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TADEUSZ DAICZER

MEDYTACJA W BUDDYZMIE ZEN

Buddyzm na przestrzeni lat od okoto 100 r. przed Chr. do 100 r. po
Chr definitywnie podzielit si¢ na dwa giowne rozgalgznema »hinaja-
nc "(Maly Woz zbaw fenia), zwany inaczej ,.therawadq’’, i ,,mahaja-
ne’’ ( Wielki Woz -bawienia). .,Buddv-m hmajana powstaiy w potu-
dniowych Indiach, rozszerzyl si¢ na tereny Sri Lanki, Laosu, Birmy,
Tajlandii i Kambodzy. Buddyzm mahajana zas zniknat z polnocnych
Indii, by przenikna¢ do Chin, Tybetu, Mongolii. Korei i Japonii.

W przeciwienstwie do therawady mahajana — ze swa rozbudowana
1rozlegla literatury, doktryna i formami instytucjonalnymi — wniosta
do buddyzmu znaczne zmiany. Po pierwsze, ulegta transformacji
doktryna dharm, jako podstawowych czynnikow istnienia, a pojawi-
la si¢ bardziej radykalna, pozostajaca ponad wszelkimi przeciwienst-
wami koncepcja , pustki’’, ktora jest przedmiotem medytacyjne)
praktyki. Po drugie w miejsce idealu arhata - wolnego od skaz
niewiedzy i pozadania, osiggajacego po $mierci calkowite ,,wygasze-
nie” (nirwana) aktywnosci elementow osobowych, wciaggajacych
w kolo istnien — pojawil sie ideal bodhisartwy, doskonalego altruisty,
zatrzymujacego si¢ w drodze do nirwany dla dobra i szcz¢scia innych.

W porownantu do hinajany nowe odgalezienie buddyzmu zdradza
wicksza sklonnos¢ do spekulatywnej doktryny i szerszego zasiegu
praktyk. Jest bardziej ukierunkowane na potrzeby swieckich, na
dowartosciowanie ich statusu w drodze do wyzwolenia (jako przy-
szltych buddow i bodhisattwow).

Pojawienie si¢ nowej postaci buddyzmu nie pozostalo bez wptywu
na zagadnienie celu i metod medytacji. Przejgte zostaly podstawowe
techniki dotyczace postawy ciala 1 oddychania oraz kontrola swiado-
mosci. Jednoczesnie jednak dokonala si¢ znaczna restrukturyzacja
dyscypliny oraz poj¢c medytacyjnych.

Wywodzaca si¢ z Indii mahajana przeszta w toku dziejow znaczna
ewolucje, tworzac w poszczegolnych krajach specyficzne odmiany
i szkoly buddyzmu, takie jak buddyzm tybetanski, chinski, japonski
czy tez bedacy w trakcie tworzenia si¢ w krajach chrzescijanskich
buddyzm zachodni. Najbardziej wybijajacym si¢ na Zachodzie
i przyciagajacym mysl europejska jest buddyzm zen, na ktorym - ze
wzgledu na wielka sil¢ przyciagania w srodowiskach chrzescijanskich
— skoncentrujemy nasza uwage.
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1. HISTORYCZNY ROZWOJ BUDDYZMU ZEN

Poczatki buddyzmu zen lacza si¢ z pojawieniem si¢ w Chinach
potlegendarnej postaci Bodhidharmy, ktory mial by¢ dwu-
dziestym 6smym i ostatnim patriarcha indyjskiego buddyzmu, a jego
sukcesja miala si¢ga¢ samego Buddy Sakjamunie go.Onto
mial stac si¢ pierwszym patriarcha chinskiego buddyzmu ch'an, ktory
przeszczepiony na teren Japonii dotrwal do naszych czasow pod
nazwgy zen.

Buddyzm :zen jako okreslony system medytacji, powigzany z in+
nymi, wtopionymi w japonska spoleczno$¢ narodowa kierunkami,
odnotowywany jest przez histori¢ juz w okresach Nava (710-784)
i Heian (794-1185). Jako zas kierunek odrebny, tworzacy wspolnote
specyficznie religijna, pojawil si¢ w okresie Kamakura
(1185-1333), w postaci dwoch rézniacych sie miedzy sobg szkot:
rinzai i soto. Atmosferze eschatologicznego napigcia w zwiazku
zdoswiadczang serig kataklizmoéw glodu, epidemii, wojen, zalamania
si¢ struktur zycia ekonomicznego 1 politycznego towarzyszyl w tym
burzliwym okresie glgboki kryzys religijny, objawiajacy sie w rytual-
no-dogmatycznym skostnieniu i zepsuciu, jakie panowalo w Zyciu
monastycznym. faczylo si¢ to z katastroficznymi przekonaniami
o wkroczeniu w er¢ nieodwracalnego upadku zaréwno calego
spoleczenstwa, jak i samego buddyzmu. W takich to okolicznosciach
pojawiajg si¢ charyzmatyczne postacie religijnych reformatorow,
akcentujacych osobiste doswiadczenia religijne, prostot¢ oraz wage
duchowych ¢wiczen | medytacyjnej intuicji. Wsrod nich byli zalozy-
cicle japonskich odlamow buddyzmu zen, Eisai i Dogen.

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

Za zalozyciela drugiej szkoly zenu, zwanej sofo, uznawany jest
przez swych zwolennikoéw D © g e n (1200-1253). Przeszczepit on do
Japonii doktryne sofo po powrocie z Chin w 1227 r, co doprowadzito
do uformowania z niej szkoly buddyzmu zen, mezaleznej od rinzai.
D ogen koncentrowal si¢ na stopniowym osigganiu oswiecenia
poprzez praktyk¢ medytacji siedzace), zwane) zazen lub sikantaza. Jej
specyficzng cecha bylo wylacznie wszelkiej mysli czy wysitku zmie-
rzajgcych mniej lub bardziej Swiadomie do osiagnigcia oswiecenia.
Stanowito to wyrazny kontrast z koncepcja Eis a i a, postugujacego
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si¢ koanem! jako srodkiem do osiaggni¢cia naglego (a nie stopniowego
—jak u Dogena) oswiecenia.

D 0 g e n nauczal, ze prawde buddyzmu moze realizowa¢ kazdy,
niezaleznie od spolecznego statusu, plci czy inteligencji. W przeci-
wienstwie do buddyzmu pierwotnego glosil, ze o$wiecenie moze by¢
osiggniete nawet w Zyciu Swieckim, zgodnie z aksjomatycznym
stwierdzeniem, ze kazda istota ma w sobie natur¢ Buddy. Po $mierci
D 0 g e n a szkola soro nabrala wyraznego charakteru instytucjonal-
nego i rozrastajac si¢ zacz¢la w pozniejszych okresach stanowic jeden
z najpotczmejszych politycznych i spotecznych ruchéw w historii
.laponn W epoce szogunow A s hik o g a (1338-1573) zen staje si¢
quasi reI|g|4 panstwowg i z punktu widzenia religijno-kulturowego
najpotezniejszg sekta buddyjska. Klasztory staja si¢ nie tylko osrod-
kami religijnej formacji, ale takze centrami kultury, zwlaszcza
artystycznej.

Za szogunatu T o k u g a w a.(1603-1868) dokonalo si¢ wewngtrz-
ne odnowienie chylacej si¢ ku upadkowi szkoly rinzai. Ojcem te)
odnowionej, nowoczesnej szkoly stal sie Hakuin Ekaku
(1686-1769), jeden z najbardziej uzdolnionych i wszechstronnych
japonskich mistrzow zen, ktory ukiadat i systematyzowal koany.
Wsrod nich najbardziej znanym jest paradoksalnie sformutowane
pytanie: ,.Jaki jest d?wigk klasniecia jednej reki?”” Sam Hakuin
miat przechodzi¢ w swoim zyciu niezwykle doswiadczenia ascetycz-
no-,,mistyczne’’, ktore umozliwily mu sformulowanie 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 srodkéw
wyrazu ukazac, czym jest istota oswiecenia i droga, ktéora ku niemu
prowadzi?

Trudne czasy dla buddyzmu zen przyszly pod koniec XVII i na
poczatku XVIII stulecia wraz z ekspans)a konfucjanizmu i sintoizmu
~ religii o mnie) lub bardziej antybuddyjskim nastawieniu. Najtrud-
niejszym jednak czasem dla calego buddyzmu japonskiego stal si¢
okres jego stopniowego podupadania, trwajacy od zakonczenia
drugiej wojny swiatowej do dzi§. Gospodarcza prosperity dziala
niszczaco na ducha koncentracji i medytacyjnego skupienia. W wyni-

! Koan — paradoksalna zagadka, ktorej nie mozna rozwiaza¢ na drodze myslenia
loglczno-dysk ursywnego.

Por. M. Anesaki: History of Japanese Religion, Tokyo 1963, s. 335 JM.
Kitagawa: Religion in Japanese History, New York 1966, s. 113nn.: F.D.
S a unders: Buddhism in Japan, Phlladelphla 1964, s. 8%nn..

H. Dumonlin: Zen Geschichte und Gestalt, Bern 1959, s. 142-145, 154-162.
3 Por. H Dumoulin, dz. cyt., s. 241-247.
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ku wzmagajacego si¢ procesu sekularyzacji teoretyczna znajomosc¢
buddyzmu u przeci¢tnego wyznawcy jest niska, mimo ze w domach
japonskich pozostal oftarz rodzinny. Stabe jest tez poczucie przynale-
znosci religijnej. Wielu mlodych nie wie nawet, z jaka Swiatynia czy
z jaka szkola lub grupa buddyjska, zwigzana jest jego rodzina i nie s3
zainteresowani, by si¢ o tym dowiedzie¢. Spotkanie z bonzqg (mni-
chem) buddyjskim nastgpuje zwykle dopiero przy pogrzebie. Wiele
osrodkow medytacyjnych (klasztorow) zenu zostalo opuszczonych,
inne za$ chyla sie 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
mistrzow zen, liczba prawdziwych mistrzow zenu w Japonii nie
przekroczyla dziesieciu®* Uwidacznia si¢ rozkwit wielu nowych sekt
o inspiracji buddyjskiej — wsrod nich pojawila si¢ potezna i wojow-
nicza sekta Soka Gakkai — nie maja one jednak wiele wspdlnego
z klasycznym, tradycyjnym buddyzmem.

Nowym zjawiskiem jest szerzenie si¢ buddyzmu zern w krajach
Zachodu, zwlaszcza Ameryki Péinocnej. W Stanach Zjednoczonych
osrodki medytacyjne zen otwierane sa w osiedlach uniwersyteckich,
systematycznie ksztalci si¢ kadry mistrzow medytacji, wydaje bogata
literaturg. Pojawiaja si¢ rowniez proby przyblizania buddyzmu zen
do chrzescijanstwa. Podejmuje si¢ zwlaszcza inicjatywg wprowadze-
nia go do chrzescijaniskiej mistyki. Zen budzi duze zainteresowanie
w katolickich zakonach, rowniez kontemplujacych. Istnieje pewna
liczba wspolnot praktykujacych medytacj¢ lub rekolekcje wedtug
techniki zenu. Ze strony chrzescijanskiej do propagatorow buddyz-
mu zen na Zachodzie naleza m.in.: T.Merton,W.Johnston,
Enomiya-Lassallee H Dumoulin. K. Tilmann.

Do znajomosci zenu na Zachodzie przyczynil si¢ w sposob
szczegolny Daisetsu Teitaro Suzuki (1870-1966). Ten swiecki
buddysta, profesor w Collumbia University w Nowym Jorku, jest
autorem licznych prac na temat zenu w jezyku angielskim i1 trzydzies-
tu dwoch w jezyku japonskim. Przemierzal on wiele krajow ze swymi
obszernymi wykladami, takze jako uczestnik wielu konferencji
o zasiggu $wiatowym starat si¢ przektadac zen na kategorie kultury
zachodniej, jak rOwniez na jezyk filozofii, teologii 2 nawet mistyki
chrzeicijanskiej. Probowal dac psychoanahtyczna interpretacje
oswiecenia jako wizji nieSwiadomosci®

4 Na temat postaci i dzialalnosci Sogaku Harady zob. Ph. K a p l e a u: Trzy filary
zen, Warszawa 1988, s. 252-254.

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

2. SPECYFIKA 1 KORZENIE ZENU

Zen wyroznia si¢ wsrod licznych szkol buddyzmu bardzo specyfi-
cznymi cechami. Po pierwsze-jest on kierunkiem ,,antytrady-
cjonalistycznym™. To, co dawna tradycja buddyzmu uznaje za
wazne, zen stara si¢ odrzucac. Dotyczy to zwlaszcza pism i uznanych
konwencji. Studiowanie pism nie stanowi tu zrodla postepu ducho-
wego, a konwencje osmieszane sa przez umysine ekscentrycznosci.
Buddyzm -en stara si¢ eksponowaé w historii Buddy tekst
mowigcy o tym, jak to pewnego dnia Budd a zerwal kwiat i nie
mowigac slowa pokazal go swoim uczniom. Woéwczas jeden sposrod
nich —ten, ktéry zrozumiat tajemnicg - usmiechnat si¢, co oznacza, ze
mi¢dzy nim a mistrzem nawiazala si¢ wiez bezstlowna, bez posrednict-
wa pisanego tekstu. To wlasnie ten uSmiech Bud 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 sposob w jakims sensie uwlaczajacy. W
klasztorach zen, gdzie moga by¢ potrzebne dla ewentualnego skon-
sultowania, umieszcza si¢ je obok umywalni, a wi¢gc w miejscu raczej
malo godnym. Dyskutowanie komentarzy, konsultowanie tekstow,
szperanie w pismach traktuje si¢ tak, jakby to bylo szukanie piasku
na dnie morza.

Zen odwoluje si¢ tu do swego pollegendarnego zalozyciela Bo d -
hadharmy,ktéry mial ktasé nacisk na twarda dyscypling medyta-
cji bez obrazéow czy wyobrazen aby moc osobiscie odtworzy¢
doswiadczanie ,,przebudzenia” (,,o$wiecenia’) samego Buddy.
W mysl sitow Bodhadharmy buddyzm zen (chin. ch'an) jest
specjalnym przekazem, dokonujacym sie poza Swietymi ksiggami,

® Por. E. Benz Zen in westlicher Sicht. Zen-Buddhismus — Zen-Snobismus,
Weilheim/Obb. 1962, s. 10n.
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niezaleznym od stow i intelektualnych opracowan; przekazem skiero-
wanym bezposrednio do umyshu (intuicyjnego) czlowieka, umoz-
liwiajacym mu wglad we wlasng naturg i osiagni¢cie stanuBuddy’
Tres¢ medytacyjnego doswiadczenia jest nieprzekazywalna na dro-
dze nauczania dokrynalnego, skoro oswiecenia nie osiaga si¢ przez
refleksje filozoficzng czy akt dyskursywnego intelektu, ale poprzez
transformacje swiadomosci, ktora staje si¢ intuicyjnym wgladem
w rzeczywistos¢ ostateczna, pozostajaca poza wszelkim dualizmem
i zrOZznicowaniem.

Druga specyficzna cech a zenu jest wrogi stosunek do
wszelkich spekulacji. Odrzuca on teori¢ i rozumowanie dyskursywne,
a stawia przede wszystkim na tzw. intuicj¢ bezposrednia, rozumiang
jako wglad w rzeczywistosc ostateczng. Wyzwolenie, a tym samym
oswiecenie, mozliwe jest do osiagnigcia w zwyklym Zyciu codzien-
nym. Dla zademonstrowania swo)ego zerwania z tradycja opierania
si¢ na czymkolwiek mistrzowie zen posuwaja si¢ do tak dziwnych
poczynan, jak na pzyklad przeznaczanie drewnianych posagow
Buddy na opal.

Mistrz zenu dopomaga uczniowi nie tyle przez madre slowa
1 pouczenia, ile przez specyficznego rodzaju akcj¢ bezposrednia.
Moze to byc np. uderzenie go specjalnym medytacyjnym kijem czy
nagle zwrocenie si¢ do niego z krzykiem, uderzenie re¢ka, jezeli siedzi
naprzeciwko czy pociggnigcie za nos.

Charakterystyczne dla odtamu rinzai ,,keany’’ polegaja na stawia-
niu pewnych zagadkowych, enigmatycznych problemow, nad ktory-
mi trzeba si¢ dlugo zastanawiac, az nastapi zupelnie intelektuaine
wyczerpanie; ma to doprowadzi¢ do naglego uchwycenia ich sensu,
a tym samym do oswiecenia (satori).

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

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

7 A Source Book in Chinese Philosophy, Princeton 1963, s.189n.
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drugie nie prowadzi w sensie bezposrednim do celu, jakim jest
osiggnigcie sarori, czyli oswiecenia. Oswiecenie przychodzi bez
posrednictwa, bez okreslonych uwarunkowan czy wplywow. Nie
wiaze si¢ z jakim$ stopniowym nagromadzeniem zashug. Jest ono
raczej naglym aktem doswiadczenia: wielos¢ rzeczy ukazuje si¢ nagle
w absolutnej jednosci.

Czwarta cec h a, wiazaca si¢ z poprzednimi, jest akcentowana
W sposéb szczegblny negacja jazni, czyli empirycznego ,,ja”. Nie mowi
si¢ tu o osobie jako takiej. Spelnienie zycia buddysty dokonu_|e si¢
w ramach codziennosci, bowiem natura Bud dy spoczywa ukryta
w niepozornych wydarzeniach zycia. Trzeba wigc, biorac te wydarze-
nia takimi, jakie one sa, docierac poprzez codzienna rzeczywistos¢ do
tego, co kryje si¢ poza nia. Rzeczywistos¢ codziennosci (samsary) to
przejaw odwiecznej natury B ud d y. Potrzebna jest przedarcie si¢
przez t¢ codziennos¢, by w ramach wewn¢trznego wgladu dojsc do
kontaktu z rzeczywistoscig ostateczng — z naturag Buddy. Jesli
buddysta zen widzi kij, nazywa go po prostu kijem. Jezeli chce jes¢, to
je, jezeli chce chodzi¢, to chodzi, jezeli pragnie usiasc, to siada.
Wszystko to dokonywane Jestzespokqem 1 oderwaniem, ale —zgodnie
z siodmym czionem Osmiorakie) Sciezki — z pelna swnadomopcﬁ;
i uwaznoscia, w ktéra zaangazowana jest cala ludzka egzystencja.

Specyficzne rysy zenu siggaja swymi korzeniami dwoch bardzo
odleglych co do czasu i przestrzem religiynych tradycji: madjamiki,
najwazniejsze) szkoly buddyzmu mahajana oraz chinskiego taoizmu.
Ten ostatnim w swym klasycznym, filozoficznym wydaniu wywart
istotny wplyw na formowanie si¢ medytacyjnych wzorcow buddyzmu
zen (ch’'an): (1) Taoizm filozoficzny byt najbardziej antyracjonalistycz-
nym systemem mysli religijne) i sposobu zZycia. Jego silne wplywy na
zen spowodowaly zaadoptowanie przez ten odtam buddyzmu jezyka
1 sSwiadomosci intuicyjnej, pmecnwstawnajaccj si¢ Swiadomosci rac-
jonalnstycznej (2) Zen przclal z taoizmu jego kosmiczny wymiar,
wyrazajacy si¢ w poczuciu dogiebne;j jednosci czlowieka z otaczajaca
BO rzeczywistoscia $wiata. Liczne paradoksalne twierdzenia faoizmu
staly si¢ podstawa medytacyjnych technik i medytacyjnej doktryny
zenu. Naleza do nich (3) twierdzenia o pustce jako prawdziwej pelni czy
tez (4) o milczeniu jako najbardziej wymownej formie komunikaciji. (5)
Dla zanegowania wartosci mysli dyskursywnej zen przejat od raoizmu
matod¢ postugiwania si¢ niedorzecznosciami pojeciowymi (dyskur-
sywnymi) jako objawiajacymi najwyzsza madros¢. (6) Od taoizmu
przejat tez twierdzenie, ze prawdy najglebszej nie mozna ujac w stowa,
ale trzeba jej doswnadczyc

® 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 oswiecenie, traktowane jest tu
jako cos calkiem naturalnego, cos szokujaco oczywistego, co moze
zdarzy¢ si¢ w kazdej chwili 1 do czego dochodzi si¢ posrod codzien-
nych spraw. Bezposrednios¢ zemu 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 przeniknac jego znaczenie. Szkola
la niczego nie naucza. Jakiekolwiek by byly jej owoce, dojrzewa)a one
wewnatrz, w umysle poszczegolnego wyznawcy. Kazdy sam jest
swoim mistrzem, a zen wskazuje tylko droge. Jest on szkola
buddyzmu, ale cale nauczanie buddyjskie, wylozone w Swig¢tych
ksi¢gach (sutra i sastra) - jak stwierdza D. T.Suz uk i —to dla zenu
zwykla makulatura, uzyleczna jedynie dla usuwania tej jakiejs czgsci
brudu z umystuy, i nic wigce;j®.

Obok taoizmu, ktory jako korzen zenu przynosi tej szkole spon-
tanicznosc i naturalno$é, drugim takim korzeniem - juz w tonie samej
mahajany — jest madjamika — nowa szkola madrosci, wypracowana
glownie przez Nagardzung¢. Jednym z najwazniejszych pojec
filozofii mahajany, a jednoczesnie najtrudniejszym do zrezumienia
dla czlowieka Zachodu jest pojecie ,,pustki” zarowno w ujgciu
rzeczownikowym (sunjata), jak i przymlotmkowym ,,pusty T (Sun-
ja). Pustka nie oznacza ,,wzglednosci™ czy ,,nicosci” i nie ma nic
wspolnego z nihilizmem. Przeciwnie, jest odniesieniem do rzeczywis-
tosci ostatecznej, ktore) nie da si¢ sklasyﬁkowaé konceptualnie. Jest
odrzuceniem - przekroczeniem kategorii logiki formalnej, pod-
stawowej dla Swiata mysli Zachodu. Kiedy sutry mahajany stwier-
dzaja, z¢ w pusice nic ma ani stworzenia ani_zniszczenia, ani
splamienia, ani czystosci itd., stwierdzaja, ze zadna jakos¢ 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 sa zasadniczo puste,
pozbawione jazni i wlasnej substancji i jako takie sa zaledwie
nietrwalymi przejawami bytu w nie majacym kresu Swiecie prze-
ksztalcen. Glgboki, intuicyjny wglad w pustke, czyli w bezjazniowos¢
wszystkiego, co istnieje, stanowi o istocie oswiecenia (przebudzenia).
Pusta jest zarowno samsara, jak i nirwana, a to, ze sa puste, oznacza,

® D.T. Suzuk i: Die grosse Befreiung, Weilheim/Obb. 1972, 5.50
1° Ten ze, Manuale di Buddhismo Zen, Roma 1976, s. 20.
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ze sg identyczne. Szkola N a gard z u ny, nastawiona na madrosc,
rozumiang jako metodyczna kontemplacja pustki, glosi, ze pustka
z punktu widzenia epistemologicznego jest odrzuceniem zaroOwno
aﬁrmacp Jak 1 negacji. Pustka jest tozsamoscia zaréwno ,.tak™, jak
1 .,nie”, jest ona jednoczesnie afirmacja i negacja. O zadnej wigc
rzeczy nie mozna powiedziec ani ze jest, ani ze nie jest. Kazda rzecz
i jest, i nie jest rOownoczesnie.

Wyzwolenie, tak jak ujmuje je madjamika, moze byc¢ uje¢te krotko
w postaci trzech negacji: (1) nie ma zadnej afirmacji, (2) nie ma
zadnego uzyskiwania, (3) nie ma zadnego opierania si¢.

Twierdzenie. ze ostateczna rzeczywistosé. czyli nirwana, jestniea -
firm acja, nie jest jaka$ forma teorii czy systemu metafizycznego.
Nie naucza si¢ doktryny pustki, by podtrzymac jedna teorig przeciw-
ko innym. a jedynie po to. by pozby¢ si¢ teoni jako ldklej w ogole.
Pustka nie jest roznica, a brakiem roznicy migdzy ,.tak™ 1,,nie”. Gdy
prawda wymyka si¢ nam zarowno wiedy, kiedy mowimy, ze cos jest,
Jak i wowczas, gdy mowimy., Ze cos nie jest, znajduje si¢ ona wowczas
mig¢dzy jednym a drugim. Czlowiek, ktory Zyje w pustce, nie moze
miec 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 zarowno sam-
sara, jak i nirwana s puste. Wyzwolenie nie moze realnie nastgpic.
W pustce bowiem nie ma am uzyskiwania, ani nieuzyskiwania.
Pustka nie ma wlasciwosci ni zadnych oznak, po ktorych mozna by ja
rozpozna¢, stad nigdy nie mozna powiedziec, czy jest. czy nie ma jej.
Zaawansowany buddysta zen nie odpowie na pytanie, czy osiagnat
osw1eceme czy nie, poniewaz w przeciwnym wypadku sprzeciwilby
sie samemu sobie.

To nieuzyskiwanie odpowiada wygasnigciu jazni, a skoro nie ma
jaini nie ma tex mozliwosci ocenienia, niezaleznie czy osiagnelo sie
oswueceme czy nie. Nikt nie moze pownedz:ec ze doszedl do
oswiecenia, poniewaz nie ma mozliwosci rozréznienia migdzy soba
samym a oswieceniem, migdzy swoim stanem poprzednim a stanem
obecnym, miedzy oéwieceniem a jego przeciwienstwem. Wszystkie te
rozroznienia s bowiem oznakga ignorancji, co wyklucza osiagnigcie
nirwany jako drugiego brzegu. Nirwana jako wyzwolenie jest nieafir-
macjq, nieuzyskiwaniem niczego i nieopieraniem si¢ na niczym.

W koncepcji pustki N a2 g a rd z u n y bardzo wazne jest nieapiera-
nie si¢ na niczym. By uzyskaé wyzwolenie, trzeba odrzuci¢ wszystkie
podpory jedna po drugiej i nauczy¢ si¢ patrze¢ bez drzenia w wewngt-
rzna pustk¢ samego siebie, w nagla pustke taka, jaka ona jest, bez
nadziei na osiagnigcie wyzwolenia.
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Doktryna ta okresla pewna praktyczna zasade¢ nieafirmacji, nieu-
zyskiwania i nieopierania si¢ na niczym. 1 to jedynic ona, w mysl
nauczania Na gar dzuny, zdolna jest zapewnic czlowiekowi
trwaly spokoj!?

Praktykowame zenu nie jest wiec srodkiem do celu, jakim jest
oswiecenie. Nie uprawia si¢ zenu, zeby staé sie Bu d d a, a dlatego, ze
jest si¢ 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 swiecie samsary. Szukanie jej jest wigc rownoznaczne z jej
utraceniem. Osiagni¢cie nirwany nie moze wiec dokonaé si¢ na
drodze zaplanowanych, okresionych stadiow medytac;i.

3. PRAKTYKA MEDYTACII ZEN

Zarowno szkola rinzai buddyzmu zen, jak i sofc klada szczegolny
nacisk na tzw. za-en, czyli medytacj¢ 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 réwniez bezposrednim
wyrazem i osobistym odtworzeniem tego, co odkryl Budda

iakjamuni.

A) ZAZEN

Mistrzowie zenu dokiadnie wypracowali najdrobniejsze szczegoly
dotyczace zarowno wyposazenia sali medytacyjnej, jak i rytmu dnia
czy postaw) zewngtrznych organow ciala, aby wszystko to moglo
stuzy¢ celom medylacyjnym. Zazen uprawia si¢ zazwyczaj w specjal-
nej, przeznaczonej do tego sali, przyciemnionej, aby nic nie roz-
praszalo, zwanej zendo. Jest to zwykle pomieszczenie dlugie, ze
specjalnymi, rozmieszczonymi po obydwu stronach podwyzszenia-
mi, pokrytymi zwykle matami ze stomy, gdzie adepci zaréwno $pig,
Jak 1 medytujg. Medytujacy siedza na tych podwyzszeniach w dwoch
szeregach, najczesciej naprzeciwko siebie. Styszane gdzies z otoczenia
odglosy, traktowane s3 nie jako cos, co rozprasza, a raczej jako
pomoc w skupieniu, poniewaz w nich réwniez obecna jest natura
Buddy.

Duza wage przywiazuje si¢ do fizycznej postawy medytujacego.

't Por. E. Conze: Le bouddhisme dans son essence et son développemenit, Paris
1971, s. 155nn.; Ch. Hum p hreys: Zen-Buddhismus, Munchen 1951, 5.164-177;
D.T.Suzuki: The Essence of Buddhism, London 1968,s. 41-45. W. McGovern:
Introduction 10 Mahayana Buddhism, London 1971, s. 69-72.
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Winien on siedzie¢ na twardej poduszce, z nogami skrzyzowanymi
1 stopaml podeszwa do gory, opartymi na udach, a wigc w pozycji
lotosu'!2. Chodzi o to, by ciezar ciala byl ustawiony na podiozu, na
ktorym sig¢ siedzi. Szczegolme wazne jest kontrolowanie i regulowa-
nie oddechu, by byt powolny, bez napigcia; by wydech nastgpowat
z jamy brzuszne), a nie z klatki piersiowej. Buddyzm utrzymuje, ze
osrodkiem swiadomosci nie jest umyst, ale tzw. hara, zajmujaca dolne
miejsce brzucha.

Na poczatek zaleca si¢ adeptowi, by przyzwyczail si¢ do za-
chowywania spokoju, ktory mozna uzyska¢ 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 pomocniké6w mistrza.
Chodza oni po sali wolnym krokiem z tzw. kejsaku, czyli medytacyj-
nym kijem ostrzegawczym. Jest to zwykle ki) bambusowy, w jednym
miejscu zaokraglony, a w drugim splaszczony. Gdy pomocnik
mistrza zauwazy, ze ktorys z medytujacych jest bliski zasnigcia albo
siedzi w niewlasciwe) 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 wre¢cz forma zwrocenia mu uwagi.

Postawa siedzaca nie trwa stale. Adepci co pewien czas ustawiaja
si¢ w szeregi i mniej lub bardziej szybkim murszem przechodza
pomig¢dzy platformami, by dzigki ruchowi pozbyc¢ si¢ oci¢zalosci.
Medytacja zazen trwa rowniez w czasie pracy fizycznej na terenie
klasztoru, przy sprzataniu czy w czasie obrzedéw. W pewnych jednak
okresach medytacja na siedzaco trwa niemal bez przerwy od rana, np.
od godziny czwartej nad ranem, do dziesigtej wieczorem. Jest to okres
intensywnego i surowego treningu, zwanego sesshin, przebiegajacego
gcalkothym milczeniu, trwajacym zazwycza) od trzech do siedmiu

ni

Zycie medytujacych poddane jest zwykle surowej dyscyplinie.
W osrodkach medytacji panuje pewna aura scislego rezimu. Do jego
przestrzegania wzywaja mnichow dzwigki przeroznych dzwonow,
kotatek, drewnianych gongow, 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¢ uwag¢ na cztery glowne czynnosci
czlowieka: chodzenie, stanie, siedzenie i lezenie, poniewaz nadaje si¢

12 Pozycja lotosu nie jest specyflicznym rysem buddyzmu. stanowi ona powszechng
w Swiecie azjatyckim pozycje ciala podczas medytacj.
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im szczegolna godnosé 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
rytualny maja podkreslac, ze probuje si¢ w nich odkrywaé nature
Buddy.

Praktyka zazen obejmuje szereg istotnych elementow, takich jak
unieruchomienie stop, nog, dloni, ramion, tutowia i glowy w pozycji
medytacyjnej; regulacje oddechu; wyciszenie mysli i uczuc; utrzymy-
wanie dzigki specjalnej technice koncentracji umystu. Przyjmuje tez
rozne formy: medytacyjne siedzenie i chodzenie oraz wykonywane na
sposob medytacji $piewy i pracg fizyczna.

Trening medytacyjny odbywa si¢ w specjalnych osrodkach. ktorymi
sa zwykle klasziory lub rzadziej buddyjskie $wiatynie Zenu. Kulminacyj-
nym punktem treningu jest wspomniany wyzej sesshin. Jego technika
wspiera si¢ na trzech podstawowych srodkach, scisle ze soba powiaza-
nych i tworzacych specyficzng calosc. Jest to zazen, czyh medytacja na
siedzaco, mowa zachgcajaca mustrza (rosiego) oraz indywidualne
spotkanie z nim 0 oznaczonej porze dnia, zwane dokusan. Sesshin jest
treningiem wspolnym, ale dokonywanym w odosobnieniu. Wykluczone
sa wszystkie kontakty uczestnikow miedzy soba, nawet zwykly kontakt
wzrokowy. Skomplikowany system gongow. dzwonow i dzwonkow
okresla wszelkie przewidziane harmonogramem czynnosci. ktore nalezy
wykonywa¢ w milczacej harmonii z innymi uczestnikami. Czynnosci te
maja na skutek ozywiajgcego je ducha etyki konfucjanskiej, a zwhaszcza

zw. ,li"", czyli cnoty rytualu-etykiety charakter wysoce ceremonialny.
Sprawy tak szczegdlowe jak sposob zasiadania do stolu, wybor
sztuécow i1 miseczek do jedzenia, sposob siadania na poduszce czy
podnoszenie si¢ z niej, sposob wykonywania wzajemnych pokionow
— wszystko to jest ustalone przez obowiazujace formy i ma na celu
automatyczne reagowanie bez koniecznosci cho¢by chwilowego przery-
wania stalej koncentracji.

Instytucja przewodnictwa duchowego w postaci indywidualnego
nauczania (dokusan) odgrywa raczej mierng rol¢ w szkole soto.
Urasta natomlast do niezwykle waznej rangi w szkole rinzai oraz
w coraz cz¢sc1ej p gawiajqcym si¢ kierunku taczacym elementy obu
szkot rinzai i soto,;'® Niezwyklos¢ spotkania z mistrzem podkreslona
jest przez uroczysty stroj ucznia oraz sposob jego zachowania si¢.
Wchodzac do dokusanhitsu (male pomieszczenie dla indywidualnego
kierownictwa) powinien pozdrowi¢ mistrza klaniajac si¢ nisko raz na
progu, nast¢pnie przed samym rosim. Klaniajac si¢ dotyka czolem

13 Ten ostatni trend wystepuje np. w tzw. linii Harady”. kiérej przed-
stawicielami sa rosi YasataniiPhilipKapleau.
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maty, z dlonmi wnetrzem do gory ulozonymi na podiodze, a nastepnie
wznoszonymi troch¢ ponad glowe gestem, kiory symbolizuje pokorne
przyjmowanie stop B ud d y oraz jego Drogi. W czasie dokusan rosi
zajmuje miejsce B u d d y i reprezentuje go wobec ucznia.

Praktyka medytacyjna buddyzmu zen miala w historii Japonii
zawsze charakter elitarny. Jedng z przyczyn byla surowa dyscyplina
i czgsto dos¢ ostre traktowanie adeptow. Skapa ilos¢ snu i positku
oraz ,lerapia szokowa™™ majaca na celu wspomoc adepta w ode-
rwantu si¢ od zniewolen, a nawet nastawiona wprost na wywolanie
przebudzenia u medytu;acego wymagala u tego ostatniego silnego
systemu nerwowego i duzej opornosci psychicznej. Dotyczy to
rowniez samego dokusan, ktore zamiast napawac otucha i by¢
inspirujgcym doswiadczeniem bylo mieraz zrodiem lgku t naras-
tajacych frustracji. Nierzadko zdarzalo si¢, ze poczatkujacy zamiast
z gorliwoscig ustawic 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 kjosaku.
Bywa, ze zoslaje sita zabrany, zawleczony przed pokoj rosiego
i wepchnigly 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 koanéw i rola mistrza medytacji
urastaja do najwyzszej rangi — tak ze glownym celem zazen staje si¢
rozwiazanie koanu — o tyle w szkole soro koany odgrywaja role
drugorzedna, a rola mistrza (rosi) jest tez bardziej ograniczona.
Zalozyciel szkoty (sofo), D 0 g e n, miat co prawda pozwala¢ pewnym
osobom, by probowaly osiagnac¢ oswiecenie postugujac si¢ koanem.
Powotlywat si¢ jednak na nauk¢ B u d d y, wedtug ktorej prawdziwym
czynnikiem wyzwolenia jest milczace siedzenie w medytacji (zazen).
Wiernos¢ tej praktyce medytacyjnej ma stopniowo przeksztalcac
zycie adepta, uzdalniajac go do odkycia i rozwijania w sobie
wrodzone) natury Buddy.

Pierwszym elementem techniki -azen jest pozycja ciala, ktora
- w odroznieniu od medytacji chrzescijanskiej — jest Scisle okreslona.
Wazne jest skrzyzowanie nog w pozycji siedzacej lotosu, potlotosu
lub diamentu. Siada sie na podwyzszeniu ciagngcym si¢ wzdtuz scian
sali zrobionym z maty slomianej lub na okraglych poduszkach
wypchanych specjalna substancja, zwang po japonsku panya. Ponie-
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waz jest to element techniki, mistrzowie zenu przywiazuja bardzo
wielkie znaczenie do stosowania wiasnie tego, a nie innego materiatu.

Gorna czesé ciata powinna by¢ w pozycji sztywno wyprostowanej,
z glowa na linii przedtuzenia kregostupa. tak zeby koniec nosa byt na
linii pionowej w stosunku do pepka. Oczy maja byé otwarte
i wpatrzone w jeden punkt na macie slon.inej lub Scianie znajdujace;j
si¢ w odleglosci okoto jednego metra’~ Rece rozluzmone dotykaja
miejsca znajdujacego si¢ trzy palce ponise) pepka'?, ulozone w ten
sposoOb, ze zewnetrzna strona lewej dloni polozona jest na wewnetrz-
nej powierzchni dloni prawej, a kciuki stykaja si¢ 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, zwlaszcza w zachodniej postaci buddyzmu zen.

Oddychanie stanowi druga zasadnicza forme¢ techniki zenu'
Ropoczyna si¢ ja od przywrocenia oddechowi jego naturalnego
rytmu. Oddychanie powinno odbywac si¢ przez nos i w taki sposob,
azeby zostal zachowany odpowiedni wymiar czasu przystugujacy
poszczegolnym fazom (wydech, zatrzymanie powietrza, wdech).
Prawidlowy 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
spowodowante catkowitego relaksu ciata.

Siedzenie w medytacji obejmuje trzy aspekty: postawa ciala, rytm
oddychania i dzialania umystu. Medytujacy powinien pracowac¢ nad
wszystkimi trzema jednoczesnie, tak aby osiagnac stan harmonii
i zjednoczenia ciata, oddechu i umystu. Istnieje migdzy nimi scista
wspolzaleznos¢é. Doskonalsze ustawienie kr¢goshupa, rak i1 nég ma
wplywac na prawidtowsze oddychanie. Gdy za$ oddech powolnieje,
umyst takZze si¢ wycisza i uspakaja. Istnieje rowniez proces odwrotny:
czysty i spokojny umyst oddzialywa na proces oddychania i ulatwia
pozycje ciala.

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

* Porr HM.Enomiya-Lassalle: Meditation Zen et priére chrétienne, Paris
1973, s. 5an.

3 Miejsce to nazywa si¢ randen lub hara. Roli tego miejsca w mysli buddyjskiej
poswigcil swa ksiazke K.G. D ii rc k h e i m: Hara. Ii centro vitale dell’'nomo secondo lo
Zen, Roma 1975.

Por. KG. Dirckheim, dz. cyt., s. 144nn.
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liwia praktykowanie medytacji. Wyciszenie organizmu traktowane
Jjest jako wstepny, niezbgdny warunek dla koncentracji umyshu.

Metoda liczenia oddechow jest srodkiem do osiggania harmonii
i zjednoczenia ciala, oddychania i umyshu. Liczy si¢ je od 1 do 10,
a pozniej rozpoczyna si¢ od poczatku. Wdechom przyporzadkowane
sg liczby nieparzyste, natomiast wydechom — parzyste. Moze tez byc
liczenie osobno wdechow i osobno wydechow, rowniez do 10.
Czynnosc t¢ medytujacy powinien powtarzac tak dlugo, az nic bedzie
odczuwal zadnych zaklocen koncentracji. Oznacza to dazenie do
jednoczenia oddychania i umystu.

Nalezy zaznaczyc, ze slowo ,,umysl” inaczej jest rozumiane na
Wschodzie 1 Zachodzie. Na Wschodzie oznacza ,,intuicyjna uwaz-
nos¢”, ale rowniez ,,serce”, ,,ducha” lub ,,dusz¢”> Sformulowanie
buddyzmu sen, ze ostateczna rzeczywistosc jest identyczna z Umyslem
(B ud d y) jest stwierdzeniem, ze rzeczywistosc ta jest stanem bycia
Buddy, jest ,,duchem™ Buddy, czyli widzeniem rzeczywistosci
tak jak on ja widziat w chwili o$§wiecenia (przebudzenia). W konteks-
cie medytacyjnym zen umyst oznacza calkowita uwaznosc¢ czyli
zogniskowanie na czyms calej swej istoty, w sposob niepodzielny.
Liczenie oddechow w zazen zmierza do utozsamiania si¢ ducha osoby
medytujacej z samym oddychaniem, do zjednoczenia oddychania
i umyshu. Kiedy medytujacy potrafi skupi¢ uwage na liczeniu,
powinien porzuci¢ t¢ metodg, aby przejs¢ do koncentrowania si¢ na
samym oddechu. Etap jednoczenia si¢ z oddechem jest medytacyjna
uwaznoscig. W buddyzmie zen okresla go terminem ,,shikantaza’™’

C) ROLA KOANOW

Szkola sofo — najwazniejsze ze szkot zenu — kladzie nacisk na
warto$¢ praktyki zazen samej) w sobie. Rozwija moc koncentracji
proponujac dtugie dojrzewanie medytujacego, ale bez wigkszego
udzialu mistrza 1 bez kladzenia nacisku na osiggnigcie oswiecenia za
wszelka cene. Kladzie nacisk na scisle powigzanie miedzy zazen
a codzienna dzialalnos’;cia, na pozycj¢ ciala, na tozsamos¢ zazen
i satori. Szkola rinzai natomiast charakteryzuje si¢ intensywnym
poszukiwaniem sarori — czyniac z oSwiecenia ostateczny cel zazem
— oraz kladzie nacisk na systematyczna praktyke koanow!®.

17 por. U.von M an gold t: Ostliche und westliche Meditation, Minchen 1977,
s. 12-31.
18 Pojawia si¢ ostatnio dosé czesta tendencja 1aczenia w swej metodzie elementow
rrmclych z obu kierunkow zenu, np. tzw. ,linia rosiego Hardy™, zob. Ph.
eau: Trzy filary zen, Warszawa 1988, s. 252.254.
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W szkole rinzai gléwna 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 ktérym pozornie przypad-
kowy bodziec zewnetrzny w postaci pewnego szoku psychicznego
moze wywolaé oswiecenie (satori), czyli bezposredni, intuicyjny
wglad w rzeczywistos¢. Koan jest pewna sentencja lub opowiada-
niem, sformulowanym w sposob paradokalny, zawierajacym pro-
blem, dla ktérego nie mozna znalez¢ rozwiazania na drodze logicz-
nego myslenia. Jest nierozwigzalna zagadka zawierajaca w sobie
— z punktu widzenia logiki formalnej —~ wewng¢trzna sprzecznosc.
Dhugotrwale rozpatrywanie koanu, stymulowane krotkimi rozmowa-
mi z mistrzem, zap¢dza umyst adepta w Slepy zautek, skad mozna si¢
wydostac tylko poprzez odrzucenie dotychcasowych sposobow mys-
lenia i odczuwania. Wplyw raoizmu chiniskiego jest tu ostro widoczny
w specyficznym dla szkoly rinzai postugiwaniu si¢ serig niedorzecz-
nych, paradoksalnych ,,zagadek™. Wedlug W. Johnstona ist-
nieje dzns okolo 1700 koanow'® Istnieja usystematyzowane zbiory
koanow?® Najbardziej znane, klasyczne zebrat japonski mistrz zenu,
H a k uin. Oto niektore z nich:

— Hak uin klasnal w dtonie, a potem w milczeniu uniost tylko
jedna dlon i zapytal: |, Slyszysz diwigk jednej tylko dloni?”

— 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
dal odpowiedz absurdalna, uchylit si¢ w ten sposéb od odpowiedzi
zarowno pozytywnej, jak i negatywnej. Obaj wiedzieli, ze wedtug
doktryny mahajany natura B ud dy jest we wszystkich istotach, ale
mistrz nie chcial odpowiedzie¢, ze oczywiscie pies ma tez naturg
B ud dy. Chcial odciagnac¢ mnicha od chegci pojscia droga myslenia
racjonalnego.

— Innym razem mnich rzekl temu sameu mistrzowi: ,, Mistrzu,
Jjestem jeszcze nowicjuszem. wskaz mi droge Czao-czou od-
powiedzial: ,,Czy skonczyles juz sniadanie’ ’ Mnich: Skonczylem
$niadanie” Czao-czou: »1dz pozmywac”’

-~ Jeszcze inny mnich zapytal mistrza: ,,Co oznacza przybycie
z Zachodu pierwszego patriarchy Bodhidharmy’ (kitory prz?'byl
z Indii do Chin). Mistrz odpowiedzial: ,,Dgh przed ogrodem’"

Nie istnieje zaden zwiazek logiczny mlcdzy pytaniem postawionym
w koanie 1 odnosna odpowiedzia. Ale w momencie, kiedy

1 W. Johnston: Der ruhende Punki, Feiburg, Basel, Wien 1974, s. 17.
® Bogaly zbior koandw., z ktorego czerpig osrodki rinzaizen na Zachodzie, znajduje
sigw: Z. Shibayama: Mumonkan. La porta senza porta, Roma 1977,
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odkryje si¢ wi¢z istniejagca migdzy pytaniem a odpowiedzia, koan
przestaje by¢ soba, czyli nierozwigzalna, sprzeczng w sobie zagadka
paradoksalng. Oznacza to, ze koan spehnil swoja funkcje sprawiajac,
ze medytujacy doszedl poprzez wlasne, bolesne doswiadczenie do
glgbszego znaczenia, jakim jest logiczno-literalna pustka.

Jak juz zostalo wspomniane, stosowanie koanow jest w szkole
rinzai uznawane za istotne ¢wiczenie medytacyjne. Ich zastosowanie
wiaze si¢ z typowa dla kultur dalekowschodnich szczegolng relacja
mi¢dzy mistrzem a uczniem. Relacja ta jest w sposob wyjatkowy
uswigcona, poniewaz uczen tylko poprzez zupeine postuszenstwo
i poszanowanie autorytetu mistrza moze 0siagnac oswiecenie. Stara
si¢ on wigc darzy¢ go wielkim szacunkiem, nawet wigkszym niz
wilasnego ojca, co w tamtych kulturach znaczy bardzo wiele. Rosi,
mistrz zenu, peini zwykle swoja rol¢ 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 zewnetrzna, zwykle krotka, w kiorej duza
rol¢ odgrywaja gazety. Niekiedy gesty mistrza maj3 na celu wywola-
nie przerazenia ucznia. Sam wyglad rosiego moze byc ,,tygrysi”,
a tym samym moze domagac si¢ panowania nad wzgledami tudzkimi
czy umiej¢tnosci opanowywania przezywanych niepokojow. Mistrz
uzywa zwykle wszelkich sposobow, by rzuci¢ uczniowi wyzwanie.
Ma ono na celu uczynienie go bardziej Smiatym 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 mi¢dzy 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 srodkiem zdolnym wyrazi¢ swoje osiag-
nigcie. Spotkanie trwa zwykle bardzo krotko. Doswiadczonemu
mistrzowl wystarczy jedno spojrzenie, by stwierdzi¢, ze to ciagle
poczatek, a uzyskane osiagnigcie jest jeszcze wcigz bez wartosci.
Czasami stucha, potrzasajac przeczgco glowa, czasami nie dopuszcza
do stowa i wyrzuca go gwaltownie za drzwi, zaledwie zdazyl wejs¢
,.Uczen skoncentrowany i pozoslawiony sobie koncemruje sig na nowo.
Bedzie on jeszcze upieral sie przy swoim, dziwigc sig temu, co go
spotkalo. Medytujac zawzigcie probuje uchwycic wlasciwe rozwiqza-
nie. Lecz jakby sig nie staral skorygowac, odwrdcic to, co tkwi w jego
glowie, nie jest w stanie znalezc innego wyniku. Dlaczego wiec mistrz go
odprawil? Byc¢ moze 1ylko le sie w yrazil? Nieco zmienia sformulowame
swojej odpowtedz: i znow idzie do mistrza, ktory ponownie go odsyla
= wyraznq dezaprobatq. Znow nie jest w stanie znalezé bledu. Jest
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wytrqcony z rownowagi. Jesli jest tak daleko od rozwiqzania, to czy
kiedykolwiek bedzie zdolny je osiqgnac. Rosnie w nim determinacja,
koan staje sie sprawq *ycia i $Smierci. Ogarnigty pasjq rzuca sie na
problem, juz nie tylko samym rozrozniajqcym intelektem, lecz polgczo-
nymi silami ciala, duszy | ducha. Napiecie to nigdy go nie opuszc:za,
sciga go podczas wypoczynku, podczas posilkéw, podczas codziennej
pracy. Towarzyszy mu nawet podczas snu. Nie trzeba teraz specjalnie
sie wysilac, Zeby o tym myslec¢! Nawet kiedy umysl chcialby sie od tego
oderwac, nie jest w stanie. Wszystko na préino, rozwiqzanie nie
przychodzi. Zaczyna wqtpic w swoje mozliwosci, popada w rozpacz nie
wiedzqc, gdzie si¢ zwrocic. Moze zosta¢c wybawiony ze skrajnej
rozpaczy jedynie przez zachete mistrza, ktory wskaze mu droge do
rozszerzenia koncentracji, aby uwolnil si¢ od nastrojow. Musi nauczy¢
sig czekac cierpliwie i ufnie, az rozwiqzanie przyjdzie samo z siebie, bez
?adnego zewnetrznego wysilku' 2

Wstepny koan ma zwykle na celu nastawienie ucznia w przeciw-
nym kierunku niz moglby kierowa¢ go zwykly ludzki zdrowy
rozsagdek. Takim koanem moze by¢ np. polecenie: pokaz mi swoja
plerwotna natur¢. Mistrz stara si¢ zachecic ucznia, by szukal jej zcala
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 przezuwac koan 1ak dtugo, ,az zeby, ktérymi go
przezuwa same wypadng*®. Prowadzi to w gruncie rzeczy do swoistej
obsesji na tle rozwigzania zawartego w koanie problemu. Mistrz
moze w ramach koanu prosi¢ o ukazanie dzwigku klasnigcia jedna
reka, co juz w samym sformulowaniu 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 ukazat swoje pierwotne oblicze, to stara si¢ on ciagle tego
samego pierwotnego oblicza szukac. Usiluje wigc np. wyobrazic¢
sobie, gdzie byl, zanim si¢ urodzil 1 co jest podstawg jego egzystencji,
ale wkrotce odkrywa, ze rosi, stuchajac jego dyskursywnych od-
powiedzi, okazuje mu coraz bardziej swoje zniecierpliwienie. Adept
wigc zaczyna szuka¢ tej swojej pierwotnej twarzy w inny sposob.
Moze wtedy pokazywac mistrzowi jakies rzeczy, przedmioty, odla-
mki skaly, lici, galezie, prezentowac pewne okrzyki czy gesty, ktore
moglyby okazaé rozwigzanie problemu, ale wszystko to jest przez
mistrza odrzucane. 1 wtedy w jakim$§ momencie adept zdaje sobie
sprawe, ze nie jest zdolny wyobrazi¢ sobie niczego wi¢ce;j.

Koan jest zawsze przedstawiony w taki sposob, by uniemozliwi¢

2 Enomlya Lassalle: Zen unter Christen, Graz 1973, s.23n.
2 E.Herrigel: Droga zen, Wroclaw 1992, s. 26.
23 Por.Enomiya-Lassalle: Zen, via verso la luce, Roma 1961, s. 15



[19] MEDYTACJA W BUDDYZMIE ZEN 147

uczniowi odpowiedz dyskursywna. Chinskie przystowie stwierdza, ze
jedna reka nie klaszcze. Oczywista jest wobec tego bezsensownosé
z punktu widzenia myslenia dyskursywnego takiego koanu, w ktorym
mistrz pyta o odglos klasnigcia jednej reki. Czy mozna uslyszec cos,
co nie czyni hatasu? Wszystko to jest bez sensu. Przy pomocy tego
rodzaju koanow rosi doprowadza w koncu ucznia do poczucia
zupelnego zagubienia i jakby do stanu oglupienia. Adept zaczyna
czuc¢ si¢ tak, jakby nie potrafil porusza¢ si¢ w tym nowym Swiecie,
jakby nie potrafit mysle¢. Po prostu wie, ze nie wie nic. Czuje sig,
Jakby byl jakas masa watpienia i nonsensu. Wszystko, co slyszy,
czego dotyka, co widz, jest dla niego jakby odglosem jednej r¢ki.
Wszystko jest absurdalne 1 bez sensu. Podczas sanzen, czyli rozmowy
z mistrzem, staje si¢ oniemialy. Chodzi oszolomiony, swiadomy
otaczajacej go rzeczywistosci, ale reagujacy mechanicznie, jakby
otumaniony. Po pewnym czasie przychodzi chwila, gdy stan ten nagle
mija. Ta bryta przezywanych watpliwosci, niezrozumienia i oszolo-
mienia nagle pryska. I wtedy uczniowi wydaje si¢, Ze co$ zrozumiat, ze
wlasciwie nie ma juz dla niego zadnego problemu, ze na wszystko
potrafi odpowiedziec. Bezsensownosc, jakiej dalej doswnadcu wl
nie przeszkadza mu. Moze zwyczajnie $miac sig, rozmawiaé, jesc 1 pic,
patrze¢ na ziemig czy niebo, pracowac bez poczucia, ze jest wewnatrz
jakiegos problemu. Odtad wszystko, nawet teza najbardziej absur-
dalna, jest dla niego do przyjecia. Nie ma juz poczucia wlasnej jazni,
ani tego, ze on i swiat s3 czyms$ roznym. Wszystko jest dla niego
jednym. A skoro on i otaczajaca go rzeczywistosc, stanowia jedno, to
kazda rzecz jest nim i jednoczesnie nim nie jest.

Gdy doswiadczony mistrz zobaczy ucznia w takim stanie, wie, ze
jest on juz gotow do dalszego, powaznego kontynuowania procesu
dochodzenia do o$wiecenia. W tym momencie rosi, widzac, ze uczen
doszedt do pewnego etapu, stawia nowe koany. Wymagaja one tym
razem niemozliwych czynow czy osadow. Na przyktad mowi on do
ucznia: podaj mi to, co lezy na Marsie; powstrzymaj poruszanie sie
Ziemi; wyskocz przez otwor = dachu, podczas gdy tego otworu nie ma.
Tego rodzaju koany i zwiazane z nimi nakazy sa absurdalne, ale adept
nie widzi tu juz trudnosci. | kiedy mistrz prosi, by pokazal, co dzieje
si¢ na Marsie, on wyciaga papierowa chustk¢ do nosa 1 mowi, ze
wlasnie to jest Mars. W przypadku, gdy ma wyskoczy¢ przez otwor,
spokojnie podskakuje sobie w podrygach. Zaczyna zachowywac sie
jak czlowiek niespelna rozumu, ale mistrzowi wiasnie o to chodzilo
— 2eby przestat mysle¢ zgodnie 2z regutami myslema dyskursywnego,
zeby zrodzila si¢ w nim intelektualna pustka?*

24 Por. Alan W. W a tts: 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, ktorej 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 i nie stara si¢ pomagac¢ przez podawanie jakiejkolwiek
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 jakas wiedzg od kogos innego, to nie moze uznawac jej za
wiasng. Satori przychodzi dopiero wowczas, gdy juz wiasne myslenie
zupeinie si¢ wyczerpato i gdy czlowiek jest przekonany, ze juz niczego
nie moze si¢ nauczy¢, poniewaz jego umyst nie jest juz zdolny poja¢
w sensie dyskursywnym niczego wiecej.

Koany maja wzbudzaé¢ pewnego rodzaju napig¢cie ducha po-
szukiwania, maja wywolywac u adepta stan watpienia, ktory uzna-
wany jest za bardzo konstruktywny. Taki stan prowadzi do eliminagji
myslenia dyskursywnego i do innego widzenia otaczajace) rzeczywis-
tosci. Szkola rinzai, postugujaca si¢ koanami, zabrania publikowania
odpowiedzi na nie, poniewaz mijaloby si¢ to z celem. Odpowiedzi na
koan nie mozna si¢ nauczyC, skoro ma ona przyj)s$¢ 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 koncowe;j fazie pewnego psychologicznego szoku czy wstrzasu.
Sa to problemy nie dajace si¢ rozwiaza¢ mysla. Wytwarzaja one stan
wielkiego napigcia intelektualnego, ktory powinien zakonczyc si¢
uwolnieniem umystu z normalnych kategorii rozumowania i mys-
lenia dyskursywnego. Koan winien by¢ dla ucznia pewnym impasem,
droga bez ostatecznego wyijscia. Pelne znaczenie koanu ujawnic si¢
moze dopiero po dostapieniu satori, przemieniajacego Swiadomosé
doswiadczenia prawdy.

W medytacyjnej technice koanéw mozna wyrozmic trzy cz¢sci,
ktore odpowiadaja trzem fazom procesu transformacji medytacyjnej
adepta. Pierwsza cz¢S¢ koanu brzmi: Na poczatku gory sa gorami.
Druga cz¢sc W srodku gory nie sg juz gorami. Trzecia cz¢s¢: Na
koniec gory sa znowu gorami.
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W przypadku pierwszej czg¢sci widaé wyraznie, ze chodzi tu
o sytuacje czlowiecka, ktory zyje jeszcze w ignorancji, w fazie
poprzedzajacej wszelkie poszukiwania. Wtedy nie poddaje on nicze-
go w watpliwosc, nie zastanawia si¢ nad problemem istnienia.
Dlatego tez géry sa dla niego po prostu gorami. W jego odbiorze
zewngtrzna rzeczywisto$¢ samsary jest rzeczywistoscig jedyna.

W drugiej fazie, kiedy nastgpuje poszukiwanie, w celu odkrycia
rzeczywistosci ostatecznej — bedzie to etap praktykowania zazen
— obraz, jaki daja zmysly, zostaje przez koany i dzialanic mistrza
zakwestionowany. Uczen, cho¢ widz, ze gory sa nieruchome,

zaczyna rozumiec, ze nie jest to prawda. Na stale kontury ziemi czy
gor naklada si¢ dzialanie nieustannie aktywne] energii przenikajacej
otaczajaca rzeczywistos¢. Poprzez intuicyjny wglad zaczyna od-
krywac umyst Buddy, a wigc ostateczng natur¢ rzeczywistoscei,
a w tym, co widzi zmystami i intelektem dostrzega tylko pewne
aspekty zewnegtrzne, powierzchniowe, co$§ wtornego i pochodnego.
Gdy na tym etapie medytacji buddysta patrzy na gory, odbiera je
Jako pozbawony prawdziwie realnej rzeczywistosci miraz. Rzeczywi-
stos¢ materialna staje si¢ w jego odbiorze jakby zludzeniem, pewna
zastong. Nie jest to ta rzeczywito$¢ najbardziej realna, ostateczna.
I wtedy pojawia si¢ ten drugi etap — gory nie s3 juz gorami, s3 spowite
avidiq, czyli ignorancja, zZtudzeniem.

Na trzecim zas etapie, kiedy po praktyce zazenu i koanow nastepuje
psychologiczny szok i odrzucenie myslenia dyskursywnego, uczen
moze pewego dnia zauwazy¢, ze mi¢dzy dostrzeganym przez niego
jakby z zewnatrz swiatem materialnym a rzeczywistoscia ostateczna,
czyli naturg lub Umysiem Buddy, nie ma zadnego rozdzwigku.
Wtedy poznaje, ze wszystko jest ostatecznie tylko jedna natura
Buddy, a tym samym, ze wszystko jest pustka, o ktorej mowi
Nagardzuna. Jego spojrzenie staje si¢ glebsze. Rzeczywistosc
empiryczna staje si¢ dla niego transparentna w stosunku do rzeczywi-
stosci ostatecznej. Wtedy gory s3 znowu gorami, ale w takim sensie,
ze objawnaga one rzeczywistosc ostateczna, tzn. wyrazaja sama naturg
Buddy?

Czlowiek przebudzony, ktory w mniejszym czy w w1¢kszym
stopniu doznat o$wiecenia, wypowiadajac slowa: ,.gory sq gorami’,
wyraza tym pewien stan intuicyjnego wgladu, ktory poprzez pozory
powierzchni dociera do same;j glebi rzeczywistosci istnienia, ktora jest
rzeczywitoscia bez podzialéw i rozroznien. W konsekwencp znik-
ni¢cia dla niego tych podziatow i rozroznien moze wypowiedziec

23 por. R. Linssen: Le zen. sagesse d'Extréme-Orient, un nouvel art de vivre,
Verviers 1969, s. 169-173.
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stowa: ,,Kiedy slysze, widze, a gdy widze, slysze”” Cho¢ koan ten
wydaje si¢ paradoksem, to jednak na tym trzecim etapie jest juz
czyms realnym. Dzwi¢k w sposéb pardoksalny, przeciwstawny
jakiemukolwiek mysleniu racjonalnemu staje si¢ pewna forma widze-
nia, a obraz forma dzwi¢ku, skoro nie ma dwoistosci, a istnieje tylko
jedna rzeczywistosc ostateczna. Na tym etapie w doznaniu buddysty
percepcja rzeczywistosci nie jest juz zroznicowana. Wszelkie bodzce
objawiaja mu jednosc i wspolzaleznosc rzeczy. Wszystko objawia mu
natur¢ B u d dy, ktora spostrzega i widzi patrzac na jakies zjawisko
przyrody czy styszac dzwi¢k 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 si¢
oddzieli¢ ani odroznic¢, prowadzi w mysl zatozen buddyzmu zen do
ucigcia korzenia pozadania. Trudno przywigzac si¢ do tego, co jest
puste, bezsensowne, czy absurdalne.

La meéditation dans le bouddhisme zen

Résume

La présente étude a pour objet la méditation du bouddhisme zen qui tend a occuper
une position particuliére en Occident et qui atlire l1a pensée européenne. Parmi les
nombreuses écoles bouddhiques, le zen se distingue par des caraciéristiques spécifi-
ques. [l rompt avec la tradition qui prévalait jusque-1a et se présente comme un message
specifique transmis hors des livres sacrés, indépendant des paroles et des élaborations
intellectuelles. Selon le zen, on ne parvient pas a l'illumination par la réflexion
philosophique ou par I'acte discursif de I'intellect, mais par la transformation de la
conscience qui devient une vue intuitive de la réalité ultime se situant hors de tout
dualisme et difTérenciation. L'illuminalion est ici entendue non comme un processus
graduel dont on peut étre soi-méme "artisan, mais comme une 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 4 la rythmicité des techniques
respiratoires. La plus importante des écoles zen, 1’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 I'école
rinzaf par contre on considére comme essentielle dans I'exercice de la meéditation
I'utilisation des koans. Le koan est une certaine senlence ou un récit formulé d’une
maniére paradoxale. Il renferme un probléme dont on ne peut trouver la solution surla
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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
I'adepte a une impasse dont on ne peut sortir qu’aprés avoir rejeté les modes de penser
et de sentir jusque-13 utilisés. Ce processus se double d'un choc psychique subit qui peut
provoquer l'illumination (sarori}, autrement dit une vue directe, intuitive, de la reéalite.

Tadeusz Dajczer



