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Droga Herbaty. Czes¢ 11

Sztuka herbaty sama jest Wielka Droga!

Z uwagi na rozlegto$¢ tematu artykut Droga Herbaty zostal podzielony
na dwie czg$ci. Niniejsza jest kontynuacja narracji zapoczatkowanej w cze-
$ci poprzedniej?, w ktorej znalazty sic wprowadzenie do problemu, oméwie-
nie stanu badan oraz przedstawienie tresci opisujacych zjawiska i zachowania
z zakresu japonskiej Drogi Herbaty, sprowadzone do poje¢ mistrza, roji, pustki
i tokonomy. W tej czesci znalazto si¢ omowienie kategorii istotnych z perspek-
tywy mysli buddyjskiej, ktore w wymiarze japonskiej kultury picia herbaty
oraz w kontekscie filozofii zen urosty do rangi form zapewniajacych przekaz
buddyjskich tresci w obrebie konwencji wiasciwych dla kultury Kraju Kwit-
nacej Wisni, co w przypadku tej czesci sprowadza si¢ do omawianych poni-
zej poje¢ gospodarza i goscia, czterech szlachetnych prawd oraz takosci. Pod
koniec artykutu znajduje si¢ rowniez podsumowanie obu czesci Drogi Herba-
ty. Podobnie jest z literaturg zamieszczong pod tekstem, ktora byta podstawa
do napisania tego dwuczes$ciowego tekstu.

Gospodarz 1 gos¢

W lesie, wsrod pol i tagk, takze w obszarze niezagospodarowanych miejskich
przestrzeni, procz ubitych traktow i wyjezdzonych drog z pewnoscia znajdzie-
my tez waskie $ciezki. Zaréwno droga, jak i Sciezka wytyczajg jakis szlak.
Szerokos¢ tego szlaku zwykle informuje o tym, jak wielu ludziom czy innym
istotom zywym on stuzy. Sciezka raczej pozwala dotrze¢ do celu jednostkom.

U DT. Suzuki, Zen i kultura japonska, przet. B. Szymanska, P. Mroz, A. Zalewska, Kra-
kéw 2009, s. 206.

2 G. Dabrowski, Droga Herbaty. Czesé I, ,Wroctawskie Studia Wschodnie” 25, 2021,
s. 9-34.
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10 Grzegorz Dabrowski

Droga utatwia zmierzanie w tym samym kierunku wigkszej grupie, ktora gdy-
by szla po $Sciezce, musiataby i§¢ gesiego. Idac droga, nie trzeba ogladac ple-
cow przewodnika czy tych, ktorzy idg przed nami. Droga bowiem umozliwia
wspolne ogladanie Swiata wylaniajacego si¢ podczas wedrowki. Podobnie jest
w przypadku Drogi Herbaty, ktorg mozna uznac za rodzaj ptaszczyzny umoz-
liwiajacej wspolne doswiadczanie rzeczywistosci, w tym pigkna, a takze i tych
wszystkich sensow, zawartych w czarce herbaty czy w procesie jej parzenia.

Droga Herbaty jest zatem forma kulturowa par excellence, o ile kulture
zdefiniujemy jako plaszczyzng stuzacg nawiazywaniu przez ludzi wzajemnych
relacji. W przypadku omawianego tu zagadnienia zasada relacji migdzyludzkiej
jest wrecz warunkiem sine qua non Drogi Herbaty, o czym informuje katego-
ria wyrazana przez pojgcie gospodarza i goscia. Warto przy tym pamigtac, ze
podazanie chado to wszakze urzeczywistnianie mysli buddyjskiej. Wedtug niej
otaczajacy nas §wiat podlega dynamicznej zasadzie nieustannej kreacji ukta-
dow, ktore zalezg od znajdujacych si¢ w danym miejscu i czasie elementow
wspottworzacych relatywne ich ksztalty. Za takie elementy nalezaloby takze
uzna¢ gospodarza i goscia. W duzej mierze to wtasnie od nich, od tego, ze
wlasnie s3, zaleza charakter i przebieg herbacianej ceremonii, a nie na przyktad
od umiejetnosci podawania herbaty przez gospodarza czy dystynkcji goscia.

Tej kwestii sporo uwagi poswigcil Soshitsu Sen XV, wspotczesny mistrz
Drogi Herbaty, ktory w jednym z tekstow przyglada si¢ wlasnie figurze ,,gospo-
darza i go$cia”. Poddajac refleksji ten obszar, w konsekwencji dotyka on poje¢-
cia czlowieka, o czym — w odniesieniu do jezyka japonskiego — pisze naste-
pujaco:

Przyjrzyjmy sig blizej ideogramom sktadajacym si¢ na japonskie stowo ningen, oznacza-
jace ,,cztowiek”. Pierwszy ideogram nin oznacza osobg; drugi gen — odstgp lub przestrzen.
Sugeruje to, ze naprawde stajemy si¢ cztowiekiem poprzez interakcje z drugg osoba?.

Na dobra sprawe mysl te mozna by uczyni¢ lejtmotywem opowiesci na
temat uwarunkowan cztowieka i kultury. Rezygnujac tutaj z rozwijania tego
watku, mimo wszystko warto jednak mie¢ na uwadze glebszy kulturowy sens
zawarty implicite w figurze gospodarza i goscia.

Sen XV uwaza, ze warunkiem powodzenia w organizacji herbacianego
spotkania jest nie tyle obecnos$¢ gospodarza i goscia, ile przede wszystkim
postawa polegajaca na tym, ze wszystkich ludzi, niezaleznie od ich statusu,
uwaza si¢ za rownych sobie i traktuje przy tym kazdego czlowieka z nalez-
nym mu szacunkiem. Szczeg6lnie wazna w tym konteks$cie jest jedna z usta-
nowionych przez Sen no Rikyi regul, méwiaca: ,,Poswig¢ uwage tym, kto-
rzy ci towarzysza”. Sen XV twierdzi, ze sktania ona gospodarza i go$cia do

3'S. Sen XV, Sztuka herbaty, przet. M. Kusiak, [wi] Estetyka japoniska. Antologia, red.
K. Wilkoszewska, Krakow 2008, s. 162.
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tego, by nawzajem troszczyli si¢ o siebie, cieszac si¢ w ten sposob wspolnymi
chwilami spgdzonymi przy herbacie. Rola gospodarza i goscia wymaga od
aktorow i tego, by dotozyli wszelkich staran, azeby relacje migdzy nimi byly
jak najbardziej harmonijne®.
Zdaniem przywotywanego tu autora relacja gospodarz—gos$¢ jest wrecz
rodzajem dominanty w rytuale herbaty, o czym zdaja si¢ $wiadczy¢ jego stowa:
Niezaleznie od tego, czy jeste§my gosciem czy gospodarzem, powinni$my pamigtaé, ze

na przyjeciu nie ma wykonawcy ani publicznosci. Licza si¢ tylko prawdziwe relacje migdzy-
ludzkie’.

W s$wietle tej refleksji Sen XV przywotuje przynalezace do kultury zen
japonskie pojecie muhinshu, ktore rzekomo wskazuje na ,,najwazniejszg war-
to$¢, o ktorg powinni$my zabiegaé na przyjeciu”®. Sens tego pojecia wyzna-
czajg tworzace je elementy mu, hin i shu. 1 tak:

Mu odnosi si¢ do nicoéci; hin do goscia lub ucznia zen; natomiast shu do gospodarza.
Oczywiscie wyrazenie to nie odnosi si¢ dostownie do nieistnienia gospodarza i go$cia, ale do

braku rozréznienia miedzy nimi. Kiedy w czasie Herbaty gospodarz i go$¢ pozostaja w har-
monii, tacza sie w jedna cato$é, ktora jest wazniejsza od rol, ktore indywidualnie petnia’.

Kolejnym pojeciem, ktore przywoluje Sen XV, piszac o relacji wyznacza-
nej przez gospodarza i goscia, jest kokoro ire. Pierwszy jego czlon oznacza:
,serce-duch-umyst”, za§ drugi: ,,wtozy¢, odda¢”, co zdaniem cytowanego tu
autora nalezaloby czyta¢ w ten sposob, ze gospodarz, przygotowujac herbate,
oddaje samego siebie, tworzac w ten sposob atmosferg, w ktorej gos¢ odnaj-
dzie spokdj. Podobnie postepuje gosc¢, ktory przychodzac na przyjecie, czyni
to: ,,pragnac ofiarowaé gospodarzowi cate swe serce, ducha i umyst”8, a jed-
noczes$nie jest otwarty na to wszystko, co gospodarz dla niego robi. Sen XV
podkresla jednak, ze: ,,Nie chodzi tu o jakie$ szczegdlne sposoby okazywania
wdziecznosci, ale o szczere uczucie”.

Japonska etykieta spotkania herbacianego reguluje poszczegdlne zacho-
wania, a nawet gesty, czym nie bgdziemy si¢ tu zajmowaé. Zaznaczmy tyl-
ko, ze to wszystko, co sktada si¢ na te etykiete, nalezatoby potraktowac prze-
de wszystkim jako kulturowo ukonstytuowane wskazdéwki stuzace temu, by
ludzie pijacy herbate mieli swiadomo$é¢, jak twierdzi Sen XV, ze dzielenie tej
przyjemnosci z drugim czlowiekiem jest czym$ wigcej niz wspolnym spe-
dzaniem czasu czy przezywaniem pickna. Jak pisze przywotywany tu autor,

Ibidem.
Ibidem, s. 163.
Ibidem.
Ibidem.
Ibidem.
Ibidem.
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figura gospodarza i goscia jest szczegdlnym kulturowym narz¢dziem urze-
czywistniania tego, ze: ,,Duch troski najpierw o innych, potem o siebie jest
niezmiernie wazny i moze by¢ praktykowany w naszym codziennym zyciu”'°.
Innymi stowy, rytuat picia herbaty w ramach chado nie tyle jest forma prak-
tykowania buddyzmu w tym sensie, w jakim udajac si¢ do chashitsu, wkra-
czamy w wolng od wszelkich rozréznien i trosk przestrzen roji, oddajgc si¢
w ten sposob medytacji, ile jest to sposdb na wzmacnianie zachowan spo-
tecznych gruntujacych przekonanie, ze nasza egzystencja zyskuje wtedy, gdy
towarzyszy jej wzajemna zyczliwo$¢. Jednak nade wszystko jest to metoda
wpajania Swiadomosci istnienia wspotzaleznosci elementow sktadajgcych sig
na nasz $§wiat, takze w wymiarze migdzyludzkim.

Tego rodzaju $wiadomos$¢, zwlaszcza w kontekscie buddyzmu, bywa spro-
wadzana do poj¢cia jednosci, co przybliza chociazby Agnieszka Kozyra, powo-
tujac sie na Nishibe Bunjo'! czy tez przywotujac stowa Sengaia Gibbona,
mistrza zen ze szkoly rinzai, ktérego zdaniem: ,,W czasie ceremonii herbaty
gospodarz i go$¢ powinni stanowi¢ jednos¢, gdyz istota Drogi Herbaty lezy
w $rodkowej prawdzie, pomigdzy dwoma przeciwienstwami”'?. Owa ,,$rod-
kowa prawda” zdaje si¢ nabiera¢ szczeg6lnych ksztaltow w momencie, gdy
»dwoma przeciwienstwami” sg ludzie o odmiennych indeksach spotecznych
lub kulturowych. Zwlaszcza w kontekscie kulturowej odmiennosci wspomnia-
ny rodzaj ,,prawdy” moze by¢ az nadto czytelny, o czym mozna si¢ przekonac,
ogladajac wyrezyserowany przez Doris Dorrie film Fukushima, moja mitos¢,
ktory wszedt na ekrany w 2016 roku. Jest to opowies¢ o mtodej Niemce cierpia-
cej z powodu rozstania z ukochanym, ktora pojechata do Japonii, by tam jako
klaun podnosi¢ na duchu przygnebionych mieszkancéw dotknietej katastrofa
atomowg Fukushimy. Jej postac jest skonfrontowana z wkraczajaca w jesien
zycia gejsza, bedaca z kolei ofiarg traumy wywotanej przez skutki tsunami,
ktore wystapity w poblizu jej domu. Kobiety zamieszkuja w zniszczonym
domu Japonki, ktéra wlasnie podczas codziennych rytuatéw picia herbaty
stara si¢ przekaza¢ swojej towarzyszce umiejetnos¢ niemyslenia — chocby
przez moment — o przesztosci, troskach i bolu. Petnigca funkcje goscia mto-
da Niemka z kazdym kolejnym rytuatem przyswaja t¢ umiejetnos¢ na tyle, na
ile wraz z gospodynia, bez stow, potrafig si¢ cieszy¢ pigknem tej chwili, kiedy
wspolnie, cho¢ kazda z osobna, przykladaja filizanke do ust, by zaczerpnac¢
z niej tyk herbaty. Takze i ten wymiar picia herbaty ma w kulturze japonskiej
swoj slowny ekwiwalent, jakim jest termin ichigo ichie, oznaczajacy — jak
pisze przywotywany wczesniej Sen XV — ,,jeden raz, jedno spotkanie”, cos,

10 Ibidem.

1''N. Bunjo, Zen monks and the formation of the Way of Tea, ,,Chanoyu Quarterly” 1981,
nr 28, s. 26, za: A. Kozyra, Estetyka zen, Warszawa 2010, s. 299.

12°A. Kozyra, Estetyka zen, s. 332.
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czego doswiadcza si¢ wlasnie tu i teraz, w tym momencie, cos, ,,co juz nigdy
wiecej w zyciu sie nie powtorzy”!3.

Majac na uwadze fakt istnienia ludzkiej ré6znorodnosci, zauwazalnej tak-
ze w obrebie juz tylko jednej grupy spotecznej, trudno nie dostrzec tego, ze
w konteks$cie japonskiej kultury herbaty figura gospodarza i goscia przede
wszystkim wyznacza pewien trudny do osiaggnig¢cia na ptaszczyznie relacji
miedzyludzkich ideat, ktory mimo wszystko jest promowany w ramach kultu-
rowych szlakow wyznaczanych przez Droge Herbaty, co — jak pisze Kakuzo
Okakura — sprawia, ze herbata w Japonii stata si¢:
czym$ wigcej niz idealizacja formy picia — jest religig sztuki zycia. Picie herbaty stato si¢

zrédtem kultu czystosci i wyrafinowania, czynnoscia uswigcona, w czasie ktorej gospodarz

i go§¢ wspdlnie tworza z tego, co doczesne, najwyzsze pickno'*.

Czytajac te stowa, warto mie¢ $wiadomos¢, ze dostrzeganie przejawdw
piekna w codziennym zyciu jest poniekad specyfika japonskiej kultury's,
jakkolwiek warto przy tej okazji zastanowi¢ si¢, w jakim stopniu ten rodzaj
postawy czerpie z mysli buddyjskiej, przynajmniej z tych jej tropow, ktore
wskazuja na wielka doniosto$¢ faktu, jakim jest istnienie zycia.

Nie wyczerpujac wszystkich watkow, ktore wiagza sie z figura gospodarza
1 goscia, z pewnos$cig warto przynajmniej zasygnalizowacé, ze z powodzeniem
mozna by ja takze odnie$¢ do wrecz ikonicznej w tekstach z zakresu buddy-
zmu formy, ktora sprowadza si¢ do dialogu nauczyciela i ucznia. W ten spo-
sob ilustruje si¢ i tym samym uogolnia rozwiagzania niektérych problemow
tudziez daje wskazowki odnosénie do tego, jak nalezy postepowacé zgodnie
z zatozeniami mysli buddyjskiej. Nalezy jednak pamigtac, ze pozytek z tego
typu nauk jest wspdlny dla wszystkich, ktorzy zamierzajg z nich skorzystaé
1 dzigki temu maja szans¢ zauwazy¢, iz relacja miedzy jednym a drugim czto-
wiekiem jest jednym z najwickszych senséw ludzkiego istnienia. O tym tez
informuje przywotana na poczatku tego tekstu opowiastka, ktéra na dobra
sprawe jest przede wszystkim lekcja dla czytajacych ja, zas rozpoznanie zawar-
tych w niej sensow zalezy gtéwnie od siggajacej po nig osoby. Niemniej jed-
nym z tych senséw prawdopodobnie jest ten, w ktdrego mysl walory herbaty
zyskuja wtedy, gdy pije si¢ ja wspdlnie. Za$ sztuka polega na tym, by fakt ten
doceni¢, niezaleznie od tego, kim si¢ jest i jakie ma si¢ poglady. Bardzo moz-
liwe, ze im bardziej r6znig si¢ od siebie gospodarz i go$¢, tym nauka ptynaca
z takiego spotkania jest wigksza.

13§, Sen XV, Sztuka herbaty, s. 163.

14 K. Okakura, Ksiega herbaty, przet. M. Kwiecinska-Decker, Krakéw 2017, s. 33.

15 Zob. Ch.-Y. Chang, Ogélne pojecie piekna, przet. B. Romanowicz, [w:] Estetyka ja-
ponska. Antologia, s. 62-70; D. Keene, Estetyka japonska, przet. K. Guczalski, [w:] Estetyka
Jjaponska. Antologia, s. 49—61.
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Na zakonczenie tego fragmentu warto przywola¢ jeszcze pewne zdarze-
nie, ktore zostalo opisane przez Aleksandr¢ Gorlich. Wiaze si¢ ono z przyby-
ciem do Polski w 2007 roku mistrza Drogi Herbaty Sen Genshitsu, ktory od
2002 roku pelni funkcj¢ najwazniejszej osoby rodu Uraseke. W ramach tej
wizyty mistrz na dobrg spraw¢ odegral rolg goscia wzgledem gospodarzy, to
jest ksiedza infulata Bolestawa Fidelusa oraz ksigdza Czestawa Sandeckiego.
Odprawili oni w krakowskiej bazylice Mariackiej wowczas uroczysta msze,
podczas ktorej znalazt si¢ czas na przygotowanie przez Sen Genshitsu czarki
herbaty, by mozna ja byto zlozy¢ na oftarzu w ramach rytuatu ofiarowania.
Gest ten wpisuje si¢ w kategori¢ zachowan w ramach Drogi Herbaty, okres$lang
pojeciem kenchachiki. Jest to tak zwane ofiarowanie herbaty, czyli bardzo uro-
czysta forma przygotowania tego napoju, ktorego si¢ nie spozywa, lecz jedy-
nie ofiarowuje w waznej intencji, na przyktad pokoju na $wiecie. Przywotane
tu zdarzenie miato — jak pisze Gorlich — ,,wyjatkowy wymiar ekumeniczny
ze wzgledu na spotkanie tak odlegtych tradycji jak katolicka i buddyjska™!.
Warto tez dodac, ze jest ono takze ilustracja jednego z sensow Drogi Herba-
ty, ktory opierajac si¢ na przyblizonych wczesniej informacjach, nalezatoby
sprowadzi¢ do idei harmonijnych relacji mi¢dzy ludzmi — figura gospodarza
i goscia w ramach chado zdaje si¢ sprzyjac jej urzeczywistnianiu.

Cztery szlachetne prawdy

Cztery szlachetne prawdy w pierwotnym uj¢ciu mysli buddyjskiej traktuja
o0 cierpieniu, o przyczynie cierpienia, o zniweczeniu cierpienia oraz o drodze
wiodacej do zniweczenia cierpienia. Zainteresowanych tym problemem moz-
na odesta¢ migdzy innymi do przywotywanej tu juz wczesniej pracy Marka
Mejora, w ktorej autor — uwzgledniajac tlo historyczne, inklinacje lingwi-
styczne czy watki z zakresu mitologii indyjskiej — proponuje systematyczny
wyktad na ten temat!’,

Warto od razu podkresli¢, ze mowienia o czterech szlachetnych prawdach
w kontekscie Drogi Herbaty nie nalezy traktowa¢ w kategoriach analizy porow-
nawczej. Bardziej chodzi tu o zwrdcenie uwagi na swego rodzaju kulturowa
transpozycje przypisywanej Buddzie diagnozy oraz metody stuzacej zniwe-
czeniu ,,choroby, na ktorg cierpi Swiat”!18,

16 A. Gorlich, Ichigo ichie. Wehodzqc na droge herbaty, Krakow 2008, s. 28.

17" Zob. m.in. M. Mejor, Buddyzm. Zarys historii buddyzmu w Indiach, Warszawa 2001,
s. 80—99.

18 Ibidem, s. 80.
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Jak pisze Przemystaw Trzeciak: ,,Filozofi¢ §ciezki herbaty okreslaja cztery
pojecia: harmonia (wa), szacunek (kei), czystos¢ (sei), spokojnosé (jaku)”'°.
Zdaniem tegoz autora wymienione poj¢cia mozna réwniez traktowac jako
»zasady” bedace rodzajem syntezy: ,,[...] tradycji religijnych i kulturalnych
Dalekiego Wschodu: buddyzmu, taoizmu, konfucjanizmu i shintoizmu™?, Ina-
czej rzecz ujmujac, przyblizone tu cztery podstawowe zasady chadd®! to co$
wigcej niz odlegta kulturowo analogia do wyartykutowanych rzekomo przez
Buddg ,,prawd”. Niemniej zasady te czg¢sto porownywane sg wtasnie do bud-
dyjskich czterech szlachetnych prawd??.

Sporo miejsca na zilustrowanie tej kwestii poswigca Daisetz T. Suzu-
ki w tekécie Zen i sztuka herbaty . Zdaniem tego autora cztery wymie-
nione wczesniej pojecia: wa, kei, sei i1 jaku (thumaczone w jego tekscie jako
,,spok6j”?4) s3 waznym elementem nie tylko Drogi Herbaty, lecz takze trenin-
gu zen, braterstwa czy codziennego zycia. Przygladajac si¢ tej swoistej formie
,czterech szlachetnych prawd”, Suzuki zauwaza, ze japonski znak odpowiada-
jacy pojeciu wa (harmonia) oznacza tez ,,fagodno$¢” (yawaragi). Jego zdaniem
wlasnie ten termin ,,[..] najlepiej oddaje przewodniego ducha catej procedu-
ry sztuki herbaty”?3. Autor ten twierdzi, Ze pojecie harmonii bardziej odno-
si si¢ do formy, za$ jego zdaniem termin ,,tagodnos¢” ,,sugeruje wewnetrzne
uczucie”?®. I w tym znaczeniu tak dalej pisze:

Ogolna atmosfera pawilonu herbacianego przyczynia si¢ pod kazdym wzglgdem do stwo-
rzenia nastroju fagodnosci — tagodny dotyk i zapach, tagodne $wiatlo i dzwigk. Unosisz

czarke herbaty, recznie wykonana, o nieregularnym ksztalcie, z niezbyt precyzyjnie nalozona

glazura, ale pomimo tej prymitywnosci to niewielkie naczynie ma swoisty urok subtelnos$ci,

spokoju i skromnosci?”.

Suzuki przywotuje przy tej okazji stowa japonskiego ksigcia Shotoku, kto-
re znalazty si¢ w tekscie pochodzacym z 604 roku, okreslanym jako Konsty-
tucja w siedemnastu artykutach. Owa ,,konstytucj¢” ma otwieraé nastepujace
zdanie: ,,Tym, co najcenniejsze, jest fagodnos¢ ducha, tym, co najwazniejsze,

19 P, Trzeciak, Powieki Bodhidharmy. Sztuka herbaty dawnych Chin i Japonii, Zalesie
Gorne 2009, s. 289.

20 Ibidem, s. 293.

2l Zob. A. Gorlich, Ichigo ichie, s. 22.

22 70b. P. Trzeciak, Powieki Bodhidharmy, s. 289.

23 Tekst ten znajduje sie w pracy Zen i kultura japoriska, ktora jest polskim zbiorem wy-
branych publikacji D.T. Suzukiego na temat réznych przejawow zen. Zob. D.T. Suzuki, Zen
i kultura japonska, s. 179-192.

24 Por. ibidem, s. 181.

25 Ibidem.

26 Ibidem.

27 Ibidem.
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niespieranie si¢ z innymi”?3. Ten rodzaj prawdy zdaje si¢ szczegdlne czytelny
w kontekscie przywolywanej przez Suzukiego informacji na temat wojowni-
czego charakteru Japonczykow, dla ktorych przybyta z zachodu filozofia zen,
jak pisze, miata si¢ sta¢ pomocnym $rodkiem stuzgcym wydobyciu z nich
takze i cech wigzacych sie z wrazliwoscig i whasnie ,,tagodnoscia ducha”?’.

O tym, zeby wigzac¢ zen z ,,Jagodnos$cig ducha”, maja tez swiadczy¢ stowa
zyjacego w XIII wieku buddyjskiego mnicha Dogena. Po powrocie z Chin —
tam bowiem zglebiat sens nauki, ktoérg wraz z jego powrotem do Japonii zaczg-
to okreslac jako sotd zen — zostat on zapytany o to, czego nauczyt si¢ w Kra-
ju Srodka, na co miat odrzec: ,,Poza tagodnoscia serca, niewiele’?. Suzuki,
komentujac t¢ wypowiedz, pojecie tagodnego serca sprowadza do ,,wrazliwosci
umystu”, jak réwniez ,,Jagodnos$ci ducha”. Przy tej okazji wskazuje na bardzo
istotna z perspektywy mysli buddyjskiej kategorie, ktora zwigzana jest nie tyle
z pojeciem ,,ja”, ile z idea mowigca o tym, ze przekonanie o istnieniu osobo-
wego ,,ja” jest iluzoryczne’!. W mysl tego przekonania za jeden z celéw bud-
dyjskiej praktyki nalezatoby uzna¢ dazenie do urzeczywistnienia tej swoistej
prawdy, ktorag wyraza takze Suzuki, piszac: ,,Gdy nie ma »jak, wtedy serce
jest mickkie i nie stawia oporu wplywom zewnetrznym”32. Swoj wywéd na
temat pierwszej z japonskich ,,czterech szlachetnych prawd” Suzuki zamyka
w sposoOb sprowadzajacy poruszany przez niego problem do zasady czy regu-
ly, ktorej nadaje wrecz uniwersalny sens, jakkolwiek warto jego stowa odno-
si¢ przede wszystkim do tego, co dotyczy kulturowych senséw wyznaczanych
w obrebie Drogi Herbaty. Zatem:

Doprawdy ,,tagodnos¢ ducha” czy migkko$¢ serca to podstawa naszego zycia na ziemi. Jesli
celem sztuki herbaty jest stworzenie Krainy Buddy, to trzeba zacza¢ od tagodnoéci ducha’3.

Pojecie serca zdaje si¢ rowniez kluczowe, jesli chodzi o omawiane przez
Suzukiego znaczenie pojecia kei (szacunek), ktore w kontekscie Drogi Herba-
ty ma stuzy¢ uwrazliwieniu uczestnikow tego typu herbacianych spotkan na
to, ze kazdy wykonywany przez nich gest o tyle bedzie wyrazem szacunku
wzgledem drugiego cztowieka czy otoczenia, o ile bedzie on szczerym aktem.
Szczeros¢ zachowan jest w tym przypadku warunkiem tego, zeby o rytuale
herbaty mozna byto rowniez méwic przez pryzmat pojecia sztuki. Nie jest nia
jednak puste wykonywanie ustalonych przez tradycjg ruchéow czy powielanie
zachowan wpisanych w jej ramy. Bardziej chodzi tu o postawe polegajaca na

28 Ibidem, s. 182.

29 Ibidem.

30 Ihidem.

31 1. Kania, Muttavali. Ksiega wypiséw starobuddyjskich, Krakow 1999, s. 114, 132, 139.
D.T. Suzuki, Zen i kultura japonska, s. 182.

33 Ibidem, s. 183.
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korzystaniu z ustalonych regut, ktorych nie traktuje sie¢ w kategoriach ,,gry”,
lecz raczej wykorzystuje si¢ je jako ptaszczyzne dajaca mozliwos¢ poglebie-
nia relacji z drugim cztowiekiem. Jak pisze Suzuki, wraz z wodg wlewang do
czajniczka czy herbata do czarki, zwykle ,,przelewamy” znacznie wigcej niz
samg ciecz. Chodzi tu o to, Ze czym innym jest podawanie herbaty komus,
kogo si¢ lubi i szanuje, a czym innym wykonywanie tej czynnos$ci w ramach
relacji z osoba, wobec ktorej nie zywi si¢ zbyt przychylnych uczué. Z kolei
ideatem zdaje si¢ taka sytuacja, kiedy aktom przyrzadzania, podawania i picia
herbaty nie towarzyszy zbyt wiele mys$li lub emocji, za$ cata uwaga skupio-
na jest na wykonywaniu czynnosci stuzgcych temu, by osoby biorgce udziat
w rytuale herbaty doswiadczyty pickna wspottworzonej przez nie sytuacji>®.
Do tego idealu zdaje si¢ tez sprowadzac sens pojecia sztuki herbaty, ktora to
sztuka staje si¢ nig wtasnie wtedy, gdy aktorzy wcielajacy si¢ w role gospoda-
rza i go$cia przestaja je odgrywac, a zaczynajg wykorzystywac ten stworzony
przez japonska kulture scenariusz do tego, by by¢ w tym sensie, w jakim udziat
w herbacianym spotkaniu sprawia, ze umysty jego uczestnikow nie sg pochto-
nigte sprawami znajdujacymi si¢ poza obszarem roji. Jak wyraza to Suzuki:

Sztuka staje si¢ doskonata jedynie wtedy, gdy przestaje by¢ sztuka: gdy osigga dosko-

nalos¢ nie-sztuki, gdy poglebia si¢ szczeros¢. To wlasnie jest ,,szacunek” w sztuce herbaty.

Szacunek to szczero$¢ lub prostota serca®.

W przypadku klasycznej Drogi Herbaty pojecie szacunku bardziej zatem
nalezatoby tgczy¢ z tym, co wyraza termin ,,szczero$¢”, niz na przyktad z ety-
kieta wskazujaca na okreslony sposdb wykonywania czynnosci shuzacych rea-
lizacji herbacianego spotkania. Egzemplifikacja moze tu by¢ opowies$¢ o tym,
jak to Sen no Rikyl wraz z uczniami miat si¢ uda¢ na przyjecie organizo-
wane przez jednego z plantatorow herbaty. Podczas jego trwania gospodarz
tak byl przejety wizyta czcigodnego goscia, ze nie potrafil w zgrabny sposob
wykona¢ wszystkich gestow przewidzianych w rytuale herbaty. Niektorzy
z uczniow Rikyt, odnoszac si¢ pdzniej krytycznie do postawy gospodarza,
mieli ustysze¢ od mistrza nastg¢pujgca wypowiedz:

Ten cztowiek zaprosit mnie na herbate¢ nie po to, aby pochwali¢ si¢ swymi zdolno$ciami

podawania herbaty. Kierujac si¢ dobrym sercem, chcial mnie po prostu poczg¢stowaé herbata.

I tak byt pochtoniety przygotowywaniem herbaty, ze nie martwil si¢ o bledy, ktore moze

popetnié. Uderzyta mnie szczero$é jego intencji®.

Kolejnym pojeciem ze zbioru czterech szlachetnych prawd Drogi Herba-
ty jest czystosc¢ (sei). Takze i ono nie jest jednoznaczne. Aby dotrzeé¢ do jego
znaczeniowych senséw, warto si¢ odwota¢ do mysli buddyjskiej, w ktorej

34 Ibidem, s. 186.
35 Ibidem.
36 S. Sen XV, Sztuka herbaty, s. 157.
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przypadku wazne zdaje si¢ takie wykonywanie czynno$ci zyciowych, nawet
tych najprostszych, jakie przede wszystkim stuzy dbatosci o czysto$§¢ umy-
stu. Ilustracjg moga by¢ stowa pochodzacego z Wietnamu mnicha zen, poety
i pisarza Thich Nhat Hanh:

Podczas zmywania naczyn powinnismy by¢ tylko zmywaniem naczyn, co oznacza, ze
zmywajac, powinniS§my by¢ w pelni swiadomi faktu, ze zmywamy naczynia. Na pierwszy
rzut oka moze si¢ to wydawac troche gtupie: dlaczego przywiazywac tak wielka wage do
tak prostej czynnosci? Ale o to wtasnie chodzi. Fakt, Ze jestem tu i zmywam naczynia, jest
cudowng rzeczywistoscia. Jestem catkowicie soba, podazajac za oddechem, swiadomy swej

obecnosci i $wiadomy swoich mysli i czynnosci. Niemozliwe jest wtedy, bym miotat si¢ nie-

przytomnie tam i z powrotem jak butelka unoszona przez fale oceanu’”.

Stosowanie takiej postawy, zdaniem przywotanego autora, jest rowniez
istotnym warunkiem umiejetnosci picia herbaty. Otoz:

Jesli nie umiemy zmywac naczyn, to wszystko wskazuje na to, ze nie bedziemy rowniez
umieli pi¢ herbaty. Podczas picia bedziemy mysleli o innych rzeczach, ledwie zdajac sobie
sprawe, ze trzymamy w rekach filizanke. W ten sposob bedziemy wsysani w przysziose,
niezdolni do prawdziwego przezycia nawet jednej minuty?$.

W tym miejscu wypadatoby dopowiedzie¢ kilka stéw na temat postawy
gospodarza w kontek$cie chado, dookreslajac przy okazji przywolane tez
wczesniej pojecie mistrza Drogi Herbaty. Funkcje celnego komentarza i uzu-
pelnienia w tej kwestii zdajg si¢ spetnia¢ stowa Aleksandry Gorlich, wedtug
ktorej: ,,Kiedy gospodarz wyciera utensylia, to jednoczesnie oczyszcza swoje
serce i umyst przez zupelne skupienie na wykonywanej czynnosci”>®. War-
to przy tej okazji pamigtac¢ o zwigzkach tradycji picia herbaty z buddyzmem
zen. Przynajmniej w kontekscie tej relacji rytuaty herbaciane nalezatoby trak-
towac¢ przede wszystkim jako narz¢dzia pomocne w praktykowaniu zen. Taki
wniosek mozna wysnu¢, majac na uwadze stowa jednego z mistrzéw Drogi
Herbaty — Kobori Enshii (1579-1647), wedtug ktorego — jak przybliza Bri-
gitte Kita — ten, kto oddajac si¢ rytuatowi herbaty, ,,potrafi skoncentrowaé
si¢ na tym jednym jedynym dzialaniu i nie ma zadnych ubocznych mysli, ten
praktykuje zen w jego najczystszej formie »tutaj i teraz«’0.

Wzigwszy jeszcze pod uwage to, co na temat pojecia czystosci w kontek-
scie chado pisze Suzuki, mozna zauwazy¢, ze tradycja picia herbaty w Japonii
przektada si¢ na kulturowy rys tego kraju, o czym posrednio zdajg si¢ informo-
wac stowa: ,,»czysto§é« stanowigca ducha sztuki herbaty jest cechg japonskiej

37 T.N. Hanh, Cud uwaznosci. Prosty podrecznik medytacji, przet. G. Draheim, Warsza-
wa 2020, s. 14.

38 Ibidem, s. 16.

3 A. Gorlich, Ichigo ichie, s. 26.

40 B. Kita, Chado. Herbata i zen, przet. M. Gawlik, £6dz 1995, s. 33.
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mentalno$ci™!. Warto jednak przy tym zauwazy¢, ze filozofia japonskiej Drogi
Herbaty nie jest wylacznym wymystem mieszkancow Kraju Kwitngcej Wisni,
gdyz — oddajmy raz jeszcze glos Suzukiemu:

Czystos¢ w sztuce herbaty przypomina nieco taoistyczng nauke¢ o Czystosci. Majg one

z soba co$ wspolnego, ich celem bowiem jest uwolnienie naszego umystu od ,,zanieczysz-
czen” pochodzacych od zmystow*?.

Przynajmniej w kulturze chinskiej nalezatoby tez szuka¢ zrédet tej urze-
czywistnianej w ramach chado ,,prawdy”, ktora wigze si¢ z pojeciem spokoju
(jaku). Juz dla buddyjskich mnichéw chan, a wi¢c reprezentantéw powstate-
go w Chinach odtamu buddyzmu, spokdj i czysto§¢ umystu miaty decydowac
o prawdziwej esencji $wiata. [ wlasnie: ,,Herbata dawata im ten spokdj i czy-
sto$¢ mysli, otwierata ich umysty na istotne sprawy Ziemi i Nieba, pomagata
w osiagnieciu stanu buddy”*. Tego rodzaju nastawienie mentalne przetrwato
takze w chado do naszych czasow, o czym mogg swiadczy¢ informacje przed-
stawione przez Aleksandre Gorlich, ktora poswigcita swojg prace na opisanie
gtéwne wspotczesnych zachowan w tym zakresie. Wedtug tej autorki takze
i dzi$ obecne jest w Japonii przekonanie, ze praktykowanie, poprzez rytuat
herbaty, opisanych wczesniej wa, kei i sei pozwala osiggnac spokdj. Co wiecej,
przy czarce herbaty ,,0w wewnetrzny spokdj sie poglebia i zyskuje nowe zna-
czenie w relacji z ludzmi. Bez tego przyjecie herbaciane traci cate znaczenie™*.

Moéwiac o spokoju jako ostatnim elemencie czterech szlachetnych prawd
Drogi Herbaty, warto tez zwroci¢ uwage na etymologiczne tto tego pojecia.
Zdaniem Suzukiego w sanskrycie odpowiednik japonskiego stowa jaku ozna-
cza ,wyciszenie”. Jaku czgsto bywa tez w buddyjskiej literaturze uzywane do
okreslenia $mierci lub nirwany®. Majac to na wzgledzie, mozna zauwazyg¢,
ze pojecie spokoju jest czym$ wiecej niz jedng — wymieniang na koncu —
z czterech zasad Drogi Herbaty. Odnoszac owe zasady do buddyjskich czte-
rech szlachetnych prawd, wypadatoby dostrzec, ze jaku odpowiada ,,prawdzie”
traktujacej o drodze wiodacej do zniweczenia cierpienia.

Trudno odpowiedzie¢ na pytanie, w jak duzym stopniu idee zawarte w obre-
bie mysli buddyjskiej wptynety na mentalny wymiar japonskiej kultury. O wie-
le tatwiej jest przyjac to, o czym pisze Ruth Benedict, autorka pracy Chryzan-
tema i miecz. Wzory japonskiej kultury. Przyblizajagc charakterystyczne dla
Japonczykow sposoby zachowan czy cechy ich myslenia, zwraca ona réwniez
uwagge na kategorie, ktora najlepiej zdaje si¢ wyrazac okreslenie: ,,zyjacy tak,

41 DT. Suzuki, Zen i kultura japonska, s. 186.
42 Ibidem, s. 187.

43 P, Trzeciak, Powicki Bodhidharmy, s. 8.
44 A. Gorlich, Ichigo ichie, s. 26.

4 DT. Suzuki, Zen i kultura japorska, s. 188.
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jakby byt umarty®. W tym przypadku chodzi o postawe, ktora ma wynikaé
z pracy nad soba, w symbolicznym sensie polegajacej na tym, zeby usmiercic
swoje ,,ja”’. Osobom zyjacym z takg $wiadomo$cig o wiele tatwiej jest — jak
pisze Benedict — zachowac spokdj w krytycznych momentach zycia. Nawet
tym, ktorzy nie sg ,,mistrzami” w tej dziedzinie, wpajanie tego typu $wiadomo-
$ci pomaga w pokonywaniu granic budzacych réznego rodzaju lgki. Na przy-
ktad gimnazjaliscie denerwujgcemu si¢ przed egzaminami radzi si¢: ,,Pomysl
o nich tak, jakbys byt juz martwy, a wtedy zdasz je tatwo™’. Na dobra sprawe
ten rodzaj $wiadomosci — zy¢ tak, jakby bylo si¢ martwym — paradoksal-
nie pozwala zauwazy¢ warto$¢ nadrz¢dng nad wszystkimi innymi, mianowi-
cie tg, ktora wigze si¢ z pojeciem zycia®S.

Wracajac do gtéwnego problemu, acz pozostajac przy réznych konotacjach
pojecia jaku, nalezy tez przyblizy¢, ze bywa ono takze utozsamiane z pojeciem
sabi*, ktore wraz z pojeciem wabi>® w bardzo wyrazny sposob okresla to,
co w literaturze przedmiotu najcz¢sciej zwyklo si¢ postrzegac jako estetycz-
ny wymiar Drogi Herbaty. Przywotane pojgcia oznaczajg mniej wigcej tyle,
co ubostwo, prostota czy samotnos¢, przy czym sabi bardziej opisuje obiek-
tywny stan rzeczy, natomiast wabi odsyta do tego, co osobiste i subiektywne>'.

Jednak wabi i sabi nie tyle konotuja dazenie w stron¢ tych desygnatow,
materialnych badz mentalnych, na ktore wskazuja, ile opisuja pewng postawe,
ktora wigze si¢ — o czym takze pisze Suzuki — z akceptowaniem ubdstwa
1 przyjmowaniem ze spokojem wszystkiego, co si¢ zdarza, do czego jednak
,potrzebny jest wyciszony, bierny umyst”2.

By¢ moze dobrym sposobem na pojecie znaczenia stow wabi i sabi czy
przede wszystkim jaku bedzie spojrzenie na posta¢ przywotywanego wielo-
krotnie w tym tekscie Sen no Rikyi, ktéry w swej praktyce mistrza Drogi
Herbaty prawdopodobne hotdowat temu, co wyrazaja pojecia prostoty oraz

46 R. Benedict, Chryzantema i miecz. Wzory kultury japorskiej, przet. E. Klekot, War-
szawa 1999, s. 231.

47 Ibidem, s. 232 i passim.

48 Zob. ibidem, s. 221-222 i passim.

49 Jak pisze Przemystaw Trzeciak: ,,Sabi jest jedng z wazniejszych kategorii estetycznych,
szczegoblnie czgsto uzywang w sztuce zwigzanej z buddyzmem zen XV-XVII wieku, chociaz
pojawila si¢ znacznie wczesniej, jeszcze w VIII wieku, w antologii poetyckiej Man yoshii (Zbior
Dziesigciu Tysigcy Lisci)” (P. Trzeciak, Powieki Bodhidharmy, s. 374).

30 Powotujac sic raz jeszcze na Trzeciaka, ktory z kolei przybliza uogélnienie Makoto
Uedy — wabi ,,to postawa estetyczna i etyczna, znajdujaca przyjemnos¢ w zyciu spokojnym
i swobodnym, wolnym od klopotéow ziemskiego §wiata. Pojgcie powstato w Sredniowiecznej
praktyce pustelniczej, wyraza prosty, surowy rodzaj pigkna i pogodny, transcendentalny stan
umystu. Jest to centralne pojgcie estetyki rytuatu herbaty, ale takze tworczosci poetyckiej
waka, renga 1 haiku” (ibidem, s. 371).

S D.T. Suzuki, Zen i kultura japonska, s. 188—189.

52 Ibidem, s. 189.
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ubostwa, potrafigc jednoczesnie stuzy¢ wladcy zdolnemu przelewaé ludzka
krew w celu zwigkszania swych wplywow i stanu posiadania dobr material-
nych. Warto przy tym pamigtac, ze Rikyi byt jednym z wazniejszych tworcow
klasycznej formy japonskiego chado, prawdopodobne $wiadomym rowniez
sensu i znaczenia buddyjskich czterech prawd, ktore wcielat w zycie migdzy
innymi za posrednictwem rytualow herbacianych bgdacych w duzej mierze
$wieckim przedtuzeniem buddyjskiej praktyki.

Takos¢

Pojecie takosci nie jest wytworem japonskiej kultury Drogi Herbaty. Jego
geneze, przynajmniej w nadawanym mu w literaturze przedmiotu znaczeniu,
nalezaloby wigzac¢ z powstata w Indiach myslg buddyjska. Za najwazniejsze
z jej zrodet uwaza si¢ historycznego Budde. I wlasnie w przypisywanych tej
postaci stowach wypadatoby szukac podwalin tego, co stowo ,,tako$¢” (tathata)
wyraza. Do zbioru takich stéw nalezy chociazby to, co Ireneusz Kania okre-
sla jako ,,testament Buddy”. Oto on:

Stuchajcie, o mnisi, teraz napominam was tak: wszystko, co ztozone, podlega zniszcze-

niu. Trudzcie si¢ gorliwie!
To byty ostatnie stowa Tathagaty>>.

Trudno nie zgodzi¢ si¢ z ttumaczem, ze tre$¢ owego testamentu jest wrecz
banalna, przy zatozeniu, ze ,,Kazdy dorosty cztowiek wie doskonale, ze ztozone
jest wszystko i ze wszystko przemija, a wiec podlega zniszczeniu™*. Starajac
si¢ odpowiedzie¢ na pytanie, dlaczego Budda — ,,twdrca najglebszej i najsub-
telniejszej doktryny filozoficzno-religijnej, jakg znaty dzieje”> — w swych
ostatnich, skierowanych do uczniow stowach przywotat ,.te prosciutka, obie-
gowa prawde%, Kania zauwaza, ze ,testament” w istocie jest wielopoziomo-
wy 1 tylko pozornie prosty, co stara si¢ wylozy¢, punktujac:

1) $wiat empiryczny jest ztozony z rzeczy i elementdow warunkujacych si¢ nawzajem, zad-
ne wigc z nich nie ma samoistnego, autonomicznego (,,mocnego’) bytu. Ten sposob istnienia
rzeczy nazywa si¢ ,,bezjazniowoscia” (anattd) albo ,,pustka”(susifiata);

2) kazda rzecz, jako uwarunkowana przez inne, podlega powstawaniu, trwaniu i znisz-
czeniu, jest wigc nietrwata (aniccata);

3) skutkiem tego kontakt ze §wiatem musi w nas rodzi¢ bol, niewygode (dukha);

4) z bolu trzeba staraé si¢ wyzwolic, jesli to mozliwe. Cztowiek psychicznie zdrowy nie

powinien go akceptowaé jako nicodwracalnego fatum czy kary bogow>’.

53 1. Kania, Muttavali, s. 97.
54 Ibidem.
35 Ibidem.
36 Ibidem.
5T Ibidem.
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W swietle tej filozofii mozna tez przyjac, ze buddyjska §wiadomos$¢ oraz
zwigzana z nig praktyka — raz jeszcze przywotujac stowa Kani — w uprosz-
czeniu sprowadzaja si¢ do tego, ,,bysmy nie tylko wiedzieli, ze §wiat jest taki
a taki, lecz rowniez — i przede wszystkim — by$my t¢ wiedz¢ doglgbnie
w sobie przezyli™®.

Nie do konca na marginesie warto przywola¢ tu catkiem podobng mysl,
acz wyrazong z perspektywy nie tylko teoretyka buddyzmu. Chodzi bowiem
o stowa D.T. Suzukiego, ktory w pracy pos§wigconej omowieniu podstawowych
sensow buddyzmu zen pisze w nastgpujacy sposob:
dla najlepszego i najpetniejszego zrozumienia jakiej$ rzeczy niezbg¢dne jest doswiadczy¢ jej
osobiscie. Osobiscie zdobyte doswiadczenie staje si¢ bezwzgledna konieczno$cia zwlaszcza

wtedy, gdy owa rzecz wiaze si¢ z samym zyciem. Bez takiego do$wiadczenia nie sposob

doktadnie, a wigc skutecznie, pojac niczego, co ma zwigzek z zyciem i jego niezgtebionymi

mechanizmami. U podstaw wszelkich pojeé lezy zwykle, proste przezycie®.

Chcac przyblizy¢ znaczenie pojecia takosci i majac na wzgledzie przywo-
fane w tym celu tresci, szczegdlnie wypadatoby uwypukli¢ dwie kategorie.
Jedna z nich wigze si¢ z brakiem samoistnego i autonomicznego — ,,mocne-
go” — bytu jakiegokolwiek z elementdéw czy jakiejkolwiek z rzeczy sktada-
jacych si¢ na nasz $wiat. Druga za$ dotyczy tego, Ze ostateczng prawde na
temat zycia czy $wiata kazdy cztowiek czerpie przede wszystkim z wiasnego
doswiadczenia. Warto zaznaczy¢, ze praktycznie kazda wykonywana przez
nas czynno$¢ podlega pod kategori¢ doswiadczenia, niemniej czym innym
jest ono w przypadku, gdy sami przygotowujemy wode potrzebng do zaparze-
nia herbaty, a czym innym jest do§wiadczenie polegajace na zapoznaniu si¢
na przyktad z opisem tej czynno$ci. W tym sensie historyczny Budda, okre-
slany réwniez jako Tathagata, czyli w gruncie rzeczy tylko ten, ktory jest taki,
jaki jest, w roznych ujeciach jest inng postacig w zaleznosci od kontekstow,
w ktorych obrebie funkcjonuje. Obraz czy w pewnym sensie nawet ,,istnie-
nie” Tathagaty, podobnie jak kazdego innego elementu naszego uniwersum,
sg zawsze relatywne i zalezne od tego, kto i z jakiej perspektywy postacé te
postrzega. Wszelkie nadawanie ,,obiektywnych” czy ,,statych” znaczen poje-
ciu Buddy lub Tathagaty jest co najwyzej rodzajem interpretacji i czynieniem
uogolnien dokonywanych na plaszczyznie jezyka, natomiast z perspektywy
pojecia takosci jest wylacznie formg wiklania si¢ w sfere iluzji pojmowane;j
jako antyteza prawdy®.

Alan W. Watts sprowadza pojecia takosci do pierwszych stow dziecka, ktore
uczac si¢ mowic i oznaczajac elementy otaczajacego je Swiata, uzywa okreslen

58 Ibidem, s. 98.

3 DT. Suzuki, Wprowadzenie do buddyzmu zen, przet. M. Grabowska, A. Grabowski,
Krakow 2017, s. 40.

60 por. 1. Kania, Muttavali, s. 34.
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typu ten, ta, to, co w przypadku indyjskiej kultury odpowiada sanskryckie-
mu rdzeniowi fat. Piszac o tym prostym wskazaniu, takze i sens buddyjskiej
mysli Watts poniekad odnosi do ,,czystego” ogladu $wiata, rzekomo wlasciwe-
go dziecigcemu umystowi, ktory nie podlega jeszcze regutom porzadkowania
rzeczywisto$ci za posrednictwem prawidel jezyka. Z tej perspektywy autor
ten zwraca tez uwage na jeden z senséw mysli, czy tez $cislej, doswiadczenia
z zakresu buddyzmu, nie omieszkujac przy tej okazji odnies¢ si¢ do rozumie-
nia pojecia buddy. Zatem:

Kiedy mowimy po prostu: ,,to”, odnosimy si¢ do dziedziny doswiadczen niewerbalnych,
do rzeczywisto$ci takiej, jaka ja postrzegamy bezposrednio; staramy si¢ bowiem zasygna-
lizowa¢, ze widzimy czy czujemy, a nie myslimy czy moéwimy. Taka wigc tathata oznacza
$wiat taki, jaki jest, nie poddany ogladowi i podziatowi przez symbole i okreslenia myslowe.
Wskazuj¢ na to, co konkretne i namacalne, a nie na to, co abstrakcyjne i poj¢ciowe. Bud-
da jest ,tathagata”, ,,idacym wtasnie tak”, poniewaz przebudzit si¢ ku owemu pierwotnemu,
bezpojeciowemu $wiatu, ktorego zadne stowa nie sa w stanie odda¢, i nie myli go z takimi

pojeciami jak bycie i nie-bycie, dobro i zto, przesztos¢ i przysztosé, tu i tam, ruch i bezruch,
<61

stalo$¢ 1 przejSciowosc® .

W dalszej czesci wywodu Watts zwraca uwage na to, co wiaze si¢ z dua-
lizmem naszego my$lenia — o czym zreszta wspomina wielu autoréw pisza-
cych na temat buddyzmu — zaleznego od regut rzadzacych jezykiem jako
kategoria ludzkiego bycia w §wiecie. W tym kontekscie buddyzm zdaje sie
zwraca¢ uwage na swiadomos$¢ sprowadzajaca sie do tego, ze wszelkie formy
nazywania elementéw rzeczywistosci sa wylacznie jej jezykowym obrazem.
Takim obrazem jest rowniez odnoszace si¢ do pojecia takosci stowo tathata,
ktore Watts uwaza za rodzaj ,,bezsensownego okreslenia”, ktorego celem jest:
zwrdcenie naszej uwagi na to, ze logika i znaczenie — z zakodowang w sobie dwoisto$ciag —
sa wlasno$cia mysli i1 jezyka, a nie otaczajacego nas Swiata. W niewerbalnym, konkretnym
$wiecie nie ma zadnych klas i zadnych symboli, ktore znaczg lub oznaczaja cokolwiek innego

niz siebie same. Stad w §wiecie nie ma tez dwoistosci. Dualizm pojawia si¢ bowiem przy
klasyfikacji, kiedy rozdzielamy nasze do§wiadczenia do przegrodek w naszych umystach®?.

Idac dalej tym tropem, Watts — rzecz jasna za pomocg stow — stara si¢
wyrazi¢ to, do czego sprowadza si¢ pojgcie zen, o czym warto wspomniec
o tyle, o ile w przypadku japonskiej Drogi Herbaty ,,herbata i zen majg ten
sam smak”. W kazdym razie:
zen to widzenie rzeczywistosci bezposrednio, w jej ,.takosci”. Aby ujrze¢ swiat takim, ja-
kim jest w swej konkretnej postaci — nie podzielony przez kategorie i abstrakcje — trzeba,
rzecz jasna, spojrze¢ na niego nie myslac o nim albo, wyrazajac to nieco inaczej, nie tworzac
w umysle zadnych jego symbolif3.

61 AW. Watts, Droga zen, przet. S. Musielak, Poznan 1997, s. 93.
2 bidem, s. 100.
83 Ibidem,s. 191.
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[luzoryczny wymiar rzeczywisto$ci postrzeganej za posrednictwem pojec
i mechanizmow jezyka starat si¢ rowniez wykazac indyjski filozof z IT wieku
naszej ery Nagardzuna, ktérego uwaza si¢ migdzy innymi za autora traktatu
zatytutowanego Pustka. W traktacie tym znajdziemy chociazby takie stwier-
dzenia, ze zaréwno to, co skonceptualizowane, jak i sama konceptualizacja
sa puste, gdyz to, co podlega konceptualizacji, jak i sam jej proces wzajem-
nie siec warunkuja®*. Zdaniem Artura Przybystawskiego, autora przektadu na
jezyk polski zachowanych w Tybecie tekstow przypisywanych Nagardzunie,
najwazniejszym tematem wspomnianego traktatu na temat pustki jest to, co
sprowadza si¢ do pojecia tako$ci oznaczajacego tyle, co ,,prawda absolutna”®>.
Na marginesie warto przywota¢ wskazanie Przybystawskiego na to, ze bud-
dyjskie pojecie pustki: ,,paralizuje filozoficzne zapedy filozofii do opisu rze-
czywistosci w kategoriach ontologicznych”®®. Jednym z powodéw tego para-
lizu jest wtasnie fakt, ze kazda forma konceptualizacji jest w gruncie rzeczy
pusta. Puste jest tez kazde rozroznienie, takze i to, ktore oddziela wazne z per-
spektywy buddyzmu pojecia nirwany i samsary, gdyz oba wzajemnie od sie-
bie zaleza, podobnie jak syn warunkuje istnienie ojca w tym samym stopniu,
w jakim ojciec jest warunkiem méwienia o synu®”. W buddyzmie taki rodzaj
spogladania na rzeczywisto$¢ bywa okreslany za pomoca pojecia srodkowej
drogi, moéwigcego mniej wiecej tyle, ze wszystko jest wspotzalezne®s,

Zatem tako$¢ to wskazanie na wspotzaleznos$¢ istnienia elementow skta-
dajacych si¢ na ksztalt postrzeganej i dos§wiadczanej przez nas rzeczywisto-
$ci, ktorej nazywanie jest w efekcie forma umownego rozdzielania tego, co
w istocie jest jednym zbiorem wzajemnych i dynamicznych relacji zachodza-
cych w §wiecie.

W buddyzmie wazne jest tedy swoiste podkreslanie jednosci wszystkie-
g0, co istnieje 1 od siebie wspotzalezy, mniej wigcej na podobnej zasadzie, na
jakiej tak wazna na gruncie buddyzmu praktyka medytacyjna nie jest czyms$
réznym od tego, co nazywamy ,,wiedzg” w znaczeniu buddyjskim — jest ona
rodzajem korelatu w postaci zasad i zachodzacych miedzy nimi relacji funk-
cjonujacych na zasadzie prawa wspoltzaleznego powstawania. Przez pryzmat

takiego ujecia nie ma wiedzy bez medytacji i odwrotnie®.

4 Nagardzuna, Filozofia pustki i wspotzaleznego wylaniania, przet. A. Przybystawski,
Kety 2014, s. 88.

5 A. Przybystawski, Wstep: Nagardzuna i jego traktaty o pustce i wspélzaleznym wyla-
nianiu, [w:] Nagardzuna, Filozofia pustki i wspoizaleznego wytaniania, s. 24.

6 JIbidem, s. 25.

67 Zob. V. Zotz, Historia filozofii buddyjskiej, przet. M. Nowakowska, Krakéw 2007, s. 126.

%8 Por. M. Mejor, Buddyzm. Zarys historii, s. 208.

8 7ob. I. Kania, Muttavali, s. 227.
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Wiele wskazuje na to, ze wlasnie taka perspektywa jest jednym z wazniej-
szych fundamentow Drogi Herbaty, w ktorej przypadku wazne jest podkres-
lanie jednosci tego, co w pewnym sensie jest od siebie rozne, nie mowiac juz
o tym, ze rytuaty herbaciane w kontekscie owej Drogi nalezatoby postrzegaé
jako forme medytacji, nie za$ wylacznie rozrywki potaczonej z dbatoscig o eks-
kluzywno$¢ herbacianych utensyliow czy przestrzeganie okreslonej etykiety.
W gruncie rzeczy, jak stwierdza Sen XV: ,,Droga Herbaty [...] poprzez poda-
wanie i przyjmowanie herbaty pokazuje nam droge zycia”’’,

Do grona mistrzéw podkreslajacych i promujacych omawiany tu wymiar
Drogi Herbaty nalezy wymieniany juz w pierwszej cz¢sci Takeno J06. Jemu
tez przypisuje si¢ zaproponowanie poj¢cia wabi okreslajacego w tym przy-
padku to, co warunkuje sztuke herbaty; sztuke, ktora staje si¢ nig wtedy, gdy
,odklada si¢ wzory na bok™ na rzecz prostoty i skromnosci oraz swobodnego,
spontanicznego i tworczego dziatania w celu wspdlnego przezywania $wia-
ta przy herbacie. Wedtug Joo sztuka herbaty powinna wyrabia¢ w jej uczest-
nikach wrazliwo$¢ na pickno — takze to ukryte — otaczajacego ich $wiata.
Szczegodlnie istotne zdaje si¢ to, ze Droga Herbaty w pojeciu Jo0 jest przedtu-
zeniem buddyjskiej praktyki — podazanie tag Droga jest mozliwe tylko wte-
dy, gdy przyjmie si¢ i przyswoi zalecenia nauki buddyjskiej. Paradoksalnie
oznacza to takze przestrzeganie konkretnych zasad, wsrdd ktorych znajduja
si¢ takie jak uprzejmosc¢ oraz petne zaangazowanie w to, co si¢ robi w danym
momencie. Wazne sg tez kreatywnos$¢ i umiejetnos¢ dostosowania sie do kaz-
dych warunkéw, a takze praktykowanie sabi oraz wabi’!. Dzieki przyswoje-
niu tych zasad mozna dazy¢ do jednego z najwazniejszych celow, do ktorych
wiedzie Droga Herbaty, a jest nim — zdaniem Trzeciaka — osiagnigcie swe-
go rodzaju jednosci; ,,wspolnoty serc uczestnikow, [...] komunii gospodarza
i goéci”’2. Wyrazajac to innymi stowy i powotujac sie raz jeszcze na zalecenia
Takeno J00, mozna podsumowac, ze: ,,chado wymaga praktykowania gtow-
nych zasad buddyzmu”73.

Jak uwaza Trzeciak, Droga Herbaty wedtug wielu jej mistrzow, w tym
mistrzow zen, jest w istocie §wiecka forma dazenia do osiagnigcia stanu sato-
ri — przebudzenia’™ i w tym sensie rytuaty herbaciane w ramach chado trze-
ba by postrzega¢ jako rodzaj medytacji zen’.

Nadanie szczegdlnych wymiarow tego rodzaju medytacji zen przypisuje
si¢ przywotywanemu tu juz wielokrotnie Sen no Rikyi. Co rownie istotne, na

70 S. Sen XV, Sztuka herbaty, s. 156.

"1 Zob. P. Trzeciak, Powieki Bodhidharmy, s. 261-262.
72 Ibidem, s. 264.

73 Ibidem, s. 262.

4 Ibidem, s. 313.

7> Ibidem, s. 334.
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co zwraca uwage chociazby Agnieszka Kozyra, Rikyt, proponujac t¢ Swie-
cka forme praktykowania buddyzmu zen, nie odzegnywat si¢ jednoczesnie od
doczesnych sfer kultury i sztuki’®. Summa summarum Droga Herbaty w takim
wydaniu stala si¢ dostgpna nie tylko dla mnichéw zen ,,praktyka i urzeczy-
wistnieniem Drogi Buddy””’.

Jednak tym, co wymaga dopowiedzenia i zastuguje na wyjatkowe podkre-
$lenie, jest fakt, ze dla Rikyt ogrod i znajdujacy si¢ w nim obiekt przeznaczony
do picia herbaty to reprezentacja takosci bgdacej ,,istota rzeczywistosci [...],
ktora jest pusta i wolna od wszelkiego niepokoju (buji anshin)”’8. Warto przy
tym uwzgledni¢ i to, ze takos¢ oznacza wszakze stan przekroczenia ,,dualizmu
podmiotu i przedmiotu poznania””®. Jest to wazne o tyle, o ile na przyklad
figura gospodarza i goscia w japonskiej tradycji chado czy nauczyciela i ucz-
nia na ptaszczyznie edukacji w zakresie zen jest metafora wskazujaca wias-
nie na relacje podmiotu i przedmiotu®. Tym samym, wchodzac w przestrzen
roji 1 majac odpowiednig $wiadomos¢ korelujacg z tym, co najtatwiej bylo-
by tu sprowadzi¢ do poj¢cia buddy, podazajacy Droga Herbaty zdaja si¢ ¢wi-
czy¢ — jak glosi wyrwana z innego kontekstu jedna z wypowiedzi Ireneusza
Kani — w ,widzeniu $wiata takim, jakim on naprawde jest (yathabhiitam)®!,
co nalezy do jednej z wazniejszych praktyk buddyjskiego mnicha®2.

Jednak za szczegodlny wyraz takosci w kontekscie chado nalezaloby uznac
to, co Rikyl wyrazil, wskazujac na istot¢ Drogi Herbaty, ktora jego zda-
niem ,,polega na przyzwoleniu, by zagotowala si¢ woda, ubiciu herbaty i jej
smakowaniu”®3,

W literaturze przedmiotu znajdziemy réwniez niewiele réznigce si¢ od sie-
bie warianty opowiesci o tym, jak to Rikyii odpowiedzial uczniowi na pytanie
0 to, 0 czym waznym nalezy pamigta¢ podczas przygotowywania i podawa-
nia herbaty. Oto jego odpowiedz:

Zaparz czarke doskonalej herbaty; przygotuj wegiel, tak, aby ogrzat wodg; utéz kwiaty

tak, jak rosng w polu; w lecie stworz chtéd, w zimie ciepto; zrob wszystko przed czasem; badz
przygotowany na deszcz; po$wieé uwage tym, ktérzy ci towarzysza®*.

Rozczarowany tg odpowiedzig uczen, ktory nie dostrzegt w niej nic niezwy-
ktego, miat rzekomo stwierdzi¢, ze tyle to on juz potrafi, w zwigzku z czym

76 A.Kozyra, Estetyka zen, s. 322.
77 Ibidem, s. 304.

78 Ibidem, s. 327.

7 Ibidem, s. 326.

80 hidem, s. 328.

81 1. Kania, Muttavali, s. 229.

82 Ibidem.

83 B. Kita, Chada, s. 34.

84 S Sen XV, Sztuka herbaty, s. 154.
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Rikyt pono¢ zadeklarowat, iz w takiej sytuacji chetnie zostanie jego ucz-
niem. Jednak nie to jest w tej opowiesci najwazniejsze. Istotne bowiem zdaje
si¢ co$, co w pewnym sensie wigze si¢ z tym, na co wskazuje pojecie takosci.
Ot6z recepta Rikyl odnoszgca si¢ do przygotowania herbaty na dobra spra-
we jest taka, jaka jest. Zostata ona wyrazona za posrednictwem stow, ktore
kazdy w zaleznosci od roznych czynnikéw warunkujacych jego postrzeganie
rzeczywisto$ci moze zrozumie¢ na swoj sposob.

Warto jednak podkresli¢, ze przywotane tu stowa Rikyi zostaty przez jego
nastgpcow okreslone jako ,,zbior Siedmiu Regut mistrza Rikyu”. Regut tych
przestrzegaly kolejne pokolenia mistrzow japonskiej sztuki podawania her-
baty, ktorzy uznawali je za ,,najwazniejsze wskazowki dotyczace wlasciwej
postawy w Drodze Herbaty”®>. Oméwienie tych regut znajdziemy chociazby
w przywolywanym tu juz teks$cie Sztuka herbaty napisanym przez Soshitsu
Sen XV. Na podstawie tego, co tam stoi, jak i przy tej okazji mozna zaryzy-
kowa¢ stwierdzenie, ze przyswojenie tych regut w sposob praktyczny prawdo-
podobnie powinno przetozy¢ si¢ na co§ wigcej niz tylko umiejetno$¢ podawa-
nia herbaty. Jakkolwiek — przywotujac stowa Rikyt, ktore zdajg si¢ poniekad
wpisywac w kategori¢ wyznaczang przez pojecie takosci — warto pamigtac, ze:

Herbata to nie wigcej niz to:

Najpierw grzejesz wodg,

Potem robisz herbateg,

Nastepnie wypijasz ja w odpowiedni sposob.

Oto wszystko, co powiniene$ wiedzie¢3®.

Zakonczenie

Zapoznajac si¢ z zasobem tresci ilustrujgcych kulturowy sens tego, co skry-
wa si¢ pod pojeciem Drogi Herbaty w wymiarze japonskiej kultury, trudno
jednoczesnie okresli¢c dominantg tego zjawiska. Niewatpliwie herbata jako jego
bardzo pojemny symbol mogtaby pretendowac do tego miana, tym bardziej
ze glownie w obrebie i za sprawg rytualow herbacianych mozemy mowic
o japonskim chadé. Uwzgledniajac kulturotworczg funkcje herbaty pojmo-
wanej nie tyle jako napdj, ile gtéwnie jako symbol, nalezaloby tez zauwazyc,
ze jego esencja nie zalezy wylacznie od lisci rosliny, z ktorej pochodzi, gdyz
w tym przypadku duza role odgrywaja takze buddyjskie tresci. Co warte
podkreslenia, tresci te, cho¢ zawarte w rdznego rodzaju pismach, dotarty do
Japonii poprzez Chiny az z Indii, gléwnie za posrednictwem przekazu ustne-
go 1 towarzyszacych temu przekazowi praktyk, wchlaniajac po drodze kom-
ponenty wlasciwe dla poszczegolnych kultur.

85 Ibidem.
86 Ibidem, s. 164.
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W tej sytuacji oddzielanie pojecia herbaty od pojecia drogi czy Drogi Her-
baty od mysli buddyjskiej bytoby mniej wigcej tym, czym moéwienie o cechach
dziecka bez uwzglednienia jego dziedzictwa — zar6wno w znaczeniu gene-
tycznym, jak i kulturowym czy psychologicznym — otrzymanego w spadku
po przodkach. Z taka $wiadomo$cig nie trudno zauwazy¢, ze nie tyle nieta-
twe, ile mato wyczerpujace pod wzgledem poznawczym bedzie to, co powie
si¢ wylacznie na temat samego dziecka. W podobny sposob nalezatoby tez
spojrze¢ na japonska Droge Herbaty. Jej ksztatt i obraz nie zaleza wylgcznie
od japonskiej kultury, natomiast w duzym stopniu kulture t¢ wyrazajg i tak-
ze ksztaltuja. Opisanie niektorych wymiardw chadé nie jest jednak do konca
opowiescig o niuansach japonskiej kultury, jakkolwiek idac ta droga, wiele
mozna powiedzie¢ o tym, co konstytuuje t¢ kulturowa umiej¢tnos¢ Japon-
czykow, ktora polega na dostrzeganiu pigkna w naturze, na przyktad pod
postacig znajdujgcych si¢ w ogrodach mchow, porostow, krzewow czy kwit-
nacych kwiatow. Podobnie mogloby tez by¢ w przypadku omawiania réznych
cech ludzkich zachowan, choc¢by tych sygnowanych przez poj¢cia szczerosci,
czystosci czy zyczliwosci.

Piszac na temat Drogi Herbaty, warto wigc uwzgledniaé nie tylko japonski
jej etap, choc¢by dlatego, by nie przeslepi¢ tych waznych jej sensow, ktore wig-
73 si¢ z my$la buddyjska. Z pewnosciag jednym z takich sensoéw jest afirmacja
zycia polaczona ze $wiadomoscig tego, ze w kazdym jego wymiarze, takze
ludzkiej egzystencji, jest ono efektem splotu bardzo wielu czynnikéw skta-
dajacych si¢ na okreslone uwarunkowanie stajace si¢ nim na zasadzie wspot-
zaleznego powstawania. W tej kwestii pewna ilustracjag moze by¢ buddyjska
opowies¢ o zotwiu ptywajacym po Wschodnim Oceanie, ktora w roznych
wariantach pojawia si¢ w tekstach tak zwanego kanonu palijskiego, uznawa-
nego za jedno z najstarszych zrodet w zakresie buddyzmu. Clou tej opowiesci
sprowadza si¢ do tego, ze prawdopodobienstwo przyj$cia na §wiat w ludzkim
ciele jest mniej wigcej takie, jak to, ze 6w z6tw trafi w otwor jarzma czy bran-
soletki ptywajacej swobodnie po tym samym akwenie co on®’.

Trudno jednak jednoznacznie stwierdzi¢ oraz zweryfikowac, w jakim stop-
niu kulturowa postawa Japonczykow wzglgdem wartosci zycia, w tym zycia
ludzkiego, wyrasta z tego, co sktada si¢ na catoksztatt uwarunkowan ich uni-
wersum, a w jakiej mierze wptyw na t¢ postawe mogt mie¢ przekaz buddyj-
skich tresci. Pewnych podpowiedzi dostarcza w tej kwestii uogolnienie wyra-
zone przez badajaca wzory japonskiej kultury Ruth Benedict, ktora tak pisze,
nie do konca wprost, o wlasciwej dla japonskiej kultury afirmacji zycia:

Pomimo ze Japonia jest jednym z wielkich krajow buddyjskich, idea wedrowki dusz
i koncepcja nirwany nigdy nie staly si¢ czescig buddyzmu w wersji popularnej. Sami kaptani

87 Por. I. Kania, Muttavali, s. 172.
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przyjmuja te doktryny, niemniej nigdy nie przeniknetly one do religijnosci ludowej ani do po-
tocznego myslenia. [...] Japonskie ceremonie pogrzebowe oraz uroczystosci zwigzane z na-
rodzinami sg pozbawione jakichkolwiek wyobrazen zwigzanych z kotem wcielen. Wedrowka
dusz nie jest japonskim wzorem myslenia. Takze idea nirwany, ktora ogétowi wiernych nie
mowi nic, zostata nie do poznania zmieniona przez samych kaptanow. Duchowni uczeni ogto-
sili, ze cztowiek, ktory dostapit oSwiecenia (satori), juz osiagnagt nirwang; nirwana jest tu
i teraz, posrodku czasu, a cztowiek ,,moze dostrzec nirwang” w sosnie albo w dzikim ptaku.
Japonczycy nigdy nie interesowali si¢ opowiesciami o tamtym $wiecie. Ich mitologia opowia-
da o bogach, ale nie méwi o zyciu, jakie pedza umarli®.

W przyblizonym fragmencie warto zwroci¢ uwagg na to, co autorka pisze
o kulturowym braku zainteresowania Japonczykow problemem ludzkiego zycia
po $mierci, na ,,tamtym $wiecie”, co mozna odczytywac jako przyktad na to,
ze przedstawiciele tej kultury swojg uwage poswigcaja temu, co si¢ dzieje
w warunkach ich ziemskiej egzystencji — koncentruja si¢ na tym, co doty-
czy plaszczyzny zycia. Kwestig do dyskusji, na ktorg tu juz nie ma miejsca,
jest pytanie o to, czy japonskie rozumienie pojecia ,,nirwany”, ktorg osiaga
si¢ ,,tu 1 teraz”, jest az tak odlegte od tego stanu, ktorego urzeczywistnienie
przypisuje si¢ historycznemu Buddzie; ten zreszta jeszcze za zycia miat glosi¢
swe nauki i dawa¢ zainteresowanym wskazowki, jak 6w stan ,,przebudzenia”
czy ,,o$wiecenia” osiggna¢. Szukajac odpowiedzi na to pytanie, z pewnoscia
warto byloby wzig¢ pod uwage informacje zawarte w przywotywanej tu pracy
Marka Mejora, ktorego zdaniem to, co mogliby$my okresli¢ mianem pierwot-
nej nauki Buddy, zostato poddane pewnej ,,Judowej” waloryzacji, w zwigzku
z czym buddyjskie pojecie nirwany zostalo sprowadzone do hinduistyczne;j
koncepcji uwzgledniajgcej nadnaturalny i wykraczajacy poza ludzkie doswiad-
czenie ksztalt rzeczywistosci, tym samym buddyzm rozumiany jako doktryna
filozoficzna przeksztalcit si¢ w religie®.

Studiujacym literaturg z zakresu chado raczej nie powinno umknaé uwadze
to, co w tym kontekscie wigze si¢ z kulturowo wzmacniang afirmacjg zycia
1jego przejawow potaczong z bacznym zwracaniem uwagi na pickno otacza-
jacego $wiata, czego wyrazem moze by¢ dbalos¢ Japonczykow o estetyczny
wymiar tego wszystkiego, co sktada si¢ na przestrzen roji. Warto podkreslic,
ze japonska ceremonialno$¢ w konteks$cie herbaty jest wrecz uwazana za rodzaj
sztuki, co znalazlo wyraz chociazby w niektorych wypowiedziach autorow
cytowanych w tym tekscie. Co wazne, w przypadku herbacianych spotkan
zarOwno tworcami, jak i1 odbiorcami tego rodzaju sztuki sg ich uczestnicy.
Wazng funkcja sztuki herbaty jest takze to, co wigze si¢ z uwrazliwianiem
kroczacych Drogg Herbaty na to, ze takze poza obszarem roji, w warunkach

88 R. Benedict, Chryzantema i miecz, s. 221-222.
89 Zob. M. Mejor, Buddyzm. Zarys historii, s. 190-191 i passim.
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codziennej egzystencji, mozliwe jest zarowno uprawianie, jak i dostrzeganie
artyzmu powstajagcego migdzy innymi na gruncie chado.

Sztuka herbaty bedaca integralnym elementem Drogi Herbaty jest wigc
tym, czemu szczegolnie przygladaliSmy si¢ w tym tekscie, a co mozna by
sprowadzi¢ do praktycznego wymiaru filozofii buddyjskiej. Jak pisze Dai-
setz T. Suzuki, Japonczycy nie tyle wykorzystali mysl buddyjska do rozwoju
intelektualnego, ile starali si¢ ja wtopi¢ w powszechno$¢ codziennego zycia,
uatrakcyjniajac ja poprzez nadanie jej estetycznego wymiaru. W ten sposob
z filozofii uczynili rodzaj sztuki, ktoérag w wielu miejscach mozna by sprowa-
dzi¢ do sztuki zycia. Jej za$ promowaniu powinny stuzy¢ chociazby rytuaty
towarzyszace piciu herbaty®?.

Spogladajac na Droge¢ Herbaty jako na przyktad praktycznego wymiaru
mysli buddyjskiej, wypadatoby jednak podkresli¢, ze spotkania herbaciane
w ramach chado to nie tyle pretekst do tego, by spekulowa¢ na temat rzeczy-
wistosci, ile raczej okazja ku temu, by dostrzega¢ rozne jej wymiary, takze
i te, ktore wymykaja si¢ kategoriom ludzkiego myslenia, za$ z perspektywy
wartos$ci, jaka wyraza pojecie zycia, jest to rOwniez sposobno$¢ na przyswo-
jenie sobie swoistej optyki, w ktorej ramach ,,jedna minuta czy jedna sekun-
da jest rownie dtuga, réwnie wazna jak tysigc lat”.

Warto jednak zaznaczy¢, ze to nie od smaku ani sposobu podawania her-
baty zalezy percepcja rzeczywistosci wlasciwa dla osob podazajacych Droga
Herbaty, jakkolwiek jej smak i sposob podania niewatpliwie nalezg do waz-
nych elementow buddyjskiej pedagogiki, w ktorej mysl oglad swiata zalezy
nie tylko od naszych zmystow, jezyka, wiedzy czy umiejetnosci, lecz takze od
rodzaju pracy, jaka kto$, kto chce wies¢ szczgsliwe zycie, musi wykona¢. Mysl
te w kontekscie japonskich wzoréw kultury zdaje si¢ catkiem trafnie wyra-
za¢ Ruth Benedict, zdaniem ktorej wielu Japonczykéw podziela poglad, ze:

Niemowlg¢ rodzi si¢ szczgsliwe, nie umie jednak ,,smakowaé zycia”. Jedynie dzigki ¢wi-
czeniu umystu (lub dyscyplinie wewngtrznej, shuyo) cztowiek potrafi zdoby¢ site, by zy¢ pel-
nig zycia i ,,poczu¢ jego smak”. Sformutowanie to ttumaczy si¢ zwykle: ,,tylko w ten sposob

moze on cieszy¢ si¢ zyciem”. Dyscyplina wewnetrzna ,,wzmacnia brzuch (siedzib¢ samokon-

troli)” oraz przedtuza zycie®2.

Czytajac te stowa, warto mie¢ na wzgledzie i to, ze herbacie, takze w kon-
tekscie japonskiej kultury, przypisuje si¢ wysokie wlasciwosci lecznicze, w tym
trawienne”3, co przynajmniej w pewnym stopniu nalezatoby taczy¢ ze sferg
,»brzucha”. Niemniej jesli idzie o kulturowe zalecenia, jak o te sfere dbac i jak

% DT. Suzuki, Zen i kultura japorska, s. 203.

N 1bidem, s. 209.

92 R. Benedict, Chryzantema i miecz, s. 218.

93 A. Zalewska, Wprowadzenie, [w:] M. Eisai, Zapiski o zdrowotnym dzialaniu picia her-
baty, przet. M. Kanert, Poznan 2008, s. 3.
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ja kontrolowa¢, o wiele wigcej dowiemy sig, czytajac na temat wywodzacej
si¢ rowniez z Indii buddyjskiej praktyki, ktéra w Japonii i w ramach buddy-
zmu zen okre$la si¢ mianem zazen, co na ogot wiaze si¢ z figura siedzenia.

Przywotujac juz po raz ostatni w tym tekscie japonskie powiedzenie, ze
,herbata i zen majg ten sam smak”, w ramach postawienia kropki nad ,,i” wypa-
datoby przytoczy¢ powszechna na gruncie buddyzmu zen opowies¢ o tym, jak
to do mistrza zen przychodza uczniowie z jakim$ waznym pytaniem, na przy-
ktad o to, czym jest zen albo jak objawia si¢ ,,natura buddy”, i kazdy z nich
otrzymuje t¢ samg odpowiedz: Kissako! Oznacza to mniej wigcej tyle, co:
,wWypij herbate”. Celem tego zalecenia jest zwrocenie uwagi na to, ze najwaz-
niejszych senséw naszego zycia nie nalezy szuka¢ w gotowych odpowiedziach,
lecz w codziennym i whasciwym dla kazdego z osobna doswiadczeniu®.

Tym samym nalezaloby zatozy¢, ze przedstawiony tu obraz Drogi Herbaty
jest tylko jedna z wielu propozycji spojrzenia na fragment japonskiej kultury
oraz na niektore jej uwarunkowania. Niemniej zgodne z intencja towarzysza-
cg powstawaniu tego tekstu bedzie i takie jego odczytanie, w ktorego mysl
filozofia zen, a by¢ moze i filozofia buddyjska, szczegdlnego sensu nabiera
dopiero wtedy, gdy zastosuje si¢ ja w praktyce. Jak pokazuje przyktad japon-
skiej chado, taka praktyka moze by¢ picie herbaty.
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ITyte Yas. Il gacts

Pestome

Llensb cTatby — 0OpaTUTh BHUMAaHUE HAa TO, YTO MHOTOYHCIICHHBIC IPAaBHJIA TOBEICHUS
U 3THKETa, B IIEPBYIO OYepe/lb CBETCKOr0 XapaKTepa, KOTOpbIEe JIeKaT B OCHOBE SIIOHCKOM
KYJIBTYPBI U IIOAJIEIKAT KaTeropuu chadd — CMBICI ee JIydIlle BCEero nepeiaeT UMEHHO MOHS-
THE IIYTb Yas», B OONBIION CTENICHH SBISIOTCS BOILIOMECHUEM Oyanuiickoil ¢prtocodun Ha
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npakTuke. B maHHOI cTaThe, paccMaTpuBarolieii Oy au3M uepes Mpru3My CHMBOJIA, B KAYECTBE
KOTOPOT'O IPUHSAT Yaid, peJICBAHTHBIM ITYHKTOM, 3aCITyKHBAIOIINM HE MECHBILIETO BHUMAHHS,
SIBJISICTCSI TIOHSITHE «I3€H», KOTOPOE CIIEAYET CBI3aTh C YKOPEHHBIIEHCS B SImoHUN Bopmoit
Oyzaau3Ma 1o Ha3zBaHUeM A3eH-0yanu3M. CTpaTterueii, moMoraromeil pacKpbITh 3asBJICHHYIO
B Ha3BaHUU CTAThU TEMY, SIBJSIETCS PACCMOTPEHUE HEKOTOPBIX MOHATHH, PUIYp U TEKCTOB
KYJBTYPBbI, KOTOPbIE HEPa3phIBHO CBSA3aHBI C ATIOHCKON KYJIBTYPOM YaeITUTHU S, @ TAK)KE HATJISII-
HO COOTHOCSITCSI C MHOI'OYHUC-JIEHHBIMU U3MEPEHUSIMU BO3HUKIIEH emie B HAUN npuMepHO
B VI Beke 10 H.3. Oyanuiickoii ¢prtocoduu Mpiciu. OXHUM U3 H3MEPEHUH STOH MBICITH SBIISICTCS
3aKOH B3aWMO3aBHCHMOTO BO3HHUKHOBEHHS (KOHIENLIHS TPUYUHHOCTH), KOTOPBIHA, HAXONS
CBOE OTpakeHUE B KATErOpHH chado, He TONBKO CIY>KUT CBALICHHOACHCTBHIO 3aKPEIIIICHHBIX
B KyJIBTYp€ IPaBUJI IOBEJCHU S, HO TAKXKE IIOBBIIIACT YyBCTBUTEIBHOCTD U 103HABATEIbHBIC
BO3MOXKHOCTH unyuux no Ilytu Yas — mo3HaBaTeIbHbIE BOZMOXXHOCTH, COTJIACHO JTOH
KOHIICTIIIAH, HUKOT/Ia HE 3aBHUCAT UCKIIOYUTEIBHO OT CYObEKTa HIIH HCIIOIB3YEMOT0 METO/IA.
VYuurTeiBas 3HAYUTEIBHBEIA 00BEM JAHHOIO TEKCTA, CTAaThs OblLIA IOJEICHA HA JBE YaCTH.
B mepBoii yacTu 1aHO BBEICHHE B TEMATHKY, IPEICTABICHA OCHOBHAS JTUTEPATyPa, a TAKKE
PaccMOTPEHBI TECHO CBSI3aHHBIE C chado Takue NOHATHS, KaK «MacTep», KPOIA3N», KIIyCTOTa»
U «TOKOHOMa». Bo BTOpoOii yacTu, SIBISIOLICHCS MPOAOKCHUEM IEPBOH, aHAJIM3UPYIOTCS
CIIEYIOIINE KATETOPHH: «XO35IUH U TOCThY, 4EThIPE OJIArOPOTHBIC HCTHHBI» U «TAKOBOCTHY
(«TaTrxaTa). B 9TOW YacTH CTaThH TaKKe MOJIBOMATCS UTOTH PE3YJIETATOB HCCIICIOBAHMSL.

KuroueBbie caoBa: [lyte Yast, chado, daitHast iepeMOHU, HCKYCCTBO 4as, I3€H, J3€H-
Oya-nu3m, Oyaau3m

The Way of Tea: Part 2

Summary

The aim of the article is to point out that the numerous cultural behaviours — usually those
of secular nature — which in Japanese culture fall into the category of chado (its sense seems
to be best conveyed precisely by the notion of the “Way of Tea”) are largely a manifestation of
putting the Buddhist philosophy into practice. In this tale of Buddhism through a symbol, that
is tea, an important element is also the notion of “Zen,” which should be linked to the form
of Buddhism rooted in Japan and known as Zen Buddhism. The strategy used to illustrate the
problem in question is to introduce and discuss successive concepts, figures or cultural texts
that are inextricably linked to Japanese tea culture and that clearly correspond to the many
dimensions of Buddhist thought, which originated in India around the 6th century BC. One
of the dimensions of this thought is the law of interdependent emergence, which, finding its
expression in chado, not only serves to celebrate culturally established behaviours, but sensitises
those following the Way of Tea to their cognitive capacities, which— according to this law —
never depend solely on the subject or the method used. The article is divided into two parts.
The first contains an introduction, information about the literature and discussion of categories
associated with chado and described by means of terms like “master,” “roji,” “emptiness”
and “tokonoma.” In the second part, the categories discussed are those of “host and guest,”
“four noble truths” and “suchness.” The second part of the article also includes a conclusion.

Keywords: Way of Tea, chado, tea ceremony, art of tea, Zen, Zen Buddhism, Buddhism





