Beata Szymanska

O bezwartosciowych wartosciach

Omawiany przeze mnie problem dotyczy charakterystycznego dla buddyzmu chan
i zen (a takze taoizmu) postulatu nieoceniania, czgsto wyrazanego w skrotowej formie
,porzu¢ dobro i zto” lub po prostu: ,,nie oceniaj”. Pozostaje to w pozornej sprzeczno-
$ci z faktem, iz zen, podobnie jak caty buddyzm, jest przede wszystkim przestaniem
moralnym, a jego podstawowe tezy maja charakter zalecen etycznych. Przedstawig tu
kilka réznych mozliwosci interpretacyjnych, a na zakonczenie wykaze, iz postulat ten
nie obejmuje wartosci estetycznych.

Omawiany przeze mnie problem dotyczy charakterystycznego dla buddyzmu
chan i zen (a takze taoizmu) postulatu nieoceniania, czgsto wyrazanego w skrotowe;j
formie ,,porzu¢ dobro i zlo” lub po prostu: ,,;nie oceniaj”. Pozostaje to w pozornej
sprzecznosci z faktem, iz zen, podobnie jak caty buddyzm, jest przede wszystkim
przestaniem moralnym, a jego podstawowe tezy maja charakter etycznych zalecen.

Postulat nieoceniania mozna odnalez¢ w réznych nurtach buddyzmu, jednak to
w chinskim buddyzmie chan, a p6zniej w japonskim zen jest on mocno akcentowany
i mozna go spotkaé takze w nauczaniu wspoétczesnych mistrzow zen.

Zacznijmy od cytatu. Wielki mistrz buddyzmu chan Mazu Daoyi powiedziat kie-
dys:

Nie przywiazuj si¢ do dobra

Nie odrzucaj zta [...]

Jesli si¢ do nich nie przywiazesz
Zrozumiesz, ze zto jest z natury puste,
Jego natury nie mozna nigdy uchwycié,
Gdy?z zto nie posiada zadnej natury'.

Tytut mojego artykutu jest oczywiscie analogia do oksymoronowych wyrazen
zen, takich jak chocby tytut jednego ze zbiorow koanow, stynny Wumenguan — ,,Bez-
bramna Brama”. Wlasnie takie paradoksalne zestawienia dobrze oddaja, w skrotowy
sposob, to, co samo w sobie jest paradoksem charakterystycznym zaréwno dla chin-
skiego buddyzmu chan, jak i dla japonskiego zen: uznanie, ze cos, co jest wartoscia,
zarazem wartoscig nie jest. To wlasnie wyraza zalecenie ,,porzu¢ dobro i zto” lub
tylko ,,nie ocenia;j”.

To pierwsze stwierdzenie oznacza, ze tak zasadnicza w kazdej etyce warto$¢ jak
,,dobro”, jak si¢ wydaje, nie jest warto$cia, skoro swiadome dazenie do niej nie jest

' Cyt. za: H. Dumoulin, Zen Enlightenment, Origins and Meaning, Weatherhill, New York—Tokyo
1989, s. 57.
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godne zalecenia, jest to ,,bezwartosciowa warto$¢”. Stwierdzenie drugie to negatyw-
na ocena oceniania. Tego rodzaju postulat to jeszcze jeden paradoks: przeciez samo
zalecenie niewartosciowania ma charakter warto$ciujacy i normatywny. Ponadto stoi
W sprzecznosci z tym, co stanowi samg istot¢ buddyzmu: z dazeniem do uwolnienia
wszystkich czujacych istot od cierpienia. W samym pojeciu cierpienia zawarte jest
warto$ciowanie — jesli nalezy go unika¢ lub jesli nalezy je usunac, to jest ono zle,
jest ,,antywarto$cia”. Rowniez negatywne zabarwienie wartosciujace maja buddyj-
skie pojecia dziesigciu ,,splamien” (klesa) oraz np. ,,Pig¢ Ztych Czyndéw” czy zestaw
zakazow zawartych w regutach klasztornych. Jak widaé, pojecie zta odgrywa w bud-
dyzmie istotng rolg.

Podobnie paradoksalny charakter ma przypisywana legendarnemu, pierwszemu
mistrzowi buddyzmu chan w Chinach Bodhidharmie (ok. 470-543) wypowiedz za-
warta w jego rozmowie z cesarzem Wu na temat cn6t i dobrych uczynkow. Cesarz,
ktory byt wielkim propagatorem buddyzmu w Chinach i fundatorem wielu swiatyn,
zapytal Bodhidharme, jakie — dzigki tej dziatalnosci — uzyskat zastugi, ktére pomo-
gtyby mu na drodze dalszych wcielen. Bodhidharma odpart: ,,Zadne”. Na pytanie ce-
sarza, dlaczego tak miatoby by¢, Bodhidharma odparl, ze zastugi nie maja wartosci,
sa jak cienie — bez wtasnego istnienia. Cesarz spytat: ,,A co jest prawdziwa zastuga?”.
Odpowiedz brzmiata: ,Jest to czysta, prawdziwa wiedza”. Kolejne pytanie: ,,Co glo-
si prawdziwa wiedza?”. Odpowiedz Bodhidharmy: ,,Wielka pustka, nic swigtego”.
,,Kto wigc stoi przede mng?” — spytat cesarz. — ,,Nie wiem” — odpart Bodhidharma?.

To typowy dialog zen. Mozna z niego wywnioskowac, ze nie ma dobrych czy-
ndéw, nie ma cndt moralnych, nie ma dobra. Oczywiscie tego rodzaju wniosku nie
mozna przyjaé bez zastrzezen w odniesieniu do buddyzmu zen, ktéry — jak caly bud-
dyzm — jest ze swej istoty przede wszystkim skierowany na moralnos¢. Wiadomo,
iz wlasnie od moralnego przekazu rozpoczyna si¢ cata nauka Buddy: jej wyrazem sa
zardwno ,,Cztery Szlachetne Prawdy”, jak i ,,O$miostopniowa Sciezka”. Takze sama
stynna odmowa Buddy dotyczaca odpowiedzi na wielkie pytania metafizyczne miala
uzasadnienie terapeutyczno-moralne. (W tym miejscu nalezy od razu zaznaczyé, iz
w tekscie z przyczyn oczywistych nie przedstawiam znanych, podstawowych prze-
stanek etyki buddyjskiej)*.

Co wigc oznacza postulat nieoceniania? Jest to nielatwy problem, zwlaszcza ze
liczne wypowiedzi pdzniejszych mistrzow zen sg petne zdan normatywnych. Na-
wet jesli wypowiedzi te przyjmuja forme imperatywu hipotetycznego typu: ,Jezeli
chcesz si¢g wyzwoli¢ z wigzow sansary, to powinienes postepowac tak i tak” —to i tak
pozostajemy w obrebie moralnosci.

W przytoczonych na wstepie stowach mistrza buddyzmu chan Mazu Daoyi czy-
tamy, ze zardwno dobro, jak i zto ,,sa z natury puste” — mozna by wigc sadzié, ze nie
odpowiada im zaden rodzaj bytu i nic o Zadnym bycie nie orzekaja. Czy jednak na
pewno tak jest?

2 Tarozmowa jest przytoczona w pierwszym, obok Wumenguan, zbiorze koandw Biyanlu.

3 Pisatam o tym obszerniej w tekscie Wartosci etyczne w buddyzmie zen [w:] Wartosci etyczne
w réznych tradycjach religijnych, red. Marta Kudelska, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego,
Krakow 2005.
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Czy postulaty nalezytego postgpowania sa relatywne? Czy mitos¢ i wspotczucie
— te zasadnicze cnoty etyki buddyjskiej — to tylko puste nazwy? Czy i takim wartos-
ciom mozna i nalezy zaprzeczyé? Czy usunigcie cierpienia nie jest wartoscia? Czy
mozna si¢ zgodzi¢ z tym, ze taka warto$¢ jak oswiecenie jest wartoSciq bezwartos-
ciowq? Cato$¢ buddyjskiej etyki wskazuje jednak na to, ze jest to pewne dobro, do
ktérego mozna i nalezy dazy¢. Buddyzm, w tym takze buddyzm chan i zen, nieustan-
nie o tym moéwi. Cale jego przestanie, poczawszy od pierwotnej nauki Buddy az po
wypowiedzi wspotczesnych mistrzow, to zestaw zdan o charakterze normatywnym,
w ktérym wyzwolenie wszystkich czujacych istot wydaje si¢ wartoscig najwyzsza.

Takich wewngtrznych sprzecznosci mozna wskaza¢ wiele, a ich rozwigzanie, jesli
nie chce si¢ poprzesta¢ na stwierdzeniu, ze zen to ze swej istoty wlasnie paradoksy,
nie jest sprawa tatwa. Nie znajdziemy odpowiedzi w pismiennictwie buddyjskim, jak
wiadomo, stroniacym od intelektualnych analiz. Te, jesli juz si¢ pojawiaja, dotycza
raczej problematyki — powiedzmy ogoélnie — ontologicznej, wokodt niej tez toczyly sie
dyskusje i spory. W szczegolnosci buddyzm zen — a wige wiasnie ta szkota, w ktorej
najmocniej akcentuje si¢ postulat nieoceniania — jest z natury rzeczy przeciwny teo-
retycznym rozwazaniom, w tym takze odnoszacym si¢ do moralnosci.

Zen, stanowiac istot¢ buddyzmu, jest bliski nie moralizowaniu Konfucjusza czy filozofo-
waniu Buddy, ale milczacemu sktonieniu glowy przed tym, co nie jest ani dobre, ani zle,
ani prawdziwe, ani nieprawdziwe*.

Mozna wigc jedynie na podstawie réznych wypowiedzi mistrzéw sprobowaé
wskaza¢ na rézne mozliwosci interpretacyjne, zapewne bez mozliwosci wyciagnig-
cia jakichs$ ostatecznie rozstrzygajacych wnioskow.

Zacznijmy od samego problemu wartosci. To pojecie jako takie w zen nie wystg-
puje, choé rozne konkretne wartosci, zarbwno etyczne, jak i estetyczne, sa nazywane
bezposrednio i wielokrotnie wymieniane. W probie wstgpnego uporzadkowania tej
kwestii mozna wyrdzni¢ dwa aspekty owego problemu: ten aspekt oceniania (lub nie-
oceniania), ktéry mozna nazwac¢ ,,ontologicznym” — dotyczy on problemu istnienia
lub nieistnienia wartosci, a ewentualnie takze samego $wiata bedacego przedmiotem
warto$ciowania, 1 drugi — etyczny — zawierajacy pytanie o to, dlaczego nie nalezy
wydawac sadow warto$ciujacych.

Jesli chodzi o aspekt ontologiczny, to — jak fatwo sobie uswiadomic — sprawy nie
da si¢ przedstawi¢ w formie skrétowej, dyskusja bowiem o sposobie istnienia §wiata
w rozumieniu buddyzmu zen ciagle jeszcze si¢ toczy i tu takze daleko do ostatecz-
nych rozstrzygnigé. Wypunktuj¢ wiec jedynie kilka problemow, jak si¢ zdaje, dla tej
kwestii istotnych.

Zasadniczg sprawa jest zgodne we wszystkich szkotach przyjecie, ze rzeczywi-
sto$¢ w swojej naturze jest pustka (sanskr. Siznyata, chin. kong, jap. kii). Jednak — i to
dla poruszanej tu problematyki jest sprawa niezwykle wazng — ta stanowiaca nature
rzeczywistosci pustka nie jest nicoscia.

Ontologiczna koncepcja pustki to pierwszy argument dotyczacy nieoceniania,
cho¢ w tekstach, w ktérych postulaty nieoceniania si¢ pojawiaja, wlasciwie o tym si¢

4 R.H. Blyth, Zen and Zen Classics, red. Frederick Franck, Vintage Books, New York 1978, s. 181.
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nie mowi. Jest to jednak oczywista przestanka wskazujaca na to, ze rzeczywistosé
rozumiana jako pustka jest catkowicie pozbawiona predykatow. Tak wigc zaden sad
orzekajacy o niej nie ma uzasadnienia i wobec tego sady dotyczace moralnosci nie sg
w tym wzgledzie niczym wyrdznionym. I nie chodzi tu o to, ze rzeczywisto$¢ w swej
naturze jest nieopisywalna czy niepoznawalna, cho¢ takie stanowiska sa w zen czgste.
Bylby to jednak aspekt epistemologiczny, ktory w tym wypadku nie wystepuje. Jest
to wniosek ptynacy z mocnego ontologicznie stwierdzenia o istotowym charakterze
pustki. Nie moze wigc takze by¢ mowy o niezaleznym istnieniu transcendentaliéw
i zaden sad typu ,,istnieje dobro” czy ,,istnieje zto”, wydawany w duchu platonskim,
oczywiscie nie moze tu zaistniec.

Ale rzeczywistos¢ ma jeszcze swdj drugi wymiar, drugi aspekt: to swiat, w kto-
rym zyjemy, ,,$wiat przejawiony”. W odniesieniu do niego — nawet jesli si¢ przyjmie
rozstrzygniecie idace w kierunku uznania catej rzeczywistosci jedynie za wytwor
swiadomosci — wazna jest takze teza, ze jest to Swiat wielosci, a w takim razie zasad-
ne jest mowienie o cechach przedmiotow indywidualnych, rzeczy, a takze ludzi. Tu
wigc trzeba wziac¢ pod uwage drugi aspekt rzeczywistosci — etyczny. Realnie czy tez
zhudnie, istnieje jednak $wiat ludzkich dziatan, ten wlasnie, ktory podlega , krytyce
praktycznego rozumu” nie mniej niz ,,krytyce wtadzy sadzenia”. Oczywiscie t¢ Kan-
towska terminologie nalezy traktowa¢ dos$¢ ostroznie. Etyka zen jest etyka pragma-
tyczng, a nie rygorystyczng jak Kantowska. (Notabene nie jest tez kodeksowa i nie
ma w niej tez odwoltywania si¢ do Boga, chociaz bywa odwotywanie si¢ do autory-
tetu Buddy). Ale w odniesieniu do rzeczywisto$ci §wiata zjawisk Kantowskie pode;j-
$cie zawarte w Krytyce praktycznego rozumu mozna tu catkiem zasadnie przywolac.

Dokonajmy (z petng swiadomoscig ryzyka) jeszcze jednego przektadu na jezyk
filozofii europejskiej. Mozna powiedziec, ze jesli $wiat rzeczy dostepnych poznawa-
niu zmystowemu to — po Leibnizowsku — fenomena, to jednak sa to fenomena bene
fundata, ,,dobrze ugruntowane”. Nawet jesli Swiat przejawiony jest iluzja, to rzeczy
jawia si¢ w swym uposazeniu jakosciowym, chociaz, inaczej niz jakosci zmystowe,
wartos$ci moralne sa (pozyczajac ten termin tym razem od Locke’a) — mozna chyba
tak powiedzie¢ — ,,jakosciami wtornymi”.

Ten ,,dobrze ugruntowany” $wiat rzeczywistosci przejawionej, nawet jesli jest
tworem ,,omamionego umystu”, to §wiat codziennego zycia, ktore przeciez dla zen
jest czyms niezmiernie waznym. A ,,codzienny umyst” wydaje sady moralne i musi
si¢ tak dzia¢ w $wiecie ludzkich dziatan. Tak wigc w ten czy w inny sposdb istnieje
$wiat, ktory podlega ocenom moralnym, §wiat ,,praktycznego rozumu”. To do ,,prak-
tycznego rozumu” sa skierowane pouczenia Buddy, wskazania ,,O$miostopniowe;j
Sciezki”, nakazy i polecenia, jakie mistrzowie zen wydaja uczniom czy reguty klasz-
torne mistrza zen z epoki Tang — Baizhanga. W §wiecie wielosci istnieje zréznicowa-
nie stanowigce realng podstawe ocen.

Jednak w tych rozwazaniach nieustannie trzeba bra¢ pod uwage takze to, ze ten
$wiat indywidualnych przedmiotow stanowi w swej naturze jednos¢, co oddaje for-
mula zen ,,Jedno we Wszystkim, Wszystko w Jednym”. Problem jednosci i wielosci,
bywato, stanowit powazny argument za odrzucaniem wartosciowania. Skoro wszyst-
ko jest jednym — moéwiono — w takim razie nie ma rzeczy ztych ani dobrych i kazde
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postepowanie jest moralnie obojetne. Inny wniosek z tych samych przestanek: dobro
1 zlo sa tym samym. Prowadzito to i prowadzi do tej pory do oskarzania zen o etyczny
nihilizm. Daisetsu Teitaro Suzuki protestuje przeciw takiemu stwierdzeniu. Przywo-
huje znane mondo, w ktérym mnich prezentujacy tego rodzaju stanowisko w rozmo-
wie z mistrzem Touzim zostat za swoje poglady skarcony przez mistrza uderzeniem.
Jak mowi Suzuki, takie utozsamianie dobra i zta jest wyrazem zachodniego rodzaju
rozumowania, w ktorym interpretuje si¢ zen w duchu panteizmu, co jest czysta in-
telektualizacja. Gdyby przyjac poglad panteistyczny w rozumieniu Zachodu — pisze
Suzuki — to trzeba by uznaé, ze:

[...] ochrypty gtos wydany przez mistrza zen odpowiada melodyjnym dzwigkom ptyna-
cym ze ztotych ust Buddy [...]. Wtedy trzeba tez stwierdzié, ze wszelkiego rodzaju zto
wyraza w jaki$ sposob dobro, prawdg i pigkno oraz uczestniczy w doskonatosci Rzeczy-
wistosci. Aby wyrazi€ to jeszcze dosadniej: dobro jest ztem, brzydota pigknem, falsz jest
prawda, to, co niedoskonate jest doskonate i na odwrét [...]. Jest rzecza charakterystyczna,
ze Touzi zdecydowanie odrzucit takg interpretacje’.

Doprowadzmy t¢ krytyke do konca: Chociaz wszystko jest pustka, to jednak rze-
czy sa rzeczami, a ludzie ludzmi i w tym aspekcie dobro i zto r6znia si¢ od siebie. Jak
moéwit inny mistrz zen, ,.kamien nie jest toba”.

Dopiero przyjmujac takie rozwiazanie, mozemy zapytac, kiedy wydawanie ocen
staje si¢ moralnie niewtasciwe. Odpowiedz bedzie taka: w $wiecie ludzkich dziatan,
w ,,$wiecie przejawionym” mozemy i musimy wydawac oceny. W pozycji ,,0czysz-
czonego umyshu”, ktory dostrzega pusta naturg rzeczy, ocenianie nie jest ani potrzeb-
ne, ani wlasciwe, po prostu si¢ go nie dokonuje i nie jest do tego potrzebna zadna
decyzja. Tak si¢ dzieje w sposob spontaniczny. Czy wigc przyjmujemy tu dualizm,
przed ktérym tak przestrzega zen? Sadzg, ze tak, co jest w petni mozliwe do przyjecia
przy odwotaniu si¢ do zenowej ,,logiki paradoksu” — $§wiat jest i nie jest dwoisty.

Ta rozbiezno$¢ znajduje swdj wyraz w bezposrednim stosowaniu norm moral-
nych w odniesieniu do spotecznosci, co mozna przesledzic, przygladajac sie, a jesz-
cze lepiej doznajac surowej dyscypliny klasztorow zen, ktora do dzis wlasciwie nie
ulegta ztagodzeniu. A wprowadzano ja niemal od poczatku powstawania zamknig-
tych spotecznosci mnichow, ktére musiaty przeciez sprawnie funkcjonowaé. Trafnie
pisze o tym Allan Watts (poswiadczy¢ zas$ o prawdzie tych stow moze kazdy, kto na
wlasnej skorze zaznat uderzenia kija kyosaku, kiedy nie zwrdcit si¢ do mistrza z na-
lezytym szacunkiem):

Mistrzowie zen byli [...] zmuszeni nie tylko do gloszenia drogi wyzwalania si¢ od kon-
wencji — pojetej jako zbidr pewnych podstawowych manier oraz zasad moralnych. [...]
Adept zen z kregu kultury zachodniej, ktorego interesuje zen [...], powinien staraé si¢
o tym pamigtaé, w przeciwnym razie moze by¢ niemile zaskoczony forma klasztornego
zen w dzisiejszej Japonii. Dostrzeze, iz zen jest dyscypling narzucang za pomoca wiel-
kiego kija. Dostrzeze on, iz w zen — pomimo ze na ,,wyzszym poziomie” ciagle jest on
skuteczng droga wyzwolenia — gtéwny nacisk ktadzie si¢ na surowy dyscyplinarny rezim,

> D.T. Suzuki, Zen i kultura japoriska, przet. B. Szymanska, P. Mroz, A. Zalewska, Wydawnictwo
Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakow 2009, s. 21.
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ktory ,,wyrabia charakter” w sposob podobny do starej brytyjskiej szkoty prywatnej czy
jezuickiego nowicjatu. I robi to w sposob wyS$mienity®.

Tak wigc zen to surowa moralno$¢ i nieugieta dyscyplina. Paradoks? Umyst
oswiecony przekracza te dualizmy i paradoksy, ale tez umyst oswiecony nie zajmuje
si¢ analiza statusu sadow moralnych.

Mistrzowie zen zdawali sobie sprawg, ze opaczne utozsamianie dobra i zla wy-
nikte z pojecia Wielkiej Jednosci moze w praktyce prowadzi¢ do niebezpiecznego
przekonania, iz kazdy czyn jest dozwolony, w tym takze czyn uznawany powszech-
nie za zly. Tak oczywiscie nie jest. Nawet po przekroczeniu dualizmu dobra i zta
nadal pozostaja w mocy dwie kardynalne cnoty buddyjskie karuna i maitri, a takze
ahimsa — wspotczucie, mitosé, niewyrzadzanie krzywdy. Whasnie te cnoty, ktore —
jak sadzg¢ — nalezy okresli¢ jako postawy, a nie jako emocje, ukazujg dobitnie, czym
jest $cisle z nimi zwigzane nieocenianie. W tym zastrzezeniu zawiera si¢, jak sadzg,
dos¢ istotna sprawa. W rozumieniu Zachodu zaréwno wspoélczucie, jak i mitosé sa
przede wszystkim emocjonalnym doznaniem. Gdyby jednak karuna i maitri miaty
oznacza¢ doznawanie tego, co przezywa drugi czlowiek, cierpienie jego cierpieniem,
to trzeba by uzna¢ tego rodzaju doznanie za warto$ciowe, co przeczy catemu bud-
dyjskiemu dazeniu do eliminowania cierpienia, a takze odrzuca pojecie ,,czystego
umystu” jako celu dazen.

Nietrafny zreszta wydaje si¢ sam termin ,,wspolczucie”; lepszy jest tu stosowany
ostatnio w polskich tekstach termin ,,mitosierdzie”. Jednak wczesniejsza tradycja po
czescei utrwalita ten termin, choéby w okresleniu bodhisattwy Awalokiteswary: ,,bo-
dhisattwa wspotczucia”. Dlatego w dalszym ciagu tego tekstu bede oba te terminy
,»wspoblczucie” i ,,mitosierdzie” traktowaé wymiennie.

Karund i maitri — te w gruncie rzeczy nierozdzielne cnoty — sa odnoszeniem si¢
do ,,wszystkich czujacych istot” catkowicie bezstronnie i zarazem z pelnym odda-
niem. ,,Bezstronno$¢” oznacza niewyrdznianie zadnej z nich, niepytanie o to, czy sa
dobre, czy zle, czy zashuguja na mito$¢, czy winny zosta¢ ukarane. To zawarte jest
w ,,Czterech Wielkich Slubach”, to wyraza tez pojecie Wielkiej Jednosci, ktére obej-
muje zardwno kazda indywidualna rzecz, jak catos¢ istnienia. Jest to altruizm wyra-
zajacy si¢ dazeniem do ,,wyzwolenia wszystkich czujacych istot”, co najpelniejsza
realizacj¢ znajduje w postaci bodhisattwy wspoétczucia.

Odregbna sprawa, cho¢ pojawiajaca si¢ zawsze w kontek$cie szerszych rozwa-
zan dotyczacych ocen, jest postulat nieoceniania innych ludzi, zwlaszcza jesli chodzi
0 ocene negatywnga. Ten postulat pojawia si¢ wielokrotnie, a dobitnym jego wyrazem
sa wypowiedzi zawarte w Sutrze Szdstego Patriarchy’:

Jesli rzeczywiscie praktykujesz Droge

nie patrz na ignorancj¢ Swiata

Bo kiedy dostrzegasz zto w ludziach tego $wiata
Sam stajesz si¢ ztym, to ty jeste$ ztem

¢ A.W. Watts, Droga zen, przet. S. Musielak, Dom Wydawniczy Rebis, Poznan 1997, s. 133.
7 W tym artykule korzystam z angielskiego przektadu: The Platform Sutra of the Sixth Patriarch,
trans. Ph.B. Yampolsky, Columbia University Press, New York 1967.
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Zto w innych ludziach nie jest twoim ztem
Ty masz tylko usunaé zto z twego umystu®.

I jeszcze:

Ten, kto praktykuje nieporuszonosé¢, nie widzi zta w innych ludziach [...]. Czlowiek
o umysle pelnym ztudzen [...] rozprawia na temat dobra i zta u innych ludzi, a kiedy tylko
otworzy usta, przeciwstawia si¢ Tao’.

Cytowane tu przestrogi odnosza si¢ najwyrazniej do ludzi, ktérzy albo jak w cy-
tacie drugim ,,przeciwstawiaja si¢ Tao”, a wiec bladza, albo sg na drodze do niego
1 powinni unikna¢ tego rodzaju bledu. Powstaje jednak pytanie, dlaczego wiasnie
ocena innych ludzi jest tak mocno zaakcentowana. I nie chodzi tu tylko o ocene
negatywna. Nie chodzi tez o to, aby na zasadzie zwrotnej relacji spolecznej samemu
nie by¢ ocenianym (jak to jest do pewnego stopnia w biblijnym ,,nie sadZcie, abyscie
nie byli sadzeni”). Zapewne trzeba by tu pdj$¢ tropem najprostszym: sad oceniajacy
znieksztatca rzeczywistos¢ (do tej sprawy jeszcze powroce). W odniesieniu do ludzi
jest to szczegdlnie niebezpieczne, bo cho¢ w zen ludzie nie sg wyrdzniani sposréd
innych ,,czujacych istot”, wskazéwki mistrzéw jednak, dotyczace drogi wyzwolenia,
odnosza si¢ jedynie do $wiata czlowieka.

Trzeba tez uwzglednié jeszcze jedng mozliwosé dotyczaca tylko ocen negatyw-
nych. Wydawanie oceny negatywnej zabarwia w negatywny sposob wiasny umyst.
Jak mowi Szosty Patriarcha Huineng:

Kiedy nie myslisz, wtedy twoja natura jest pusta; kiedy myslisz, wtedy ty sam si¢ zmie-
niasz. Kiedy myslisz o ztych rzeczach, wtedy zmienisz si¢ i pdjdziesz do pickta®.

Dodaje jednak: ,.kiedy myslisz o dobrych rzeczach, wtedy zmienisz si¢ 1 pdj-
dziesz do nieba”. Z kolei w innym miejscu zaleca nie my$le¢ ani o tym, co dobre,
ani o tym, co zte. Tekst nie jest tu konsekwentny, a ponadto dopuszcza mozliwosé
negatywnej samooceny. W Sutrze Szostego Patriarchy czytamy o tym, jak do Mistrza
przyszedt Shenhui i spytat Patriarchy, ktéry mawial, ze zarazem widzi i1 nie widzi:
,Mistrzu, dlaczego zarazem widzisz i nie widzisz?” Mistrz odrzekt:

Moje widzenie to dostrzeganie zawsze moich wlasnych bledow, oto dlaczego mowig o wi-
dzeniu. Moje niewidzenie to niedostrzeganie zta u ludzi tego swiata. Oto dlaczego zara-
zem widzg i nie widzg''.

Nie jest tu tatwo wyprowadzié jednoznaczne wnioski, a przeciez jest to najwaz-
niejszy tekst buddyzmu zen. Raczej jednak, jak si¢ wydaje, istotne jest przekonanie
o negatywnym skutku zar6wno pozytywnych, jak i negatywnych sadow moralnych.
Moze to nie tylko zaciemnia¢ umyst i znieksztatca¢ rzeczywistosé, lecz takze pocia-
gac za sobg zte wydarzenia:

8 Ibidem, s. 161.
> Ibidem, s. 140.
10 Ibidem, s 142.
" Ibidem, s. 169.
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Najlepiej nie mie¢ koto siebie nic, co wiaze si¢ ze ztem, poniewaz sama mysl o tym pro-
wadzi nas do zla. Najlepiej, zeby nie przytrafiaty si¢ nawet dobre rzeczy. Dobro i zto
dopetniaja si¢, gdy wigc zaprosimy jedno, na pewno wydarzy sie drugie'?.

W tej wypowiedzi pojawia si¢ tak charakterystyczne przeswiadczenie, iz dobro
nie jest czyms, co nalezatoby realizowac, aby usuna¢ zto. Jesliby znikto zlo, zniktoby
takze dobro. Odnalez¢ tu mozna echo znacznie wczesniejszych pogladéw zawartych
w tym, co buddyzm chan poprzedzalo i co w znacznym stopniu wplyneto na jego
ksztatt: w chinskim taoizmie. Juz niemal na poczatku pierwszego traktatu taoistycz-
nego Daodejing znajduje si¢ stwierdzenie, iz kiedy pigkno zostato uznane za pickno,
powstala brzydota, kiedy dobro uznano za dobro, powstato zto. Przeciwienstwa wa-
runkuja si¢ nawzajem, jedno wywotuje drugie'>.

Ta ambiwalentna, a zarazem dopelniajaca si¢ relacja dobro—zto integralnie przy-
nalezy do przejawionego §wiata i w catosci znika w perspektywie soteriologiczne;j.
Inaczej niz w wielkich religiach monoteistycznych, nie méwi si¢ tu o przezwycigze-
niu zta i realizacji dobra, jakim jest zbawienie, lecz o wyzwoleniu si¢ z tej, jak to ujat
Masao Abe, ,,egzystencjalnej antynomii”. W egzystencjalnym przebudzeniu si¢ dla
Pustki cztowiek staje si¢ wolny od wigzacego go dobra i zta — pisze Abe'“.

Caly ten problem trzeba wpisa¢ w szerszy kontekst traktowania w zen jezyka,
ktérego totalng krytyke przeprowadzal zar6wno taoizm, jak i zen. Jezyk znieksztalca
rzeczywistos¢, nie pozwala dotrze¢ do Dao, do ,,swojej prawdziwej natury”, do pust-
ki rzeczywistosci. Dotyczy to zwlaszcza sadow oceniajacych. Oto jeden z licznych
przyktadow:

Kiedy tylko jestes cztowiekiem petnym spokoju, dla ktérego nie ma ruchu ani spoczynku,
ani narodzin ani zaglady, ani przychodzenia ani odchodzenia, ani sadéw na temat dobra
i zka, bez stania i chodzenia — wtedy to jest Wielka Droga'®.

W tym wypadku sady moralne czg¢sto sa szczegdlnymi przypadkami metonimii,
jaka jest synekdocha (pars pro toto). Wskazanie na dany sad moralny oznacza wtedy
po prostu wszystkie mozliwe wypowiedzi.

O falszujacej roli jezyka mowi si¢ w zen wielokrotnie, ale przede wszystkim nie-
zwykle dobitnie podkresla ja taoizm. W swoim komentarzu do Daodejing Wang pisat:

Medrzec nie bierze mowy za przewodnika, a tym samym nie sprzeciwia si¢ wiecznosci,
nie nazywa; a tym samym nie oddziela si¢ od natury; [...] nie stara si¢ okresli¢ regut, a tym
samym nie traci kontaktu ze zrédtem'®,

12 D.T. Suzuki, op.cit., s. 316.
13 Oto pelne brzmienie tego cytatu:

Na $wiecie kazdy zna pigkno uznane za pigkno, to uznanie ustanawia brzydotg

Kazdy zna dobro uznane za dobro — to uznanie ustanawia zto

Dlatego byt i niebyt rodza siebie nawzajem.

Cyt. za: Laozi, Ksiega dao i de z komentarzami Wanga Bi, przet. A.I. Wojcik, Wydawnictwo

Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakow 2000, s. 28.
4 M. Abe, Zen and Western Thought, Honolulu 1989, s. 132.
15 Cyt. za: The Platform Sutra of the Sixth Patriarch, op.cit., s. 161.
16 Cyt. za: Laozi, Ksigga dao i de z komentarzami Wanga Bi, op.cit., s. 17.
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Sad wartos$ciujacy to szczegdlnie dobitny wyraz putapki jezyka. Jak pisze wspot-
czesny propagator zen na Zachodzie Philip Kapleau:

Zapytanie kogo$ podczas rozmowy, co myslisz o takim to a takim, wywoluje jakis sad, a to
oddziela t¢ jednostke od osoby czy rzeczy, ktore ocenia. W réwnym stopniu szkodliwe sg
samooceny przylepiajace czyims$ uczynkom nalepki ,,dobrze” lub ,,zle”"".

Chinski mistrz zen Sengcan (zm. ok. 606) w swoim wierszowanym utworze
Xinxinming pisat:

Réznica ciensza od wtosa
Oddziela niebo i ziemie!

Jesli cheesz posiasé czysta prawde
Nie zajmuj si¢ dobrem i ztem
Konflikt pomig¢dzy dobrem i ztem
Jest choroba umystu!'s.

Jak widaé, uwaza si¢, ze ocenianie szczegdlnie mocno znieksztalca rzeczywi-
stos¢, stanowiac trudny do przezwycigzenia schemat poznawczy. Medrzec jest wolny
od tych schematow 1 w tym sensie mozna powiedzieé, ze warto$ci etyczne po uzyska-
niu o$wiecenia zostaja jako$ ontycznie zneutralizowane.

Zwroémy uwage na fakt, iz niewatpliwie nawiazujaca do taoizmu i zen psycho-
logia humanistyczna réwniez uznaje postulat nieoceniania za niezwykle istotny. Ab-
raham Maslow, piszac o samorealizacji, stwierdza, ze cztowiek, ktory ja osiagnat,
akceptuje rzeczywisto$¢ bez proby jej zmieniania, niczego nie oceniajac. Samoreali-
zacja wigze si¢ bowiem ze szczeg6lnym stanem poznawczym. Jak stwierdza Maslow,
czlowiek widzi wowczas rzeczy takie, jakimi sa. Nazywa to ,,poznanie B” (poznanie
Bycia). Maslow, podobnie jak dzieje si¢ to w zen, nie postuluje statego unikania czy
reagowania na zto. Ta bezwarunkowa akceptacja, owo amor fati, jest stanem szcze-
gblnym, jest ,,doswiadczeniem szczytowym”. Wowczas to czlowiek moze

[...] traktowa¢ natur¢ jako cof istniejacego samo w sobie i dla siebie, nie za$ jako areng
stworzong dla ludzkich celow i dla rozrywki. Latwiej moze si¢ powstrzymac od projekcji
na nig ludzkich celéw [...]. Poznanie-B, umozliwiajace w wigkszym stopniu oderwanie si¢
od spraw ludzkich, pozwala nam dzigki temu dostrzega¢ prawdziwg natur¢ przedmiotu
samego w sobie'”.

To bardzo dobry trop. O tym, iz cztowiek oSwiecony widzi rzeczy w ich takosci,
moéwi si¢ w zen wielokrotnie. O tym, ze w tym celu trzeba wyzwoli¢ si¢ z pulapki
jezyka, mowi si¢ zardbwno w taoizmie, jak 1 w zen. A sad wartos$ciujacy to cos wig-
cej niz wiktanie si¢ w jezyk. To emocjonalne zabarwianie tego, co si¢ postrzega,
naktadanie na rzeczy tych cech, ktére z natury do nich nie przynaleza. Tak wigc sad
warto$ciujacy uniemozliwia osiagnigcie takiego czystego, catkowicie obiektywnego,
»lustrzanego”, jak méwi sie w zen, poznania. Dlatego ten, kto dazy do os§wiecenia,

17" Ph. Kapleau, Zen: $wit na Zachodzie, przet. J. Dobrowolski, ,,Pusty Oblok”, Warszawa 1985,
s. 36.

18 Cyt. za: A.W. Watts, op.cit., s. 145.

19 A. Maslow, W strone psychologii istnienia, przet. I. Wyrzykowska, Instytut Wydawniczy PAX,
‘Warszawa 1986, s. 79, 80.
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musi wstrzymac si¢ od ocen, oczysci¢ umyst. O takiej przemianie charakteryzujacej
os$wiecenie rozmawia mistrz taoistyczny Liezi z uczniem, ktory pyta go, jak doszedt
do tego, ze unosit si¢ na wietrze. Liezi odpowiedzial, Ze po dziewieciu latach éwiczen
pod kierunkiem mistrza doszed! do odrzucenia wszystkiego. Oto stowa mistrza:

Juz nie wiedziatem nic na temat dobra i zta, zysku i straty, nie mialem wiedzy dotyczacej
mnie ani innych [...] to, co wewngtrzne i to, co zewngtrzne byto puste. Nie wiedzialem, na
czym opiera si¢ moje ciato i co znajduje si¢ pod moimi nogami. Unositem si¢ na wietrze
jak sucha stomka lub 1i$¢ spadajacy z drzewa®.

W przytoczonych stowach Liezi stwierdza, iz najpierw, bo juz po siedmiu latach,
zostaty odrzucone sady na temat dobra i zta. Znowu wiec, jak wida¢, mimo iz uwikta-
ne w cato$¢ wymienianych opozycji, sady moralne sa czym$ wyroéznionym.

Zawarte w najwczesniejszym dziele literatury zen Notatki o przekazywaniu swiat-
la spisane w epoce Jingde stowa mistrza takze wyrazaja t¢ przemiang poznawcza,
ktora jest i nie jest powrotem do stanu wyjsciowego, stanowigca osobliwa synteze
Heglowskiej triady.

Przez trzydziesci lat zglgbiania zen widziatem gory jako gory, a rzeki jako rzeki. Kiedy
zdobylem glebsza wiedzg, doszedtem do takiego punktu, ze widzialem, iz gory nie sa
goérami, a rzeki rzekami. Teraz natomiast, kiedy dotartem do jego [zen] istoty, jestem spo-
kojny. Albowiem znowu widze gory zwyczajnie jako gory, a rzeki zwyczajnie jako rzeki?!.

Jednak — dodajmy — ani gory, ani rzeki nie sg ani dobre, ani zte.

Oczywiscie nie ma dwoch $wiatow. Swiat cztowieka oswieconego i $wiat zwy-
ktych ludzi jest tym samym $wiatem. Ten jednak, kto zyskat o§wiecenie, nie potrze-
buje regut moralnych, poniewaz kazdy jego czyn widziany z perspektywy owych
zwyktych ludzi jest moralnie doskonatly, a z jego perspektywy nie jest ani dobry ani
zty, po prostu jest, jaki jest.

Wyraza to dobrze stynny cykl obrazéw, swoisty ,.komiks” wywodzacy si¢ ze
starozytnych Chin, a spopularyzowany w Japonii — Dziesie¢ obrazéw wolu. Jest to
przedstawiona w kolejnych obrazach historia o pasterzu szukajacym zgubionego
wohu. Symbolizuje ona poszukiwania wlasnej prawdziwej natury i jej odnalezienie —
oswiecenie. W ostatnim obrazie pasterz wraz z odnalezionym wotem (to znaczy po
osiagnigciu o§wiecenia) wraca jednak do miasteczka, do codziennego zycia.

Trzeba teraz przedstawi¢ kolejna grupg argumentéw na rzecz bezzasadnos$ci oce-
niania. Sg one charakterystyczne dla taoizmu, pojawiaja si¢ tez jednak w zen. Jest
to stwierdzenie, iz wartosci sa subiektywne. To, co jest dobre dla jednej istoty, jest
dla innej godne odrzucenia. Co jest wspanialym swiatem dla zaby zyjacej w studni
— czytamy u Zhuangzi — nie jest nim dla z6twia zyjacego w oceanie, ktdry przeraza
zabe. Z kolei mistrzowie zen podkreslaja, iz przypisywanie okreslonej wartosci do
danego czynu musi zaleze¢ od okolicznosci i sytuacji, czego dobra ilustracja jest
przyzwolenie na zabijanie, tak mocne w kodeksie bushido. Ow relatywizm potwier-

20 Cyt. za: D.T. Suzuki, op.cit., s. 172, 173.
2l Cyt. za: A.W. Watts, op.cit., s. 158.
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dza nieadekwatnos¢ jezyka. (W takiej argumentacji rozumienie poje¢c ,,dobro” i ,,zt0”
ma, jak si¢ wydaje, charakter utylitarystyczny).

Innym argumentem jest buddyjska doktryna o nietrwatosci rzeczy i ich relatyw-
nym istnieniu w ciagtym tancuchu powstawania i ginigcia, co, wynikajac tylko z fak-
tu wzajemnego uwarunkowania, powoduje, iz zadna rzecz nie ma swojej trwatej isto-
ty. Tak wigc kazde okreslenie odwotujace si¢ do natury danej rzeczy jest wzgledne.
Cztowiek dobry moze niebawem sta¢ si¢ zty, kazda rzecz staje si¢ tym, czym nie jest
w tej chwili. Ten brak istotowosci, szczegdlny ,,egzystencjalizm”, uzasadnia nieade-
kwatnos¢ kazdej wydawanej w danej chwili oceny.

Kolejnym problemem zwiazanym z tytulowym zagadnieniem jest relacja migdzy
oceng a pragnieniem. Mozna spotka¢ wypowiedzi definiujace wartosci wlasnie po-
przez pragnienie: ,,Wartosci — w §wietle najbardziej nadajacej si¢ do przyjecia kon-
cepcji wiezi migdzy nimi a pragnieniami — sg tym, czego czlowiek pragnie, jesli
nalezycie ocenil przedmiot pragnienia”?.

Dodajmy tu, ze w sferze warto$ci nie chodzi o indywidualnego cztowieka, lecz
o0 ludzi. Tak wigc to pragnienie ustanawia wartosci (cho¢ trzeba by jeszcze doprecy-
zowac, czym jest owo ,,nalezyte ocenianie”). Takie ujgcie wydaje si¢ tu stosowne, nie
ma bowiem mowy o wartosciach, ktdre jak transcendentalia pociagalyby cztowieka
ku sobie, byly przyczyna celowq pragnienia. Wiasnie samo pragnienie jest zrodtem
sadu: ,to jest dobre”.

Ale pragnienie w zen to, jak w catym buddyzmie, poczatek wspdtzaleznego po-
wstawania, gldwna przyczyna uwiklania w sansar¢ (zapewne to samo dotyczy awer-
sji, cho¢ ta sprawa nie jest do konca oczywista). Postulat odrzucenia, wyciszenia
pragnien jest wigc w buddyzmie oczywisty. A skoro zachodzi Scisty zwiazek miedzy
pragnieniem a wartoscia, znow jestesmy blisko postulatu nieoceniania. Istnieje swoi-
ste sprzezenie zwrotne: pragnienie kreuje warto$¢, warto$¢ wywoluje pragnienie. Tak
wigc zaniechanie ocen wycisza pragnienie.

Ten rodzaj argumentu bytby bliski kierunkom filozoficznym i religijnym dopatru-
jacym sie przyczyn wszelkich ludzkich dolegliwosci w sferze emocjonalnej — mam tu
oczywiscie na mysli przede wszystkim stoikdw. W zen najwyrazniej widaé to w czg-
sto powtarzanych zaleceniach mistrzow, iz nie nalezy pragnaé oswiecenia — to jedno
z najbardziej paradoksalnych zalecen. Czemu nie nalezy do niego dazy¢? Bo jest to
pragnienie, a samo pragnienie uniemozliwia jego osiagnigcie. Nie nalezy wigc prag-
nac tego, co upragnione, nie nalezy dazy¢ do tego, co jest celem dazen.

Nawet samo dazenie do odrzucenia pragnienia juz jest pragnieniem. Na t¢ szcze-
g6lng ekwiwokacj¢ zwracat uwage Thomas Merton:

Skoro pragnienie jest jakim$ rodzajem pgknigcia, musi wywotywac bol. Ale nawet prag-
nienie, by potozy¢ kres bolowi jest poruszeniem [...]. Pragnienie wygasnigcia pragnien
jest poruszeniem [...]. Krotko mowiac, pragnienie nie moze przesta¢ pragnac [...] musi

2 J. Griffin, Sqd wartosciujqcy, przet. M. Szczubiatka, Wydawnictwo Aletheia, Warszawa 2000,
s. 53.
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wigc powodowac bdl nawet wtedy, gdy szuka wyzwolenia od samego siebie i gdy pragnie
wlasnego wygasnigcia®.

Tak wigc powiazanie nieoceniania z wygaszeniem pragnienia prowadzi do takiego
samego btednego kota. Nawet dazenie do zbawienia wszystkich istot, wynikte z tak
waznej wartos$ci jak karuna — milosierdzie, moze by¢ uznane za rezultat pragnienia.

O tym, iz Wielkie Mitosierdzie (mahakaruna) moze by¢ uznane za wyraz przy-
wiazania, pisali m. in Daisetsu Teitaro Suzuki i Masao Abe. Takie wtasnie przywia-
zanie miatoby cechowaé bodhisattwe wspotczucia Awalokitesware (chin. Guanyin,
jap. Kannon). Réwnoczesnie stwierdza si¢ stusznie, iz czyny ptynace z przywigzania
moga mie¢ negatywne skutki, nawet jesli sa wyrazem mitosierdzia. W czasie spotka-
nia ze swoimi uczniami mowit o tym w swoistej dydaktycznej formie Philip Kapleau:

Mozna by powiedzie¢, ze w glgbszym znaczeniu sam bodhisattwa Awalokite§wara jest
przywiazany do wspolczucia, inaczej bowiem bylby budda wolnym od wszelkich przy-
wigzan. Kto jest opgtany idea pomagania innym, ten czuje si¢ zmuszony do pomagania
nawet tym, ktorym by¢ moze bytoby lepiej bez tej pomocy>.

Zeby rozwiazaé ten problem, trzeba przywota¢ w tym miejscu jeszcze jeden atry-
but Awalokite§wary: madro$¢ (prajiid). Mitosierdzie nie jest aktem wspotcierpienia,
litosci ptynacej z zasmucenia si¢ cierpieniem innej istoty, lecz najbardziej bezpo-
srednim aktem wynikajacym z calkowitej utraty ego, czystym rozpoznaniem tego,
co Budda wyrazit w Czterech Szlachetnych Prawdach: dostrzezeniem istnienia cier-
pienia i drogi do jego usuniecia. Tylko wtedy nie moze by¢ mowy o niewtasciwym
postepowaniu wynikajacym ze wspodlczucia.

Caly ten trudny problem byl przedmiotem interesujacej dyskusji migdzy Merto-
nem a Suzukim. Obaj dyskutanci zgadzaja si¢, ze wszystko sprowadza si¢ do tego,
CO W zen nazywa si¢ ,,czystym umystem”, ,,osiagni¢ciem pustki”, a w terminologii
chrzesdcijanskiej ,,niewinnoscia” czy ,,czystoscia serca”.

Thomas Merton przytacza stowa §wigtego Pawla ,,Prawo nie dla sprawiedliwego
jest przeznaczone”?. Zarowno Merton, jak i Suzuki przywotuja tez Ojcodw Pustyni,
a takze stynne stwierdzenie swigtego Augustyna: ,,Kochaj Boga i rob co chcesz”. Za-
sadnicza réznice widzi jednak Merton w fakcie, iz w chrzescijanstwie opozycja mig-
dzy wiedza a ,,niewinnos$cig” nie jest tak radykalna. Moralnos$¢ cztowieka zyjacego
w spoteczenstwie wymaga odrézniania dobra od zta, wymaga prawa, nagrody i kary.
Cho¢ wiedza to utrata niewinnosci, jest jednak konieczna. Merton pisze:

Taki jest bieg spraw w §wiecie, w ktorym zarabiamy na chleb cigzka i uczciwag praca. Jest
to mozliwe tylko pod warunkiem ze zyje si¢ w §wiecie wiedzy, bo tam, gdzie sprawuje
rzady niewinno$¢, nasze trudzenie sig¢ jest niepotrzebne [...] tak dtugo, jak zyjemy w spo-
teczenstwie, musza by¢ przestrzegane wszelkie prawa [...]. Jako istoty obdarzone duchem
powinnismy dazy¢ do niewinnosci, Prozni, oswiecenia i zycia wypelionego modlitwa

23

Th. Merton, Zen i ptaki zqdzy, przet. A. Szostkiewicz, Instytut Wydawniczy PAX, Warszawa
1978, s. 8.

2 Ph. Kapleau, Trzy filary zen, przet. J. Dobrowolski, Wydawnictwo ,,Pusty Obtok”, Warszawa
1988, s. 103.

% Th. Merton, op.cit., s. 100.
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[...] tam, gdzie toczy si¢ zycie swieckie, panuje wiedza, cigzka za$ i uczciwa praca jest
absolutnie niezbedna, kazda jednostka ma natomiast prawo do owocow swego trudu®.

Otoz wydaje sig, ze takze w tym punkcie nie ma zasadniczej réznicy miedzy
mysla chrzescijanska a zen. Wprawdzie w zen nie ma rozrdznienia na sacrum i profa-
num, ale reguly rzadzace zyciem codziennym, polityka czy spotecznoscia klasztorna
muszg wyznacza¢ normy moralne i wymagac odrozniania dobrych czynéw od ztych.

Narzuca si¢ jednak pytanie: jesli nie uzna sie, ze o§wiecenie jest wartoscia, to
dlaczego cztowiek mialby podejmowaé trud jego osiagnigcia? Tu powraca problem
nagtego o$§wiecenia, w tych uwagach jednak nie ma nan miejsca.

Niejako na marginesie mozna by wprowadzi¢ pewien aspekt, ktory nazwatabym
»psychologicznym”. Wtasnie dlatego, ze wyzwolenie i o§wiecenie to wartosci, mu-
sza one zosta¢ w osobliwy sposdb zanegowane. Nie twierdzi si¢, ze nie jest to wias-
ciwy cel dazen, lecz ze jako cel musi zosta¢ usunigty ,,z umystu”. To trochg tak,
jakby himalaiscie mowito sig: jesli checesz zdoby¢ szczyt, to po prostu si¢ wspinaj,
ale nie mysl o szczycie (zapewne taki czysto psychologiczny zabieg niejednokrotnie
wystepuje w praktyce). Niemniej argumenty psychologiczne wydaja si¢ tu daleko
niewystarczajace.

Niezaleznie jednak od tego, czy uzna si¢, ze o$wiecenie jest, czy nie jest war-
to$cia, ono samo pewne wartosci kreuje. Kiedy w momencie o$wiecenia cztowiek
»powraca do swojej prawdziwej natury”, do swego prawdziwego umystu, wowczas
spontanicznie podejmuje realizacj¢ wymienionych juz cnét — wspdtczucia i mitosci.
Mozna by powiedzieé, iz cztowiek wolny od wszelkich uwarunkowan, ktérego umyst
,,odrzucit pojecia dobra i zta”, dostrzega cierpienie $wiata i to budzi w nim postawe
wspolczucia, ale nie ocenia wtedy zta §wiata, lecz tylko widzi cierpienie jako jego in-
tegralng cechg. Wszystkie czyny ptyna wlasnie ze wspotczucia i mitosci, a czlowiek
os$wiecony z natury nie moze postapi¢ niewtasciwie. Cztowiek, ktory osiagnal taki
stan, nie kieruje si¢ juz kryteriami moralnymi, lecz niejako je przekracza, postepujac
spontanicznie, zgodnie ze swoja ,,prawdziwa natura”. Masao Abe dostrzega tu podo-
bienstwo migdzy zen a pogladami Kanta, cho¢ wskazuje zarazem na istotne roznice.
Kant — pisze Masao Abe?” — réwniez uwaza, iz prawo moralne stanowi przekroczenie
opozycji migdzy dobrem a ztem. Wiaze jednak problem dobra i zta z wola, podczas
gdy dla zen jest to kwestia umyshu.

Last but not least chce jeszcze zwrdci¢ uwage na jeden problem, bardzo istotny,
cho¢ z koniecznos$ci muszg¢ go potraktowaé niezwykle skrétowo. Chodzi o warto$ci
estetyczne. Ot6z znaczna czg$¢ tego, co tu zostalo omowione, do wartosci estetycz-
nych si¢ nie odnosi. Wynika to ze szczegdlnej, poznawczej roli sztuki.

Wszystkie znane przekazy pochodzace od dawnych mistrzéw zen (lub tylko im
przypisywane), cala technika koandw, rola pozawerbalnego przekazu — wszystko to
wynika z przekonania, ze prawda moze si¢ ujawni¢ tylko poprzez jaki§ wyjatkowy
rodzaj poznania, a jej zakomunikowanie wymaga szczegdlnego jezyka. Droga do
tego jest oswiecenie (japonskie satori, chinskie wu), nagly wglad w istotg rzeczy, sta-

26 Ibidem, s. 107.
27 M. Abe, op.cit., s. 114.
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nowiacy ukoronowanie ,,drogi zen”. Jego rezultat nie moze zostaé przekazany w bez-
posredniej relacji stownej, ale moze zosta¢ zobrazowany. W tym miejscu trzeba by
wskazaé na zbiezno$¢ miedzy zen a sztuka. Znowu postuzg si¢ cytatem.

Stusznie moéwi sig¢, ze umyst Wschodu jest intuicyjny, a umyst ludzi Zachodu logiczny
i dyskursywny. To prawda, ze intuicja ma swoje stabe punkty, lecz jej sila przejawia si¢
wowczas, gdy mamy do czynienia z najbardziej fundamentalnymi sprawami, to znaczy
z tym, co wigze si¢ z religia, sztuka i metafizyka. Zen podkresla to wszystko, kiedy mowi
o satori. Mysl, ze ostateczna prawda zycia i rzeczywistosci ma by¢ uchwycona intuicyjnie,
a nie konceptualnie, i ze to intuicyjne pojmowanie jest podstawa nie tylko filozofii, ale
takze wszystkich innych dziedzin kultury, stanowi istotny wktad buddyzmu do rozwoju
artystycznej $wiadomosci Japonczykow?.

Zapewne ta wypowiedz Suzukiego jest zarazem nazbyt generalizujaca, jak 1 zbyt
upraszczajaca, ale trafnie oddaje sedno sprawy. Oczywiscie ta zasadnicza rola sztuki
w catej kulturze Japonii, poczawszy od jej legendarnych poczatkdw, nie charakte-
ryzuje wytacznie buddyzmu zen. I nie tylko o samg sztuke tu chodzi, ale niezwykta
$wiadomos¢ estetyczng. Traktaty dotyczace zasad tworzenia dobrej poezji, malar-
stwa, muzyki, kaligrafii pelne zaréwno uwag szczegdétowych, jak i ogélnych kla-
syfikacji, a takze wyraznie sformutowanych kryteriow ocen, maja w Japonii swoja
dluga historig¢. Dla przyktadu mozna wspomnie¢, iz pierwszy traktat dotyczacy poe-
zji autorstwa Ki-no Tsurayuki powstat w 905 roku. Kolejne traktaty pisane zaréwno
przez — jakby$my dzi$ powiedzieli — krytykow sztuki, jak i samych poetow, przed-
stawialy r6zne pojecia pigkna i wymieniaty roznorodne wartosci — znowu jakbysSmy
dzi$ powiedzieli — zaréwno estetyczne, jak i artystyczne. Tu mi¢dzy innymi bedzie
si¢ zawiera¢ teoria wartosci artystycznych, za jakie, jak sadzg¢, mozna uznaé¢ zaréwno
stynne wabi, sabi, jak i aware czy inne pokrewne temu — mowiac ogdlnie — nastroje,
czy raczej ,,nastrojenia”. Zwroémy tu uwage na tendencje dominujaca: dobre dzieto
sztuki to dzielo, ktdre trafnie oddaje uczucie, jakiego doznaje artysta postrzegajacy
pigkno zewnetrznego $wiata, pigkno natury (nie jest to oczywiscie jedyna mozliwosé
rozumienia zadan sztuki, ale zdecydowanie wysuwajaca si¢ na pierwszy plan). Jesli
jest to prawdziwe dzieto sztuki, utwor genialnego artysty, to budzi ono u odbiorcy
podobne doznanie. Jakie formalne kryteria musi takie dzieto spehié, to juz odrgbna
sprawa. Mowiac Scislej — artysta stara si¢ uchwyci¢ ten nastrdj, tego ,,ducha”, jaki
jest zawarty w przedmiocie, utozsamic si¢ z nim i przela¢ to w dzieto, ktore tworzy.
Aby artysta mogt wniknaé w istotg przedmiotu, sam musi stac si¢ ,,pustym”, pozwo-
li¢, aby atmosfera, nastrdj czy duch — powiedzmy — krajobrazu przeniknat do niego.

W takim stanie umyst artysty moze wypelni¢ si¢ i niebem i ziemia; moze z lekkos$cia
przenie$é si¢ w kazdy zewnetrzny obiekt [...] Uwolniony z wlasnego osobistego smutku
namaluje nie swoj zal, lecz smutek cztowieka, ktérego portretuje®.

Takie ujgcie pozwala na podjecie proby wskazania na ontologiczny status warto-
$ci estetycznych. Wartos$ci istnieja w rzeczach tego $wiata, a rolg artysty jest je do-

2 D.T. Suzuki, op.cit., s. 142.
2 M. Ueda, Szukajqc podobieristwa do natury, przet. B. Romanowicz [w:] Estetyka japoniska. Stowa
i obrazy, red. K. Wilkoszewska, Universitas, Krakow 2005, s. 162.
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strzec, wyrazi¢ i przekaza¢ odbiorcy. Tak wigc wartosci estetyczne i artystyczne nie
sa ani ,,puste”, ani relatywne, a cho¢ problem ich sposobu istnienia wymaga obszer-
nego potraktowania, to sadze, iz bardzo skrotowo mozna stwierdzié, ze istnieja one
na trzy sposoby: w rzeczach, w umysle tworcy i w realizacji odbiorcy (przypomina
to uniwersalia $wigtego Tomasza).

Tylko metaforyczny przekaz moze wyrazi¢ to, co niewyrazalne, a kontemplacja
artysty to przeciez wlasnie wglad w istot¢ tego, co ma by¢ przedstawione. Metafo-
ryczny jezyk sztuki moze, jak si¢ wydaje, czgsto powiedzie¢ wigcej na temat wias-
ciwej zen wizji $wiata, niz to zostato dokonane w bezposrednim przekazie filozo-
ficznych traktatdw mistrzow zen. Przywotywany juz tutaj Suzuki sadzi nawet, ze to
sztuka, a nie kodeksy moralne, okresla duchowos$¢ Japonii.

Impulsy artystyczne sa w wigkszym stopniu pierwotne i wrodzone niz impulsy natury
moralnej. Sztuka zwraca si¢ w sposéb bardziej bezposredni do ludzkiej natury. Moralnos$¢
jest regulatywna, a sztuka kreatywna. Ta pierwsza jest czym$ narzuconym z zewnatrz, ta
druga jest niepohamowang ekspresja plynaca z wnetrza. Zen moze by¢ niemoralny, ale nie
istnieje bez sztuki®.

Niewatpliwie godny uwagi jest tez fakt, iz wielu mistrzow zen to wybitni tworcy.
Sztuka stanowi wigc swego rodzaju przekaz tego, co wymyka si¢ filozofii. Rzecza
artysty jest ogladanie §wiata i postrzeganie go, méwiac stowami zen, ,takim, jakim
on jest”, w jego zmiennosci 1 nietrwatosci. Taka role jednak moze odgrywac tylko
dzielo artystycznie wartosciowe i tutaj apel o odrzucenie wartosci bytby bezzasadny.
Wiasnie w wypadku artysty szczegdlnie wyraznie rysuje si¢ rozbieznos¢ pomiedzy
przestrogami przed wydawaniem ocen a konieczno$cia nieustannego wartosciowa-
nia, czego wymaga sztuka. I nie musi to by¢ tworczos¢ z zakresu klasycznych dy-
scyplin — poezja, malarstwo, muzyka. Wartosci estetyczne zawiera i kreuje taki ro-
dzaj starozytnego performance, jak sztuka herbaty. Suzuki podkreslal nieustannie ten
zwiazek sztuki z zyciem dnia codziennego.

Mozna powiedzie¢, ze Japonczycy nie wykorzystywali mysli indyjskiej i chinskiej do roz-
woju intelektualnego, ale za to starali si¢ wtopi¢ je w powszednio$¢ codziennego zycia,
nadajac mu wymiar estetyczny i czyniac je w ten sposob atrakcyjnym?!.

To wlasnie sztuka herbaty (chanoyu) pokazuje, iz cztowiek zyje w swiecie rzeczy
i to w tym $wiecie moze uzyskac o$wiecenie.

Sztuka herbaty $cisle wiaze si¢ z zen nie tylko w jej wymiarze praktycznym, lecz przede
wszystkim ze wzgledu na duchowo$¢ wyrazana w samej ceremonii*2.

Szczegdtowo zostaty tu wypracowane kryteria oceny dobrze przeprowadzonej
ceremonii. Musza w niej by¢ zrealizowane cztery podstawowe wartosci (dzi§ by-
$my powiedzieli: warto$ci artystyczne): harmonia (wa), szacunek (kei), czystosé¢
(sei) 1 spokoj (jaku). Kazdy mistrz ceremonii stara si¢ osiagna¢ te wartosci, a kazdy
uczestnik moze ocenié, czy tak sie stato. Wszystkie te wartosci sq wymieniane, po-

30 D.T. Suzuki, op.cit., s. 16.
31 Ibidem, s. 203.
32 Jbidem, s. 181.
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czawszy od dawnych traktatow o sztuce herbaty az po nauczanie dzisiejszych mi-
strzow tej sztuki.

Sadze, ze odwolujac si¢ do przedstawianej tu dwuaspektowosci rzeczywistosci,
mozna powiedzie¢, ze sztuka jest tacznikiem miedzy Swiatem rzeczy a tym, co jest
rzeczywistoscig prawdziwa, chociaz oczywiscie taki podzial w zen bylby widziany
niechetnie.

Jeszcze raz zacytuje Suzukiego:

Chociaz zen naucza o koniecznosci uchwycenia ducha dzigki wykroczeniu poza formy,
to zarazem nieustannie przypomina nam o fakcie, ze $wiat, w ktérym zyjemy, jest pelen
indywidualnych form, ze duch wyraza si¢ tylko za pomoca formy*.

Czy mozna wyjasni¢ t¢ rozbiezno$¢ migdzy akceptacja dla wydawania ocen
w odniesieniu do sztuki i odrzucaniem oceniania w wypadku moralnosci inaczej niz
tylko — jak czyni to Suzuki — poprzez odwolanie si¢ do tradycji kulturowej? Sadze, iz
mozna podjac takg prébe, odnoszac si¢ do tego kierunku, w ktérym postulat nieoce-
niania rysuje si¢ najwyrazisciej: do zen. Trzeba tu powrdci¢ do wskazanej juz wezes-
niej ,,wielo$ci w jednosci”: chociaz wszystko w swej istocie jest jednym, to zyjemy
w Swiecie wielo$ci, a wiec w §wiecie rzeczy, ich form przestrzennych i wygladow.
Mozna tu odwota¢ si¢ do sentencji: ,,Pustka jest forma, a forma pustka”.

Szuka odnosi si¢ do tego, co jest aisthetikos — postrzegalne zmystami. Tworczosé
jest realizacja szczegolnej wartosci — pigkna, a reguly jej tworzenia, a takze odbior,
sktaniaja do odnajdywania tej wartosci w swiecie, jej przekazywania w dzieto, moze
nawet moéwienia o niej. Zarazem wilasnie ta warto$¢ wskazuje na to, czym owa rze-
czywisto$¢ w swej istocie jest: na jednos¢. Mniej czy bardziej dostownie wyrazali te
mysl arty$ci — tworcy bardzo réznych gatunkéw sztuki, od poezji po kaligrafie czy
sztuke herbaty. Wspolczesny mistrz ceremonii herbaty pisze:

Trzymam w dloniach czarke herbaty; jej zielen jest odbiciem catej przyrody. Przymykajac

oczy, odnajduje w glebi swego serca zielone gory i czysta wodg. I gdy tak siedz¢ samotnie
w ciszy, pijac herbate, czuje, jak gory i woda staja si¢ czgscig mnie samego*.

3 Ibidem, s. 182.
3% Soshitsu Sen XV, Smak herbaty, smak zen, przet. M. Godyn, Wydawnictwo Ravi, £6dz 1997,
s. 82.
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