teoria, a jest
jedynie doswiadczeniem, prawda, ktoérej medytujacy doswiadcza,
winna stac si¢ oczywista sama przez si¢ i jakby narzucajaca sig, stad
jej wyjasnianie byloby wrecz zaciemnianiem. Mistrz zen niczego wigc
nie wyjasnia 1 nie stara si¢ pomagac przez podawanie Jaknejkolwwk
interpretacji, poniewaz byloby to raczej przeszkoda niz pomoca.
Dlatego schodzi on raczej z drogi, by nie stac si¢ przeszkoda dla
adepta, ktory ma dojs¢ do celu sam.

W mentalnosci zen panuje powszechne przekonanie, ze jezeli ktos
zdobedzie jakg$ wiedze od kogo$ innego, to nie moze uznawac jej za
wlasna. Satori przychodzi dopiero wowczas, gdy juz wlasne myslenie
zupeknie sig¢ wyczerpato i gdy czlowiek jest przekonany, Ze juz niczego
nie moze si¢ nauczy¢, poniewaz jego umyst nie jest juz zdolny pojac
w sensie dyskursywnym niczego wiece;j.

Koany maja wzbudza¢ pewnego rodzaju napigcie ducha po-
szukiwania, maja wywotywac u adepta stan watpienia, ktéry uzna-
wany jest za bardzo konstruktywny. Taki stan prowadzi do eliminacji
myslenia dyskursywnego i do innego widzenia otaczajacej rzeczywis-
tosci. Szkola rinzai, postugujaca si¢ koanami, zabrania publikowania
odpowiedzi na nie, poniewaz mljaloby si¢ to z celem. Odpow1ed21 na
koan nie mozna si¢ nauczy¢, skoro ma ona przyjs$¢ w wyniku
dreczacego egzystencjalnie procesu poszukiwan-doswiadczen.
W tym sensie, kazdy koan ma charakter indywidualny, osobisty, tak
jak kazde doswiadczenie ma wymiar indywidualny i niepowtarzalny:
doswiadczenie jednego medytujacego ucznia nie rozwiaze koanu
drugiej osoby medytujacej, nawet jezeli oba koany sa identyczne
w sensie literalnym.

Koany jako wypowiedzi paradoksalne maja na celu wywolanie
u adepta stanu niepewnosci, watpienia, kryzysu myslenia logicznego,
a w konicowej fazie pewnego psychologlcznego szoku czy wstrzasu.
Sa to problemy nie dajace si¢ rozwigzac mysla. Wytwarzaja one stan
wielkiego napigcia intelektuainego, ktéry powinien zakonczy¢ sie
uwolnieniem umyshu z normalnych kategorii rozumowania i my$-
lenia dyskursywnego. Koan winien by¢ dla ucznia pewnym impasem,
drogg bez ostatecznego wyjscia. Pelne znaczenie koanu ujawnic sig
moze dopiero po dostapieniu satori, przemieniajacego swiadomosc
doswiadczenia prawdy.

W medytacyjnej technice koandéw mozna wyrdzni¢ trzy czesci,
ktore odpowiadaja trzem fazom procesu transformacji medytacyjnej
adepta. Pierwsza czg$¢ koanu brzmi: Na poczqtku gbry sa gordml
Druga cz¢sc W $rodku gory nie sa juz gorami. Trzecia czesé: Na
koniec gory sa znowu gérami.
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W przypadku pierwszej czeSci wida¢ wyraznie, ze chodzi tu
o sytuacje czlowieka, ktory zyje jeszcze w ignorancji, w fazie
poprzedzajacej wszelkie poszukiwania. Wtedy nie poddaje on nicze-
go w watpliwos$¢, nie zastanawia sie nad problemem istnienia.
Dlatego tez géry sa dla niego po prostu gorami. W jego odbiorze
zewnetrzna rzeczywisto$e samsary jest rzeczywistoscia jedyna.

W druglej fazie, kiedy nastgpuje poszukiwanie, w celu odkrycia
rzeczywistosci ostatecznej — bedzie to etap praktykowania zazen
— obraz, jaki daja zmysly, zostaje przez koany i dzialanie mistrza
zakwestionowany. Uczen, cho¢ widzi, ze goéry sa nieruchome,
zaczyna rozumie¢, ze nie jest to prawda. Na state kontury ziemi czy
gor naklada si¢ dziatanie nieustannie aktywnej energii przenikajacej
otaczajaca rzeczywistos¢. Poprzez intuicyjny wglad zaczyna od-
krywa¢ umyst Buddy, a wigc ostateczng naturg rzeczywistosci,
a w tym, co widzi zmystami 1 intelektem dostrzega tylko pewne
aspekty zewngtrzne, powierzchniowe, co$ wtornego i pochodnego.
Gdy na tym etapie medytacji buddysta patrzy na gory, odbiera je
jako pozbawony prawdziwie realnej rzeczywistosci miraz. Rzeczywi-
stos¢ materialna staje sig¢ w jego odbiorze jakby zludzeniem, pewnag
zastona. Nie jest to ta rzeczywito$¢ najbardziej realna, ostateczna.
[ wtedy pojawia si¢ ten drugi etap — géry nie sg juz gorami, sa spowite
avidig, czyli ignorancja, ztudzeniem.

Na trzecim zas$ etapie, kiedy po praktyce zazenu i koandw nasigpuje
psychologiczny szok 1 odrzucenie myslenia dyskursywnego, uczen
moze pewego dnia zauwazy¢, ze migdzy dostrzeganym przez niego
jakby z zewnatrz Swiatem materialnym a rzeczywistoscia ostateczna,
czyli naturg lub Umystem Buddy, nie ma zadnego rozdzwigku.
Wtedy poznaje, ze wszystko jest ostatecznie tylko jedna natura
Buddy, a tym samym, ze wszystko jest pustka, o ktérej mowi
Nagardzuna. Jego spojrzenie staje si¢ glebsze. Rzeczywistosc
empiryczna staje si¢ dla niego transparentna w stosunku do rzeczywi-
stodci ostateczne;. Wtedy gory sa znowu gorami, ale w takim sensie,
ze ob]aW1aga one rzeczywisto$C ostateczng, tzn. wyrazaja sama naturg
Buddy

Czlow1ek przebudzony, ktéory w mniejszym czy w wigkszym
stopniu doznal o$wiecenia, wypowiadajac stowa: ,,gdry sq gorami”,
wyraza tym pewien stan intuicyjnego wgladu, ktory poprzez pozory
powierzchni dociera do samej glebi rzeczywistosci isthienia, ktora jest
rzeczywito$cia bez podzialow i rozréznien. W konsekwencji znik-
nigcia dla niego tych podzialow i rozréznien moze wypowiedzied

25 Por. R. Linssen: Le zen, sagesse d’Extréme-Orient, un nouvel art de vivre,
Verviers 1969, s. 169-173.



150 TADEUSZ DAJCZER [22]

stowa: ,,Kiedy slysze, widze, a gdy widze, slysze”’. Cho¢ koan ten
wydaje si¢ paradoksem, to jednak na tym trzecim etapie jest juz
czyms realnym. Dzwigk w sposob pardoksalny, przeciwstawny
jakiemukolwiek mys$leniu racjonalnemu staje si¢ pewna forma widze-
nia, a obraz forma dzwieku, skoro nie ma dwoistosci, a istnieje tylko
jedna rzeczywistos¢ ostateczna. Na tym etapie w doznaniu buddysty
percepcja rzeczywistosci nie jest juz zroznicowana. Wszelkie bodzce
objawiaja mu jedno$¢ i wspolzaleznos¢ rzeczy. Wszystko objawia mu
nature B u d d y, ktéra spostrzega i widzi patrzac na jakie$ zjawisko
przyrody czy styszac dzwigk dzwonu. Zjawiska te wyrazaja wowczas
juz tylko jedna, jedyna rzeczywistosc.

Takie nabycie latwosci intuicyjnego myslenia, ze wszystko jest
pustka i wobec tego nic nie ma sensu, poniewaz niczego nie da sig
oddzieli¢ ani odrozni¢, prowadzi w mysl zalozen buddyzmu zen do
uciecia korzenia pozadania. Trudno przywiazac si¢ do tego, co jest
puste, bezsensowne, czy absurdalne.

La méditation dans le bouddhisme zen

Résumé

La présente étude a pour objet la méditation du bouddhisme zen qui tend a occuper
une position particuliére en Occident et qui attire la pensée européenne. Parmi les
nombreuses écoles bouddhiques, le zen se distingue par des caractéristiques spécifi-
ques. Il rompt avec la tradition qui prévalait jusque-1a et se présente commne un message
spécifique transmis hors des livres sacrés, indépendant des paroles et des élaborations
intellectuelles. Selon le zen, on ne parvient pas a l'illumination par la reflexion
philosophique ou par I’acte discursif de 'intellect, mais par la transformation de la
conscience qui devient une vue intuitive de la réalité ultime se situant hors de tout
dualisme et différenciation. L’illumination est ici entendue non comme un processus
graduel dont on peut étre soi-méme P'artisan, mais comme nne expérience soudain dans
laquelle la pluralité des choses apparait dans une unité absolue. Toutes les fractions du
bouddhisme zen mettent un accent particulier sur ce qu’on appelle le zazen, autrement
dit la méditation en position assise. On attache une grande importance a la posture
physique de celui qui se livre a la méditation et & la rythmicité des techniques
respiratoires. La plus importante des écoles zen, I’école 5610, accentue la valeur de la
pratique du zazen en elle-méme, proposant une longue maturation du méditant, sans
cependant une participation significative du maitre de la méditation. Dans 1’école
rinzal par contre on considére comme essentielle dans I'exercice de la méditation
I'utilisation des koans. Le koan est une certaine sentence ou un récit formulé d’une
maniére paradoxale. Il renferme un probléme dont on ne peut trouver la solution sur la
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voie de la pensée logique, car il contient une contradiction interne. Une méditation
prolongée sur le koan, stimulée par de brefs entretiens avec le maitre, conduit I’ esprit de
’adepte & une impasse dont on ne peut sortir qu’aprés avoir rejeté les modes de penser
et de sentir jusque-1a utilisés. Ce processus se double d’un choc psychique subit qui peut
provoquer I'illumination (satori), autrement dit une vue directe, intuitive, de la réalijté.

Tadeusz Dajczer



