Druhá část – 
Cesta východní mystiky

Kapitola pátá -
- Hinduismus

 Když chceme pochopit dále popisované filozofie, musíme si uvědomit, že všechny jsou svou podstatou náboženské. Jejich hlavním cílem je přímé mystické poznání skutečnosti. A protože toto poznání má charakter náboženský, není je možné od náboženství oddělit. Nejvíce ze všech východních tradic to platí pro hinduismus. kde je spojení filozofie a náboženství obzvlášť silné. Říká se, že v Indii je skoro veškeré myšlení v jistém smyslu  náboženské a že hinduismus během staletí intelektuální život Indie nejen ovlivnil, ale téměř zcela určil i její život společenský a kulturní. 

     O hinduismu nelze mluvit jako o filosofii, není to však ani přesně vymezené náboženství. Je to spíše veliký a komplexní společensko-náboženský organismus vytvořený z nespočetných sekt, kultů a filosofických systémů, které zahrnují rozličné rituály, obřady a duchovní disciplíny, jakož i uctívání nespočtu bohů a bohyň. Mnohotvárnost této složité, a přesto trvalé a silné duchovní tradice, odráží geografickou, rasovou, jazykovou a kulturní pestrost rozlehlého indického subkontinentu. Hinduismus má celou škálu projevů od vysoce intelektuálních filosofií s koncepcemi fantastické šířky a hloubky až po naivní a dětinské rituální praktiky lidových mas. Hinduisté jsou většinou prostí venkované, kteří svými každodenními náboženskými praktikami udržují při životě lidové náboženství. Na druhou stranu však dal hinduismus světu i mnoho vynikajících duchovních učitelů, kteří šíří jeho hluboké poznání.
     Duchovním zdrojem hinduismu jsou védy, sbírky starých náboženských textů, které vytvořili anonymní mudrci, takzvaní védští zřeci. Existují čtyři védy, z nichž nejstarší je Rgvéd. Jsou napsány ve starodávném sanskrtu, posvátném jazyku Indie, a pro většinu hinduistů jsou dodnes nejvyšší autoritou. Každý filosofický systém, který neuznává autoritu védů, se v Indii považuje za neortodoxní.
     Každý véd sestává z několika částí vytvořených v rozdílných údobích, zhruba mezi lety 1500 až 500 př. n. l. Nejstarší části jsou posvátné hymny a modlitby. Následující části pojednávají o obětních rituálech spojených s védskými hymny. Na ně navazují upanišády, které rozpracovávají filosofický a praktický obsah védů. Upanišády obsahují základ duchovního odkazu hinduismu. Radou, kterou obsahují jejich verše, se v posledních dvaceti pěti stoletích nechali vést a inspirovat největší indičtí myslitelé.

Vezmi velkou zbraň upanišád jako luk,

vlož do něj šíp naostřený meditací.

Napni ho myšlenkou namířenou do podstaty Toho

a pronikni tím Nezničitelným jako cílem, můj příteli.

Avšak indické lidové masy se neseznamovaly s hinduismem prostřednictvím upanišád, ale přes nesčetné lidové příběhy, soustředěné ve velkých eposech, které jsou základem rozsáhlé a pestré indické mytologie. Jeden z těchto eposů, Mahábhárata, obsahuje v Indii nejoblíbenější náboženský text, překrásnou duchovní báseň Bhagavadgítá. Gítá, jak se toto dílo obvykle nazývá, je dialogem mezi bohem Kršnou a bojovníkem Ardžunou, který je zoufalý, protože musí bojovat proti svým příbuzným ve velkém boji dvou rodin, který tvoří hlavní příběh Mahábháraty. Kršna, zjevující se v podobě Ardžunova vozataje, vede vůz rovnou mezi dvě armády a v dramatickém prostředí válečného pole začíná Ardžunovi vyjevovat nejhlubší pravdy hinduismu. Jak bůh mluví, realistické pozadí, které tvoří válka dvou rodin, brzy zaniká a začíná být jasné, že Ardžunův boj je duchovním bojem lidské povahy, zápasem člověka, bojovníka, který hledá osvícení. Kršna radí Ardžunovi:

Mečem poznání svého rozetni pochybnost,

která zrozena z nevědomosti v srdci tvém sídlí

a vyzbrojen jógou povstaň k boji, ó potomku Bháraty!

Základem Kršnova duchovního naučení, tak jako celého hinduismu,  je myšlenka, že všechny věci a události kolem nás jsou jen rozličnými projevy té samé nejvyšší skutečnosti.Tato skutečnost se nazývá brahma. Je to jednotící pojem, který dává hinduismu jeho v podstatě monistickou povahu, a to i přesto, že uctívá množství bohů a bohyň. 
     Brahma, nejvyšší skutečnost, se chápe jako „duše“ či vnitřní podstata všech věcí. Je nekonečné a stojí nad všemi pojmy. Nepochopitelné rozumem, nepopsatelné slovy. 


Nejvyšší brahma, bez počátku, nade vším, co je jsoucí i nejsoucí.
Tato nejvyšší duše je nepoznatelná, neohraničená, nezrozená, slovy ani myšlenkami nepostřehnutelná.

Ale lidé chtějí o této nejvyšší skutečnosti mluvit, protože hinduističtí mudrci se svou typickou zálibou v mýtech vykreslili brahma jako božské a mluví o něm jazykem mýtu. Různým projevům tohoto božského dali hinduisté jména rozličných bohů a uctívají je. Posvátné knihy dávají však zřetelně najevo, že tito bohové jsou pouze obrazy jedné z nejvyšších skutečností:

Lidé říkají: „Uctívej tohoto boha! Uctívej tamtoho boha!“ – 


jednoho po druhém.


Ale ve skutečnosti jsou oba výtvorem brahma.


Brahma samo je všemi bohy.

Projev brahma v lidské duši se nazývá átman a myšlenka, že átman a brahma, tedy realita individuální a nejvyšší, jsou jedno a to samé, tvoří jádro upanišád.


To, co je nejjemnější podstatou, je duší celého tohoto světa. 


To je Skutečnost.


To je átman.


To jsi ty.

Základním a stále se opakujícím tématem hinduistické mytologie je stvoření světa sebeobětováním Boha. „Obětovat“ v původním smyslu znamená „učinit posvátným“. Obětováním se Bůh stává světem, který se nakonec znovu stane Bohem. Tato tvořivá činnost Božského se nazývá lílá, Boží hra, a svět se považuje za jeviště této boží hry. Mýtus o líle má, stejně jako většina hinduistické mytologie, silnou  magickou příchuť. Veliký čaroděj – Brahma – se transformuje do světa, a tento skutek vykonává svou „magickou tvořivou silou“, což je v Rgvédu původní význam slova májá. Termín májá, jeden z nejdůležitějších  termínů indické filosofie, změnil během staletí vícekrát svůj význam.  Namísto „moc“ nebo „síla“ božského herce a čaroděje začal označovat psychický stav každého, kdo je v zakletí magické hry. Pod vlivem máji zůstáváme, dokud se necháváme mýlit myriádami podob božské líly vydávající se za skutečnost a nepochopíme jednotu bráhma, která je základem všech těchto podob.
     Májá tedy neznamená, že svět je iluze, jak se často chybně tvrdí. Iluze spočívá jen v našem pohledu na věc, když si myslíme, že tvary, struktury, věci a události kolem nás jsou pravou podobou přírody, místo toho, abychom si uvědomili, že jsou to projevy našeho kategorizujícího a kvantifikujícího myšlení. Májá je iluzí, spočívající v záměně těchto představ za skutečnost, v záměně mapy za území.
     Podle hinduistického pohledu na přírodu jsou všechny její podoby relativní, plynoucí a ustavičně se měnící májou, vyčarovanou velkým čarodějem božské hry. Svět máji se mění neustále, protože božská lílá je dynamická a pohyblivá hra. Dynamickou silou této hry je karman, další důležitý pojem indické mystiky. Karman znamená „čin“. Je to aktivní princip hry, celý  vesmír je v činu, kde je vše se vším dynamicky propojené. Podle Gíty:

Síla stvoření se nazývá karman, z ní pochází život všech tvorů.

Význam karmanu, podobně jako máji, sestoupil ze své původní kosmické úrovně na úroveň lidskou, kde získal psychologický smysl. Zatímco náš pohled na svět je roztříštěný, zatímco jsme pod kouzlem máji a zdá se nám, že existujeme odděleně od svého okolí a můžeme jednat nezávisle, jsme spoutáni karmanem. Vysvobodit se z pout karmanu znamená uvědomit si jednotu a harmonii celé přírody, včetně nás samých, a podle toho i jednat. Gítá se v tomto bodě vyjadřuje velmi jasně:

Všechno se děje mícháním sil hmotné přírody,

falešným vědomím ega zmatená duše si ale myslí,

že původcem dějů je sama.


Absolutní pravdy znalý člověk vidí síly Přírody,


jak jedna působí na druhou.


Na smyslových požitcích plynoucích z nich on proto nelpí.

Vysvobodit se z kouzla máji, přelomit pouta karmanu, uvědomit si, že všechny jevy, které vnímáme smysly, jsou součástí té samé skutečnosti. Znamená to konkrétně a osobně poznat, že vše, včetně nás samých, je brahma. Toto poznání se v hinduistické filosofii nazývá mókša, tj. vysvobození, a je samou podstatou hinduismu.
     Hinduismus předpokládá, že k vysvobození vede nespočetně mnoho cest. Nikdy by ode všech svých stoupenců neočekával, že budou schopni přistupovat k Božskému stejným způsobem, a proto poskytuje různé rituály a duchovní cvičení pro rozdílné stavy vědomí. Skutečnost, že tyto koncepce a praktiky jsou mnohdy i protichůdné, hinduisty vůbec netrápí, protože vědí, že brahma je i tak nade všemi pojmy a  představami. Z tohoto postoje vyplývá velká tolerance a schopnost vše obsáhnout, která je pro hinduismus charakteristická.

     Nejintelektuálnější školou hinduismu je védánta vycházející z upanišád a kladoucí důraz na neosobní, metafyzický koncept, bez jakéhokoli mytologického obsahu. Tato škola zahrnuje každodenní meditaci a další duchovní cvičení vedoucí ke ztotožnění se s brahma. Přes svou vysokou filosofickou a intelektuální úroveň se cesta védanty k osvobození velmi liší od jakékoli západní filosofické školy.

     Další významnou a vlivnou metodou k vysvobození je jóga. Toto slovo znamená „spřažení“, „spojení“ a vztahuje se na spojení individuální duše s brahmem. Existuje několik jóginských škol či „cest“ jógy, které zahrnují základní tělesné cviky a různá mentální cvičení vytvořená pro lidi různých typů a duchovních úrovní.

     Nejoblíbenějším způsobem, kterým se hinduista pokouší přiblížit k božstvu, je uctívání nějakého osobního boha nebo bohyně. Bohatá indická obrazotvornost vytvořila tisíce božstev, která se objevují v nespočetných projevech a podobách. Dnes jsou v Indii nejvíce uctívanými Šiva, Višnu a Božská Matka. Šiva je jedním z nejstarších indických bohů, který může na sebe brát mnoho podob. Když se představuje jako personifikace plnosti brahma, pak ho nazývají Mahéšvara, Velký Pán. Může ale ztělesňovat i mnoho jednotlivých aspektů Božského, přičemž jeho nejvíce oslavovanou podobou je Nátarádža, Král tance. Šiva jako kosmický tanečník je bohem tvoření a zániku, který svým tancem udržuje rytmus vesmíru.
     I bůh Višnu se objevuje v různých vtěleních, a jedním z nich je bůh Kršna z Bhagavadgíty. Obecně platí, že Višnuovou úlohou je být ochráncem vesmíru. Třetím z božské triády je Šakti, Božská Matka, archetypální bohyně představující ve svých mnohých podobách ženskou energii vesmíru.
     Šakti se objevuje také jako Šivova manželka a oba jsou často znázorňováni ve vášnivém objetí jako velkolepé chrámové sochy. Vyzařují mimořádnou smyslnost, jaká je zcela cizí západnímu náboženskému umění.  Na rozdíl od většiny západních náboženství se v hinduismu tělesná rozkoš nikdy nepotlačovala, protože tělo se vždy považovalo za neoddělitelnou část lidské bytosti a nikdy se neoddělovalo od ducha. Hinduista se proto nesnaží ovládat vědomou vůlí své tělesné touhy, ale snaží se chápat sám sebe jako celistvou bytost, tělo i mysl. V hinduismu se dokonce vyvinula větev, středověký tantrismus, ve které se osvícení hledá pomocí hlubokého erotického prožitku, „ve kterém každý je oběma“, v souladu se slovy upanišád:


Ten, kdo spočinul v objetí vesmírné Duše,


je jako muž v objetí ženy,


nevnímá nic okolo sebe.

S touto formou erotické středověké mystiky byli úzce spojováni Šiva i Šakti stejně jako početná další ženská božstva hojně se vyskytující v hinduistické mytologii. Tato spousta bohyň znovu ukazuje, že se v hinduismu tělesná a smyslová stránka lidské povahy, která se vždy spojuje se ženou, chápe jako jednotná část Božského. Hinduistické bohyně se nezobrazují jako „svaté panny“, ale v smyslných objetích ohromující krásy.
     Západní mysl lehce zmate pohádkové množství bohů a bohyň, které v rozličných podobách a vtěleních „zalidňují“ hinduistickou mytologii. Abychom pochopili, jak se hinduisté dokáží vypořádat s takovým množstvím božstev, musíme si uvědomit základní postoj hinduismu – totiž že podstata všech božstev je stejná. Všechna jsou projevem té samé božské skutečnosti, odrazem různých aspektů nekonečného, všudypřítomného a v konečném důsledku nepostřehnutelného brahma.
Kapitola šestá - 
- Buddhismus

     Buddhismus byl po dlouhá staletí převládající duchovní tradicí ve větší části Asie, v krajinách Indočíny, ale i na Ceylonu, v Nepálu, Tibetě, Číně, Koreji a v Japonsku.Podobně jako hinduismus v Indii měl tady buddhismus velký vliv na intelektuální, kulturní a umělecký život. Na rozdíl od hinduismu pochází buddhismus od jednoho zakladatele, jímž byl Siddhátra Gautama, zvaný též „historický Buddha“. Tento Buddha žil v Indii v polovině 6. stol. př. n. l. , v mimořádném období, ve kterém se zrodilo mnoho duchovních a filosofických géniů: Konfucius a Lao-c´ v Číně, Zarathuštra v Persii, Pýthagorás a Hérakleitos v Řecku. 
     Jestliže se dá o hinduismu říci, že má mytologický a ritualistický nádech, pak buddhismus má rozhodně nádech psychologický. Buddha se nezajímal o uspokojení lidské zvědavosti týkající se původu světa, povahy Božského a podobných otázek. Zajímal se výlučně o stav člověka, o utrpení a frustraci lidských bytostí. Jeho učení nebylo metafyzikou, ale psychoterapií. Odkazovalo na původ lidského pocitu marnosti a ukazovalo, jak ho překonat.  Buddha si vybral na pomoc tradiční indické pojmy májá, karman, nirvána a podobně. Těmto pojmům ale dal mimořádně svěží, závažnou dynamickou psychologickou interpretaci.

Po Buddhově smrti se buddhismus vyvinul do dvou hlavních škol, nazývaných hínajána a mahájána. Hínajána čili „malá cesta“  je klasická škola přísně se držící Buddhova učení. Naproti tomu mahájána čili “velká cesta“ má volnější přístup k učení, protože věří, že duch učení je důležitější, než jeho původní formulace. Hínajánová škola se ujala na Cejlonu, v Barmě a v Thajsku zatímco mahájánový buddhismus se rozšířil v Nepálu., Tibetu, Číně a v Japonsku a stal se důležitějším z obou škol. V samotné Indii splynul během staletí buddhismus s pružnějším hinduismem a Buddha byl přijat jako vtělení mnohotvárného boha Višnua.

     Jak se mahájánový buddhismus rozšiřoval v Asii, dostal se do styku s národy mnoha kultur a mentalit, které vykládaly Buddhovo učení ze svých hledisek. Detailně rozpracovaly mnoho jeho bodů a přidaly k nim vlastní myšlenky. Buddhismus se takto udržoval při životě po celá staletí a během této doby se v jeho rámci vytvořily důkladně vypracované filosofie s hlubokým psychologickým vhledem.
     I přes vysokou intelektuální úroveň těchto filosofií se mahájánový buddhismus nikdy neztrácí v abstraktních rozumových spekulacích. Jak je tomu vždy ve východní mystice, intelekt se chápe jen jako prostředek na uvolnění cesty přímému mystickému zážitku, který buddhisté nazývají „probuzení“. Podstatou tohoto zážitku je dostat se nad svět intelektuálního rozlišování, nad svět protikladů a dosáhnout světa „nepochopitelného“ (ančitjá). kde se skutečnost jeví jako nerozdělená a nediferencovaná „takovost“.

     Po sedmi letech namáhavého duchovního cvičení v lesích měl jedné noci Siddhárta Gautama takovýto zážitek: Seděl v hluboké meditaci pod pověstným stromem bódhi, stromem probuzení a najednou zažil jedinečné a úplné ujasnění všeho svého hledání a pochybování v aktu „naprostého probuzení“, které z něj udělalo Buddhu, tj. „probuzeného“. Pro východní svět má Buddhova podoba ve stavu meditace stejný význam, jako Kristus na kříži pro svět západní. V Asii inspirovala nespočetné umělce k vytvoření nádherných soch meditujícího Buddhy. 
     Podle buddhistické tradice se Buddha hned po svém probuzení odebral do Gazelího háje, aby zvěstoval svou nauku bývalým spolupoustevníkům. Vyjádřil ji slavnými „čtyřmi vznešenými pravdami“. Je to koncentrované podání základních Buddhových naučení, podobné výroku lékaře, který nejdříve určí příčinu choroby lidstva, pak potvrdí, že nemoc se dá léčit, a nakonec předepíše lék.

     První vznešená pravda hlásá, že nejnápadnější črtou lidského stavu je utrpení a pocit marnosti (duhkha). Tento stav pochází z naší neschopnosti čelit základní životní skutečnosti, že vše kolem nás je nestálé a proměnlivé.


Všechny věci vznikají a zanikají,

říkal Buddha, a představa, že plynutí a změna jsou základními rysy přírody, tvoří základ buddhismu. Podle buddhistů utrpení vzniká vždy, když se protivíme plynutí života a usilujeme o přilnutí k neměnným formám, které jdou všechny májou, bez ohledu na to, jestli jsou to věci, události, lidé nebo myšlenky. Tato nauka o nestálosti zahrnuje i představu, že neexistuje žádné ego, žádné „já“, které je trvalým subjektem našich měnících se zážitků. Buddhismus hlásá, že myšlenka odděleného individuálního „já“ je jen iluze, jiná podoba máji, neskutečný výmysl rozumu. Přilnutí k tomuto konceptu vede ke stejnému zklamání jako lpění na jakékoli jiné ustálené  myšlenkové kategorii.
     Druhá vznešená pravda mluví o příčině veškerého utrpení, o žízni (tršná), která na nás lpí a zmocňuje se nás. Je to marné lpění na životě založené na nesprávném hledisku, které se jmenuje nevědomost (avidjá). Díky této nevědomosti dělíme vnímaný svět na individuální a oddělené věci, a tak se pokoušíme spoutat proměnlivé formy skutečnosti do pevných kategorií vytvořených myslí. Dokud bude takovýto pohled převládat, nezbavíme se koloběhu zklamání. Tím, že neumíme odolat věcem, které se nám zdají pevné a trvalé, ale které jsou pomíjející a ustavičně se mění, dostáváme se do začarovaného kruhu. V něm každá akce vyvolává další akci a každá odpověď staví otázky nové. Tento začarovaný kruh je v buddhismu známý jako koloběh narození a smrti (sansára),  je   řízený karmanem, nikdy nekončícím řetězem příčin a následků.
     Třetí vznešená pravda hlásá, že utrpení a zklamání mohou skončit. Je možné překonat bludný kruh sansáry, osvobodit se z pout karmanu a dosáhnout stavu úplného osvobození, zvaného nirvána. V nirváně navždy mizí falešné představy o odděleném „já“ a pocit jednoty celého života se stává stálým. Nirvána je ekvivalentem mókši v hinduistické filosofii, a protože je stavem vědomí, které přesahuje všechny rozumové koncepty, vzdoruje možnosti popisu. Dosáhnout nirvány znamená dospět k probuzení, k buddhovství. 
     Čtvrtá vznešená pravda je Buddhovým návodem k ukončení veškerého utrpení. Je to osmidílná cesta sebezdokonalování, která vede ke stavu buddhovství. První dvě části této cesty se týkají, jak jsme už uvedli, pravého vidění a pravého rozhodování, čili jasného nazírání na lidskou situaci, které tu musí být východiskem. Následující čtyři části se zabývají správným konáním. Přinášejí pravidla buddhistického způsobu života, který je střední cestou mezi extrémními protiklady. Poslední dvě části se týkají pravé bdělosti a pravého meditačního pohroužení a popisují přímé mystické zažití skutečnosti, které je konečným cílem každého buddhisty.

     Buddha nedovedl své učení do konzistentního filosofického systému, považoval je spíš za prostředek k dosažení probuzení. Soustředil se na zdůrazňování pomíjivosti všech věcí. Trval na osvobození se od duchovní autority, včetně sebe samého, a říkal, že může jen ukázat cestu k buddhovství a že je na každém dostat se až na konec této cesty. Poslední slova, která vyslovil na smrtelném loži, jsou charakteristická pro jeho pohled na svět a jeho postoj učitele. Před svým skonem Buddha řekl:

Všechny složené věci jsou pomíjející, buďte proto vytrvalí ve svém snažení!

V prvních staletích po Buddhově smrti uspořádali přední mniši buddhistického řádu několik velkých sněmů. Zde se nahlas recitovala celá nauka a určovaly se rozdílnosti v jejím výkladu. Na čtvrtém sněmu, který se konal na Ceylonu v 1. století našeho letopočtu, se tato nauka, jež byla po více než pět století předávána jen ústním podáním, poprvé zaznamenala písemně. Tento záznam, napsaný v jazyce páli, je znám jako Pálijský kánon a tvoří základ ortodoxní hínajánové školy. Východiskem druhé, mahájánové školy, jsou takzvané sútry, rozsáhlé náboženské texty napsané v sanskrtu o jedno či dvě století později. Podávají Buddhovo učení mnohem propracovanějším a pronikavějším způsobem než Pálijský kánon.
     Mahájánová škola nazývá sebe sama širokou cestou buddhismu, protože svým stoupencům nabízí mnoho rozmanitých metod a způsobů k dosažení buddhovství. Mezi tyto prostředky patří učení zdůrazňující víru v Buddhova slova i propracované filosofie zahrnující myšlenky neobyčejně blízké modernímu vědeckému myšlení. 

     Prvním šiřitelem mahájánové nauky a jedním z nejhlubších myslitelů mezi buddhistickými patriarchy byl Ašvaghóša, který žil v prvním století našeho letopočtu. V textu Mahájanašrathótpáda-šástra (Probuzení víry v mahájánu) ozřejmil základní myšlenky mahájánového buddhismu, zejména ty, které se vztahují na buddhistický pojem „takovosti“, Tento srozumitelný a mimořádně krásný text, v mnohém připomínající Bhagavadgítu, představuje první reprezentativní pojednání o mahájánové nauce. Stal se ústřední autoritou pro všechny školy mahájány.

     Ašvaghóša měl pravděpodobně silný vliv na Nágárdžunu, nejvzdělanějšího z mahájánových myslitelů, jenž pomocí vysoce propracované dialektiky ukázal na omezení všech koncepcí skutečnosti. Vynikajícími argumenty vyvrátil metafyzická tvrzení své doby a ukázal, že skutečnost se v konečném důsledku nedá uchopit prostřednictvím pojmů a myšlenek. Na její vyjádření používal pojem „prázdnota“ (šúnjatá), který ztotožňuje s Ašvaghóšovou „takovostí“  (tathatá). Vždy, když poznáme neplodnost veškerého pojmového myšlení, prožíváme skutečnost jako ryzí „takovost“.
     Nágárdžunovo tvrzení, že základním rysem skutečnosti je prázdnota, není ani zdaleka tvrzením nihilistickým, za které se často považuje. Znamená jen tolik, že všechny teorie o skutečnosti vytvořené lidskou myslí jsou v konečném důsledku neplatné. Skutečnost neboli prázdnota není sama o sobě stavem nicoty, ale je samotným zdrojem celého života a podstatou všech forem.

     Uvedené názory mahájánového buddhismu odrážejí jeho intelektuální, spekulativní stránku. To je však jen jedna strana buddhismu. Je doplněna duchovním uvědoměním buddhistů, které zahrnuje víru, lásku a soucit. Pravá probuzená moudrost (bódhi) se v mahájáně chápe jako složená ze dvou prvků, které T. D. Suzuki nazval „dva pilíře podpírající velkolepou stavbu buddhismu“. Je to nejvyšší poznání neboli intuitivní vhled (pradžňá) a láska či soucítění (karuná).
     V souladu s tím se v mahájánovém buddhismu nepopisuje základní povaha všech věcí jen abstraktními metafyzickými termíny „takovost“ a „prázdnota“, ale i termínem „tělo bytí“ (dharmakája), který popisuje skutečnost, jak se jeví buddhistickému náboženskému vědomí. Dharmakája je podobná hinduistickému brahma. Proniká všemi materiálními věcmi ve vesmíru a v lidské mysli se odráží jako probuzená moudrost (bódhi). Je tak současně duchovní i materiální. 
     Důraz na lásku a soucit, které jsou považovány za nezbytné součásti moudrosti, našel nejmocnější vyjádření v ideálu bódhisattvy, jednoho z charakteristických výtvorů mahájánového buddhismu.  Bódhisattva je duchovně vysoce pokročilý člověk kráčející po cestě k buddhovství, který ale nehledá probuzení jen pro sebe, ale dal slib, že dřív, než vstoupí do nirvány, pomůže dosáhnout buddhovství všem ostatním bytostem. Původ této myšlenky spočívá v Buddhově rozhodnutí, které se v buddhistické tradici podává jako vědomé a vůbec ne snadné, totiž že nejde jen o vstup do nirvány, ale jde o takový návrat na svět, při kterém ukážeme svým bližním cestu k vysvobození. Ideál bódhisattvy je ve shodě s buddhistickou doktrínou neexistence individuálního já – ega – protože představa individuálního vstoupení do nirvány nedává příliš smyslu
.

     Prvek víry se zase zdůrazňuje v mahájánové škole „čisté země“. Tato škola vychází z buddhistického učení, že původní přirozeností všech lidí je přirozenost buddhovská, a tvrdí, že jediné, co člověk musí udělat, aby vstoupil do „čisté země“, (nirvány), je věřit ve svou původní buddhovskou přirozenost. 

     Podle mnoha autorů dosáhlo buddhistické myšlení vrchol v tak zvané škole Avatamsaka, která je založena na stejnojmenné sútře. Tato sútra se považuje za jádro mahájánového buddhismu a Suzuki ji nadšeně chválí slovy:

Avatamsaka-sútra je vskutku vyvrcholení buddhistického myšlení, buddhistického cítění a buddhistického prožívání. Podle mého názoru se žádná náboženská literatura na světě nemůže nikdy přiblížit velkoleposti její koncepce, hloubce cítění a gigantickému záběru její skladby. Je to věčné zřídlo života, od něhož se žádná náboženská mysl nevrátí žíznivá, nebo jen napůl uspokojená.
Byla to právě tato sútra, která povzbudila více než cokoli jiného čínské a japonské myšlení, když se mahájánový buddhismus rozšířil v Asii. Rozdíl mezi Číňany a Japonci na straně jedné a Indy na straně druhé je tak propastný, že se říká, že představují dva póly lidské mysli. Zatímco první jsou praktičtí, pragmatičtí a společensky založení, druzí jsou zase obdařeni představivostí, mají smysl pro metafyziku a transcendentno. Když čínští a japonští filosofové začali překládat a vysvětlovat Avatamsaka-sútru, jeden z největších posvátných spisů, kterou vytvořil indický náboženský génius, oba póly se spojily a zformovaly novou dynamickou jednotu. Z té se zrodila filosofie školy Chua-jen v Číně (v Japonsku zvané Kegon). Suzuki ji charakterizuje jako:
…vrchol buddhistického myšlení, které se na Dálném východě vyvinulo za poslední dvě tisíciletí.
Ústředním tématem Avatamsaka-sútry je jednota a vzájemný vztah všech věcí a událostí. Tato představa nejenže tvoří samu podstatu východního světového názoru, ale je i jedním ze základních prvků světového názoru, který vyplývá z moderní fyziky. Proto starý duchovní text Avatamsaka-sútry nabízí nejpozoruhodnější paralely s modely moderní fyziky.

Kapitola sedmá -

- Čínské myšlení
Když se kolem 1. stol. našeho letopočtu dostal buddhismus do Číny, střetl se tam s kulturou více než dva tisíce let starou. V této starobylé kultuře dosáhlo filosofické myšlení vrcholu v pozdním období dynastie Čou (asi 500 – 221 př.n.l.), v tzv. zlatém věku čínské filosofie, a od těch dob se vždy těšilo nejvyšší úctě. 
     Čínská filosofie měla od počátku dvě vzájemně se doplňující stránky. Protože Číňané jsou lidé praktičtí a mají vysoce vyvinuté společenské vědomí, všechny jejich filosofické školy se tak či onak zabývají životem společnosti, lidskými vztahy, morálními hodnotami a vládnutím.Toto je ale jen jeden z aspektů čínského myšlení. Je doplněn mystickou stránkou čínského charakteru, požadujícího, aby nejvyšším cílem filosofie bylo povznést se nad svět společnosti a každodenního života a dosáhnout vyšší úrovně poznání. Je to úroveň mudrce, čínského ideálu osvíceného člověka, který dosáhl mystické jednoty s vesmírem.
     Avšak čínský mudrc nesetrvává výlučně na této vysoké duchovní úrovni, ale zajímá se stejně i o záležitosti světské. Sjednocuje v sobě dvě doplňující se stránky lidské povahy – intuitivní moudrost i praktické znalosti, rozjímání i společenskou činnost. Ty Číňané spojili s představou mudrce a krále. Podle slov Čuang-c´a se plně probuzení lidé


svým klidem stávají mudrci a svou aktivitou králi.
Během 6. století př.n.l. tyto dva směry čínské filosofie vykrystalizovaly v dvě odlišné filosofické školy, konfucianismus a taoismus. Konfucianismus je filosofií organizace společnosti, zdravého rozumu a praktického poznání. Dal čínské společnosti vzdělávací systém a přísná pravidla společenského jednání. Jedním z jeho hlavních záměrů bylo vytvořit etickou základnu tradičního systému čínské rodiny s její kompletní strukturou a rituálním uctíváním předků. Na druhé straně taoismus se věnoval především pozorováním přírody a objevováním Cesty (Tao). Podle taoistů dosáhne člověk štěstí tehdy, když dodržuje přírodní řád, jedná spontánně a důvěřuje svému intuitivnímu poznání.
    Tyto dva směry myšlení představují protikladné póly čínské filosofie. V Číně se však vždy považovaly za póly jedné a té samé lidské povahy, a tedy se vzájemně doplňující. Na konfucianismus se obvykle kladl důraz při výchově dětí, které se musí naučit pravidla a zvyklosti potřebné pro život ve společnosti. Taoismus obyčejně pěstovali lidé starší, aby znovu získali a rozvinuli původní spontánnost, potlačenou společenskými konvencemi. V 11. a 12. století se neokonfuciánská škola pokusila o syntézu konfucianismu, buddhismu a taoismu. Vyvrcholením těchto snah je filosofie jednoho z největších čínských myslitelů Ču Sia, u něhož se snoubí konfuciánská vzdělanost s hlubokým pochopením buddhismu a taoismu a jenž do své filosofické syntézy začlenil prvky všech tří tradic. 

     Konfucianismus odvozuje své jméno od Kchung-cá čili Konfucia, velmi vlivného učitele, jenž měl mnoho žáků a který za své hlavní poslání považoval odevzdávat jim staré kulturní dědictví. Překročil  však rámec pouhého předávání poznatků a tradiční myšlenky interpretoval podle svých vlastních morálních koncepcí.  Jeho učení vycházelo z takzvaných šesti klasických knih, starých textů o filosofickém myšlení, rituálech, poezii, hudbě a historii, které představují duchovní a kulturní dědictví  „svatých mudrců“ čínské minulosti. Čínská tradice spojuje Konfucia se všemi těmito díly, ať už jako autora, komentátora nebo vydavatele. Podle moderního vědeckého výzkumu nebyl však ani autorem, ani komentátorem, ba ani editorem žádné z šesti klasických knih. Jeho vlastní myšlenky se staly známé díky dílu Lun-ji   čili Hovory, sbírce aforismů sestavené některým z jeho žáků.
     Tvůrcem taoismu je Lao-c´, doslova „Starý mistr“, který byl podle tradice starším současníkem Konfucia. Říká se o něm, že je autorem malé knížečky aforismů, považované za hlavní taoistickou posvátnou knihu. V Číně se obvykle nazývá prostě Lao-c´, západní svět ji zná spíše jako Tao-ťe-ting, Klasická (kánonická) kniha o cestě a její síle. Tento název dostala v pozdějším období. Zmiňoval jsem se už o paradoxním stylu, dynamickém a poetickém jazyku této knihy, kterou Joseph Needham považuje za

bez výjimky nejpronikavější a nejkrásnější dílo v čínštině.
Druhou důležitou taoistickou knihou je Čuang-c´. Je mnohem rozsáhlejší než Tao-ťe-ting a o jejím autoru Čuang-c´ovi se říká, že žil asi dvě stě let po Lao-c´ovi. Podle moderních badatelů ale není možné ani Čuang-c´ ani Lao-c´ považovat za dílo jednoho autora, ale spíše za sbírky taoistických spisů sestavené různými autory v různých dobách. 
Jak Hovory, tak i Lao-c´ jsou napsány hutným a sugestivním stylem, příznačným pro čínský způsob myšlení. Čínská mysl se neoddávala abstraktnímu logickému uvažování a vytvořila jazyk značně odlišný od jakéhokoli západního jazyka. Mnoho čínských slov se dá použít jako podstatné jméno nebo jako přídavné jméno, nebo dokonce jako sloveso a jejich souvislost je určována spíše citovým kontextem věty než gramatickými pravidly. Klasické čínské slovo se velmi lišilo od abstraktního znaku s jasně vymezeným významem. Byl to spíše jakýsi zvukový symbol s velkou sugestivní sílou, který poskytoval mysli komplex malebných obrazů a pocitů. Cílem řečníka bylo spíše zapůsobit na posluchače a ovlivnit ho, než vyjádřit nějakou intelektuální myšlenku. V souladu s tím nebylo napsané písmeno – znak – jen abstraktním symbolem, ale byla to organická struktura, figura, která si zachovává celý komplex obrazů i      sugestivní sílu slova.

     Protože se čínští filosofové vyjadřovali jazykem, který se znamenitě hodil k jejich způsobům myšlení, to, co napsali a řekli, mohlo být krátké a neartikulované, a přesto bohaté na sugestivní obrazy. Samozřejmě, že překladem se tato imaginativní síla jazyka dosti ztrácí. Například překlad věty z Tao-ťe-Tingu může postihnout jen malou část z bohatství myšlenek obsažených v originálu. Proto i různé překlady tohoto diskutabilního textu vypadají často jako zcela odlišné texty. Jak napsal Feng Jou-lan:
Abychom odhadli původní bohatství Lao-c´a a Hovorů, je třeba zkombinovat všechny již hotové překlady s mnohými dalšími, které teprve vzniknou.

Číňané, podobně jako Indové, věřili, že existuje nejvyšší skutečnost tvořící základ rozmanitých věcí a událostí, které pozorujeme, a sjednocuje je. Čuang-c´ to uvádí takto:

Existují tři slova:“úplný“, „všeobjímající“ a „celek“.Tato označení jsou rozdílná, ale skutečnost, kterou v nich vidíme, je táž, vztahuje se na jednu věc.

Tuto skutečnost nazývali tao, což původně znamenalo „cesta“. Je to cesta nebo kosmický proces, řád přírody. Později konfuciánci význam toho slova vysvětlili jinak. Mluvili o „tao člověka“ nebo o „tao lidské společnosti“  a chápali je v morálním smyslu jako správný způsob života. 
     Ve svém původním, kosmickém významu je tao nejvyšší nedefinovatelnou skutečností a jako takové je ekvivalentní s hinduistickým brahma a buddhistickou dharmakájou. Avšak od těchto indických koncepcí se liší svou dynamickou kvalitou, jež je podle čínského názoru podstatou vesmíru. Tao je kosmický proces, na kterém se podílejí všechny věci, a svět se chápe jako neustálé plynutí a změna. 
     Indičtí buddhisté zastávali svou naukou o pomíjivosti velmi podobný názor, ale brali ho jen jako základní předpoklad lidské situace a dále rozpracovávali jeho psychologické důsledky. Číňané nejenže věřili, že plynutí a změna jsou hlavními rysy přírody, ale byli přesvědčeni i o tom, že v těchto změnách je něco neměnného, co mohou lidé zpozorovat. Mudrc to rozpoznává  a řídí se podle toho. Tak se stává „člověkem s  tao“, který žije v harmonii s přírodou a uspěje ve všem, do čeho se pustí. Chuaj-nan-c´, filosof z 2. stol. př. n. l., říká:


Kdo se přizpůsobí chodu tao,


kdo sleduje přirozené procesy Nebes a Země,


zjistí, že je možné lehce si poradit s celým světem.

Jaké jsou tedy rysy kosmické Cesty, které musí lidské bytosti poznat? Základním rysem tao je cyklická povaha jeho neustálého pohybu a změny.


Návratnost je pohybem tao,

praví Lao-c´, a dále:


Unikající, toť vzdalující se.


Vzdalující se – toť vracející se.

To znamená, že všechen vývoj v přírodě, ve fyzickém světě a stejně tak v lidských situacích vykazuje cyklický charakter přicházení a odcházení, rozpínání se a smršťování.

     Tato představa byla odvozena nepochybně z pohybů Slunce a Měsíce a ze změn ročních období, ale později se začala považovat i za životní pravidlo. Číňané věří, že když se situace vyhrotí do krajnosti, musí se obrátit a dospět k svému protikladu. Tato základní víra jim dodává odvahu a vytrvalost v těžkých dobách a vede je k opatrnosti a skromnosti v dobách úspěchu. Přivedla je k nauce o zlaté střední cestě, jíž věří taoisté i konfuciáni. Lao-c´ řekl:

To je, proč moudrý odmítá vše,
co je přehnané,

co je výstřední,

co je přes míru.

Podle čínského názoru je lepší mít málo než příliš a je lepší věci nedodělávat, než je přehánět; neboť tak se sice může stát, že se člověk nedostane příliš daleko, je si ale jistý, že jde správným směrem. Ti, kteří hromadí stále více peněz, aby zvětšili své bohatství, skončí chudí, stejně jako člověk, který se chce dostat stále dále na východ, skončí na západě. Výřečnou ilustrací této staré čínské moudrosti je moderní industriální společnost, která ustavičně usiluje o zvýšení své životní úrovně, a tím vlastně všem svým členům snižuje kvalitu života.
     Myšlenka cyklických pohybů v tao dostala konečnou podobu zavedením polárních protikladů jin a jang. Jsou to dva póly, které určují hranice cyklů změn.

Když jang dosáhne vrcholu, ustoupí jinu, když jin dosáhne vrcholu, ustoupí jangu.  

Podle čínských představ všechny projevy tao vznikají z dynamické souhry těchto dvou protichůdných sil. Tato myšlenka je velmi stará..

Po generace se rozpracovávala symbolika archetypálního páru jin a jang, jež se pak stala základním konceptem čínského myšlení. Slova jin a jang původně označovala stinnou a slunnou stanu hory, o čemž nám dává dobrou představu citát z Knihy proměn:


To, co umožňuje tu tmu, tu světlo, je tao.
Už za nejstarších dob se tyto dva archetypální póly přírody znázorňovaly nejen světlým a tmavým, ale i mužským a ženským, pevným a poddajným, vrchním a spodním. Jang, silná, mužská, tvořivá síla se spojovala s Nebesy, zatímco jin, tmavý, chápavý a mateřský prvek byl spojován se Zemí. Nebesa jsou nahoře a plná pohybu, Zem je podle starého geocentrického pohledu dole a v klidu, a tak jang začal symbolizovat pohyb a jin klid. Ve sféře myšlení je jin komplexní, ženskou, intuitivní myslí a jang jasným a racionálním mužským intelektem. Jin je tichým hloubavým klidem mudrce, jang je silným, tvořivým činem krále.

     Dynamická povaha jinu a jangu se ilustruje starým čínským symbolem, nazývaným tchaj-ťi-tchu neboli „diagram nejzazšího pólu (předělu)“.
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     Tento diagram je symetrickým uspořádáním tmavého jinu a světlého jangu. Tato symetrie však není statická. Je to symetrie rotační, která velmi působivě naznačuje nepřetržitý cyklický pohyb:


Jang se cyklicky vrací ke svému počátku, 


jin dosáhne svého vrcholu a uvolňuje místo jangu.

Dva body v diagramu symbolizují myšlenku, že vždy, když jedna ze dvou sil dosáhne svého vrcholu, obsahuje už částečku svého protikladu.

     Pár jin a jang je červená nit táhnoucí se čínskou kulturou a určující všechny rysy tradičního čínského způsobu života.


Život je harmonická směs jinu a jangu 

říká Čuang-c´.

     Jako národ rolníků byli Číňané vždy důvěrně obeznámeni s pohyby Slunce a Měsíce a se změnami ročních období. Změny ročních dob, jejichž následkem je růst a zánik, považovali za nejzřetelnější výraz souhry mezi jinem a jangem, mezi studenou tmavou zimou a zářivým, horkým létem. Souhrn těchto dvou protikladů se odráží i v naší potravě, která obsahuje prvky jin a jang. Číňan považuje za zdravou takovou stravu, v níž jsou prvky jin a jang v rovnováze.
     Také tradiční čínská medicina je založena na rovnováze jinu a jangu v lidském těle. Každá choroba je výsledkem narušení této rovnováhy. Tělo je rozděleno na části jinové a jangové. Vnitřek těla je jangový, povrch těla je pak jinový, zadní část je jangová, přední část je jinová a v tělo jsou jinové a jangové orgány. Rovnováha mezi všemi těmito částmi se  udržuje nepřetržitým plynutím životní energie (čchi). Ta plyne podél systému „meridiánů“, který obsahuje akupunkturní body. Každý orgán má meridián, přičemž jangové meridiány patří k jinovým orgánům a obráceně. Kdykoli se plynutí mezi jinem a jangem zablokuje, tělo onemocní. Choroba se léčí tím, že se do akupunkturních bodů vpichují jehly, aby se podpořilo plynutí čchi.

     Souhra prvotního páru protikladů, jinu  a jangu, se tedy jeví jako princip, který řídí všechny pohyby tao. Číňané se tu však nezastavili. Studovali dále rozličné kombinace jinu a jangu a rozvinuli je do systému kosmických archetypů. Tento systém je rozpracovaný v I.ťingu  (Kniha proměn).
     Kniha proměn je první ze šesti konfuciánských klasických knih a považuje se za dílo ležící v srdci čínského myšlení a kultury. Autorita a úcta, které se po tisíc roků v Číně těšila, se dá porovnat jen s takovými svatými knihami, jakými jsou v jiných kulturách védy nebo bible. Významný sinolog Richard Wilhelm začíná úvod ke svému překladu této knihy následujícími slovy:

Kniha proměn, čínsky I-ťing, je nepochybně jednou z nejdůležitějších knih světové literatury. Její kořeny sahají až do mytického dávnověku a dodnes poutá pozornost významných učenců v Číně. Téměř všechno, co se v třítisícileté čínské kulturní historii považuje za největší a nejdůležitější, buď našlo v této knize inspiraci, nebo mělo vliv na její výklad. S jistotou je možné tvrdit, že do I-ťingu vyústila zralá moudrost tisíciletí.
Kniha proměn organicky vznikala po tisíce roků a tvoří ji mnoho vrstev pocházejících z nejdůležitějších period čínského myšlení. Východiskem knihy byl soubor šedesáti čtyř obrazců, hexagramů, založených na symbolice jin-jang, kterých se používalo na věštění jako orákula. Každý hexagram sestává z šesti přerušovaných (jinových) nebo plných (jangových) čar a šedesát čtyři zmíněných obrazců představuje jejich všechny možné kombinace. 
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     Tyto hexagramy, kterými se budeme podrobněji zabývat dále, se považují za vesmírné archetypy znázorňující struktury tao v přírodě a v lidském životě. Každý z nich dostal název a byl doplněn krátkým textem – „výrokem“, aby naznačil průběh děje odpovídající zkoumané vesmírné struktuře. Takzvaný „obraz“ je další stručný text přidaný v pozdějším období, který v několika, často velmi poetických verších podrobně rozvádí význam hexagramu. Třetí text interpretuje každou ze šesti čar hexagramu jazykem zatíženým často těžko srozumitelnými mytologickými obrazy.
     Zmíněné tři kategorie textů tvoří základní části této věštebné knihy. Na určení hexagramu 
odpovídajícího osobní situaci tázajícího se používá propracovaný rituál s padesáti stébly přesličky. Cílem bylo hexagramem zviditelnit vesmírnou strukturu odpovídající danému okamžiku a z orákula se dozvědět odpovídající nasměrování činnosti:


V Proměnách jsou obrazy, které je třeba odhalit,


k jejich vysvětlení jsou připojeny soudy;


ty určují štěstí a neštěstí,


abychom se mohli rozhodnout.

S I-ťingem se Číňané neradili jen proto, aby poznali budoucnost, cílem bylo spíše odhalit povahu současné situace, aby se mohlo přistoupit ke správnému jednání. Tento postoj pozdvihl I-ťing nad úroveň běžné věštebné knihy a udělal z něho knihu moudrostí.
     Použití I-ťingu jako knihy moudrostí je ve skutečnosti mnohem důležitější než jeho použití pro věštění. Po celé věky inspiroval přední čínské myslitele, mezi nimi i Lao-c´a, který odtud čerpal některé ze svých nejhlubších aforismů. Intenzivně ho studoval i Konfucius a z jeho školy pochází většina komentářů k textu. Ty pak tvoří pozdější vrstvy knihy. Tyto komentáře, zvané Deset křídel, kombinují strukturální interpretaci hexagramů s filosofickým výkladem. 
     V centrum konfuciánských komentářů a celého I-ťingu stojí důraz na dynamickou stránku všech jevů. Hlavním odkazem Knihy proměn je ustavičná proměna všech věcí a situací.


Proměny, to je kniha,


ke které není možno zůstat chladný.


Její tao se věčně mění.


Změna, ustavičný pohyb,


plynutí přes šest prázdných míst,


růst a zánik bez pevně určeného zákona.


Pevné a poddajné se navzájem proměňuje. 


Není možné je spoutat nějakým pravidlem,


zde působí toliko změna. 
Kapitola osmá – 

Taoismus

Ze dvou hlavních čínských myšlenkových proudů, konfucianismu a taoismu, je pro naše porovnávání s moderní fyzikou důležitější mysticky založený taoismus. Podobně jako hinduismus a buddhismus se i taoismus zabývá spíše intuitivní moudrostí než racionálním poznáním. Uznává omezení a relativnost světa racionálního myšlení, a proto je v podstatě cestou vysvobození se z tohoto světa. V tom je ho možné porovnávat s hinduistickou jógou nebo védantou anebo s Buddhovou osmidílnou cestou. V kontextu čínské kultury znamenal taoismus spíše osvobození od přísných pravidel konvencí. 
     Nedůvěra v tradiční poznání a myšlení je v taoismu silnější než ve všech ostatních školách východní filosofie. Je založená na skálopevném přesvědčení, že lidský intelekt nikdy nemůže tao pochopit. Podle slov Čuang-c´a:

Ani nejrozsáhlejší vědomosti ho nemusí nutně poznat;


ani přemýšlení nepřivedlo lidi k tomu, aby z toho zmoudřeli.


Mudrci jsou proti oběma metodám.

Kniha Čuang-c´ je plná pasáží zrcadlících pohrdání taoistů přemýšlením a argumentací. Autor říká:

Pes se nepovažuje za dobrého proto, že dobře štěká, a člověk se nepovažuje za moudrého proto, že rozumně mluví. 

Polemika dokazuje to, že nevidíte jasně.

Logické myšlení spolu se společenskou etikou a zákony morálky považovali taoisté za součást umělého světa člověka. O tento svět se vůbec nezajímali a zcela se soustředili na pozorování přírody, kde hledali „charakteristické znaky tao“. Tak vyvinuli přístup, který byl v podstatě vědecký, a toliko jejich hluboká nedůvěra k analytické metodě jim zabránila v tom, aby vytvořili skutečné vědecké teorie. Přesto starostlivé pozorování přírody kombinované se silnou mystickou intuicí přivedlo taoistické mudrce k hlubokým vhledům, které moderní vědecké teorie potvrdily. 
     Jeden z nejdůležitějších vhledů taoistů spočíval v tom, že si uvědomili význam přeměn a změn v přírodě. Následující úryvek z Čuang-c´a jasně ukazuje, jak pozorováním živého světa rozpoznali základní důležitost změny:

Ve všeobecné přeměně a růstu má každý pupen a každý znak svou pravou podobu. V tom vidíme jejich postupné dozrávání i zánik, ustavičné plynutí proměn a změn.

Taoisté chápali všechny změny v přírodě jako projevy dynamické souhry mezi polárními protiklady jin a jang. Tak dospěli k přesvědčení, že každý pár protikladů tvoří polární vztah, v němž je každý z obou pólů dynamicky spojen s tím druhým. Přijmout představu o skryté jednotě všech protikladů je pro západní mysl nesmírně obtížné. Nejvíce paradoxní se nám zdá to, že zkušenosti a hodnoty, o kterých jsme byli vždy přesvědčeni, že jdou protikladné, by nakonec měly být aspekty té samé věci. Avšak na Východě se při cestě k osvícení považovalo vždy za hlavní dostat se nad „pozemské protiklady“. V Číně tento polární vztah všech protikladů tvoří základ taoistického myšlení. Tak Čuang-c´ říká:
„Toto“ je také „tamto“. „Tamto“ je rovněž i „toto“. To, že „toto“ a „tamto“ přestává být protikladem, je samotnou podstatou tao. Jen tato podstata, jakási osa, je středem kruhu odpovídajícího nekončícím změnám. 
Z představy, že pohyby tao jsou nepřetržitou souhrou mezi protiklady, taoisté vydedukovali dvě základní pravidla lidského chování. Když chcete něčeho dosáhnout, říkají, měli byste vždy začít s protikladem.  Lao-c´ říká:


Má-li být něco staženo, muselo to být původně napjaté.


Má-li být něco zeslabeno, muselo to být původně silné.
A na druhé straně vždy, když si chcete něco uchovat, měli byste s tím přijmout i něco protikladného:

Co je neúplné, dojde úplnosti.


Co je křivé, bude narovnáno,


co je vyhloubené, bude naplněno,


co je vetché, bude obnoveno;


kdo žádá málo, obdrží mnoho,


kdo žádá mnoho, sejde na scestí.

Takto žije mudrc, jenž dosáhl vyššího hlediska, rozhledu, díky kterému jasně vidí relativnost a polární vztah všech protikladů. Tyto protiklady zahrnují především pojmy dobro a zlo, které jsou v takovém vzájemném vztahu jako jin a jang. Taoistický mudrc si uvědomuje relativnost dobrého a zlého, a tím i všech morálních zákonů, proto neusiluje o dobro, ale spíš se snaží udržet dynamickou rovnováhu mezi dobrem a zlem. Čuang-c´ se v tomto bodě vyjadřuje velmi jasně:
Výroky jako: „Neměli bychom ctít a následovat dobrého a stranit se špatného?“ a    „Neměli bychom následovat a ctít ty, kteří zabezpečují dobrou vládu a stranit se těch kteří dělají nepořádek?“ukazují, že neznáme zákony Nebes a Země ani rozličné vlastnosti věcí. Je to, jako bychom následovali a ctili Nebesa, a nebrali v úvahu Zem; je to, jako bychom následovali a ctili jin, a nebrali přitom v úvahu jang. Je jasné, že se takovým směrem není možné ubírat.

Je úžasné, že ve stejné době, kdy svůj světový názor rozvíjel Lao-c´ a jeho stoupenci, také v Řecku hlásal první črty „taoistického“ názoru muž, který dodnes zůstal nepochopen a jehož učení se nám zachovalo jen ve zlomcích. Tímto „řeckým taoistou “ byl Hérakleitos z Efesu. Stejně jako Lao-c´ zdůrazňoval nejen neustálou změnu, kterou vyjadřuje jeho známý výrok Vše plyne, ale i cykličnost všech změn. Světový řád přirovnával k věčnému ohni, který se pravidelně rozněcuje a uhasíná. Tento obraz se vskutku velmi podobá čínské představě tao projevujícího se v cyklické souhře jinu a jangu.
     Je zřejmé, jak představa změny pochopené jako dynamické souhry protikladů přivedla Hérakleita i Lao-c´a k objevu, že všechny protiklady jsou polární, a proto sjednocené. „Cesta nahoru i cesta dolů je stejná“, řekl Efesan a dále: „Bůh je den-noc, zima-léto, válka-mír, sytost-hlad.“. Podobně jako taoisté, i Hérakleitos chápal každý pár protikladů jako jednotu a byl si dobře vědom relativnosti všech takových představ. Hérakleitova slova. „Studené věci se ohřívají, horké se ochlazují, vlhko se vysušuje, sucho se zvlhčuje“, nám silně připomínají slova Lao-c´a: „Těžké a snadné se navzájem tvoří, dlouhé a krátké navzájem se měří.“.
     Je až překvapující, že o podobnosti světových názorů těchto dvou mudrců ze 6. stol. př. n. l. se všeobecně neví. Hérakleitos bývá často zmiňován v souvislosti s moderní fyzikou, ale v souvislosti s taoismem málokdy. A přitom právě tato souvislost nejlépe ukazuje, že jeho světový názor byl mystický. Podle mne se tím staví do správného světla paralely mezi jeho myšlenkami a idejemi moderní fyziky.

Když mluvíme o taoistickém konceptu změny, je důležité si uvědomit, že tato změna se nepovažuje za důsledek působení nějaké síly, ale spíš za samovolnou tendenci, která je vlastní všem věcem a situacím. Pohyby nejsou tao vnucené, ale dochází k nim přirozeně a spontánně. Spontánnost je principem akce tao, a protože jednání člověka by mělo být modelováno působením tao, spontánnost by měla být charakteristická i pro všechny lidské činy. Konat v harmonii s přírodou znamená pro taoisty konat spontánně a podle své skutečné povahy. Znamená to důvěřovat své intuitivní inteligenci, která je vlastní lidské mysli, právě tak jako jsou zákony změny vlastní všem věcem kolem nás.
     Činy taoistického mudrce vznikají z jeho intuitivní moudrosti, spontánně a v souladu s okolím. Nemusí do ničeho nutit sebe ani nic ze svého okolí, jenom své jednání přizpůsobuje pohybům tao. Podle slov Chuaj-nan-c´a:


Ti, kdož sledují přirozený řád, plynou v proudu tao.

Tento způsob jednání se v taoistické filosofii nazývá wu-wej. Tento termín znamená doslovně „nekonání“ a Joseph Needham ho překládá jako „zdržení se konání, které by bylo v rozporu s přirozeností“. Tuto interpretaci podporuje citát z Čuang-c´a:
Nekonání neznamená nicnedělání a mlčení. Ať se smí dělat vše, co se dělá přirozeně, aby se přirozenost uspokojila.
Když se člověk vyhne konání v rozporu s přírodou, anebo, jak říká Needham, když „nejde věcem proti srsti“, je to v souladu s tao a jeho konání bude úspěšné. Toto je smysl Lao-c´ových zdánlivě tak záhadných slov:


Postupným oprošťováním


dospíváme nakonec k nejednání.


nejednáme-li, nezůstává nic,


co by nebylo vykonáno.


Svět lze získat jen trvalým nevměšováním.


Kdo se vměšuje, nikdy nemůže získat svět.

Protiklad jin a jang není jen základním pořádajícím principem celé čínské kultury, ale odráží se i ve dvou dominantních trendech čínského myšlení. Konfucianismus byl racionální, mužský, aktivní a dominující. Na druhé straně taoismus zdůrazňoval všechno intuitivní, ženské, mystické a poddajné. 
 
Proto moudrý jedná, aniž zasahuje,


poučuje, aniž mluví.

říká Lao-c´ a dále:

Moudrý je prost této vady, protože se nad ní dovede trápit.

Taoisté věřili, že dokonale vyrovnaný život v souladu s tao je nejlépe možno vést projevováním ženské poddajnosti. Jejich ideál výstižně podává odstavec z Čuang-c´a, kde se popisuje druh taoistického ráje:

Za starých dob, než vznikl chaos, se lidé podíleli na nerušeném klidu, který patřil celému světu. V těch dobách byly jin a jang v souladu a v klidu. Jejich klid i pohyb nebyl ničím rušen, čtyři roční období měla svůj určitý čas, ani jediná věc se nepoškodila, ani jedna živá bytost neskonala předčasně. Lidé mohli mít schopnost poznávat, ale neměli příležitost ji využívat. To byl stav dokonalé jednoty. V té době nikdo nic nedělal, jen ustavičně projevoval svou spontánnost.

Kapitola devátá – 

Zen

Když se kolem 1. stol. n. l. čínské myšlení dostalo prostřednictvím buddhismu do styku s myšlením indickým, začalo se vyvíjet ve dvou paralelních směrech. Na jedné straně překlad buddhistických súter inspiroval čínské myslitele k tomu, aby interpretovali učení indického Buddhy  ve světle svých vlastních filosofií. To vedlo k nesmírně plodné výměně myšlenek, která v Číně vyvrcholila, jak jsme už viděli, v buddhistické škole Chuan-jen (tj. Avatamsaka) a v Japonsku ve škole Kegon.
     Na druhé straně pragmatická stránka čínské mentality reagovala na působení indického buddhismu tím, že se soustředila na jeho praktické aspekty a rozvinula je do zvláštního druhu duchovní disciplíny, která dostala jméno čchan, což se obvykle překládá jako “meditace“. Tuto filosofii převzali okolo roku 1200 n. l. v Japonsku. Zde ji rozpracovali a pod názvem zen je tu živá dodnes.

     Zen je jedinečnou směsí filosofíí a výstředností tří různých kultur. Je to způsob života, který je typicky japonský, a přece se v něm zrcadlí indická mystika, taoistická láska k přirozenosti a spontánnosti i důsledný pragmatismus ducha konfuciánství.
     Přes svou svéráznou povahu je zen ve svém základu čistě buddhistický, má totiž tentýž cíl jako sám Buddha: dosáhnout probuzení. Tento zážitek se v zenu nazývá satori. Probuzení je podstatou všech škol východní filosofie, ale zen je jedinečný tím, že se soustřeďuje jen na tento zážitek a o další vysvětlování se nezajímá. Podle slov Suzukiho:


Zen je nauka o probuzení.
Z hlediska zenu je podstatou buddhismu Buddhovo probuzení a jeho učení, že schopnost dosáhnout probuzení má každý. Zbytek nauky, vykládaný v obsáhlých sútrách, se považuje jen za dodatek.

     Zážitkem zenu je satori, a protože tento zážitek přesahuje všechny kategorie myšlení, nemá zen zájem o nijakou abstrakci nebo pojmové chápání. Nemá žádnou zvláštní nauku nebo filosofii, žádná formální kréda nebo dogmata a tvrdí, že osvobození se od všech pevně daných věr ho činí skutečně duchovním.

Zen je víc než jiné školy duchovní mystiky přesvědčený, že slova nikdy nemohou vyjádřit nejvyšší pravdu. Toto přesvědčení jistě přijal od taoismu, který se vyznačuje stejným nekompromisním postojem. 

Když se někdo zeptá na tao a druhý mu odpoví,

řekl Čuang-c´,

ani jeden z nich ho nezná.

A přesto může zenová zkušenost přecházet z mistra na žáka. Odevzdávala se po staletí velmi svéráznými postupy. V klasickém čtyřverší se zen popisuje jako:


Zvláštní přenos bez posvátných spisů,


beze slov a bez písmen,


namířený přímo do lidské mysli,


nazírající do přirozenosti člověka a dosahující buddhovství.

Tato technika přímého namíření dává zenu zvláštní příchuť. Je typická pro japonské myšlení, které je více intuitivní než intelektuální a rádo předkládá fakta jako fakta bez velikého komentáře. Mistři zenu se neoddávali řečnění a opovrhovali vším teoretizováním a spekulováním. Vyvinuli metody přímého nasměrování na pravdu, které se vyznačují nečekaným a spontánním chováním anebo slovy, která odhalují paradoxy pojmového myšlení. Mají zastavit myšlenkový proces a připravit adepta  na mystický zážitek podobně jako zmiňované kóany. Tuto techniku dobře ilustrují následující příklady krátkých rozhovorů mezi mistrem a žákem. V těchto rozhovorech, které tvoří většinu zenové literatury, mluví mistři co nejméně a slova používají na to, aby odvedli žákovu pozornost od abstraktních myšlenek ke konkrétní skutečnosti.

Jistý mnich, žádající o poučení, řekl Bódhidharmovi:



„Nemám klidu mysli. Prosím tě, uklidni mou mysl.“



„Přines svou mysl sem přede mne“,  řekl na to Bódhidharma,


„a  já ji uklidním.!“



„Ale když hledám svou vlastní mysl, nemohu ji nalézt,“



řekl na to mnich.



„Tak teda!“ odsekl Bhódhidharma, „tvou mysl jsem uklidnil!“.


Jeden mnich řekl Džóšúovi: „Právě jsem vstoupil do kláštera. Prosím tě, uč mne!“



Džóšú se zeptal. „Snědl jsi už svou rýžovou kaši?“



„Snědl“, odvětil mnich.



„Pak by sis měl raději umýt misku,“ řekl Džóšú.

Tyto dialogy odhalují další stránku charakteristickou pro zen. Probuzení tu neznamená odvrácení se od světa, ale naopak aktivní účast na každodenních záležitostech. Takové stanovisko se velmi zamlouvalo čínské mentalitě, která přikládala velký význam praktickému, produktivnímu životu a myšlence zachování rodiny, a nemohla proto přijmout řeholní povahu indického buddhismu. Čínští mistři vždy zdůrazňovali, že čchan čili zen je naše každodenní zkušenost, „každodenní myšlení“, jak pravil Ma-cu. Důraz kladli na probuzení uprostřed každodenního dění a jasně dávali najevo, že každodenní život vidí nejen jako cestu k probuzení, ale i jako probuzení samo.
     Satori znamená v zenu bezprostřední zažití buddhovské přirozenosti všech věcí. Prvními a nejpřednějšími mezi těmito věcmi jsou předměty, události a lidé běžného života. Zen zdůrazňuje praktické stránky života, přesto je však hluboce mystický. Kdo dosáhne satori při výlučném žití v současnosti a věnování své plné pozornosti běžným věcem, prožije v každém jednotlivém činu zázrak a tajemství života:


Jak je to zázračné, jak tajuplné!

Nesu palivo, tahám vodu.

Vrcholem zenu je žít běžný život přirozeně a spontánně. Když Po-čanga žádali, aby definoval zen, řekl: „Když jsi hladový, jez, když jsi unavený, spi.“ Ačkoli to zní prostě a samozřejmě, stejně jako mnoho jiného v zenu, ve skutečnosti je to dost těžká úloha. Znovuzískání přirozenosti naší původní povahy si vyžaduje dlouhý výcvik a je velikým duchovním výkonem. Podle známého zenového rčení:
Dříve, než začnete studovat zen, hory jsou hory a řeky jsou řeky; během studia zenu hory už nejsou horami a řeky už nejsou řekami. Ale když dosáhnete osvícení, hory jsou znovu hory a řeky jsou opět řeky.

To, jak zen klade důraz na přirozenost a spontánnost, ukazuje jistě na jeho taoistické kořeny. Ale základ tohoto zdůrazňování je přísně buddhistický. Je to víra v dokonalost naší původní přirozenosti, uvědomění si, že proces probuzení se skládá jen z toho, že se staneme něčím, čím jsme už byli od počátku. Když se zenového mistra Po-čanga zeptali na hledání buddhovské přirozenosti, odvětil: „Je to jako hledat vola a přitom se na něm vézt“.
     V Japonsku dnes existují dvě hlavní školy zenu lišící se vyučovacími metodami. „Náhlá“ škola (Rinzai) používá metodu kóanů, o které jsme mluvili v předešlé kapitole. Důraz klade na periodické formální pohovory s mistrem, zvané sanzen, během nichž mají studenti říci svůj názor na kóan, který se snaží vyřešit. Řešení kóanu si vyžaduje dlouhé období intenzivního soustředění, které vyúsťuje do náhlého probuzení, satori. Zkušený mistr pozná, když se student dostane na pokraj náhlého probuzení, a dokáže ho přivést k tomuto zážitku nečekaným, šokujícím činem, jako například úderem holí nebo výkřikem. 

     „Postupná“ škola (Sótó) se vyhýbá šokovým metodám školy Rinzai a usiluje o postupné dozrávání studentů zenu:

jak jarní vánek, který se mazlí s květem a pomáhá mu rozvinout se.

Při meditaci dává přednost tichému sezení a běžné práci.

     Obě školy, Sótó i Rinzai, připisují velký význam meditaci vsedě (zazenu), která se v zenových klášterech praktikuje každodenně po dlouhé hodiny. První věc, kterou se musí naučit každý student zenu, je správná pozice a dýchání při meditaci. V zenu Rinzai se zazen používá na to, aby se intuitivní mysl připravila na to, aby se mohla vypořádat s kóanem, a škola Sótó považuje zazen za nejdůležitější prostředek, který má studentovi pomoci vyzrát a dopracovat se k satori. Ba co víc, chápe ho jako skutečné uvědomění si vlastní buddhovské přirozenosti, při kterém tělo a mysl splynou do harmonické jednoty, která se už nemusí zdokonalovat. Jak praví zenová báseň:

Když tiše sedíš, nic neděláš,


jaro přichází a tráva roste sama od sebe.

Zen hlásá, že probuzení se projevuje v každodenních záležitostech, a proto měl obrovský vliv na všechny stránky tradičního japonského způsobu života. Není to jen malířské umění, kaligrafie, zahradní design a rozličná řemesla, ale i slavnostní obřadné činnosti, jako například podávání čaje, aranžování květů, vojenské umění lukostřelecké, šermířské a judo. Každá z těchto činností je v Japonsku známa jako tao (dó), tj. cesta k probuzení. Všechny odkrývají rozličné charakteristické znaky zenového zážitku a je možné je používat k výcviku mysli a k jejímu přivedení do styku s nejvyšší skutečností.
     Už jsem zmiňoval pomalou, rituální činnost při japonském čajovém obřadu (ča-no-ju), spontánní pohyb ruky, který si vyžaduje kaligrafie a malování, a spiritualitu „cesty bojovníka“ (bušidó). Všechna tato umění jsou výrazem spontánnosti, jednoduchosti a plné duchapřítomnosti, které jsou charakteristické pro zenový život. Všechna vyžadují zdokonalení techniky, ale skutečného mistrovství se dosáhne jen tehdy, když se člověk dostane nad techniku. Jeho umění se stane „uměním bez umění“, bude prýštit z podvědomí.

     Nádherný popis takového „umění bez umění“ nacházíme v útlé knížce Zen in he Art of Archery (Zen v umění lukostřelby) od Eugena Herrigela. Herrigel prožil více než pět let se slavným japonským mistrem  a naučil se jeho „mystické umění“. Ve své knize přináší osobní úvahu o tom, jak poznal zen prostřednictvím lukostřelby. Popisuje, jak mu vykládali lukostřelbu jako náboženský rituál, který se „tančí“ spontánními, nenucenými a neúčelovými pohyby. Trvalo mu mnoho let tvrdého cvičení, které změnilo celou jeho bytost, než se naučil, jak luk napnout „duchovně“, s nenucenou silou, a jak „neúmyslně“ uvolnit tětivu a nechat šíp „odpadnout od lukostřelce jako zralý plod“. Když dosáhl vrchol dokonalosti, luk, šíp, cíl a lukostřelec, vše splynulo v jedno a on už nestřílel. „Ono“ to však střílelo za něj.
     Herrigelův popis lukostřelby je jedním z nejryzejších popisů zenu, protože o něm vůbec nemluví.

Konec druhé části
� to je nirvána. H.V.


� To je přesně ono! V tom je to všechno! Jak prosté, milý Watsone!








PAGE  
22

