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Wykaz skrotow

AN - Anguttara-nikaya

ch. - chinski

DN - Digha-nikaya

j — japonski

k. — koreanski

MN - Majhima-nikaya
p- — pali

s. — sanskryt

SN — Samyutta-nikaya
t. — tybetanski

Vin. - Vinaya-pitaka
Vism. — Visuddbi-magga

w. — wietnamski






Uwagi redakcyjne

Redakcja niniejszej ksiazki przysporzyta wielu probleméw zwigzanych
nie tyle z samg wieloscig jezykow, w jakich funkcjonuja omawiane w niej
tradycje buddyijskie, ile z wieloscig i niewspotmiernoscia obowiazujacych
w polskim pismiennictwie zasad transliteracji i transkrypcji owych jezykow.
Przyjete rozwigzania moga czasami w niektorych Czytelnikach budzi¢ wat-
pliwosci, a nawet opor w zwigzku z utrwaleniem pewnych jezykowych na-
wykow, nie zawsze szczesliwie uksztattowanych. Dlatego ponizej zwracam
uwage na te najistotniejsze.

Stowa sanskryckie i palijskie transliterowane s3 za pomoca miedzyna-
rodowej transliteracji naukowej (IAST) oraz transkrybowane, czyli spo-
Iszczane. Stowa transliterowane zawsze pisane sa kursywa, z wyjatkiem
imion i nazw whasnych. Stowa transkrybowane pisane s3 drukiem prostym.
Wszelkie watpliwosci transkrypcyjne rozstrzygane sa na korzy$¢ zasad or-
tograficznych jezyka polskiego, czyli na przykiad gloska § przed samogtoska
spolszczana jest jako ,si”, stad ,Siakjamuni”, a nie ,,Sakjamuni”.

W pismiennictwie polskim, zwlaszcza popularnym, istnieje tendencja do
naduzywania form honoryfikatywnych w zapisie stéw ,budda” oraz ,dhar-
ma”. Cho¢ w niektorych sytuacjach tendencja ta moze by¢ usprawiedliwio-
na, w niniejszej publikacji z niej zrezygnowano. Stowo ,dharma” zawsze
pisane jest malg litera. Stowo ,budda” duzg litera pisane jest tylko w funkcji
imienia whasnego. Czgsto wowczas pojawia si¢ w polaczeniu z whasciwym
imieniem danej postaci, np. Budda Gautama, Budda Amitabha. Samodziel-
nie pisane jest duzg litera tylko wowczas, gdy wiemy na podstawie kontek-
stu, o jakiej postaci jest mowa (podobnie uzyte jest stowo ,przebudzony”).
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Maty literg pisane jest zawsze w funkcji nazwy ogolnej, jako okreslenie pew-
nej kategorii istot, stad mamy: natura buddy, stan buddy, umyst buddy,
czyli natura charakterystyczna dla istot przebudzonych itp.

Jezyk chinski transliterowany jest przy uzyciu systemu hanyu pinyin.
Kursywa pisane s3 terminy w petnej transliteracji, tzn. ze znakami diakry-
tycznymi. Zapis uproszczony, czyli pozbawiony znakéow diakrytycznych,
jest uzywany jako forma spolszczona i pojawia si¢ drukiem prostym. Do
zapisu stow w jezyku japonskim uzyto zmodyfikowanej transkrypcji Hep-
burna. W spolszczeniach, w zaleznosci od decyzji autora tekstu oraz utrwa-
lonej tradycji, makrony (znaki dtugosci) pozostawaly badz znikaly. Stowa
jezyka koreanskiego zapisywano przy uzyciu poprawionej transkrypcji je-
zyka koreanskiego. W pracy zrezygnowano z odrgbnego systemu spolszcza-
nia. Pojecia w jezyku wietnamskim s3 zapisywane za pomocg uzywanego
obecnie w Wietnamie i opartego na alfabecie tacinskim alfabetu quéc ngi.
W zestawieniu pozycji bibliograficznych ci sami autorzy pojawiaja si¢ w za-
pisie petnym i uproszczonym — w zaleznosci od pierwotnej formy zapisu ich
nazwisk w przywotywanych dziefach.

Jezyk tybetanski transliterowany jest wedlug systemu Wyliego. Zgod-
nie z obecnie panujacy tendencja zrezygnowano catkowicie z uzycia wielkiej
litery w zapisach nazw wiasnych i tytutow dziet. Wielka litere zachowano
jednak w spolszczeniach.

Odr¢bng kwestig, na ktora nalezy zwroci¢ uwagg, jest zapis imion i na-
zwisk z obszaru cywilizacji konfucjanskiej. Standardowo przyjeto model
funkcjonujacy w jezykach tego obszaru, czyli pierwsze zapisywane jest na-
zwisko (nazwa rodowa), jako nastgpne imiona. W spolszczeniu deklinowane
s3 wylacznie ostatnie imiona. W zapisie imion zrezygnowano ze stosowania
inicjatow, gdyz powtarzalno$¢ nazwisk powoduje, ze zwykle to imiona po-
zwalaja zidentyfikowac dang osobg i s3 traktowane jako wazniejsze. Wyjat-
kiem jest zapis nazwisk autorow wspotczesnych, ktorzy ze wzgledu na swoja
popularno$¢ w obszarze kultury atlantyckiej, czy tez naukows dziatalnos¢
i aktywnos¢ podejmowana w jezyku angielskim, na ogét pojawiaja sie w za-
pisie odwrotnym, czyli przystosowanym do standardow europejskich, i tak
$q tez rozpoznawani.



Wprowadzenie

Napisanie catosciowej monografii historycznie, geograficznie i kulturowo
rozleglego oraz intelektualnie ztozonego zjawiska, jakim jest buddyzm, da-
lece wykracza poza fizyczne mozliwosci i merytoryczne kompetencje jedne-
go cztowieka. Nawet dla zespotu autorow przedsiewzigcie takie stanowitoby
powazne wyzwanie. Dlatego niniejsza ksigzka nie aspiruje do roli tak ambit-
nego, kompleksowego opracowania.

Zadanie, jakie zostato postawione przed autorami zgromadzonych w niej
tekstow, bylo znacznie skromniejsze i — co wigcej — sformutowane zostato
w kontekscie konkretnego wydarzenia. Byt nim cykl otwartych wyktadow,
ktore odbyly sie wiosng 2018 roku w Muzeum Sztuki i Techniki Japonskiej
Manggha w Krakowie w ramach wieloaspektowego projektu Buddyzm, re-
alizowanego wowczas przez muzeum. Zadanie za$ polegato na zaprezen-
towaniu autorskich wprowadzen w kulturowa specyfike poszczegolnych
buddyjskich tradycji Azji, ktore od kilkudziesigciu lat zapuszczaja korzenie
takze w polskim spoleczenstwie. ,Autorskich” to znaczy zwigzanych z in-
dywidualng, aczkolwiek oparta na badawczym doswiadczeniu, decyzja wy-
ktadowcow odnosnie do tego, ktore z przejawdw i wymiaréw konkretnych
buddyijskich tradycji uwazaja oni za szczegélnie godne omoéwienia w ramach
ogodlnego wprowadzenia.

Klimat, jaki panowat podczas tych spotkan gromadzacych stal i aktywnie
w nich uczestniczacg publiczno$é, natchngt wyktadowcow przekonaniem, ze
wysitek wlozony w przygotowanie prezentacji warto jeszcze bardziej zinten-
syfikowa¢ i ukierunkowa¢ na uzyskanie efektu, nie tylko upamigtniajacego
owe spotkania, ale przede wszystkim utrwalajacego rodzace si¢ podczas nich
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mysli i inspiracje. Aby efekt mogl by¢ zadowalajacy, pozostato tylko po-
szerzy¢ liste prezentowanych tradycji o te, ktorych zabraklo podczas cyklu
wyktadow, a ktore zdazyly si¢ juz w Polsce zadomowic.

Jak zostato wspomniane, zebrane w niniejszym tomie teksty majg cha-
rakter autorski. Roznie wigc roztozone zostaly w nich akcenty. Jedne wy-
powiedzi uwypuklaja kwestie historyczne, inne filozoficzno-doktrynalne,
a jeszcze inne zwracaja uwage na zagadnienia zwigzane z formami buddyj-
skiej praktyki. Razem skladaja si¢ one na bogaty obraz wiclowarstwowej
i wielowymiarowej buddyjskiej tradycji.

W pierwszym tekscie, autorstwa piszacego te stowa, a zatytulowanym
Buddyzm w Indiach. 1deowa rewolucja czy kontynuacja?, kwestie historycz-
ne — aczkolwiek potraktowane obszernie — zostaly przesunigte na plan drugi.
Zamiast tego daze do wytropienia i wskazania tego momentu w buddyjskiej
mysli (utrwalonej we wezesnych tekstach okresu indyjskiego), w ktérym
dochodzi do ujawnienia si¢ zasadniczego rozlamu w sposobie wyrazania
pierwotnej intuicji buddyjskiego doswiadczenia istnienia. W mojej opi-
nii wszystkie pozniejsze buddyjskie spory doktrynalne swéj poczatek maja
w rozbiezno$ciach uwidocznionych juz w tekstach wezesnych kanonow.

Odmienng postawe przyjmuje Grzegorz Polak w tekscie Therawada
w Azji Potudniowej 1 Potudniowo-Wischodniej. Autor rozpatruje mozliwie
wiele aspektow tradycji therawady. W tym obszernym artykule mono-
graficznym znajdziemy streszczenie historii therawady z podzialem na po-
szczegolne kraje, w ktorych jest to tradycja dominujaca, uwagi o strukturze
instytucjonalnej, podsumowanie nauk czolowego mysliciela therawady —
Buddhaghosy, rozwazania o praktyce therawady, w tym zwlaszcza medyta-
cyjnej, oraz przeglad wspoélczesnych ruchéw medytacyjnych rozwijajacych
si¢ w obrebie tradycji od XIX w.

Joanna Grela, autorka nastgpnego tekstu, zatytutowanego Buddyzm tybe-
tariski. Historia 1 specyfika, dokonuje historycznego przegladu dominujacych
szkot buddyzmu tybetanskiego, wskazujac jednoczesnie na fundujace je przeko-
nania oraz uwypuklajac cechy okreslajace ich podejscie do duchowej prakeyki.

Na tle zebranych w ksigice prac wyréznia sig tekst Jakuba Zamorskiego,
zatytutowany Nieprawda wazniejsza od prawdy — buddyzm chan w oczach
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Jego wspdtczesnych badaczy. Juz w owym intrygujacym tytule autor ujawnia
specyfike swojego podejscia do chinskiej tradycji buddyzmu chan. Kon-
frontujac tradycyjna narracje, w ktorej wyraza si¢ swiadomo$¢ tozsamosci
chan, z narracjg charakterystyczng dla historycznej postawy prezentowane;
przez wspolczesnych badaczy, autor nie tylko demistyfikuje wiele stereo-
typowych przekonan na temat chan, uksztaltowanych pod wplywem opi-
nii wyrazanych we wplywowych pracach Daisetsu Suzukiego, ale pokazuje
takze mozliwo$¢ zbudowania nowej tozsamosci chan uwzgledniajacej wy-
niki wspotczesnych naukowych badan. Sugeruje, ze, paradoksalnie, tego
typu konstrukcja mogtaby oznacza¢ oddanie glosu chinskiej tradycji, ktory
w XX w. zostal zagluszony przez narracje Suzukiego.

Nastepny tekst — zatytulowany Buddyzm koreariski, autorstwa Lucy
Hyekyung Jee — dotyczy koreanskiej tradycji buddyjskiej, ktora cho¢ repre-
zentowana w Polsce, nie doczekata si¢ jeszcze stosownego akademickiego
omowienia. Tekst podzielony zostat na dwie czgsci. Pierwsza to przeglad
historii buddyzmu koreanskiego, w ktorym wskazane zostaly kluczowe po-
staci i szkoly. W czgéci drugiej autorka wylicza dominujace idee i tendencje
w buddyzmie koreanskim, uwypuklajac tg, ktora ostatecznie zdominowata
koreanska tradycje, czyli dazenie do przekraczania i godzenia sprzecznosci,
zar6wno w obszarze mysli buddyjskiej, jak i na styku buddyzmu z innymi
tradycjami filozoficznymi, zwlaszcza z konfucjanizmem i taoizmem. Tekst
ten jako jedyny z tu zebranych powstal pierwotnie w jezyku angielskim.
Dlatego oprocz polskiego przektadu zdecydowalismy si¢ zataczy¢ w aneksie
jego oryginalng wersje, tym bardziej ze w $wiatowym pi$miennictwie ciagle
jeszcze daje si¢ odczu¢ deficyt odpowiednich opracowan.

Z kolei Maciej Kanert w artykule zatytutowanym OSwiecony przez Japo-
nig. Krdtkie wprowadzenie do buddyzmu japoriskiego dokonuje historycznego
przegladu najwazniejszych tradycji buddyzmu japonskiego. Autor z jednej
strony zwraca uwage na skale ich politycznego i kulturowego uwiktania, co
usprawiedliwia¢ ma sugestig, ze to buddyzm nawrdcit si¢ na Japonig, a nie
Japonia na buddyzm, z drugiej zas okresla réznice migdzy ,buddyzmem
panstwowym” i buddyzmem, ktory ,wyszedt na rozstaje drog”.
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W nastepnym tekscie, Historia 1 specyfika buddyzmu wietnamskiego: zen
triic ldm, Joanna Roézycka-Tran oraz Trin Anh Quin stwierdzaja, ie wiet-
namski buddyzm swoja Zywotno$¢ zawdzigcza gléownie szkole tric lam.
Aspekty buddyjskosci s3 w niej nie mniej wazne od aspektow nacjonali-
stycznych. Autorzy wskazuja na istotny moment w dazeniu buddyzmu wiet-
namskiego do zbudowania wlasnej, odrgbnej od chinskiej, tozsamosci, ale
poniekad tym tekstem — ze wzgledu na swoista narracj¢ — owo dazenie sami
dobrze egzemplifikuja.

W eseistycznym tekscie, zamykajacym ksigzke, zatytutowanym Buddyzm
w Polsce. Zwigzki 1 wspdlnoty religijne Jolanta Gablankowska-Kukucz przed-
stawia gléwne tradycje buddyjskie rozwijajace si¢ w Polsce od lat siedem-
dziesigtych ubieglego wieku. Autorka zauwaza, ze wielos¢ i zréznicowanie
buddyjskich tradycji w tym wypadku nie jest oznaka stabosci i doktrynal-
nych podziatéw, lecz koresponduje ze specyfika buddyjskiego przestania
wyrazajaca si¢ w dobieraniu odpowiednich $rodkéw do mozliwosci poznaw-
czych potencjalnych odbiorcow.

Koriczac to krotkie wprowadzenie, pozostaje mi tylko wyrazi¢ nadzieje,
ze Czytelnicy, ktorzy siegna po niniejsza ksiazke, uznaja, ze rowniez auto-
rom zgromadzonych w niej tekstow udato si¢ t¢ trudng sztuke dobierania
odpowiednich $rodkéw do poznawczego potencjatu odbiorcow opanowac.

Krzysztof Jakubczak
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Buddyzm w Indiach

Ideowa rewolucja czy kontynuacja?

Abstract

Buddhism in India: Ideological Revolution or Continuation?

The author intends to explicate the content of the Buddhist experience. The
first part of the text discusses the cognitive and existential aspects of
Buddhist experience. The second part deals with some historical issues
of Indian Buddhism. In the third part the author strives to indicate this
moment in Buddhist thought, embedded in the early texts of the Indian
period, in which there is a fundamental split in the way of expressing the
original intuition of the Buddhist experience of existence. In the author’s
opinion, all subsequent Buddhist ontological disputes originated in the
discrepancies already revealed in the texts of the early canons, especially
in the Pali and Sanskrit versions of the Discourse to Katyayana.

Keywords: Buddhism in India, Buddhist experience, duality of existence and
non-existence, distributive ontology, Abhidharma, Madhyamaka

Stowa kluczowe: buddyzm w Indiach, doswiadczenie buddyjskie, dualizm ist-
nienia i nieistnienia, ontologia dystrybutywna, abhidharma, madhjamaka
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16 Krzysztof Jakubczak
1. Buddyjskie do§wiadczenie

Poczatkiem i kresem buddyzmu jest doswiadczenie. Mozna je opisa¢ na
kilka sposobow w zaleznosci od tego, jakie jego aspekty chcemy uwidocz-
ni¢. Perspektywa uprzywilejowang jest ta, ktora pozwala widzie¢ w owym
doswiadczeniu podstawe buddyjskiej odrebnosci i tozsamosci. Tak kwestig
te ujmuje sama buddyjska tradycja. Zgodnie z nig do$wiadczenie to stano-
wilo, przynajmniej w czasach historycznych, po pierwsze osobiste odkrycie
Siddharthy Gautamy (s. Siddhartha Gautama, p. Siddhattha Gotama), po
drugie za$ — i co znacznie wazniejsze — to ono zdecydowalo o odmiennosci
i nowatorstwie buddyjskiego przestania na tle duchowego i intelektualnego
fermentu cechujacego epoke, w ktorej zyt tworca buddyzmu'. Odkrycie to
stanowi zrodtowy poczatek nauki buddyjskiej i jej czynnik konstytutyw-
ny. W zaleznosci od kontekstu i roztozenia akcentéw doswiadczenie owo
okreslane jest réznymi nazwami. Najbardziej rozpoznawalna to ,nirwa-
na” (s. nirvana, p. nibbana). Swoja popularnosé, zwlaszcza w obszarze za-
chodniej kultury, nazwa ta zawdzigcza niejednoznacznej i budzacej kon-
trowersje wykladni kryjacej si¢ pod nig idei. Dostownie nazwa ta znaczy
,wygasnigcie”. W powigzaniu z nauka o bezjazniowosci czy niejazniowosci
(s. anatman, p. anatta)® idea ta prowokowata zaréwno w starozytnosci, jak
i w czasach wspolczesnych do formutowania pod adresem buddyzmu za-
rzutu nihilizmu’. Sugerowano bowiem, ze ostatecznym celem nauczania

! Zobacz DN I, 12 — Budda wskazuje w tym miejscu na réznice miedzy swoim na-

uczaniem wyrastajagcym z doswiadczenia a postawami innych nauczycieli, ktorych
przekonania sg efektem spekulagji.

Tlumaczenie terminu andtman jako ,bezjazniowo$¢” lub ,niejazniowos$¢” nie jest
wylacznie kwestig stylu. Za okresleniami tymi moze si¢ kry¢, a w opinii piszacego
te stowa faktycznie si¢ kryje, istotna réznica w sposobie rozumienia idei anatmana
w réznych nurtach mysli buddyjskiej, zob. na ten temat: K. Jakubczak, Poza bytem
1 niebytem. Filozofia buddyjska wobec zarzutu nibilizmu, Krakéw 2019, s. 112-115;
por. takze A. Wynne, The atman and Its Negation: A Conceptual and Chronological
Analysis of Early Buddbist Thought, ,Journal of the International Association of Bud-
dhist Studies” 33/1-2 (2010), s. 103-171.

’ Zob. K. Jakubczak, Poza bytem i niebytem..., zwt. s. 31-34.
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Buddy nie moze by¢ nic innego jak catkowite unicestwienie wszystkich
czynnikow tworzacych byt ludzki, co stoi w jawnej sprzecznosci ze wszel-
kimi mistycyzujacymi i absolutystycznymi tradycjami duchowymi zaréwno
Indii, jak i Europy. Nie rozstrzygajac tej kwestii w tym miejscu, wypada
jednak zauwazy¢, ze termin ten w pierwszym rzedzie odnosit si¢ do tych
sit w bycie ludzkim, w ktorych upatrywano przyczyn ksztattowania si¢ ne-
gatywnie ocenianych aspektow ludzkiej kondycji. W tym uzyciu oznaczat
on doswiadczenie ostatecznego ustania wszelkich dolegliwosci w zwiazku
z wygaszeniem owych przyczyn. Metaforycznie zaréwno owe przyczyny, jak
i dolegliwosci zwane s3 ogniem. Dopiero wtérnie i w ramach okreslonej
wyktadni mysli buddyjskiej, opowiadajacej si¢ za nauka o bezjazniowosci,
zarzut nihilizmu zyskiwat na no$nosci‘.

Inng nazwa, wazng w kontekscie konstruowania buddyjskiej samoiden-
tyfikacji, jest ,bodhi” (s., p. bodhi), czyli ,przebudzenie”. Akcentuje ona
konwersyjny charakter tego do$wiadczenia. Doswiadczajacy zostaje prze-
prowadzony ze stanu snu, umystowego mroku (s., p. moha), standardowo
okreslanego tez jako niewiedza (s. avidya, p. avijja), w stan przytomno-
sci ijasnosci. Ma to by¢ trwala przemiana, w ktorej wyniku istota ule-
ga nieodwracalnemu przeksztatceniu tak na poziomie epistemicznym, jak
i ontycznym. Whasnie ze wzgledu na t¢ przemiang Siddhartha Gautama
bedzie okre$lany mianem buddhba — ,przebudzony”; a o jego nowej ontycz-
nej kondycji bedzie si¢ twierdzi¢, ze wykracza poza mozliwos¢ orzekania
o niej. W swej naturze jest to doswiadczenie poznawcze o charakterze bez-
posredniej naocznosci, w ktérej ma miejsce ,widzenie rzeczy, jakimi s3”
(s. yatha-bbata-darsana, p. yatha-bbuta-dassana). Jeszcze dobitniej moment
bezposredniosci tego doswiadczenia uwypuklony zostal w analogicznym,
acz poszerzonym, okresleniu yatha-bbata-jiana-darsana (w sanskrycie,
w pali yatha-bhita-fiana-dassana) dostownie ttumaczonym jako ,poznanie
i widzenie rzeczy, jakimi s3”. Wbrew pozorom jednak nie chodzi w nim
o rozréznienie dwoch umystowych aktéw, lecz wskazanie, ze mamy tutaj do

*  Szerzej na ten temat zob.: K. Jakubczak, Doswiadczenie mistyczne w tradycyi bud-

dyjskief, [w:] Migdzy wiarg a gnozq. Doswiadczenie mistyczne w tradycji Orientu, red.
M. Jakubczak, M. Sacha-Piekto, Krakéw 2003, s. 225-238, zwt. s. 230-238.
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czynienia z poznaniem o charakterze naocznosci, czy tez moze lepiej z po-
ZNawcz3 Naocznosciy.

Przekonanie o tym, ze owo doswiadczenie ma charakter poznawczy, zna-
lazto odzwierciedlenie w wielu innych terminach uzywanych na okreslenie
roznych jego wymiaréw. Zestaw takich termindéw pojawia si¢ w Kazaniu
o wprawieniu w ruch kota nauki (SN 'V, 420-424; VP 1, 8-11; p. Dbhamma-
-cakka-pavattana-sutta, s. Dharma-cakra-pravartana-sitra), czyli w mo-
wie, ktora w opinii tradycji miata zapoczatkowaé przekaz nauki’. Sg to
w pali: cakkbu (s. caksus), fiana (s. jfiana), paina (s. prajiia), vija (s. vidya)
i aloka (s. aloka). Termin pierwszy dostownie znaczy ,o0ko, wzrok”, ale tez
»widzenie”, a nawet ,wizja” czy ,wglad”. Sugeruje wigc, tak jak termin dar-
Sana, bezposrednios¢ ujmowania, naocznos¢. Drugi, juz wzmiankowany, to
,poznanie”. Trzeci standardowo jest oddawany jako ,madro$¢” i do niego
zaraz jeszcze wrocimy. Czwarty to ,wiedza”, czesto ttumaczony jako ,wyzsza
wiedza”. Ostatni za$ to tyle, co ,patrzenie, widzenie, spojrzenie, wzrok”, ale
takze ,$wiatlo”, co z kolei odsyla do ,przejrzystosci (widzenia)”, a nawet
H»iluminacji, o$wiecenia”. Wszystkie te wyjatkowe formy poznania, beda-
ce w istocie jedng formg, za swoj przedmiot majg cztery szlachetne praw-
dy: prawde o cierpieniu (p. dukkha, s. dubkha), o powstawaniu cierpienia
(p., s. samudaya), o ustaniu cierpienia (p., s. nirodha) i o drodze do ustania
prowadzacej (p. magga, s. marga). Daja pewno$¢ odnosnie do tego, co nale-
zy w pelni zrozumie¢, porzuci¢, doswiadczy¢ i doskonali¢, i co w wypadku
Buddy zostato tak zrozumiane, porzucone, doswiadczone i udoskonalone.

Jeszcze innym terminem, czasami pojawiajacym si¢ w tekstach, jest
,wyzsze poznanie” (s. abbijiia, p. abbiind). Z jednej strony oznacza on
szczegolny rodzaj nadzwyczajnych zdolnosci, w liczbie szesciu, osiaga-
nych w wyniku poglebienia medytacyjnego skupienia umystu do poziomu

> Jest catkowicie nieprawdopodobne, aby Budda rozpoczat gloszenie nauki od tego ka-

zania. Daleki jednak jestem od nadmiernego sceptycyzmu w tej kwestii. Nie mozna
bowiem wykluczy¢, ze w ciggu dtugiego, bo trwajacego czterdziesci piec lat, okresu
nauczania w miar¢ poglebiania swojego pedagogicznego doswiadczenia oraz precy-
zowania siatki poje¢ Budda nie wypracowat schematu postgpowania, ktory przynaj-
mniej do pewnego stopnia znalazt odwzorowanie w tym kazaniu.
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czwartej kontemplacji (s. dhyana, p. jhana; DN III, 281). Sa nimi: znajo-
mo$¢ nadprzyrodzonych mocy (jak np. przenikanie przez materialne prze-
szkody), jasnoslyszenie, telepatia, znajomo$¢ przeszlych zywotow, znajomosé
karmicznych konsekwencji czyich$ czynéw, w tym determinowanych przez
nie kolejnych odrodzen oraz, jako szosta, poznanie ostatecznego zniszczenia
umystowych skaz. Same w sobie owe nadzwyczajne zdolnosci, a przynaj-
mniej pig¢ pierwszych uwazanych za $wiatowe (p. lokiya, s. laukika) i czgsto
podawanych bez sz6stej, uwazanej za pozaswiatowa (p. lokuttara, s. lokotta-
ra), nie sg jeszcze $wiadectwem przebudzenia i traktowane sa we wezesnych
tekstach z pewnym dystansem®. Z drugiej strony termin ten uzywany jest
tez na oznaczenie ostatecznego, tj. najwyzszego i najpetniejszego, poznania
bedacego spetnieniem dazen (SN V, 52). Ten, kto je posiadl, prawdziwie
poznat i zobaczyl, co byto do poznania i zobaczenia (MN II, 9).

Widzac rzeczy zgodnie z ich naturg, ten, ktory wygasit wszelkie nega-
tywne impulsy swojego umystu, ma spontanicznie dziata¢ w sposob ade-
kwatny do owej natury. Osiagang w ten sposéb jednos$¢ widzenia i dziatania
buddysci okreslaja mianem ,madrosci” (s. prajiia, p. paiinia). Aczkolwiek
doda¢ trzeba, ze pdiniejsza tradycja terminem tym okresla caly wachlarz
stanow poznawczych rozciagajacych si¢ od prostego zrozumienia uzyska-
nego na drodze zaslyszenia az po ostateczny wglad poznawczy. Buddyzm
zatem, co mozemy stwierdzi¢ na podstawie powyiszego zestawienia ter-
mindw, jak wiele innych tradycji filozoficznych i religijnych Indii, stanowi
forme gnozy, przypisujacej poznaniu nadzwyczajng role narzedzia stuzacego
do zmiany ludzkiej kondycji, okreslanej mianem wyzwolenia (s. vimuk,
p. vimutti).

Podgzanie $ciezkq wyzwolenia wymaga duzej motywacji i ogromnej samo-
determinacji. Przestanie buddyjskie moze mie¢ wartos¢ tylko dla tego, kto
w jakim$ stopniu podziela diagnozg postawiong ludzkiej kondycji przez Bud-
de. Stad tez w tekstach, w tym réwniez w pierwszym kazaniu — jak juz o tym
wspomniatem — przyktada si¢ wielka wage do rozpoznania i zrozumienia owej

¢ Zob. B. S. Clough, The Higher Knowledges in the Pali Nikayas and Vinaya, ,Journal
of the International Association of Buddhist Studies” 33/1-2 (2010), s. 409-433.
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kondycji. Nie sposob zblizy¢ si¢ do wyzwolenia, nie uchwyciwszy w petni
doniostosci pierwszej szlachetnej prawdy. Co wigcej, na podstawie buddyj-
skiej narracji stwierdzi¢ mozemy, ze nie sposob nawet wejs¢ na Sciezke ku
wyzwoleniu, jezeli nie dysponuje si¢ jakim$ wstgpnym rozpoznaniem owej
kondycji. Tak ta kwestia zostata przedstawiona w ,oficjalnej” biografii Bud-
dy, wyznaczajac archetypowy model wszelkich duchowych dazen w obsza-
rze buddyzmu, rozpoczynajacych sie od doswiadczenia cierpienia. To whas-
nie dojmujace doswiadczenie cierpienia i jego nieuchronnosci dato impuls
do porzucenia przez Siddharthe Gautame dotychczasowego modelu zycia,
skadinad traktowanego standardowo jako atrakcyjny i przez wielu pozadany,
oraz do podjecia trudow poszukiwania srodkéw zaradczych. Mowigce zatem
o buddyjskim do$wiadczeniu, mozemy mie¢ na mysli nie tylko specyficzne
do$wiadczenie duchowego rozwoju i spetnienia na $ciezce ku wyzwoleniu,
uksztattowanej podiug buddyjskiego wzorca, ale takze doswiadczenie w szer-
szym, egzystencjalnym kontekscie, w ktorym doczesnos$¢ jawic si¢ nam be-
dzie jako naznaczona cierpieniem (s. dubkhba, p. dukkhba). Z jednej strony do-
swiadczenie o tak szeroko zakre$lonych ramach nie bedzie niczym swoiscie
buddyjskim. Ostatecznie bowiem wszystkie tradycje gnozy kwestie t¢ beda
ujmowaly podobnie. Rowniez wielkim religiom uniwersalistycznym pokfada-
jacym w bogu nadziej¢ soteryczng tego typu postawa nie bedzie obca. Z dru-
giej strony jednak, gdy dostrzegamy konstytutywna role tego doswiadczenia
w buddyjskiej narracji, nie sposob nie odnies¢ wrazenia, ze doswiadczenie to
jest czyms szczegolnie buddyjskim i nie ma swojego odpowiednika w innych
duchowych tradycjach’. We wezesnych tekstach, jak to przed chwilg zauwa-
zytem, akcentowano, ze rozwdj duchowy uzalezniany jest od petnego zrozu-
mienia tresci pierwszej prawdy, czyli prawdy o cierpieniu. Dopiero na tym tle
mozna dostrzec warto$¢ nirwany jako stanu wykraczajacego poza cierpienie.
Lektura tekstow pozniejszej tradycji to poczucie jeszcze tylko wzmacnia, gdy
okazuje sig, ze doswiadczenie nirwany, czyli ostatecznego duchowego spetnie-
nia, inaczej niz w innych duchowych tradycjach, nie wiaze si¢ z wkroczeniem
w transcendentng metafizyczng przestrzeri osobowego boga, bezosobowego

7 Por. ]J. Bronkhorst, Buddhist Teaching in India, Boston 2009, s. 9-11.
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absolutu, czy tez przynajmniej czystego, wolnego od empirycznej zjawiskowej
skazy podmiotu-$wiadomosci. O ile wigc w innych tradycjach doswiadczenie
utomnosci ludzkiej kondycji ma nie tylko zraza¢ do pozostawania w owej
kondycji, ale przede wszystkim wzmacnia¢ w doswiadczajacym tesknote za
»czyms$ wiecej”, o tyle w tradycji buddyjskiej za zrazaniem do pozostawania
w owej kondycji idzie motywacja do poznawczego jej zglebienia, co juz samo
w sobie ma przynie$¢ duchowe ukojenie®.

Chociaz sanskrycki i palijski termin okreslajacy utomny stan ludzkie;
kondycji przyjeto si¢ w jezyku polskim oddawad jako ,cierpienie”, warto
zdac sobie sprawg z calego zakresu opisywanych przez niego jakosci, aby
unikng¢ nadmiernie zawgzonego, a przez to zafalszowujacego jego rozu-
mienia. Wykaz takich jakosci daje Kazanie o wprawieniu w ruch kota nauki
(SN'V, 421). Najbardziej ewidentnymi formami cierpienia sa dysfunkcyjne
stany naszego ciata i umystu. Nie ma bardziej oczywistych przejawéw cier-
pienia jak fizyczna badz mentalna choroba. Tekst nie poprzestaje na wyli-
czeniu standéw dysfunkcyjnych. Te sa tylko zakloceniami funkcjonowania
psychofizycznej catoéci, skazanej na cierpienie czy to w zwiazku z narodzi-
nami, czy tez w zwigzku z faktem starzenia si¢ i $mierci. Bardziej subtel-
nymi przejawami cierpienia s3 stany niemozliwosci zrealizowania naszych
pragnien czy to negatywnych, polegajacych na niecheci obcowania z ,rze-
czami’, z ktorymi na obcowanie jesteSmy narazeni, czy tez pozytywnych,
polegajacych na checi obcowania z rzeczami, do ktorych dostgp mamy co
najmniej utrudniony. Ostatecznie, stwierdza tekst, wszystko, co nas two-
rzy, a co tradycja buddyjska dzieli na pig¢ zjawiskowych obszaréw zwanych

Warto te mysl jeszcze raz podkreslic. O oryginalnosci postawy buddyjskiej decyduje
nie sama idea czterech szlachetnych prawd, tylko wyjatkowy sposéb potraktowa-
nia prawdy pierwszej. Buddyjska koncepcja czterech prawd ma swoje odpowiedniki
w sankhji, jodze, njaji, a takze w indyjskiej medycynie, co dawno zostato zauwazone,
zob. np. Th. Stcherbatsky, The Doctrine of the Buddba, ,Bulletin of the School
of Oriental Studies” 6/4 (1932), s. 892; zob. takie A. Wezler, On the Quadruple
Division of the Yogasastra, the Caturvyubattva of the Cikitsasastra and the ,, Four Noble
Truths” of the Buddha, ,Indologica Tauriniensia” 12 (1984), s. 289-337. Niewyklu-
czone jednak, ze te podobienstwa biorg si¢ z nasladowania idei buddyjskiej, aczkol-
wiek ograniczatoby si¢ ono do samej czwordzielnej struktury.
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piecioma zespotami Igniecia, uwiklane jest nieuchronnie w cierpienie.
Owymi zespotami s3: zjawiska cielesne (p., s. riipa), uczucia (p., s. vedana),
postrzezenia (p. safifia, s. samjid), dyspozycje wolicjonalne (p. sarkbara,
s. samskara) i $wiadomo$¢ (p. vififiana, s. vijfiana). Stwierdzenie, ze s to ze-
spoly lgnigcia (p. upadanakkbandha, s. upadana-skhandha), wiaze si¢ z prze-
konaniem, iz na nich nabudowuje si¢ nasze poczucie ,ja” (p. sakkaya-ditthi,
s. sat-kaya-dysti), nastgpnie konceptualizowane w przekonanie o istnieniu
substancjalnej podmiotowosci zwanej popularnie dusza, duchem czy jaznia.
Aby podkresli¢, ze stan cierpienia nie sprowadza si¢ wylacznie do zaktocen
w funkcjonowaniu psychofizycznej catosci, lecz ma charakter rudymentar-
ny i charakteryzuje nasza egzystencjalna kondycje, niektorzy badacze decy-
duja si¢ zastgpowal termin ,cierpienie” innym okresleniem, a mianowicie
»hieusatysfakcjonowanie” — cierpimy na chroniczng niezdolno$¢ uzyskania
trwatego zadowolenia’. Oczywiscie, translatorskie wybory moga by¢ lepsze
i gorsze, nie one s3 jednak najistotniejsze. Analizujac powyzszy wykaz, waz-
ne jest, aby$my zrozumieli, ze z buddyjskiej perspektywy to, co nazywane
jest cierpieniem, nie daje si¢ w zaden sposob niczym zrownowazyc. Nie jest
to zaktocenie przyrodzonego nam dobrostanu, ktory sam w sobie jest przy-
jemnoscia, jak chcieli epikurejczycy, i ktory w zwigzku z tym mozna row-
nowazy¢ w najgorszym wypadku przywolywaniem mentalnych wspomnien
minionej przyjemnosci.

Doskonale ten fakt ilustruje charakterystyka cierpienia wypracowana
przez pozniejsza tradycje. Zasadniczo wyrodznita ona trzy postaci cierpienia —
wszelkie psychofizyczne dolegliwosci, cierpienie zwigzane z faktem zmiany
(p. viparinama-dukkhata, s. viparinama-dubkbata) oraz zwigzane z faktem
istnienia w stanach uwarunkowanych (p. sarikhara-dukkbata, s. samskara-
-dubkhata). Koresponduja one z trzema ogélnymi cechami charakteryzuja-
cymi egzystencje — cierpienie (p. dukkha, s. dubkha), nietrwato$¢ (p. aniccata,
s. anityatd) i bezjazniowo$¢/niejazniowos¢ (p. anatta, s. anatman). Pierw-
sza posta¢ to najbardziej podstawowe formy cierpienia, poniekad cier-
pienie w najczystszej postaci, cierpienie jako takie (p. dukkha-dukkbata,

* Por. A. D. Carpenter, Indian Buddhist Philosophy: Metaphysics as Ethics, London—
New York 2014, s. 7-8.



Buddyzm w Indiach. Ideowa rewolucja czy kontynuacja? 23

s. dubkba-dubkbata). Posta¢ druga koresponduje z nietrwatoscia. Jako byty
zmienne jeste$Smy skazani na cierpienie, zwlaszcza na przechodzenie przy-
jemnosci w nieprzyjemno$¢, bolesnosé. Na postaé trzecig spojrze¢ mozemy
jako na powigzang z bezjazniowoscia/niejazniowoscig. W obszarze naszego
bytu nie znajdujemy niczego, co pozostawatoby wytacznie w sobie nieza-
leznie od zewngtrznych oddziatywan, nad czym mielibysmy petna kontrole.
Innymi stowy, jestesmy dynamiczng strukturg uwarunkowan i warunkowa-
nia. Dopoki pozostajemy w obszarze warunkowania, dopoty skazani jeste-
$my na cierpienie'’.

W tych okolicznosciach nauka buddyjska wskazuje na przebudzenie
Buddy jako na stan wykraczajacy poza cierpienie i stanowigcy na niego
jedyne remedium. Tym sposobem poznawcze doswiadczenie, ktore zapo-
czatkowato buddyzm i okreslito jego unikatowosc, staje si¢ doswiadczeniem
do powtorzenia, zadaniem do zrealizowania dla kazdego buddysty i kresem
jego duchowych aspiracji.

2. Uwagi o historii buddyzmu w Indiach

Buddyzm na tle tradycji ascetycznej

Zgodnie z legendarng biografia w wieku dwudziestu dziewigciu lat Sid-
dhartha porzucit dom i zycie rodzinne. Wkroczyt w ten sposob na sciez-
ke duchowych poszukiwan, ktorg przed nim podazato juz wielu indyjskich
anachoretéw. Zwano ich $ramanami (s. Sramana, p. samana), czyli ,wysi-
lajacymi si¢”, gdyz podejmowane przez nich wyczerpujace dziatania w po-
szukiwaniu duchowego spetnienia wymagaly determinacji i wysitku''. Re-
zygnowali oni z dobrodziejstw zycia w spoteczenistwie oraz z praktykowania
utrwalonych w kulturze indyjskiej form religijnosci, na ktérych strazy stali

10 Szerzej zob. S. E. Harris, Suffering and the Shape of Well-Being in Buddbist Ethics,
»2Asian Philosophy” 24/3 (2014), s. 242-252.
Szerzej na temat znaczenia tego stowa oraz jego czasownikowego Zrédtostowu sram
zob.: P. Olivelle, The Asrama System: The History and Hermeneutics of a Religious
Institution, New York—Oxford 1993, s. 9-16.
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bramini (s. brabmana), czyli kaptani uznajacy siebie za najwyisza, gdyz sa-
kralnie najczystsza, grupe spoteczna.

Opinie badaczy na temat tego, kiedy i w jakich okolicznosciach pojawito
si¢ zjawisko ascezy w Indiach, s zréznicowane. Wedhug jednych, kierujacych
sie¢ w duzym stopniu $wiadectwami archeologicznymi, prakeyki ascetyczne
wywodzg si¢ z najstarszego przed-aryjskiego okresu kultury indyjskiej, wia-
zanego z cywilizacja doliny Indusu i w swojej fazie dojrzatej umieszczanego
zwykle miedzy XX VI a XIX w. p.n.e., chociaz w réznych miejscach potnoc-
no-zachodnich Indii pozne przejawy tej kultury datowane sg jeszcze na X w.
p-n.e. Sadza oni, ze bylo to zjawisko obce i przeciwstawne wczesnej — tzw.
wedyjskiej — kulturze Ariéw, rozwijajacej si¢ na potnocno-zachodnich te-
renach subkontynentu indyjskiego od XVII-XV w. p.n.e. i opartej na rycie
wedyjskim sprawowanym przez bramindéw'2.

Inni bronig przekonania, iz tradycja ascezy wylonita si¢ w obszarze kul-
tury wedyjskiej jako jej tradycja poboczna, ale uksztattowana na bazie we-
wnetrznych przemian w szczegdlnosci zwigzanych z rozumieniem charak-
teru i sensu praktyk rytualnych. Owe procesy intelektualnych przeobrazen
naktadaly si¢ na procesy politycznych, spotecznych i ekonomicznych prze-
mian prowadzacych do zmiany trybu zycia, zwanych tacznie drugg urbaniza-
cja Indii, intensywnie dokonujacych si¢ miedzy VI a IV w. p.n.e., cho¢ ich
poczatkow mozna doszuka¢ si¢ juz wezesniej”. Badacze ci wykazuja, ze ter-
minologia wystepujaca we wezesnych tekstach wedyjskich poswiadczajaca
istnienie ascetow, nie przeciwstawia ich jednoznacznie braminom ani $wiec-
kiemu modelowi zycia ujetemu w okresleniu ,pana domu” (s. grhastha)™.

12 Zob. J. Bronkhorst, The Two Sources of Indian Asceticism, Delhi 1998, s. 6; zob.
takze P. Harvey, An Introduction to Buddhism: Teachings, History and Practices,
Cambridge 2012, s. 9-10. Podsumowanie czgsci opinii na temat wplywow niearyj-
skich znalez¢ mozna w: P. Olivelle, The Asrama System..., s. 68-69.

8 Zob. G. Erdosy, The Archaeology of Early Buddhism, [w:] Studies on Buddhism in

Honour of Professor A.K. Warder, red. N. K. Wagle, F. Watanabe, Toronto 1993,

s. 44-45.

Zob. J. C. Heesterman, Brabmin, Ritual and Renouncer, ,Wiener Zeitschrift fiir

die Kunde Siidasiens” 8 (1964), s. 1-31.
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Proponowana jest rowniez poniekad kompromisowa koncepcja, gloszaca,
ze indyjski ascetyzm rozwijal si¢ na podstawie dwoch odrebnych zrodet —
wedyjskiego i niewedyjskiego®. Jeszcze inni podkreslaja, ze spér miedzy
tymi wykladniami jest pozorny. Starozytna kultura indyjska byta wypad-
kowa wplywow wielu réznych grup etnicznych i jezykowych, przez co nie
sposob odseparowac watkow aryjskich od niearyjskich, zwlaszcza w okresie,
z ktorego nie dysponujemy wystarczajaca iloscig literackiego materiatu zro-
dtowego, a ten posiadany, czyli wezesne teksty wedyjskie, nalezy uzna¢ za
skrajnie jednostronny®.

Dawno tez zwrocono uwage na napiecie, jakie dostrzec mozna w poznych
tekstach tradycji wedyjskiej oraz tekstach buddyjskich i dzinijskich, miedzy
duchowymi aspiracjami klasy kaptanskiej, braminéw i klasy rycerskiej, ksza-
trijow (s. ksatriya)’. Odnotowujac fakt, ze zatozyciele najwigkszych tradycji
heterodoksyjnych, tj. buddyzmu i dzinizmu, nalezeli do stanu rycerskiego
oraz ze nie byt to odosobniony przypadek, kiedy przywodca duchowy nie
pochodzit z warstwy kaptariskiej, niektorzy badacze stawiaja hipoteze o ist-
nieniu rywalizacji miedzy stanem rycerskim i kaptanskim o ekonomiczna,
polityczna, prestizows i duchows supremacje w 0wczesnym spoteczenstwie.
Stad pojawita si¢ sugestia, ze ruch oraz $wiatopoglad sramanow s3 wytwo-
rem dazen klasy rycerskiej do odzyskania takiej supremacji'®.

5 Stanowiska takiego broni Johannes Bronkhorst, zob. idem, The Two Sources of-..,

zwt. s. 9-11.
16 Zob. P. Olivelle, The Renouncer Tradition, [w:] The Blackwell Companion to Hin-
duism, red. G. Flood, Oxford 2003, s. 273.
W Upaniszadach, co znamienne, pojawia si¢ grupa krolow wystepujacych w pozy-
¢ji medrca-nauczyciela, kierujacych swoje nauki do braminéw, zob. P. Olivelle,
The Early Upanisads: Annotated Text and Translation, New York—Oxford 1998,
s. 11-12. Ciekawe wnioski plyna tez z analizy wezesnych etapow rozwoju podzielane;
przez buddyzm i dzinizm idei tzw. buddy samotnego (s. pratyeka-buddba, p. pacceka-
-buddha, prakryt: patteya-buddha), zob. M. G. Wiltshire, Ascetic Figures Before and
In Early Buddhbism: The Emergence of Gautama as the Buddha, Berlin-New York
1990, s. 117-137.
18 Zob. P.Deussen, The Philosophy of the Upanishads, Edinburgh 1906, s. 17-21;
zob. takze M. G. Wiltshire, op. cit., s. XVI; por. rowniez The Upanisads. A Com-
plete Guide, red. S. Cohen, London-New York 2018, s. 44; a takze B. Black,

17
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Innym dyskutowanym zagadnieniem, aczkolwiek powigzanym z kwestia
genezy indyjskiego ascetyzmu, jest problem zakresu terminu sramana. Py-
tanie dotyczy tego, czy desygnuje on wylacznie ruchy heterodoksyjne, czy
tez odnosi si¢ rowniez do ascetycznych ruchéw pozostajacych w obszarze
tradycji braminskiej. Przede wszystkim nalezy podkresli¢ fakt, ze termin ten
nie obejmuje wszystkich tradycji ascetycznych. Nie jest jednak pewne, czy
w kazdym uzyciu zawsze obejmuje te same. Na podstawie literatury buddyj-
skiej i dzinijskiej, jak rowniez edyktow Asioki (s. Asoka, p. Asoka) z poto-
wy III w. p.n.e., pierwszych pisanych dokumentow dajacych si¢ dokfadnie
datowac, przyjelo sig uznawad, ze sramanowie stanowili srodowisko ascetow
przeciwstawnych grupie braminéw'®. Skrupulatna analiza najwczesniejszych
wystgpien tego terminu w literaturze wedyjskiej najwyrazniej przeczy temu
przekonaniu. Zadna opozycja — czy to migdzy $ramanami a braminami, czy
tez $wieckimi gospodarzami — na tym etapie si¢ nie pojawia®. Co wigcej,
w samych tekstach buddyjskich opozycja ta nie zawsze jest opozycja mig-
dzy ascetami i kaptanami-nieascetami. Czasami termin ,bramini” odnosi
si¢ do braminskich ascetow, czyli ascetow kultywujacych wigz z wedyjska
tradycja®'. W dharmicznych tekstach tradycji wedyjskiej owi zwigzani z tra-
dycja wedyjska pustelnicy zwani s3 — w zaleznosci od tekstu — varkhanasa
badz vana-prastha®*. Mozliwe wigc, ze wspomniane przeciwstawienie jest
pozniejsza kreacja, stanowiaca efekt rozwoju tradycji heterodoksyjnych,

The Character of the Self in Ancient India: Priests, Kings, and Women in the Early
Upanisads, Albany 2007, s. 103-105.

" Zob. np. A. K. Warder, Indian Buddbism, Delhi 2004, s. 32-33.

2 Zob. P. Olivelle, The Asrama System..., s. 12-16.

2t Zob. J. Bronkhorst, The Two Sources of..., s. 69-70.

22 Zob. ibidem, s. 51 21. Obecnie przewaza przekonanie, ze w czasach ksztattowania sig
ruchéw $ramanicznych $rodowisko braminskie byto znacznie bardziej ideowo zréz-
nicowane niz przyjeto si¢ sadzi¢ we wezesnych pracach. Obok usposobionych trady-
cjonalistycznie wiejskich braminéw strzegacych wezesnego modelu kultury wedyj-
skiej istnialy rozne grupy bardziej badz mniej zurbanizowanych braminéw, w réznym
stopniu pielegnujace zwigzek z wezesniejszym modelem kulturowym, zob. na ten
temat: G. Samuel, The Origins of Yoga and Tantra: Indic Religions to the Thirteenth
Century, Cambridge 2008, s. 122-123 oraz 153-154.
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w szczegolnoscei za$ efekt wzmacniania si¢ ich wewnetrznych tozsamosci®.
W tekstach Kanonu palijskiego pojawia si¢ ono wielokrotnie, a sam termin
yasceta” (p. samana) uzywany jest powszechnie na okreslenie religijnych ru-
chéw niebraminskich, do ktérych tradycja buddyjska zalicza réwniez samg
siebie?”. I tak mnisi buddyjscy identyfikuja siebie jako ,ascetéw, wyznawcow
(dost. synéw) Sakja[muniego]” (samana sakya-puttiya; DN III, 84), Bud-
da przez niebuddystow powszechnie okreslany jest mianem ,asceta Gota-
ma” (p. samano Gotamo), a na uzytek samej tradycji buddyjskiej pojawia si¢
okre$lenie ,wielki asceta” (p. maha-samana; Vin. 1, 24), majace wskazywac
na wyrdzniong pozycje Buddy.

Jedng z charakterystycznych cech, zdecydowanie odroézniajaca tradycje
sramaniczng od wedyjskiej tradycji braminskiej, jest kobiecy monastycyzm.
Sramaniczne ruchy ascetyczne byly bodaj pierwszymi uniwersalistycznymi
tradycjami duchowymi, ktére zaakceptowaly i rozwinely kobiece wspdlnoty
ascetyczne. Jesli wierzy¢ przekazowi buddyjskiej tradycji, ustanowienie ko-
biecego zakonu dokonato si¢ z pewnymi oporami ze strony Buddy. Mialy
one wynika¢ nie z niskiej oceny duchowych waloréw kobiet, ale z obaw
o trwatos¢ i spoistos¢ zakonnej instytucji. Ostatecznie, pod naciskiem
przybranej matki Mahapradzapati Gautami (s. Mahaprajapati Gautami,
p. Mahapajapati Gotami) oraz przy istotnym wsparciu bliskiego towarzy-
sza Anandy (s., p. Ananda), zakon kobiecy zostal przez Buddg powota-
ny. Pierwsze generacje mniszek wydaly wiele wybitnych postaci. W pew-
nych sferach buddyijskiej dziatalnosci kobiety przejawialy duza aktywnosé.
Z czasem jednak, zwlaszcza po III w., rola i znaczenie wspolnoty kobiecej
malaly. Znalazto to wyraz w szeregu regut podporzadkowujacych mniszki
mnichom, zwanych w pali garu-dbhamma. Mimo iz buddyzm rozprzestrzenit
si¢ na ogromnej czgsci kontynentu azjatyckiego, kobiece zgromadzenie nie

23

Hipotez¢ taka formutuje Nathan McGovern, zob. idem, Identity in Early Indian
Religion, [w:] Routledge Handbook of South Asian Religions, red. K. A. Jacobsen,
London—New York 2021, s. 57-71, zwt. s. 64-67; a takzie N. McGovern, The Snake
and the Mongoose: The Emergence of Identity in Early Indian Religions, Oxford—New
York 2019, s. 82-84, 86.

Identycznie uzywany jest termin paribbajaka [s. parivraja(ka)], czyli ,wedrowca, we-
drowny asceta”. Desygnuje on w Kanonie wytacznie ascetow tradycji niebraminskich.
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pojawito si¢ wszedzie, a czasami, w wyniku niesprzyjajacych zewnetrznych
okolicznosci, jak zbrojne konflikty, zanikato w regionach, w ktérych zdota-
to si¢ ukonstytuowaé. Zywa tradycja kobieca przetrwata tylko w szeroko ro-
zumianym buddyzmie dalekowschodnim (chiiskim, koreanskim). Dzisiaj,
ze wzgledu na domniemanie istnienia zwigzku miedzy geneza chinskiego
zakonu kobiecego a kobiecg aktywnoscia misyjna prowadzong ze Sri Lanki
w pierwszej polowie V w. oraz inspirowang tym domniemaniem propozy-
cja reinterpretacji idei cigglosci kodeksu dyscypliny zakonnej zgromadzen
kobiecych, stanowi ona podstawe do odtwarzania kobiecego monastycyzmu
w obszarze buddyzmu therawadyjskiego i tybetanskiego. Jest to obecnie
wazny temat wewnatrzbuddyjskich debat i sporow.

Zagadnienie indyjskiego ascetyzmu czesto dyskutowane bylo w zwigzku
z utrwalong w klasycznej kulturze indyjskiej ideg tzw. asraméw (s. asrama),
czyli czterech kolejnych etapéw zycia: ucznia (s. brabma-carin), pana domu
(s. grhastha), pustelnika (s. vana-prastha) iascety (s. samnyasin). Rozpo-
wszechnito si¢ przekonanie, ze owa idea byla braminska kreacja utworzong
w celu asymilacji i podporzadkowania zyskujacych na znaczeniu i popular-
nosci ruchow ascetycznych. W mysl tej idei pustelniczo-ascetyczne formy
zycia mialy zosta¢ wlaczone do braminskiej koncepcji spotecznej jako etapy
zycia przypadajace na okres po spetnieniu spotecznych obowigzkow zwigza-
nych z dharmg. Dokladniejsze badania jednak pokazaly, ze we wczesnych
tekstach dharmicznych mamy, po pierwsze, do czynienia z czterema row-
norzednymi i alternatywnymi modelami zycia, a nie z ideg czterech sukce-
sywnych etapow zycia, a po drugie, ze autorstwo owej pierwotnej idei nalezy
przypisa¢ grupom usposobionych liberalnie braminow sprzyjajacych ideom
wyrzeczenia i celibatu, dazacych do wlaczenia owych idei do gléwnego nur-
tu zycia religijnego”. Ponadto zasieg owej idei w obu jej etapach rozwoju
ograniczal si¢ wylacznie do $rodowisk bramiriskich, nie odgrywata ona bo-
wiem Zzadnej roli w tekstach buddyjskich.

Przewarto$ciowanie pogladu na temat genezy idei czterech asramow
niekoniecznie musi prowadzi¢ do negacji przekonania, ze z owg ideg w jej

% Zob. P. Olivelle, The Asrama System..., s. 94-96.
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klasycznej postaci czterech etapow zycia wigze si¢ dazenie srodowisk trady-
cyjnie usposobionych braminéw do asymilacji tradycji $ramanicznej poprzez
jej podporzadkowanie. Bez watpienia bowiem miedzy tradycyjnym bramin-
skim swiatopogladem, ktadacym nacisk na znaczenie zewnetrznego rytuatu
i posiadanie synow, a ideologia wyrzeczenia i celibatu panowato intensyw-
ne napigcie’. Doprowadzito ono ostatecznie do wyksztalcenia si¢ nowego
swiatopogladu, ktory swoj braminski imprimatur znalazt w Upaniszadach,
grupie tekstow powstajacych od VIII badz VII w. p.n.e. i wienczacych ob-
jawienie wedyjskie”, a ktory do dzisiaj w ogromnym stopniu okresla indyj-
ska wyobrazni¢ religijna, aczkolwiek istotnie zmodyfikowang i poszerzong
w pozniejszym okresie przez rozwoj teizmu dokonujacy si¢ w ramach ruchu
bhakti. Zasadnicze idee tego $wiatopogladu s3 dobrze znane. Tworzg je:
przekonanie o sansarze (s. samsara), czyli cyklicznej egzystencji naznaczonej
cierpieniem; przekonanie o karmanie (s. karman), czyli moralnej odpowie-
dzialnosci za czyn, ktéra na zasadzie obiektywnego metafizycznego prawa
wyznacza miejsce w owym cyklu odradzania si¢ stosownie do moralnej war-
tosci uczynkow; przeswiadczenie o nadzwyczajnym znaczeniu kultywowa-
nia postawy niekrzywdzenia (s. abimsa), ktora urasta do rangi naczelnego
etycznego wzorca, wreszcie przekonanie o mozliwosci wyzwolenia z cier-
pienia (s. moksa) i koniecznosci dazenia do niego oraz o roli, jaka w tym
dazeniu odgrywa z jednej strony umartwienie, asceza (s. tapas), z drugiej za$
joga (s. yoga), czyli zestaw réznorodnych praktyk medytacyjnych.

W pozniejszej kulturze indyjskiej Upaniszady uzyskaly jesli nie domi-
nujacy, to niezwykle wysoka pozycje, stajac si¢ punktem odniesienia dla
klasycznych braminskich systeméw filozoficznych. Nie jest jednak jasny
zwigzek tych tekstow z wezesng tradycja buddyjska, a zwlaszcza z mysla sa-
mego Buddy. Rozpigto$¢ opinii w tej kwestii jest skrajna. Niektorzy ba-
dacze twierdzili, ze nauka Buddy w calosci pozostaje zanurzona w prze-
kazie upaniszadowym, a Budda wyraza jedynie mysl Upaniszad z nowe;

% Szerzej na ten temat zob.: P. Olivelle, The Ascetic and the Domestic in Brabmanical

Religiosity, [w:] Asceticism and Its Critics: Historical Accounts and Comparative Per-
spectives, red. O. Freiberger, Oxford—New York 2006, s. 33-37.
77 Zob. The Upanisads: A Complete..., s. 18-19.
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perspektywy?. Inni zas podkreslali, ze migdzy mysla Buddy a przestaniem
wezesnych Upaniszad nie ma zadnych istotnych zalezno$ci®. Migdzy tymi
dwoma opozycyjnymi stanowiskami rozposciera si¢ spektrum pogladow,
ktorych autorzy postulujg istnienie wzajemnych i obustronnych wplywow
wystepujacych w roznym nasileniu®. Piszacy te stowa sktania si¢ ku prze-
konaniu, ze zwigzki miedzy nauka Buddy a $wiatopogladem najstarszych
Ubpaniszad (Brbadaranyaka, Chandogya) s posrednie i biorg si¢ z pozosta-
wania w tym samym szerokim kregu idei dyskutowanych w obszarze tra-
dycji ascetycznej. Mozliwe natomiast, ze pdzniejsze z klasycznych Upani-
szad, powstajace juz w okresie intensywnego rozwoju mysli buddyjskiej do
IT w. p.n.e., przynosza $wiadectwo wzajemnych zapozyczen i odniesien*.

Budda

Chociaz rekonstrukcja poczatkéw indyjskiego ascetyzmu jest zadaniem
niezwykle skomplikowanym, z cala pewnoscia stwierdzi¢ mozemy, ze
w VI-V w. p.n.e. przynajmniej cze$¢ srodowiska ascetow swoje poglady
i motywacje artyku}owa}a w opozycji do przekonar'l braminow, i to zaréwno
tych wiernych wezesnowedyjskiej — naznaczonej magia — koncepcji rytuatu,

2 W opinii tej bez watpienia istotng role odgrywa czynnik ideologiczny. Badacze ja po-
dzielajacy zwykle sami sympatyzuja z nauka Upaniszad. Najbardziej wyrazistym tego
przyktadem jest posta¢ Sarvepallego Radhakrishnana, zob. ide m, Filozofia indyjska,
t. 1, thum. Z. Wrzeszcz, Warszawa 1958, s. 349-350.
Johannes Bronkhorst wrecz broni przekonania, ze buddyzm, tak jak i inne $rama-
niczne tradycje, pojawit si¢ na obszarze rozciagajacym si¢ na wschod od miejsca spty-
wu Jamuny do Gangesu, nazywanym przez niego Wigksza Magadhg, tam bowiem
bramini i ich $wiatopoglad nie odgrywali waznej roli, zob. J. Bronkhorst, Greater
Magadha: A Studies in the Culture of Early India, Leiden—Boston 2007, s. 13-72;
a takze ide m, Buddhism in the Shadow of Brabmanism, Leiden—Boston 2011, s. 1-25.
% Zob. np. R. F. Gombrich, How Buddhism Began: The Conditioned Genesis of the
Early Teachings, 2 wyd., London-New York 2006, s. 31-34. Podsumowanie tej dys-
kusji znalez¢ mozna w: The Upanisads. A Complete..., s. 87-95; zob. takze G. Samu-
el, op. cit., s. 123 oraz przyp. 8; . Chandra, Was Early Buddhism Influenced by the
Upanisads?, ,Philosophy East and West” 21 (1971), s. 317-324.
U Por. The Upanisads. A Complete..., s. 89-94.
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jak tez tych gloszacych ide¢ rytuatu wewnetrznego, dla ktérego wihasciwg
przestrzenig jest umyst, a nie ciato i mowa. Wtasnie do tego kregu nalezat
Siddhartha Gautama.

We wszystkich biografiach Buddy, ktére dotrwaly do czasow wspotcze-
snych, postaé ta tak szczelnie zostata owinigta tkaning legendy i mitu, ze
kazda proba wydobycia jej z tej tkaniny daje tylko szkielet cztowieka. Im
wigcej czasu uplywato od $mierci wielkiego nauczyciela, tym jego biografia
stawatla si¢ coraz barwniejsza, coraz bardziej nasaczona mitem, coraz bardziej
dopasowana do emocjonalnych i ideowych potrzeb kolejnych pokolen.

Z syna plemiennego przywodcey Siakjow (s. gﬁkya, p. Sakiya, Sakya, Sak-
ka), funkcjonujacych na pétnocnych obrzezach nadgangesowych o$rodkow
politycznych i kulturowych, wéréd ktorych dominowaly Kosala (s., p. Ko-
sala, takze s. Kosala) i Magadha (s., p. Magadha), Siddhartha Gautama
zamieniat si¢ stopniowo w oplywajacego w luksusy ksigcia, potencjalnego
whadcg catego dwcezesnego indyjskiego $wiata. Im bardziej w wyobrazni poz-
niejszych wyznawcoéw wzrastata polityczna i ekonomiczna pozycja modego
ksigcia, im bardziej jego codzienne zycie wydawato si¢ pasmem wspanialych
sukcesow, tym bardziej niezwykta i napawajaca otucha okazywata si¢ sita
jego motywacji, czynigca go zdolnym do porzucenia catego tego splendoru.
Zgodnie z opinig buddyjskiej tradycji zarowno bogactwa, wizja wspaniate;
przysziosci, jak i emocjonalne relacje faczace go z ojcem, przybrana matka
oraz pigkng zong i nowo narodzonym synem okazaly si¢ wigzami zbyt sta-
bymi, aby zapobiec odejsciu i przynies¢ ukojenie w bolesnym poczuciu nie-
uchronnej przemijalnosci i utraty wszystkiego. Doglebna $wiadomos¢ nie-
trwato$ci i przejmujace pragnienie znalezienia drogi prowadzacej do trwatej
ulgi okresli poszukiwania Siddharthy oraz bedzie stanowito niestabnace zré-
dlo inspiracji dla podazajacych jego $ladem.

Dla buddystéw oddalonych w czasie od historycznego nauczyciela wazna
byta wlasnie ta legenda — miata ich motywowac do wysitku dazenia wskaza-
ng przez niego drogg i dawac¢ nadzieje na dojscie do celu. Najstarsza zacho-
wana biografia Buddy, poemat mnicha Aswaghoszy (s. A$vaghosa) zatytu-
fowany Czyny Buddy (s. Buddba-carita), datowana jest dopiero na przetom
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I i IT w.*? Kazda kolejna przynosi swiadectwo poglebiania si¢ procesu umi-
tyczniania, ktory z czasem zaczyna wykazywa¢ tendencje do deifikacj.

Pod koniec XIX w. rodzito to podejrzenie dotyczace fikcyjnosci postaci
Buddy™®. Dzisiaj wigkszo$¢ badaczy nie ma watpliwosci co do jej historycz-
nosci*®. Nie sposob wprawdzie precyzyjnie ustali¢ dat zycia Przebudzonego.
Za niekwestionowalne podanie tradycji uchodzi informacja, ze zyt lat 80.
Jednak okreslenie okresu, na ktory przypada jego zywot, sprawia powazne
problemy. We wczesniejszej literaturze badawczej, uzywajacej tzw. skorygo-
wanej dhugiej chronologii bazujacej na przekazie syngaleskim, data $mierci
Buddy byta wyznaczana na ok. 480 r. p.n.e. w zwigzku z podaniem, ze mia-
fo to miejsce 218 lat przed konsekracja cesarza Asioki, wyznaczang z kolei
na ok. 268 r. p.n.e.” W latach osiemdziesiatych ubieglego wicku datowanie
to zostato poddane krytyce na podstawie tzw. krotkiej chronologii, ktora
opierajac si¢ na przekazie zawartym w tekstach indyjskich, lokuje moment

32 Zob. P. Olivelle, Introduction, [w:] Life of the Buddha by Ashvaghosha, ttum. P. Oli-
velle, New York 2008, s. XXII; a takze A. Gawronski, Wstep, [w:] ASwaghosza,
Wybrane piesni epiczne, ttum. A. Gawronski, Wroctaw 1966, s. 9. Inne teksty opo-
wiadajace biografie Buddy to Maha-vastu (ostateczna redakcja datowana na IV w.,
ale zawiera tez material datowany na II w. p.n.e.) oraz Lalita-vistara (ok. IV w., ale
zawiera wezesniejszy materiat).
Pewng popularnos¢ zyskata wowczas koncepcja kwestionujaca historycznos¢ Buddy,
zgodnie z ktdrg biografia tej postaci to buddyjska wersja solarnego mitu, zob. na ten
temat J. W. de Jong, 4 Brief History of Buddhist Studies in Europe and America, Va-
ranasi 1976, s. 25-27; por. takze Ph. C. Almond, The British Discovery of Buddhism,
Cambridge 1988, s. 54-79.
Pojawiajace si¢ wspotczesnie proby negowania historycznosci postaci Buddy sktonny
jestem uzna¢ za badawczy ekscentryzm. Przyktadem ostatniej takiej proby jest tekst:
D. Drewes, The Idea of the Historical Buddha, ,Journal of the International Asso-
ciation of Buddhist Studies” 40 (2017), s. 1-25. Odpowiedz na t¢ oraz wczesniejsze
tego typu opinie znalezé mozna w: A. Wynne, Did the Buddba Exist?, ,Journal of
the Oxford Centre for Buddhist Studies” 16 (2019), s. 98-148; A. Wynne, The
Historical Authenticity of Early Buddbist Literature: A Critical Evaluation, ,Wiener
Zeitschrift fiir die Kunde Siidasiens” 49 (2005), s. 35-70; zob. takie R. F. Gom-
brich, What the Buddba Thought, London—Oakville 2009, s. 17-18.
% Zob. E. Lamotte, History of Indian Buddbism: From the Origins to the Saka Era,
thum. S. Webb-Boin, Louvain—Paris 1988, s. 13-14.
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smierci Buddy na 100 lat przed konsekracja Asioki*. Wszelkie jednak pro-

by datowania zycia Buddy przy wykorzystaniu analizy tekstualnej zdaja si¢

niekonkluzywne®. Réwniez badania archeologiczne prowadzone pod egida

UNESCO w przypuszczalnym miejscu narodzin Buddy, ktore w ostatnich

latach przyciagaly uwage, poza hipotezami nie przyniosly definitywnego

rozstrzygniecia®™. Bezpiecznie zatem jest uznad, ze daty narodzin i $mierci
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Na temat kontrowersji wokot datowania zycia Buddy zob.: H. Bechert, Introductory
Essay: The Dates of the Historical Buddha — a Controversial Issue, [w:] When Did the
Buddhba Live? The Controversy on the Dating of the Historical Buddba, red. H. Be-
chert, Delhi 1995, s. 11-36; por. tez M. Mejor, Buddyzm. Zarys historii buddyzmu
w Indiach, Warszawa 2001, s. 56-61. Podstawowy problem z krotka chronologia po-
lega na tym, ze w tekstach wskazywane sg rozne okresy, jakie mialy uplyna¢ miedzy
$mierciag Buddy a konsekracja Asioki. Obok 100 lat pojawiaja si¢ takze liczby 110,
116, 137 i 160 lat, zob. Ch. S. Prebish, Review of Scholarship on Buddhist Councils,
» The Journal of Asian Studies” 33/2 (1974), s. 247 i 252.

L. S. Cousins, The Dating of the Historical Buddha: A Review Article, ,Journal of the
Royal Asiatic Society” 6/1 (1996), Third Series, s. 63. Jeden z badaczy zauwazyt, ze
informacji o 100 latach nie sposob w ogole traktowa¢ jako wskazowki historycznej. Jej
sens jest czysto symboliczny i znaczyla ona tylko tyle, ze w chwili objecia tronu przez
Asioke nie bylo nikogo, kto znatby Buddg¢ osobiscie, zob. J. S. Strong, The Legend
of King Asoka: A Study and Translation of the ASokavadana, Delhi 1989, s. 21-22.
Prace byly prowadzone w latach 2011-2012, a plynace z nich wnioski zostaly ogto-
szone w: R. A. E. Coningham et al., The Earliest Buddhist Shrine: Excavating
the Birthplace of the Buddha, Lumbini (Nepal), ,Antiquity” 87 (2013), s. 1104-1123.
Tekst ten zyskat spory medialny rozglos. Przywotywano go w zwiazku z przekona-
niem, ze odkryte zostaly najstarsze $lady buddyjskiego kultu datowane na VI w. p.n.e.,
a jego gtéownym obiektem miato by¢ drzewo. Wyrazona w tym tekscie sugestia, ze
faktycznie mamy do czynienia ze $ladami kultu buddyjskiego wykraczajacego poza
historyczny horyzont panowania Asioki, jest jednak niepotwierdzona i spotkata sie
z wieloma krytykami. Najostrzejsza przeprowadzit bodaj Richard Gombrich, zob.
idem, Recent Discovery of ,, Earliest Buddbist Shrine” a Sham?, , Tricycle. A Buddhist
Review” 12.12.2013, [on-line:] https://tricycle.org/trikedaily/recent-discovery-ear-
liest-buddhist-shrine-sham/ (dostep: 17.01.2022); a takze R. F. Gombrich, Pseu-
do-discoveries at Lumbini, [on-line:] http://ocbs.org/wp-content/uploads/2015/09/
rfg1213.pdf (dostep: 17.01.2022). Warto tez zapozna¢ si¢ z: Jayarava, The Earliest
Buddbist Shrine?, [on-line:] http://jayarava.blogspot.com/2013/11/the-earliest-bud-
dhist-shrine.html (dostep: 17.01.2022).
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Buddy mieszczg si¢ w granicach od VI do IV w. p.n.e. Obecnie dominuje
tendencja, aby okres jego zycia lokowa¢ w V w. p.n.e.”

Tworca buddyzmu, jak zostalo wspomniane, pochodzit z peryferyjnego
plemienia Siakjow, zamieszkujacego dzisiejsze pogranicze indyjsko-nepal-
skie. Urodzit si¢ w stanie kszatrijow. Jego ojciec Siuddhodana (s. Suddho-
dana, p. Suddhodana) miat by¢ obieralnym przywddca plemiennym. Jego
matka Maja (s., p. Maya) miata by¢ corka przywodcey, sasiadujacego od
wschodu, ludu Kolijéw (p. Koliya), z ktérym Siakjowie pozostawali w bli-
skich relacjach.

Legenda utrzymuje®, ze narodziny Buddy zapowiadal niezwykly sen,
ktory jego matce przysnit si¢ w dniu poczecia potomka. Snita o biatym sto-
niu z szeScioma ktami i trzymanym w trabie kwiatem lotosu. Stont wniknat
w jej prawy bok, co miato zwiastowa¢ narodziny niezwyklego dziecka.

Por6d odbyt sie w Lumbini (s., p. Lumbini; dzisiaj po stronie nepal-
skiej), poza stolica paristewka, Kapilawastu (s. Kapilavastu, p. Kapilavatthu),
gdyz matka, zgodnie z 6wczesnym zwyczajem, spodziewajac sie rozwigzania,

¥ Zob. np. A. Wynne, Buddbhism: An Introduction, London-New York 2015,
s. 20; R. Gethin, The Foundations of Buddhbism, Oxford—New York 1998, s. 14;
P. Harvey, op. ct., s. 8. Czasami datowanie to bywa okreslane jako ,posrednia
chronologia”.

Streszczenia, oméwienia i prowadzone z roznych perspektyw analizy legendarnej
biografii Buddy znalez¢é mozna w wielu pracach. Szczegdlnie godne polecenia s3:
M. Carrithers, Budda, thum. T. Jurewicz, Warszawa 1999; H. H. Penner, Re-
discovering the Buddha: Legends of the Buddha and Their Interpretation, Oxford—New
York 2009; J. S. Strong, The Buddha: A Beginners Guide, Oxford 2009; skrocong
wersje ostatniej pracy znalez¢ mozna w: J. S. Strong, Buddbisms: An Introduction,
London 2015, s. 88-167; ponadto zob. E. J. Thomas, The Life of Buddba as Le-
gend and History, London 1927; A. Foucher, The Life of the Buddha According to
the Ancient Texts and Monuments of India, thum. na angielski S. B. Boas, Westport
1963; H. Nakamura, Gotama Buddha: A Biography Based on the Most Reliable Te-
xts, t. 1-2, ttum. G. Sekimori, Tokyo 2001-2005; H. W. Schumann, The Hi-
storical Buddha: The Times, Life and Teachings of the Founder of Buddhism, tham.
na angielski M. O’C. Walshe, Delhi 2004. Wskaza¢ mozna réwniez prace nieco
archaiczng, ale whasnie dlatego posiadajacg swoisty urok: H. Oldenberg, Zycie, na-
uczanie 1 wspdlnota Buddy, tham. 1. Kania, Krakow 1994; w jezyku polskim zob.
takze D. Schlingloft, Buddyzm, ttum. L. Zylicz, Warszawa 2004, s. 79-108.
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udata si¢ do swojego rodzinnego domu. Nie zdazyta jednak dotrze¢ do celu
i w polowie drogi, w gaju, trzymajac si¢ gatezi drzewa siala (s. sala, p. sala;
shorea robusta) powita dziecko. Otrzymato ono imi¢ Siddhartha, a ze wzgle-
du na rodowe pochodzenie znane bedzie jako Siddhartha Gautama. W ty-
dzien po narodzinach syna Maja zmarta, a wychowaniem dziecka zajeta sig
jej siostra, druga zona Siuddhodany — Mahapradzapati Gautami.

W latach mtodzienczych Siddhartha miat si¢ wyrdznia¢ rycerskimi
sprawnosciami. Zawdzigczat im pozyskanie zony Jasiodhary (s. Yasodhara,
p. Yasodhara), ktora urodzita mu syna Rahule (s., p. Rahula). W wieku
dwudziestu dziewigciu lat porzucit zycie $wieckie, kierowany poczuciem
nietrwato$ci i nieuchronnosci utraty wszystkiego (il. 1). Po szesciu latach
poszukiwan dzielonych na nauke u mistrzéw medytacji i praktyke wycien-
czajacej ascezy (il. 2), rozczarowany dotychczasowym niepowodzeniem, miat
peten determinacji zasia$¢ pod drzewem aswattha (s. asvattha, p. assattha;
ficus religiosa) w miejscu znanym dzi$ jako Bodhgaja (Bodh Gaya), poszu-
kujac nowego modelu duchowej praktyki (il. 3). Znalazlszy go, skonfron-
towat si¢ z whasnym ego i sitami ukrytymi w nieswiadomosci. Mit buddyj-
ski owe zmagania ujmuje w forme przypowiesci o walce stoczonej z Marg
(s., p- Mara) — personifikacja zniewalajacych sil. Ostatecznie osiagnac miat
wglad w nature rzeczywistosci, rownowazny z catkowita metafizyczng prze-
miang jego ludzkiej kondycji w kondycje istoty przebudzonej, czyli wolnej
od wszelkich determinacji (il. 4).

Przez kolejne 45 lat nauczat innych drogi prowadzacej do osiggnigtego
celu, tworzgc zakonne zgromadzenie mnichow (s. bhiksu, p. bhikkbu) i mni-
szek (s. bhiksuni, p. bhikkhuni), wsparte materialng pomoca rozrastajacej
si¢ wsp(')lnoty éwieckiej (il. 5). Zmarl w otoczeniu uczniéw w Kusinagarze
(s. Kusinagara, p. Kusinara; stan Bihar), lezac na prawym boku na postaniu
z trawy przygotowanym miedzy drzewami, z twarza zwrocong na zachod.
W ostatnich stowach wskazat na nauke jako na jedyna swoja nastgpczynie
i zachecit uczniow do wytrwatosci w praktyce. Jego ciato poddano kremacji,
a szczatki — podzielone na osiem czgsci — pochowano w mogilnych kopcach.

Siddhartha Gautama uwazany jest za historycznego Buddg¢ naszych cza-
sow. We wezesnej tradycji buddyjskiej pojawito si¢ przekonanie o istnie-
niu w minionych epokach wczesniejszych buddéw. Trudno jednoznacznie
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powiedzie¢, kiedy si¢ ono upowszechnito. Najstarszym dajacym si¢ w miare
precyzyjnie datowac jego swiadectwem jest jeden z edyktow Asioki, w kto-
rym wladca przyznaje sig, ze rozbudowat stupe upamigtniajaca budde prze-
sztoéci imieniem Konakamana (prakryt: Konakamana, p. Konagamana/
Konagamana, s. Konakamuni)'. Sama tradycja buddyjska przekonanie to
wpisywata w przekaz otrzymany od Buddy Gautamy. W pouczeniu zatytu-
towanym Mabhapadana-sutta, nalezacym do zbioru Digha-nikaya, przywo-
tuje on szesciu buddoéw przesztosci, siebie samego lokujac na pozycji siod-
mej (DN II, 2 i nast.).

We wezesnym okresie rozwoju tego przekonania podkresla sig, ze w da-
nej epoce moze pojawic si¢ tylko jeden budda. Przy czym przez dang epo-
ke rozumie¢ nalezy okres, w ktorym mamy do czynienia z oddzialywaniem
nauki danego buddy, czyli jest pielegnowana o niej pamieé. Ten motyw
stal si¢ istotng cechy definicji pojecia buddy jako kategorii ogolnej. Bud-
dowie to sg ci, ktorzy uzyskawszy samodzielnie przebudzenie, czyli poza
oddzialywaniem nauki innego buddy, zapoczatkowuja cykl nowego przeka-
zu nauki. Nazywa si¢ ich catkowicie doskonale przebudzonymi (s. samyak-
-sambuddha, p. samma-sambuddhba)®. Odroézniani sg oni od tych, ktorzy
osiagneli przebudzenie, podazajac za nauka buddy, czyli posiadajac status
stuchaczy/uczniow, stad nazwa, aczkolwiek rzadko uzywana, ,przebudzony
bedacy uczniem” (s. Sravaka-buddba, p. savaka-buddha). Czgsciej uzywang
nazwg na ich okreslenie bedzie arhat (s. arbat, p. arabant), czyli ,godny”™.
Od samego poczatku tradycja buddyjska dopuszczata jeszcze jedna kategorie
istot przebudzonych zwanych ,samotnymi buddami” (s. pratyeka-buddba,
p. pacceka-buddha). Od buddéw pierwszej kategorii roznili si¢ oni tym, ze

4 Zob. Oredzia krdla Asioki, ttum. J. Makowiecka, Warszawa 1964, s. 53.

2 Szerzej na temat idei buddy zob. Guang Xing, The Concept of the Buddha: Its Evo-
lution from Early Buddhism to the trikaya Theory, London—-New York 2005.

# Szerzej zob. N. Katz, Buddhist Images of Human Perfection: The Arabant of the Sutta
Pitaka Compared with the Bodbisattva and the Mahbasiddba, Delhi 1989.

“ Ogolnie na temat tego ideatu zob.: R. Kloppenborg, The Paccekabuddhba: A Bud-
dhist Ascetic, Leiden 1974. Na temat jego przedbuddyjskiej genezy zob.: M. G. Wilt-
shire, op. ct.



Buddyzm w Indiach. Ideowa rewolucja czy kontynuacja? 37

nie rozpoczynali nowego cyklu nauczania, mimo iz uzyskali przebudzenie
poza oddziatywaniem nauki innych buddow.

Tak jak siggano wyobraznia wstecz, wyliczajac przesztych buddéw, tak
tez zaczeto zwracac sie ku przysztosci, wypatrujac kolejnych, ktérzy przyjda
w czasach, gdy nauka Buddy Gautamy zostanie zapomniana. Pierwszy na
owej liscie zostat wskazany Majtreja (s. Maitreya, p. Metteyya). Mimo po-
dejmowanych badan nie sposob okresli¢, kiedy mit przysztego Buddy Majt-
reji si¢ narodzit. W Kanonie palijskim wzmiankowany jest on tylko raz,
w znajdujacym sie w Dighanikaji pouczeniu zatytutowanym Cakka-vatti-
-stha-nada-sutta (DN 111, 76). Wedtug opinii badaczy zaréwno charakter tej
mowy, jak i sposob wprowadzenia idei przysztego buddy sugeruja, ze mamy
do czynienia z apokryfem®. Dopiero w pdzniejszych niekanonicznych tek-
stach, aczkolwiek trudnych do datowania, posta¢ ta zaczyna robi¢ karierg®,
ktora w petni rozwinie si¢ we wschodnim buddyzmie.

Z czasem liczba wspominanych buddéw bedzie rosta. W therawadzie
(p. thera-vada) zatrzyma si¢ na dwudziestu o$miu. W tradycji mahajany
(s. maba-yana) za$ upowszechni si¢ przekonanie, ze ze wzgledu na nieskon-
czong liczbe $wiatow istnieje tez nieskonczona liczba aktywnych buddow.
W pozniejszym buddyzmie mahajany oraz w tradycji tantrycznej kilku spo-
$rod tych buddéw bedzie cieszylo sie szczegdlng popularnoscia?’. Z imienia
warto wspomnie¢ o Amitabhie (s. Amitabha), gdyz w pozniejszym okresie
stanie si¢ centralng postacig odrebnego buddyjskiego kultu, szczegoélnie po-
pularnego w Azji Wschodniej.

Buddyzm przed Asioka

Jesli wierzy¢ tradycyjnemu przekazowi, w kilka tygodni po przebudzeniu
Budda zapoczatkowatl nauczanie. Miejscem pierwszego kazania miato by¢

“ R.F. Gombrich, Theravada Buddhism: A Social History from Ancient Benares to
Modern Colombo, 2 wyd., London—New York 2006, s. 85-86.

“ P S. Jaini, Stages in the Bodbisattva Career of the Tathagata Maitreya, [w:] Maitreya:
the Future Buddba, red. A. Sponberg, H. Hardacre, Cambridge 1988, s. 54-55.

47 Zob. K. Kosior, Budda, Krakéw 2007, s. 103-134.
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Sarnath (Sarnath), miejscowos¢ oddalona od Bodhgaji o ponad 200 km
w kierunku pétnocno-zachodnim, w obecnym stanie Uttar Prade$ (Uttar
Pradesh). Skierowane bylo ono do pigciu dawnych towarzyszy ascezy, ktorzy
mieli go wezesniej porzuci¢, przekonani o jego sprzeniewierzeniu si¢ regu-
fom prakeyki ascetycznej. W ten sposob Przebudzony miat zainicjowac pro-
ces tworzenia buddyjskiego zgromadzenia zwanego sangha (s., p. samgha/
sangha). Wydaje sig, ze od samego poczatku specyfika nauczania Buddy byly
jego otwarto$¢ i ukierunkowanie na wszelkich potencjalnych odbiorcow.
Obok pouczen wygtaszanych do zgromadzenia zakonnego wiele skierowa-
nych byto do stuchaczy $wieckich obu plci, wszystkich stanéw i odmien-
nych profesji. Urokowi i sile jego nauki ulegali wladcy, kupcy, niedoty-
kalni, kurtyzany, a takze kaptani. Liczba tych ostatnich w miare uplywu
czasu wzrastata, co istotnie wplywato na profesjonalizacje buddyjskiej mysli,
podnosito jej spekulatywne walory i ukierunkowywato ja przede wszystkim
na polemike z bramirskimi nurtami intelektualnymi®.

Nauka Buddy byta egalitarna zaréwno pod wzgledem formy, jak i tresci.
Postugiwatl si¢ on przypowiescia, metafora i obrazem, co czynito ja przy-
stepna”
cego z idei ahinsy (s. abimsa, p. avibimsa), czyli niekrzywdzenia, Czcigod-

. Kfadac nacisk na uniwersalnos¢ etycznego przekazu wyrastaja-

ny (s. bhagavat, p. bbagavant) podwazat i faktycznie uniewaznial wszelkie
uswigcone przez tradycje podzialy spoteczne, nadajac im charakter konwen-
cjonalny. Ten aspekt buddyjskiego przestania w XX w. przyciagnie uwa-
ge politycznych aktywistow wywodzacych sie z najnizszych, tzw. uposle-
dzonych kast indyjskiego spoteczenstwa, dziatajacych na rzecz spotecznego
i politycznego réwnouprawnienia®.

48

Doskonatymi przyktadami buddyjskich mistrzéw pochodzenia braminskiego, ktorzy
odegrali wazng rol¢ w pozniejszym buddyzmie, s3: wspomniany juz Aswaghosza oraz
Nagardzuna (Nagarjuna, druga pot. IT w. — poczatek III w.), tworca filozofii madh-
jamaki (s. madhyamaka).

Tradycja buddyjska t¢ forme nauczania nazwata w pali pariyaya (s. paryaya), czyli
ykrazenie”.

Zob. dalszy podrozdzial w niniejszym tekscie Buddyzm w Indiach od korica XIX w. do
poczathu XXT w.

49
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Powotanie zgromadzenia zakonnego wigzato si¢ z koniecznoscig usta-
lenia regut postgpowania jego cztonkéw. Budda okreslat je sukcesywnie
w odpowiedzi na pojawiajace si¢ problemy. Tradycja utrzymuje, ze w trzy
miesigce po jego $mierci — podczas pierwszego, trwajacego siedem mie-
siecy, soboru (s. samgiti, p. sangiti, dost. ,wspdlna recytacja”) zwotanego
w stolicy Magadhy Radiagrisze (s. Rajagrha, p. Rajagaha; obecnie Radzgir
[Rajgir]) — reguly postgpowania zostaly zebrane. W ten sposéb stworzono
kodeks dyscypliny zakonnej (s., p. vinaya), wokét ktérego w przysztosci
beda toczyly si¢ spory doprowadzajace czasami do roztaméw w zgromadze-
niu (s., p. samgha-/sangha-bheda). Zastuga Buddy byto tez ustanowienie we-
wnetrznej struktury zalezno$ci panujacych w zakonie. Badacze zwykle s3-
dza, iz w tym zadaniu Czcigodny za wzor wzigt model relacji funkcjonujacy
w plemieniu Siakjow, z ktorego si¢ wywodzit, majacy charakter demokracji
plemiennej i oparty na zasadzie starszefistwa’'.

Umierajac, Budda swiadomie nie wyznaczyt zadnego nastepcy. Wskazat
na dharme, czyli nauke, jako na jedynego przewodnika i uczynit zgroma-
dzenie monastyczne jedynym jej depozytariuszem (DN II, 154-156). Przez
kolejne wieki zgromadzenie bedzie dbato o zachowanie owej nauki, zbierajac
ja i kodyfikujac w postaci kanonicznych tekstow. Tradycyjny przekaz glo-
si, ze juz podczas pierwszego soboru obok kodeksu monastycznego zycia,
za ktory odpowiedzialny byt mnich Upali (Upali), opracowany zostat tak-
ze zbior pouczen Buddy o charakterze doktrynalnym zawartych w sutrach
(s. sitra, p. sutta), za co odpowiedzialno$¢ przypisywana jest Anandzie. Na-
uki te bedg zapamietywane, uzupelniane, wzbogacane, rozwijane i przeka-
zywane ustnie do schytku II w. p.n.e., kiedy to zacznie si¢ je spisywac na
palmowych lisciach i brzozowej korze.

Sto lat po $mierci Buddy w Wajsiali (s. Vaisali, p. Vesali) miato doj$¢ do
drugiego soboru. Therawadyjskie zrodla podaja, ze powodem jego zwota-
nia byly odstgpstwa od kodeksu dyscypliny zakonnej dostrzezone w prak-
tykach grupy mnichéw zwanych wadzdziputtakami (p. vaji-puttaka, s. vrji-
-putraka). Wrod dziesieciu sformutowanych zarzutow znalazly sie takie, jak:

' Zob. P. Harvey, op. cit., s. 88.
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przyjmowanie pieniedzy (dost. ztota i srebra) i spozywanie positkéw po po-
tudniu. Wedtug tego podania efektem soboru byt pierwszy roztam w zgro-
madzeniu na zwolennikéw doktryny starszych (p. thera-vada, s. sthavira-
-vada) i cztonkéw wielkiego zgromadzenia (maba-samghika).

Problem polega na tym, ze podanie to nie zgadza si¢ z innymi przeka-
zami zachowanymi poza tradycja therawady. W zrodiach tych pojawia sig
sugestia, ze przedmiotem drugiego soboru byly kontrowersje wokot pie-
ciu tez mnicha Mahadewy (s., p. Mahadeva), ktore, ogélnie rzecz ujmujac,
kwestionowaly status arhata, przypisujac mu pewne stabosci (mozliwos¢
ulegania pozadaniu we $nie) i braki poznawcze. Po stronie Mahadewy mieli
opowiedzie¢ si¢ cztonkowie wielkiego zgromadzenia, w opozycji do nich
mieli pozosta¢ przedstawiciele starszych®.

Obraz, jaki wylania si¢ z zachowanych przekazow mowiacych o pierw-
szych soborach buddyjskich, jest bardzo niewyrazny. Podobne wrazenie
wielu badaczy odnosi co do kwestii oryginalnej nauki Buddy. Mozliwos¢
zrekonstruowania stow Buddy (s., p. buddha-vacana), jego pierwotnych idei
czy chocby wezesnej nauki buddyjskiej sprzed kodyfikacji kanondéw przez
wielu bywa kwestionowana. Jeden z badaczy wskazal na trzy postawy wo-
bec mozliwosci takiej rekonstrukeji, dajace sie wyrozni¢ w gronie uczonych.
Jedni stoja na stanowisku poznawczego optymizmu, utrzymujac, ze znacz-
nej czgsci materiatu zawartego w tekstach wezesnego Kanonu palijskiego,
zwhaszcza w kodeksie dyscypliny i w sutrach/suttach, mozna przypisa¢ fun-
damentalng homogenicznos¢ i znaczng autentyczno$¢. Drudzy zajmuja sta-
nowisko zdecydowanie pesymistyczne, gloszac skrajny sceptycyzm wobec
mozliwosci efektywnej rekonstrukeji. Ich zdaniem wszelkie porownawcze
metody w tym wzgledzie zawodza. Trzeci wreszcie, bronigc zasadnosci sto-
sowania metod poréwnawczych, opowiadajg si¢ za ostroznym optymizmem.

*2 Ogolnie na temat tych soborow zob.: A. Skilton, A Concise History of Buddbism,
Cambridge 2013 (Electronic Edition), rozdz. 6; szczegbtowsy analize znaczenia pigciu
tez znalez¢ mozna w: J. J. Nattier, Ch. S. Prebish, Mabasamghika Origins: The
Beginnings of Buddbist Sectarianism, ,History of Religions” 16/3 (1977), s. 251-257;
szczegOtows analize podan dotyczacych podstawy pierwszego roztamu znalezé mozna
natomiast w: L. S. Cousins, The, Five Points” and the Origins of the Buddbist Scho-
ols, [w:] The Buddhist Forum, t. 2, red. T. Skorupski, London 1992, s. 27-60.



Buddyzm w Indiach. Ideowa rewolucja czy kontynuacja? 41

Ich zdaniem metody te pozwalaja w ograniczonym zakresie wyznaczy¢ roz-
ne warstwy tekstu i opisa¢ w przyblizeniu proces ich rozwoju®.

Z zagadnieniem mozliwosci rekonstrukeji wiaze si¢ bezposrednio pytanie
o wiarygodnos¢ przekazu méwigcego o skodyfikowaniu nauki Buddy pod-
czas pierwszego soboru. Dostepne zrodla w tej kwestii formutuja odmien-
ng opinig. Jedne przyznaja, ze doszto do kodyfikacji dwoch koszow (sutr
i winaji), inne méwia o trzech, dodajac kosz wyzszej nauki (s. abbidharma,
p. abbidbhamma). Wigkszos¢ badaczy wiarygodnos¢ tego przekazu nie tylko
podaje w watpliwos¢, ale wrecz stwierdza, ze to fikcyjna opowies¢. Powta-
rzana jest sugestia, ze podanie o pierwszym soborze zostato skonstruowane
juz po tzw. drugim soborze, aby ten sobor usankcjonowac™.

Kolejna kwestia podnoszong w dyskusjach nad wezesnym buddyzmem
jest zagadnienie roztaméw we wspolnocie. Nie wiemy, kiedy pierwotna jed-
nos¢ zgromadzenia ulegta rozpadowi, a nawet czy samo domniemanie takiej
jednosci nie jest badawczg fikcja, skonstruowang na podstawie pozniejszych
sekciarskich przekazoéw ukierunkowanych przede wszystkim na uprawo-
mocnienie wlasnego stanowiska. W przekazach tych znajdujemy wiele suge-
stii, na podstawie ktorych przekonanie o pierwotnej jednosci zgromadzenia
mozna zakwestionowac. I tak, wskazujac na potrzebe zwotania pierwszego
soboru, wspomina si¢ mnicha Subhadre (p. Subhadra), ktéry wyrazat sa-
tysfakcje z faktu, ze po $mierci Buddy bedzie mogl cieszy¢ si¢ swoboda
w kwestiach dyscypliny. W relacji z pierwszego soboru pojawia si¢ uwaga,

% L.Schmithausen, Preface, [w:] Earliess Buddbism and Madhyamaka, red.
D. S. Ruegg, L. Schmithausen, Leiden 1990, s. 1-2; zob. takze J. Bronkhorst,
The Two Traditions of Meditation in Ancient India, Delhi 1993, s. VII-VIII. Pi-
szacy te stowa sklonny jest swoj stosunek do wezesnych tekstow wpisaé w pierwsza
perspektywe, zastrzegajac, ze nie jest ona, jak sugeruje milczaco autor tej klasyfika-
cji, pozbawiona badawczego krytycyzmu i nie uniewaznia kwestii rozwoju i mody-
fikacji pierwotnej nauki. Przyktadem takiego krytycyzmu s3 uwagi w trzeciej czesci
niniejszego tekstu. Odnosnie do argumentéw na rzecz pierwszej perspektywy zob.:
R. F. Gombrich, Recovering the Buddha’s Message, [w:] Earliest Buddhism and Ma-
dhyamaka, red. D. S. Ruegg, L. Schmithausen, Leiden 1990, s. 5-23.

Doskonate podsumowanie wynikéw badawczych na temat wezesnych soboréw zna-
lez¢ mozna w: Ch. S. Prebish, Review of Scholarship..., s. 239-254.
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ze Anandzie, juz po uzyskaniu przez niego stanu arhata, zostaly wytkniete
btedy po tym, gdy przypomniat, ze Budda dopuscit, aby po jego $mierci po-
mniejsze reguly dyscypliny zostaly zniesione, co wywotato sprzeciw Maha-
kasjapy (s. Mahakasyapa, p. Mahakassapa), domniemanego kierownika so-
boru (przynajmniej w podaniu therawady). Wspomina si¢ takie o mnichu
Puranie (s., p. Purana), ktéry odméwit dotaczenia do soboru i zadeklarowat,
ze woli pozostaé przy zapamigtanej nauce. Jesli dodamy jeszcze informacje
o dazeniu Dewadatty (s., p. Devadatta), miodszego krewnego Buddy, do
odsunigcia starzejacego si¢ mistrza od kierowania wspolnotg i pozniejsze
animozje z jego strony po poniesionej porazce, to na podstawie takich do-
niesien mozna przypuszczaé, ze juz we wezesnym okresie, a nawet w czasie
zycia samego Buddy, uwidacznialy si¢ napigcia i spory w tonie zgromadze-
nia. Z podan o drugim i trzecim soborze wynika, ze spory wyraznie si¢
pogtebily, prowadzac do podziatéw skutkujacych roztamami.

Roéwniez wiarygodno$¢ tych podan bywa kwestionowana. Zasadni-
czo uznaje si¢ historycznos¢ soboru w Wajsiali, chociaz zdarzajg si¢ ba-
dacze sktonni skracaé okres miedzy $miercia Buddy a tym zdarzeniem®.
W watpliwo$¢ podaje si¢ jednak okolicznosci, w jakich do niego doszto.
Ze wrgledu na duze rozbieznosci w przekazach popularnoscia cieszy sig
hipoteza dopuszczajaca niekanoniczny sobér w Pataliputrze (s. Pataliputra,
p. Pataliputta, obecnie Patna [Patna, ang. Patna], stan Bihar), do ktdre-
go mogto doj$¢ w okresie bezposrednio poprzedzajacym rzady Asioki badz
wrecz w pierwszych latach jego panowania. Kilkanascie lat pozniej miato
doj$¢ do kolejnego soboru w Pataliputrze, tym razem kanonicznego, trak-
towanego oficjalnie jako trzeci.

We wezesnym okresie badan problemem bylo réwniez pytanie o meryto-
ryczne tlo sporéw prowadzacych do roztaméw. Kierujae sie oczekiwaniami
uksztattowanymi w ramach doswiadczenia chrzescijaniskiego, poszukiwa-
no dla nich podstaw doktrynalnych. Obecnie jednak badacze powszech-
nie zywig przekonanie, ze do roztaméw dochodzito na podlozu rozbieznosci

% Opinig takg formutuje Richard F. Gombrich, zob. Ch. S. Prebish, Cooking the Bud-
dhist Books: The Implications of the New Dating of the Buddha for the History of Early
Indian Buddhism, ,Journal of Buddhist Ethics” 15 (2008), s. 11.
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dotyczacych kodeksu dyscypliny zakonnej. Dopiero po kilku wiekach za-
czely naktadac sig na nie réznice doktrynalne®. Podwazono réwniez opinie
uksztattowang we wezesnym okresie badar na podstawie informacji zawar-
tych w palijskich zrodtach, przedstawiajacych therawade jako szkote stojaca
na stanowisku wiernosci przekazowi pozostawionemu przez Budde. Dzisiaj
wielu badaczy uznaje, ze tymi, ktorzy stali na strazy pierwotnego kodeksu,
byli mahasanghikowie, podczas gdy sthawirowie byli reformistycznymi ra-
dykatami postulujacymi zaostrzenie dyscypliny, co nie znajdowato akcepta-
cji w gronie wigkszosci”.

Chociaz zaistnienia roztamow nie sposob kwestionowac, to nie ma zgody
odnosnie do tego, kiedy faktycznie zaczeto do nich dochodzi¢. Poczatkowo
wigzano je z drugim soborem. Obecnie dominuje opinia, ze do pierwszej
schizmy doszto raczej w okresie zblizonym do panowania Asioki. Areng
pierwszego roztamu mogt by¢ domniemany nieoficjalny sobér w Patalipu-
trze, a jego konsekwencje ciagnely sie az do trzeciego oficjalnego soboru
w Pataliputrze. Pojawiaja si¢ rowniez twierdzenia, ze zwazywszy na fake,
iz najwczesniejszym niekwestionowalnym $wiadectwem istnienia roztamow
sa inskrypcje z Mathury (Mathura, stan Uttar Prade$) datowane na ok.
100 r. n.e., mamy prawo przypuszczaé, ze okresem, w ktorym one real-
nie si¢ uksztaltowaly, byt koniec I w. p.n.e. i poczatek I w. n.e.”® Ponad-
to zglaszana jest tez rozsadna sugestia, ze na pojawienie si¢ roztaméw na-
lezy patrze¢ jako na postgpujacy proces narastania réznic, wzmacnianych

% Nalezy odroézni¢ réznicowanie si¢ zgromadzenia ze wzgledu na odmienno$¢ wyktadni

pierwotnej nauki, prowadzaca do wyksztatcania si¢ szkot filozoficznych, od réznico-

wania si¢ ze wzgledu na odmienno$¢ kodeksow dyscypliny zakonnej. Z perspektywy

buddyjskiej formalnie istotne bylo tylko to drugie i tylko podzialy dokonujace si¢ na
bazie kodeksu dyscypliny zakonnej moina okresla¢ mianem schizmy (sarigha-bbeda).

Odnosnie do argumentoéw na rzecz takiej wyktadni zob.: J. J. Nattier, Ch. S. Pre-

bish, Mahasamghika Origins..., zwh. s. 265-270.

% Zob. B. Sujato, Sects and Sectarianism: The Origins of Buddhist Schools, b.m.w.
2012, s. 7-12. Poniewaz opinia ta nie zadomowita si¢ dotychczas w ogdlnych opraco-
waniach, warto przywotaé jeszcze jeden tekst, w ktorym jej autor zwigzle i przejrzy-
$cie ja referuje, zob. idem, The Date and Cause of the First Schism, ,Buddhist Studies
Review” 25/2 (2008), s. 210-231.
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wieloma czynnikami (np. zréznicowaniem geograficznej lokalizacji grup
itp.), w zwiazku z czym obraz buddyzmu z pierwszych wiekéw, w ktérym
ostro wyrdznia si¢ okres sprzed roztaméw i po roztamach, nalezy uznac za
nietrafny”.

Asioka a buddyzm

Przefomowe znaczenie zarowno dla rozwoju buddyzmu w Indiach, jak tez
dla jego $wiatowej kariery miato wsparcie, jakie tradycja ta uzyskata w poto-
wie III w. p.n.e. ze strony wladcy panstwa — Asioki. Jego roli w populary-
zacji buddyzmu nie sposob oszacowac.

Asioka byt trzecim wiadcg z dynastii Maurjow (Maurya), ktora do rza-
dow wynidst jego dziad Czandragupta (Candragupta) ok. 322 r. p.n.e. Zwa-
zywszy na wielu starszych przyrodnich braci, droga Asioki do tronu byta
typowa dla tego modelu wladzy — po trupach. Dazac do przejecia wladz-
twa, Asioka dat si¢ pozna¢ jako cztowiek inteligentny, politycznie przebiegly
i okrutny. Osiem lat po konsekracji, ok. 260 r. p.n.e., zainicjowat kampani¢
wojenng wymierzong przeciw niezaleznym Kalingom (Kalinga), zamieszku-
jacym tereny dzisiejszego stanu Odisia (Odisha) na wschodzie indyjskiego
subkontynentu. Zwycigska wojna zakonczyla zapoczatkowany przez dzia-
da proces poszerzania terytoriow podleglych Maurjom. Kampania ta przy-
niosta jeszcze jeden, duzo bardziej niezwykly efekt — catkowita przemiang
w postawie wladcy. Wstrzasniety rozmiarami nieszczgscia i cierpienia wy-
wolanego wojng, za ktore poczut si¢ odpowiedzialny, Asioka nie tylko cal-
kowicie zaniechat dalszych podbojow, ale aktywnie zaczat dziata¢ na rzecz
upowszechniania etyki niekrzywdzenia. Inspiracja dla niego stata si¢ nauka
Buddy. Jej przestanie wstrzasngto nim w obliczu poczucia odpowiedzialno-
$ci za spowodowang tragedie, zostat jej swieckim wyznawca®.

¥ Tdem, Sects and Sectarianism..., s. 147-148.

0 Z edyktow nalezy wnosi¢, ze Asioka zostat swieckim wyznawcg nauki Buddy do-
piero po dokonanym podboju. Mozna jednak spotka¢ si¢ z opinig, formutowang na
podstawie palijskich zapiskéw, ze miato to miejsce jeszcze przed inwazja, aczkolwiek
w zapiskach tych o samej inwazji nic si¢ nie mowi.
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Swoje etyczne przekonania Asioka upowszechniat w licznych edyktach,
ktore kazat ry¢ w kamieniach w najodleglejszych zakatkach swojego pan-
stwa oraz w kilku szczegdlnych miejscach zwigzanych z biografia Buddy.
Najbardziej imponujace co do formy sa te pozostawione na wysokich ko-
lumnach z gladzonego piaskowca, zawsze zwienczone misterng glowica
w postaci lotosu i jednego zwierzecia, a w dwoch przypadkach czterech
Zwierzat.

W edyktach Asioka okresla swoje rozumienie wladzy jako stuzby dla do-
bra wszystkich poddanych, a nawet — co znamienne — dla dobra wszystkich
czujacych istot, w tym zwlaszcza zwierzat. Obok podjecia réznych dzia-
fan, ktore dzisiaj mozna by zakwalifikowa¢ jako probe zbudowania syste-
mu opieki spotecznej, jednoznacznie przeciwstawia si¢ ofiarom sktadanym
ze zwierzat, znosi zwyczaj krolewskich polowan, promuje wegetarianizm,
przyznaje si¢ do ustanowienia stuzby medycznej i weterynaryjnej. Mozliwe,
ze whadnie w upowszechnieniu wegetarianizmu i ograniczeniu zwierzecych
rytow ofiarnych wplyw Asioki na kulture indyjska uwidacznia si¢ najsilniej
po dzis®".

Odrgbnym zagadnieniem, ktoremu pos$wigca uwagg, jest kwestia reli-
gijnosci. Konstatujac uniwersalnos¢ wierzen religijnych we wszelkich zna-
nych mu spofeczenstwach, sam wyraza wstrzemiezliwo$¢ wobec wartosci
powszechnie podejmowanych prakeyk religijnych, zwyczajowo wigzanych
z roznymi zdarzeniami zycia codziennego. Zywi przekonanie, ze warto$¢
tradycji religijnych wyraza si¢ w upowszechnianiu pewnego rudymentar-
nego, wspolnego wszystkim tradycjom kodeksu etycznego. Na bazie tego
przeswiadczenia formutuje zalecenie pogltebiania miedzyreligijnych kontak-
tow, zapewniajac, ze wszystkie nurty religijne w jego paristwie mogg liczy¢
na finansowe i instytucjonalne wsparcie z jego strony. Mamy podstawy sa-
dzi¢, iz to wsparcie nie sprowadzito si¢ tylko do deklaracji®.

81 Zob. P. Olivelle, The Ascetic and the Domestic..., s. 37-39.
62 Ogolnie na temat dziatan Asioki zob. R. T'hapar, Afoka and Buddhism, ,Past & Pre-
sent” 18 (1960), s. 43-51. Bardziej szczegdtowa analize, w ktorej zawartos¢ edyktow

konfrontowana jest z trescig syngaleskich kronik, znalezé mozna w: K. R. Nor-
man, Buddbism and Asoka, [w:] A Philological Approach to Buddbism, London 1997,
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W tradycji buddyjskiej Asioka zostanie zapamigtany jako wiadca idealny,
bedzie ucielesnieniem czakrawartina (s. cakra-vartin, p. cakka-vatti), czyli
tego, ktory sprawuje rzady kierowany moralnym prawem. Zyska przydomek
Dhammasoki (p. Dhammasoka) — Asioki Prawego. Chociaz z pewnoscia
jego wizerunek zostat poddany idealizacji®, buddysci mieli realne powody,
aby wspomina¢ go z ogromng atencjg. Asioka bowiem nie tylko inspiro-
wat si¢ naukami Buddy, czego wyrazem jest uzycie buddyjskiego terminu
,dobra nauka / dobre prawo” (sad-dhamma) na okreslenie swoich pouczen,
ale faktycznie energicznie zaangazowat si¢ w dziatanie wspolnoty i wplynat
na rozwoj oraz upowszechnianie si¢ buddyjskich nauk i praktyk. Rezygnu-
jac z polowan jako krolewskiej formy rozrywki, w ich miejsce postulowat
rozrywke duchowo bardziej wartosciows — pielgrzymki do miejsc zwigza-
nych z Budda. Tym samym ludowy i lokalny zwyczaj odwiedzania $wigtych
przybytkow przeksztatcit w najpowszechniejsza ogélnobuddyjska prakeyke.
W miejscach tych oraz w wielu nowych zaczat wznosi¢ trwate, gdyz mu-
rowane stupy — pOlsferyczne budowle kryjace w sobie faktyczne badz do-
mniemane relikwie wielkiego nauczyciela. Podania glosza, ze do tego celu
uzyt relikwii pozyskanych z kopcow grobowych, w ktorych pokremacyi-
ne szczatki Buddy zostaly pochowane. Budowatl $wiatynie oraz finansowat
klasztory. Patronowat trzeciemu buddyjskiemu soborowi w Pataliputrze
(ok. 247 r. p.n.e.), a jego niektore rezultaty w postaci oczyszczenia wspol-
noty z mnichow tamiacych dyscypling zakonng przedstawiat w edyktach

s. 113-129. Niezwykle wartosciowa ksiazka omawiajaca rozne aspekty relacji Asioki
z buddyzmem jest: King Aoka and Buddbism: Historical and Literary Studies, red.
A. Seneviratna, Kandy 1994.

Doskonalym przyktadem owej idealizacji jest tekst ASokavadana, czyli Dzieta Asioki
(oddawany tez jako Legenda Asioki), ktéry nalezy prawdopodobnie datowaé na IT w.,
zob. jego przeklad i obszerne opracowanie w: J. S. Strong, The Legend of King
Afoka... Jak zauwaza autor tej pracy, w pozniejszym okresie w $wiecie buddyjskim

63

Asioka byt znany gléwnie na podstawie tego typu legend, o Asioce autorze edyktow
wiedziano niewiele, a z czasem, gdy buddyzm zanikt w pétnocnych Indiach, zapo-
mniano nawet o jego z nimi zwigzku, zob. ibidem, s. 5-11.
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jako swoj osobisty sukces®. Ostatecznie zainicjowat i sfinansowat wiele mi-
sji buddyjskich w odlegte regiony wlasnego panstwa, czym przyczynit sie
do umocnienia pozycji buddyzmu na terenie Indii, oraz poza jego granice.
Najbardziej spektakularny sukces odniosta misja kierowana przez jego syna
Mahinde (p. Mahinda) na ziemiach Sri Lanki, na trwate wiazaca Syngale-
26w z buddyzmem. Wspomnie¢ nalezy tez o misji skierowanej do Grekéw.
Nie mamy pewnosci, ktory region zamieszkiwany przez Grekéow po wy-
prawie Aleksandra Macedonskiego znalazt si¢ w centrum zainteresowania
whadcy. Mimo iz doskonale orientowat si¢ w panujacych na Zachodzie, od
gor Hindukuszu az po Helladg, ukfadach politycznych, czego potwierdzenie
znajdujemy w edyktach, przypuszcza¢ nalezy, ze byli to Grecy ulokowani
w obszarze jego paistwa — w Baktrii (dzisiejszy centralny i pétnocny Afga-
nistan) i Gandharze (Gandhara, pétnocny Pakistan)®. Warto wspomnie¢,
ze buddyzm wsrod indyjskich Grekoéw byt juz w tym czasie do pewnego
stopnia zakorzeniony, o czym $wiadczy fakt, iz przynajmniej na czele jed-
nej z tych misji stat mnich buddyjski bedacy Grekiem o imieniu Dham-
marakkhita. Wskaza¢ mozna na jeszcze jedng misje, o ktorej losach nie
mamy, co prawda, historycznie pewnych Zapisk(')w, niemniej pamig¢ o niej
w postaci legendy utrwalita si¢ w Azji Potudniowo-Wschodniej. Na tereny
te, a konkretnie do krainy zwanej Suwannabhumi (Suvannabhtimi), miata
bowiem trafi¢ misja kierowana przez mnichéw Song (Sona) i Uttare (Utta-
ra). Niestety nie potrafimy dokfadnie tego obszaru zlokalizowaé. Stawiana
jest czasami hipoteza, ze mogt to by¢ obszar Dolnej Birmy i srodkowej Taj-

" Oredzia krdla Asioki, s. 51. Sobér ten wspominany jest wyltacznie w zrodtach palij-

skich, niemniej zawarta w nich informacja o oczyszczeniu zgromadzenia z odstepcow
do pewnego stopnia koresponduje z trescig ,schizmatycznych edyktow” Asioki; wig-
cej na temat roli Asioki w funkcjonowaniu zgromadzenia zob.: M. B. Voyce, The
King’s Enforcement of the Vinaya Pitaka: The Purification of the Sarigha under Asoka
(c. B. C. 269-232), ,Zeitschrift fir Religions- und Geistesgeschichte” 37/1 (1985),
s. 38-57.

W edyktach pojawia si¢ przesadna informacja, ze za sprawg dziatan Asioki dobre
prawo zwycigzyto nawet w odleglych krajach greckich (po Macedoni¢ i Egipt), zob.
Oredzia krdla Asioki, s. 23. Nie mamy jednak informacji, aby miato si¢ to dokonac za
Sprawg misji.
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landii zamieszkiwany przez Monéw, jako ze byt to na tych terenach pierw-
szy zbuddyzowany lud. Od XV w. podanie to rozpowszechnito si¢ w Azji
Potudniowo-Wschodniej do tego stopnia, ze dzisiaj kazda grupa etniczna,
w ktorej buddyzm si¢ przyjat od Birmy az po Wietnam, przywotuje je jako
swoisty mit zatozycielski swojej buddyjskosci.

W chwili $mierci Asioki, ok. 232 r. p.n.e., buddyzm cieszyt si¢ niekwe-
stionowang pozycja panindyjskiej filozofii podlegajacej juz w tym czasie
procesowi ureligijnienia. Pozycje te¢ zachowa przez wiele kolejnych wiekow,
z roznym natezeniem wplywajac na ksztattowanie sie indyjskiej, a z czasem
tez azjatyckiej kultury — filozofii, religii, sztuki, architektury i literatury.

Buddyjska literatura

Buddyjska literature tworzy ogromny zbior tekstow, ktory stale przyra-
sta. Oczywiscie dla badacza konkretnej buddyjskiej tradycji najbardziej in-
teresujace s3 teksty dla tej tradycji konstytutywne. Nawet tak zawgzony
zbiér tekstow tradycji indyjskiej stanowi pokazng biblioteke. Zasadniczo
skfadaja si¢ na nig dziela powstate w dwoch spokrewnionych indyjskich
jezykach — w pali i w sanskrycie, a od niedawna réwniez, ze wzgledu na
odkrycie ogromnej ilosci fragmentéw wezesnych manuskryptow®, w trze-
cim — w gandhari, ktory byt w uzyciu w potnocno-zachodnich Indiach®.
Przypuszcza¢ nalezy, ze buddyjskie teksty na terenie Indii funkcjonowaly
rowniez w innych jezykach, chociaz szanse na potwierdzenie tego domystu
swiadectwami fizycznymi sg nikle ze wzgledu na materiat, jaki byt uzywany
do ich zapisu — liscie palmowe i brzozowa kora, oraz niesprzyjajace dla za-
chowania takiego materiatu warunki klimatyczne. Wiele wskazuje na to, ze
buddyzm od samego poczatku rozwijat si¢ jako tradycja przektadu, preferujac

% Najstarsze fragmenty datowane sg na I w., mtodsze powstawaly do III w. Sg to obec-

nie najstarsze dostgpne manuskrypty buddyjskie, zob. R. Salomon, The Buddbist
Literature of Ancient Gandhara: An Introduction with Selected Translations, Somervil-
le 2018, Introduction.

Ogodlnie na temat jezykow, w jakich obecnie dostepne sa indyjskie teksty, zob.: K. Mi-
zuno, Buddbist Sutras: Origin, Development, Transmission, Tokyo 1982, s. 29-36.
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uzywanie lokalnych jezykow®®. Dlatego indyjska literatura buddyjska, kto-
rg dzisiaj dysponujemy, cho¢ pokaznych rozmiaréw, stanowi tylko drobny
fragment pierwotnej literatury bedacej w uzyciu. Wazne jest to, iz badania
poréwnawcze analogicznych tekstéw zachowanych w tych trzech indyjskich
jezykach jednoznacznie podwazyly uksztattowane w XIX w. przekonanie
o prymacie zbioru palijskiego, zwlaszcza pod wzgledem jego oryginalnosci
i pierwotnosci. Najwigksza wartoscia zbioru tekstow palijskich jest to, ze
jako jedyny z wezesnych zbiorow zachowat si¢ w catosci w indyjskim jezyku.

Jednak najstarszym pisanym swiadectwem istnienia i rozwoju literatury
buddyijskiej sa edykty Asioki. W jednym z nich bowiem wladca wymienia
siedem tytuléw wezesnych tekstow, przez badaczy powigzanych, aczkolwiek
z pewnymi watpliwo$ciami, z dostepnymi w zbiorze palijskim kazania-
mi®. Mimo niepewnosci dotyczacej identyfikacji tych tekstow przekaz ten
jest wazny o tyle, ze pokazuje, iz w czasach Asioki w obiegu pozostawata,
chociaz ustnie przekazywana”, literatura buddyjska dajaca si¢ identyfiko-

68 Jesli wierzy¢ zachowanym podaniom, sam Budda miat do takiej postawy zachecad,
zob. na ten temat: E. Lamotte, op. cit., s. 552-556. Na temat jezykowego zrdini-
cowania indyjskiego buddyzmu zob. takze: R. Salomon, op. cit., podrozdziat The
Languages of Buddbism.

% Zob. Oredzia kréla Asiokt, s. 33-34; zob. takze E. Lamotte, op. cit., s. 234-236.

70 Fakt, iz wladca zaleca studiowanie wymienionych z tytutu tekstow, jest niezwykle
intrygujacy. Powstaje pytanie o sposob przekazywania owych tekstow. Czy jest moz-
liwe, aby przekazywane ustnie teksty mogly utrwali¢ si¢ w swiadomosci wiadcy do ta-
kiego stopnia, zeby wskazywat na korzysci ich studiowania? W zwigzku z tym faktem
niektorzy badacze wyrazaja domyst, ze Asioka mogt je widzie¢ w formie pisanej, czyli
Ze juz na tym etapie mogt mie¢ miejsce proceder spisywania pewnych pouczen Bud-
dy, co stawia z kolei pytanie o poczatki pisma w Indiach i stopien jego zakorzenienia
w kulturze, zob. L. S. Cousins, The Early Development of Buddbist Literature and
Language in India, ,Journal of the Oxford Centre for Buddhist Studies” 5 (2013),
s. 101. Inni widza w tym fakcie raczej $wiadectwo tego, ze proces ustnego przekazy-
wania tekstow nie odbywat sig, jak glosi jedna hipoteza, na drodze improwizacji, co
wigzato si¢ z niebezpieczeristwem modyfikacji ich tresci, lecz byt $cisle dopracowany,
co gwarantowato zachowanie ich tresci w formie na tyle niezmiennej, aby dawata sie
identyfikowa¢ pod okreslonym tytutem, zob. A. Wynne, The Oral Transmission of
the Early Buddhbist Literature, ,Journal of the International Association of Buddhist
Studies” 27/1 (2004), s. 119.
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waé pod konkretnymi tytutami. W kontekscie krotkiej chronologii fakt
ten nabiera szczego6lnego znaczenia, gdyz stanowi wazny argument na rzecz
wiarygodnosci tradycyjnego podania utrzymujacego, ze proces kodyfikacji
nauczania Buddy w postaci literatury rozpoczat si¢ bardzo szybko i mogli
w nim faktycznie uczestniczy¢ juz jego bezposredni uczniowie. Oczywiscie
nie oznacza to, ze wczesna literatura na tym wstgpnym etapie uzyskata po-
sta¢, w jakiej jest nam dostgpna dzisiaj.

Przelomowym momentem w tym procesie byto przejscie z przekazu ust-
nego, majacego oparcie w pamieci, na przekaz pisany. Nastapito to najpraw-
dopodobniej w okresie od II do I w. p.n.e.”" Pojawienie si¢ tekstu pisanego
powigkszylo zasieg jego oddzialywania i wplyngto na przyspieszenie innego
procesu, jakim bylo ksztattowanie si¢ grupowych tozsamosci.

Proces kodyfikacji trwat kilka wiekow, a jego cze$ciowym zwieniczeniem
byto uksztattowanie si¢ Trdjkosza (s. tri-pitaka, p. ti-pitaka), czyli kanonu
tekstow zawierajacych stowo Buddy (s., p. buddha-vacana), sktadajacego
si¢ z trzech grup, tj. koszéw (s., p. pitaka) tekstow — sutr/sutt (s. sitra,
p. sutta), czyli doktrynalnych pouczen, winaji (s., p. vinaya), czyli reguly
monastycznej, oraz abhidharmy (s. abbidharma, p. abbidhamma), czyli wyi-
szej nauki. Przy czym na przyktadzie trzeciego kosza wyzszej nauki widac, ze
chociaz sama idea takiego kanonu, czyli podziatu nauk Buddy na trzy cze-
sci, moze by¢ bardzo wczesna’, to jej faktyczna realizacja jest dos¢ pozna.
O ile bowiem na podstawie analizy zawartosci dwoch zachowanych 77dj-
koszdw szkot therawady (w pali) i sarwastiwady (s. sarvasti-vada) (po chin-
sku) mozna méwi¢ o znacznych tresciowych podobienstwach zachodzacych

"t Zob. S. C. Berkwitz, South Asian Buddhism: A Survey, London—-New York 2012,
s. 48-51; por. L. S. Cousins, The Early Development..., s. 118.

2 Same teksty buddyjskie sugeruja, ze idea tréjpodziatu nauki pojawita si¢ juz w okre-
sie zycia Buddy. Istnieja przestanki, aby sadzi¢, ze idea ta faktycznie funkcjonowata
przed Asioka. W tym najwczesniejszym okresie wyrazata si¢ ona w podziale mnichow
na tych, ktorzy dzieria w pamieci regule, pouczenia i matryce (vinaya-dbara, sutta-
-dhara, matika-dbara). Przez owe matryce rozumie si¢ wykazy poje¢ wainych dla
wyktadni nauki Buddy, ktére w pdzniejszym okresie mogly sta¢ si¢ podstawg rozwoju
scholastycznych tekstow abhidharmy, zob. K. R. Norman, Pali Literature, Wiesba-
den 1983, s. 96-97.
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miedzy zawartoscia dwoch pierwszych koszow, o tyle zawartos¢ kosza
trzeciego w obu wypadkach jest catkowicie réina. Swiadezy to o tym, ie
teksty tego kosza zwigzane s3 bezposrednio z tozsamoscia poszczegdlnych
szkot, czyli ze swoj ostateczny ksztalt mogly uzyskacé gdzies w okresie od
Iw. p.n.e. do I'w. n.e. Odzwierciedleniem ich pdoznego pochodzenia jest
rozbiezno$¢ opinii gloszonych w poszczegolnych szkotach odnosnie do ich
autorytetu, a nawet catkowite kwestionowanie takiego autorytetu. Thera-
wada utrzymuje, ze s3 to nauki samego Buddy, cho¢ wygltoszone w nad-
zwyczajnych okoliczno$ciach pobytu w niebie Tawatinsa (p. Tavatimsa,
s. Trayastrimséa), sarwastiwada zainicjowanie owych nauk przypisuje, co
prawda, Buddzie ilokuje ten fakt w Srawasti (s. Srivasti), jednoczesnie
przyznaje bezposrednim badz posrednim uczniom wazng role w ich redakeji
i utrwaleniu, podczas gdy szkota sautrantiki (s. sautrantika), wyodrebniona
z sarwastiwady, neguje powigzanie tych tekstow z postaciag Buddy, traktujac
je wylacznie jako traktaty (s. Sastra) péiniejszych mistrzow”. Szczegdlnie
ciekawy jest ostatni przypadek, gdyz pokazuje, ze przypisanie Buddzie au-
torstwa tekstow kosza wyzszej nauki budzito powazne kontrowersje i nie
uzyskato powszechnej akceptacji.

Jednakze co najmniej od I w. p.n.e. do, prawdopodobnie, wieku VI po-
wstawaly teksty, ktore z pewnoscig nie mogg by¢ przypisane historycznemu
Buddzie, cho¢ dla czesci indyjskiej tradycji posiadaly najwyzszy status tek-
stow sutrowych, co znajdowato odzwierciedlenie w stosowaniu tej samej co
we wezesniejszych sutrach otwierajacej frazy ,tak uslyszatem” (s. evam maya
sratam). Od wezesniejszych sutr odréznia je samoafirmacja — lokujac sie-
bie w centrum buddyjskiego kultu, ktada ogromny nacisk na soteriologicz-
ne wrecz wartosci plynace z roznych (w tym réowniez zwyklych fizycznych
i mechanicznych) sposobéw obcowania z nimi”. Tresciowo zréznicowane,
staly si¢ podstawa bogatej i wielowymiarowej tradycji mahajany (s. maba-
-yana), ktora nie przejeta (czy tez moze pozostata obojetna) idei kanonu jako

' Zob. E. Lamotte, op. ci., s. 182-188.
" Zob. S. C. Berkwitz, op. cit., s. 75.
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»trojkosza”. Za najstarsze i niezwykle wplywowe uchodza dzieta kwalifi-
kowane do grupy doskonatosci madrosci (s. prajia-paramita). Inna grupa
tekstow, ktora wywarta wielki wplyw zwlaszcza na ksztatt buddyzmu w Azji
Wschodniej, sa sutry Czystej Krainy z centralng postacia owych tekstow
Buddg Amitabhg (s. Amitabha)”®.

Wielka specyficzng grupe tekstow poznego indyjskiego buddyzmu sta-
nowig tantry (s. fantra), okre$lajace nowy typ prakeyk religijnych. Na pod-
stawie daty chinskiego przektadu powstanie najstarszego tekstu tantrycz-
nego wyznaczone zostato na III w. Przyrost liczby tych tekstow nastapit
w IV-V w. Po VII w. stanowig juz gléwny trzon religijnej literatury bud-
dyjskiej. Ostatnie datowane s3 na wiek XII”. Chociaz nie zostal wypracowa-
ny jeden powszechnie obowigzujacy schemat ich klasyfikacji, standardowo
dzielone s3 na cztery badz pig¢ grup, stosownie do kryteriow chronologicz-
nych i tematycznych’.

Obok dziet, ktorym przypisywany jest szczegolny status tekstow auto-
rytatywnych, nalezy wskaza¢ ogromng literature filozoficzng. Tworzg ja za-
tozycielskie traktaty poszczegolnych szkot oraz liczne do nich komentarze.
Komentarze zresztg powstawaly nie tylko do bazowych dziet filozoficznych,
ale rowniez do wezesnych sutr, czy tez ich zbioréw (nikaji), az po tantry. Na
koniec nalezy wspomnie¢ jeszcze o piesniach filozoficzno-religijnych, jak
tez i literaturze quasi-biograficznej.

7 Ogolnie na temat roli i znaczenia kanonu w buddyjskiej literaturze zob.: L. Lanca-

ster, Buddhist Literature: Its Canons, Scribes, and Editors, [w:] The Critical Study of

Sacred Texts, red W. D. O’Flaherty, Berkeley 1979, s. 215-229.

Na temat réznych grup sutr mahajany zob.: R. Gethin, op. cit., s. 225-226.

77 Zob. P. Williams, A. Tribe, Buddbist Thought: A Complete Introduction to the In-
dian Traditions, London-New York 2000, s. 194 oraz przyp. 5 na s. 271; a takze
A. Wayman, The Buddhist Tantras: Light on Indo-Tibetan Esotericism, London—
New York 2008, s. 23.

8 Zob. P. Williams, A. Tribe, op. at., s.202-205; por. takze S.C.Berkwitz,
op. cit., s. 128.
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Wezesne szkoly i tradycja abhidharmy

Jak juz zostalo wspomniane, do najwczesniejszych historycznie waznych
podziatéw we wspolnocie monastycznej doszto w okresie panowania Asioki
badz bezposrednio go poprzedzajacym. Efektem pierwotnego roztamu byto
wyodrgbnienie si¢ dwoch wspdlnot: wielkozgromadzenioweow (s. maha-
-samghika) i starszych (s. sthavira). Wielkie zgromadzenie (maha-samgha)
okazato si¢ bardzo stabilng wspélnotg. Jesli w ogole dochodzito w nim do
peknie¢ na tle dyscypliny zakonnej, to byly one krotkotrwate i nieistotne.
Stad przez kolejne wieki grupa ta przywolywana byla pod jedng nazwa.
Aczkolwiek doda¢ wypada, ze w ramach tej wspolnoty wyksztalcito si¢ kilka
doktrynalnych szkét, keorych poglady zwykle wskazywane sg jako podsta-
wa rozwoju pozniejszej mahajany, takich jak transcendentysci (s. lokottara-
-vada) czy nominalisci (s. prajiapti-vada). Dalsze zgromadzenia wyodreb-
nily si¢ ze starszych. Przy czym niekoniecznie byto to zawsze zwigzane z we-
wnetrznymi napigciami. Przynajmniej czgs¢ zgromadzen pojawita sig naj-
prawdopodobniej w wyniku misyjnej dziatalnosci Asioki prowadzonej z tego
samego regionu i na podstawie tego samego kodeksu dyscypliny zakonnej.
To thumaczy duzg zgodnos¢ winaji — na nich to opierajac sig, wspolnoty te
rozwingly sie w roznych regionach Indii”. Do tej grupy naleza zgromadze-
nia: sarwastiwady (s. sarvasti-vada), dharmaguptaki (s. dharma-guptaka),
mabhisiasaki (s. mabisasaka) i palijskiej therawady (p. thera-vada). Odreb-
ng grupg, ktora wyszta ze starszych jeszcze przed podjeciem przez Asioke
dziatalnosci misyjnej, byli watsiputrijowie (s. vatsiputriya), w pdiniejszym
okresie przywolywani jako szkota watsiputrija-sammatija (s. vassiputriya-
-sammatiya), czyli pod nazwa jednej ze subwspolnot, ktéra zdominowata to
zgromadzenie. Ze wzgledu na gloszong przez nich koncepcje osoby, nieda-
jaca si¢ sprowadzi¢ do pigciu zespotéw (s. skhanda), wspolnota ta byta tez
znana jako personalisci (s. pudgala-vada, p. puggala-vada).

W tradycyjnych podaniach wspominajacych wezesne wspolnoty utrwali-
fa sig liczba osiemnastu szkot, ktore mialy wytoni¢ si¢ w wyniku pierwszych

? Zob. E. Frauwallner, The Earliest Vinaya and the Beginnings of Buddhbist Literature,
Roma 1956, s. 1-23, a zwt. s. 23.
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roztaméw. Proste szacunki wykazujg, ze byto ich znacznie wigcej, prawdo-
podobnie ponad trzydziesci. W obliczu tej niejasnosci badacze formutuja
sugestig, ze liczba osiemnastu ma w tym kontekscie znaczenie symbolicz-
ne®. Nie znajdziemy jednak objasnienia doniostosci i znaczenia owego sym-
bolu. Piszacy te stowa dopuszcza bardziej prozaiczne wytlumaczenie. Otoz
nie mozna wykluczy¢, ze na pewnym etapie rozwoju po prostu faktycznie
tych szkot byto akurat osiemnascie i w pozniejszym przekazie utrwalone
zostato wspomnienie o tym fakcie, przywotywane w kolejnych podaniach
bezrefleksyjnie w zwigzku z szacunkiem dla tradycji®.

Gdy mowimy o podziatach we wczesnej wspolnocie, nalezy odgraniczy¢
kwestie roznicowania si¢ wspolnoty ze wzgledu na uznawany kodeks dyscy-
pliny zakonnej od kwestii wyodr¢bniania si¢ szkét filozoficznych®. Mamy
tu do czynienia z dwoma oddzielnymi procesami roznicowania si¢. Zasadni-
czo podkresla sig, ze réznice doktrynalne formowaly si¢ w ramach okreslo-
nych zgromadzen, czyli winaji. Niemniej z uplywem czasu mogta ujawniac
si¢ tendencja do akcentowania rozbieznosci doktrynalnych poprzez modyfi-
kacje winaji. Znany jest tez co najmniej jeden przypadek, szkot sarwastiwa-
dy i mulasarwastiwady (s. mala-sarvasti-vada), $wiadczacy o tym, ze mogto
dochodzi¢ do scalania si¢ szkét podzielajacych wspélna wyktadnie filozo-
ficzna, na podstawie ktorej wytwarzato si¢ jakies poczucie wspdlnotowosci,
co pociagato dziatania w kierunku uzgodnienia winaji. W tym konkret-
nym przypadku jednak mimo wielu interpolacji dokonanych w kodeksie

80 Zob. np. C. Cox, Mainstream Buddbist Schools, [w:] Encyclopedia of Buddhism, red.
R. E. Buswell, New York 2003, s. 503. Niektorzy tez twierdzg, ze podanie o osiem-
nastu szkotach jest zwykly fikcja, zob. S. N. Dube, Cross Currents in Early Bud-
dhism, New Delhi 1980, s. 38.

Za potwierdzenie tej opinii mozna by uzna¢ fakt, ze nawet stynny chinski piel-
grzym-podroznik Xuanzang w swojej relacji z podrézy do Indii z pierwszej potowy
VII w., méwigc o zréznicowaniu buddyzmu, uzywa figury ,osiemnastu szkot”, zob.
The Great Tang Dynasty Record of the Western Regions, thum. Li Rongxi, Moraga
1996, s. 48.

2 E. Frauwallner, The Earliest Vinaya..., s. 6.
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mulasarwastiwady do petnego uzgodnienia winaji nie doszlo i ostatecznie
roznice nie zostaly catkowicie zniesione®.

Wezesne szkoly, chociaz toczyly ze sobg spory dotyczace czy to dyscypli-
ny zakonnej, czy to kwestii doktrynalnych, wszystkie tacznie wspottworzyly
tradycje abhidharmy. Abhidharma to najwcze$niejsza proba systematyczne-
go wytozenia nauki Buddy, dazaca do uzgodnienia roznych ujawniajacych
si¢ w niej niejasnosci, rozbieznosci, niescistosci i dostrzeganych na poziomie
literalnym niespojnosci®. Jest to wigc zjawisko o charakterze filozoficzno-
-doktrynalnym. Dazac do dania spojnej i kompleksowej wyktadni nauki
Buddy, abhidharma wypracowata wlasciwy sobie, nacechowany dazeniem
do znaczeniowej precyzji, jednoznacznosci i pojeciowych dystynkeji, styl
narracyjny, ktory bedzie przeciwstawiany obrazowemu stylowi kazan Bud-
dy zebranych w koszu sutr®. Dlatego czesto okresla si¢ ja mianem buddyj-
skiej scholastyki. Wezesne teksty abhidharmiczne tworzyly trzecie kosze
pierwotnych kanonéw, chociaz, jak pamigtamy, ich status byl réinie ro-
zumiany. W zwigzku z abhidharma nalezy wigc odrézni¢ dwa zagadnienia,
a mianowicie uznawanie tekstow abhidharmicznych za stowo Buddy oraz
pozostawanie w ramach abhidharmicznego dyskursu. Aby spetnia¢ punkt
drugi, nie trzeba spetnia¢ punktu pierwszego. Wspomniana juz szkota sau-
trantiki jest tego dobrym przyktadem. Nie posiadata ona kosza abhidharmy,
gdyz odmawiata tekstom abhidharmicznym statusu stow Buddy, uznajac
je za wytwor pozniejszej tradycji. Zarazem jednak filozoficzna doktryna
tej szkoly moze by¢ traktowana jako klasyczny i reprezentatywny przyktad
abhidharmicznego dyskursu. Watpliwosci budzita rowniez kwalifikacja
szkoly mahasanghiki. W przekazie palijskim akcentowano, ze szkota ta nie

8 Ibidem, s. 24-41, a zwt. s. 40.

8 Zob. N. Ronkin, From the Buddha’s Teaching to the Abbidhamma, ,Revue inter-
nationale de philosophie” 253 (2010/3), s. 343. Tekst ten godny jest polecenia jako
cato$ciowe, cho¢ zwigzte, objasnienie gtéwnych cech abhidharmicznego sposobu my-
slenia. Ogolnie na temat ksztattowania si¢ tradycji abhidharmy zob.: Encyclopedia of
Indian Philosopbies, t. 7: Abbidbarma Buddhism to 150 A.D., red. K. Potter et al.,
Delhi 1996, s. 73-119.

85 Wigcej na temat stylu tekstow abhidharmy zob.: N. Ronkin, Early Buddbist Meta-
physics: The Making of a Philosophical Tradition, London—New York 2005, s. 26-33.
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posiadata tekstow abhidharmicznych®. Przyjmujac to podanie za wiary-
godne, we wczesnym okresie badan pojawita si¢ tendencja do wyostrzania
rozbieznosci miedzy mahasanghg a therawada. Postawa ta korespondowata
z przekonaniem, ze na gruncie wielkiego zgromadzenia dokonywat si¢ roz-
woj idei charakterystycznych dla pozniejszej tradycji wielkiego pojazdu, czyli
mahajany. Jednak na podstawie chinskich zrodet mozna dojs¢ do wniosku,
ze szkota ta posiadata whasne teksty abhidharmiczne®. Nie wiemy, ile szkot
dysponowato wlasnym kanonicznym zbiorem tekstow abhidharmicznych.
Mozna si¢ spotkac z opinia, ze siedem. W jezyku chinskim zachowat si¢ tez
jeden bardzo wczesny tekst abhidharmiczny nalezacy — przypuszczalnie —
do szkoly dharmaguptaki®, prawdopodobnie wyczerpujacy zawartos¢ catego
trzeciego kosza tej szkoly.

Nalezy tez podkresli¢, ze przeciwstawianie abhidharmy mahajanie
przedstawia relacje miedzy tymi tradycjami w zafatszowany sposob. Tra-
dycje te w pewnym stopniu na siebie nachodzily. Jedna z dwoch wezesnych
i podstawowych szkét filozoficznych mahajany, a mianowicie jogaczare
(s. yogacara), powinni$my bowiem uznaé¢ mimo jej dystynktywnych cech za
reprezentantke abhidharmy®.

Tradycje abhidharmy zatem okresla nie tylko i nie gtéwnie stosunek do
specyficznej grupy tekstow, lecz pewien typ dyskursu w tych tekstach sig
ujawniajacy. Abhidharma to filozoficzna perspektywa wyznaczajaca swoisty
wzorzec interpretacyjny nauk Buddy. Jego glownymi cechami sg redukejo-
nizm, ktory wyrazat si¢ w poszukiwaniu ostatecznych, dalej nieredukowal-
nych, czyli absolutnie prostych, aspektow naszego doswiadczenia nazywanych
dharmami (s. dbarma, p. dbamma), owocujacy sporzadzaniem wykazoéw ta-
kich aspektéw, oraz spor o bytowy status owych dharm, w ktérym wskazaé
mozna dwa powigzane zagadnienia: stopien reifikacji dharm oraz ich czasows

8 Zob. E. Lamotte, op. cit., s. 181.

¥ E. Frauwallner, The Earliest Vinaya..., s. 7.

8 Zob. E. Frauwallner, Studies in Abbidbarma Literature and the Origins of Buddhbist
Philosophical Systems, Albany 1995, s. 97-116.

Zob. P. Harvey, op. cit., s. 129; wigcej na temat relacji miedzy abhidharmg a ma-
hajang zob.: J. Walser, Abbidharma, [w:] The Buddhbist World, red. J. Powers,
London—New York 2016, s. 163-164.
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charakterystyke™. Przedstawiajac réine zestawy dharm, szkoly abhidhar-
miczne pozostawaly w sporze o to, ktore aspekty nalezy uzna¢ za ostateczne.
Co z jednej strony prowadzito do zarzutu o hipostazowanie dharm, z drugiej
za$ o niepetng analize. Dazenie do redukeji bazowalo na przeswiadczeniu
uznajacym przedmioty codziennego doswiadczenia za umystowe konstrukey,
zatem przedmioty nierealne. Realne mialy by¢ tylko absolutnie proste, czyli
charakteryzowane wylacznie jedng cecha, dharmy i relacje miedzy nimi. Przy
czym rozumienie owej realnosci rowniez rodzito kontrowersje. W najmoc-
niejszej wersji, utrzymywanej w szkole sarwastiwady, dharmy pojmowane
byly jako substancjalne byty charakteryzowane jedna cecha, w aspekcie sub-
stancjalnym wieczne, a zmienne tylko w aspekcie fenomenalnym, gdyz swoja
jako$¢ ujawniaja wylacznie w terazniejszosci. W najstabszej wersji gloszone;
przez sautrantikow dystynkcja na substancje i posiadang ceche zanikta, gdyz
dharmy istnialy wytacznie w terazniejszosci jako nastgpujace po sobie punk-
ty czasowe, w ktorych dochodzi do manifestowania sig okreslonych jakosci.
Pomiedzy tymi dwoma stanowiskami lokowaly si¢ rézne wersje posrednie,
jak choc¢by therawadinéw — w zgodzie z sautrantika utrzymujacych istnienie
dharm wytacznie w terazniejszosci, ale samg terazniejszos¢ traktujacych nie
jako bezwymiarowy punkt, lecz jako rozciagly w czasie odcinek.

Ksztaltowanie sie mahajany

Co najmniej od I'w. p.n.e. w kulturze buddyjskiej zaczely ujawnia¢ sie
zjawiska, ktore zlozyly si¢ na bogatg i zréznicowang tradycje mahajany
(s. maha-yana), czyli wielkiego pojazdu. Proces ksztaltowania si¢ nowej
formacji trwat kilka wiekow. Trudno jest jednoznacznie okresli¢, kiedy do-
ktadnie pojawila si¢ $wiadomo$¢ odregbnosci i przynalezenia do mahajany,
zwhaszcza ze zanim upowszechnila sie nazwa maba-yana, w uzyciu prze-
wazala nazwa bodbisattva-yana, czyli pojazd bodhisattwow, identyfikuja-
ca nowy nurt nie tyle poprzez przeciwstawienie si¢ wezesniejszej tradycji,

" Na temat redukcjonizmu abhidharmy zob.: M. Siderits, Buddhism as Philosophy: An
Introduction, Aldershot 2007, s. 105-137.
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ile poprzez jej poszerzenie. Do II w. pierwsza nazwa pojawiata si¢ jeszcze
stosunkowo rzadko® i — co wazniejsze — wydaje sig, ze uzywana byla jako
superlatywny synonim nazwy drugiej. Kariere zaczeta robi¢ poiniej, gdy
do obiegu na szersza skale zaczat wchodzi¢ pejoratywny termin hina-yana,
czyli nizszy pojazd, w ktorym wyraznie ujawnit sie¢ moment negatywnego
warto$ciowania®. gwiadczy to o tym, ze we wczesnym okresie termin hina-
-yana nie byt jeszcze negatywnym wyznacznikiem mahajanistycznej samo-
identyfikacji. Znacznie czesciej wystgpowat neutralny termin sravaka-yana,
czyli pojazd uczniow (dost. stuchaczy), wskazujacy na odmienne aspiracje
podazajacych nim od tych, ktorymi kieruja si¢ podazajacy pojazdem bodhi-
sattwow. Z czasem ta odmiennos¢ zaczeta by¢ postrzegana na niekorzysé
aspiracji $rawakow. Ostatecznie znaczenie terminu mabd-yana ustalito sig
w tym przeciwstawieniu. Dokonato si¢ to prawdopodobnie w IV w. Pa-
mieta¢ jednak musimy, ze w rozlegtej tradycji buddyjskiej nigdy nie byto
zadnych hinajanistéw, czyli zadnych buddystéw okreslajacych tym mianem
swoja tozsamos¢. Dlatego dzisiaj w pracach naukowych powszechnie od-
chodzi si¢ od jego stosowania. Zastgpuje si¢ go innymi, deskryptywnie neu-
tralnymi, okresleniami, jak np. buddyzm nikaji (ang. Nikaya Buddhbism),
czyli buddyzm wspdlnot, zgromadzen®™, czy buddyzm abhidharmy/abhi-
dharmiczny. To drugie okreslenie, jak juz wspominatem, jest w tym kon-
tekscie nieprecyzyjne, gdyz termin abbidharma wskazuje przede wszystkim
na pewng filozoficzng perspektywe wyznaczajaca sposob objasniania nauki

' Zob. J. Nattier, A Few Good Men: The Bodbisattva Path according to The Inquiry
of Ugra (Ugrapariprccha), Honolulu 2003, s. 172-173; P. Harrison, Who Gers to
Ride in the Great Vebicle? Self-image and Identity among the Followers of the Ear-
ly Mahayana, ,Journal of the International Association of Buddhist Studies” 10/1
(1987), s. 72-73.

Termin hina-yana przyjeto si¢ standardowo oddawaé jako ,maly pojazd/woz”. Wy-
mowa przymiotnika hina jest jednak znacznie bardziej negatywna niz sugeruje to
epitet ,maly”, dostownie znaczy on bowiem ,nizszy, podrzedny, wadliwy, marny”.
W zwigzku z tym niektorzy zwracajg uwagg, ze rozpowszechniony standardowy prze-
ktad tej nazwy idzie za wersja chiniska, a nie sanskrycka, zob. J. Nattier, 4 Few Good
Men..., s. 173, przyp. 4.

% A.Hirakawa, 4 History of Indian Buddhism from Sakyamuni to Early Mabayana,

thum. P. Groner, Delhi 2007, s. 105-106.
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Buddy i stosunek do tekstow t¢ perspektywe egzemplifikujacych, podczas
gdy maha-yana desygnuje zjawisko z obszaru duchowej praktyki, w ktorej
ramach perspektywa abhidharmy jest jak najbardziej akceptowalna.

Autorzy wezesnych prac na temat buddyzmu przejawiali tendencje do
wyostrzania odmiennoéci mahajany wzgledem wezesniejszego buddyzmu™.
W najnowszych pracach wida¢ zas dazenie do rekonstruowania ciagtosci
miedzy tymi dwiema postaciami buddyzmu®. Od poczatku uwage badaczy
zaprzatato pytanie o pochodzenie mahajany. Sformutowane zostaly co naj-
mniej cztery rozne teorie, ktore mialy ten fake thumaczy¢.

Jedna z teorii z koica XIX w. przedstawiata mahajane jako formacje wy-
rosty ze szkoly mahasanghiki. Inspiracja dla niej byta obserwacja, ze spora
grupa idei wypracowanych w tej szkole znalazta swoja kontynuacje i rozwi-
nigcie w mahajanie. Bez watpienia wplyw na sformutowanie tej teorii miata
tez powszechna w tamtym czasie akceptacja narracji obecnej w therawadzie,
jednoznacznie przeciwstawiajacej te szkole mahasanghice, na ktéra rzuto-
wano pozniejsza narracje mahajany ustalajacy jej stosunek do wspomnianej
hinajany identyfikowanej przez badaczy bezkrytycznie z therawada®™. Poz-
niejsze badania pokazaly jednak wadliwos¢ tej teorii. Oczywiscie pewne idee
mahasanghiki wywarly wptyw na rozwo6j mahajany i zostaly w niej tworczo
rozwinigte. Niemniej nie da si¢ wywies¢ mahajany z tak wasko zakreslonego
zrodia. Z czasem dostrzezono wplywy innych wezesnych szkot, takich jak

94

Przyktadem takiej pracy dostepnej po polsku, w ktorej mahajang radykalnie przeciw-
stawia si¢ weze$niejszej postaci buddyzmu, utozsamianej z abhidharma, jest: A. Ba-
reau, Buddyzm indyjski, [w:] A. Bareau, W. Schubring, Ch. von Fiirer-Hai-
mendorf, Buddyzm — dzinizm — religie ludéw pierwotnych, tham. J. Marzecki, Kety
2003. Na s. 156 autor zauwaia: ,[...] mahajana odrzuca ze wzgarda czy ignoruje
wyszukang konstrukcje Abhidharmy, ktérej elementy probuje uniewazni¢ z pomoca
ryzykownej dialekeyki”. W $wietle najnowszych badan twierdzenie to nalezy uznac za
nietrafne pod kazdym wzgledem.

Na temat problemoéw zwigzanych z definiowaniem mahajany w relacji do wezesniej-
szego buddyzmu zob.: J. A. Silk, What, If Anything, Is Mabayana Buddhbism? Pro-
blems of Definitions and Classifications, ,Numen” 49/4 (2002), s. 355-405.

David Drewes zauwaza, ze jednym z czynnikéw byto skojarzenie zwigzane z faktem, iz
obie nazwy zaczynaja si¢ od przymiotnika maha — ,wielki”, zob. idem, Early Indian
Mahayana Buddbism I: Recent Scholarship, ,Religion Compass” 4/2 (2010), s. 56.
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dharmaguptakow czy sarwastiwadinéw. Obecnie dominuje przekonanie, ze
mahajana u swych poczatkéw byta ruchem ogoélnobuddyjskim, wykraczaja-
cym poza granice poszczegélnych szkot i zgromadzen®”. Najlepszym swia-
dectwem na to, Ze na rozwoj wielkiego pojazdu nalezy spojrze¢ odmiennie
niz na rozwéj wezesnych szkot, jest fake, iz tozsamos$¢ mahajany nigdy nie
zalezata od kodeksu dyscypliny zakonnej. Ruch ten rozwijat si¢ w ramach
roznych winaji. Mahajanisci zatem funkcjonowali w poszczegélnych po-
rzagdkach monastycznych razem z niemahajanistami®. Rowniez dzisiaj ma-
hajana funkcjonuje, opierajac si¢ na dwoch kodeksach — dharmaguptakow
w Azji Wschodniej i mulasarwastiwadinéw w obszarze buddyzmu tybetan-
skiego. Co wigcej, mahajana nie jest i nigdy nie byla tez szkota w rozumie-
niu doktrynalnym, gdyz nigdy nie istniala jedna filozofia mahajany. Zatem
tak jak niewlasciwe jest okreslanie czgsci buddyjskiej tradycji mianem hina-
jany, tak tez mylace jest nazywanie mahajany szkols, co stosunkowo czesto
si¢ zdarza, i to nie tylko w tekstach popularnych.

Wedtug drugiej teorii, w pelni wyartykutowanej w latach dwudzie-
stych ubiegltego wieku®”, mahajana rozwingta si¢ w odpowiedzi na aspiracje

77 Zob. H. Bechert, Notes on the Formation of Buddhist Sects and the Origins of
Mahayana, [w:] Buddhism: Critical Concepts, t. 2, red. P. Williams, London—New
York 2005, s. 27-28.

Xuanzang podaje intrygujaca informacjg, ze oprécz mnichéw przynalezacych odreb-
nie do hinajany i mahajany istnieli mnisi, ktérzy studiowali i praktykowali zaréwno
nauki jednego, jak i drugiego pojazdu, czyli ze jednoczesnie identyfikowali si¢ z oby-
dwiema formami buddyzmu, zob. np. The Grear Tung Dynasty Record..., s. 105,
294, 301. Doniesienie to jest tak niezwykte, ze chociaz wspominane w opracowa-
niach badawczych bywa pozostawiane bez komentarza albo odczytywane w sposob
nieliteralny, jako na przyktad stwierdzenie faktu, ze pewni mahajanistyczni mnisi
zamieszkiwali klasztory wezesniej zamieszkiwane przez mnichéw hinajanistycznych,
funkcjonujac na podstawie tych samych regut, zob. np. E. Lamotte, op. cit., s. 540.
Nic nie stoi jednak na przeszkodzie, aby doniesienie to traktowa¢ dostownie. Swiad-
czytoby ono o tym, ze nawet w czasach najwigkszego rozkwitu mahajany znaczna
czes¢ mnichow relacje miedzy dwoma pojazdami traktowata w sposob inkluzywi-
styczny, a nie ekskluzywistyczny, zob. takze ponizej przyp. 113.

Poczatki tej teorii s3 wezesniejsze i siegaja niemal potowy XIX w. W wieku XX jej
gtéwnymi rzecznikami byli: Jean Przyluski, Etienne Lamotte i Akira Hirakawa, zob.
D. Drewes, Early Indian..., s. 55-56.
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i w zwigzku z aktywnoscig $wieckich buddystow. Miata by¢ nie tylko ru-
chem niemonastycznym, ale wrecz monastycyzmowi przeciwstawnym, nie-
mal wrogim. Byla odpowiedzia mas z jednej strony na arystokratyczny
i elitarny monastycyzm, z drugiej zas na catkowity filozoficzny nihilizm
bedacy wytworem wezesniejszych szkot'®. W stabszej wersji tej koncep-
cji nie neguje sie wartosci zZycia monastycznego, przyznaje si¢ jedynie, ze
aspiracje $wieckich znalazty wsparcie w niektorych szkotach, co ostatecz-
nie doprowadzito do zaniku dystynkcji miedzy swieckim a monastycznym
modelem zycia'®. W najbardziej rozbudowanej i wywazonej wersji wskazuje
si¢ na trzy zrodta, ktore facznie przyczynily sie do rozwoju mahajany: idee
roznych wezesniejszych wspolnot, powstanie i upowszechnienie literatu-
ry biograficznej oraz kult stup. Szczegdlne miejsce w teorii przyznaje sig
czynnikowi ostatniemu. Stupy mialy stuzy¢ swieckim. Wraz ze wzrostem
ich znaczenia mialy stawac si¢ centrami nie tylko kultu ukierunkowanego
na posta¢ Buddy, ale takie niezaleznymi od mniszego nadzoru osrodkami

edukacyjnymi, w ktérych $wieccy rozwijali wlasne idee!®

. Jednym z argu-
mentOw na rzecz tej teorii miata by¢ specyficzna narracja, jaka mozna zna-
lez¢ w kilku popularnych mahajanistycznych sutrach, ustawiajaca w pozy-
cji nauczycieli pouczajacych mnichow swieckie osoby. Wsrod nich znalezé
mozna bogacza Wimalakirtiego (s. Vimalakirti) czy nastoletnia ksiezniczke
Srimale (s. Srimala). Chociaz obecnie teoria ta w zadnej wersji nie cieszy si¢
uznaniem, to rola i znaczenie owej niezwyklej narracji nie zostaly jeszcze
w sposob przekonujacy objasnione.

Zadne $wiadectwa nie potwierdzaja, aby kult stup miat szczegolny wplyw
na rozwoj mahajany, nie znaleziono tez zadnych dowodéw na istnienie
w sasiedztwie stup swieckich centrow edukacyjnych. Wedtug kolejnej teo-
rii konstytutywny dla mahajany byl nie kult stup, ale kult tekstow. Ma-
hajanistyczne sutry czgsto afirmuja same siebie, uznajac kontakt z nimi za
niezwykle cenny soteriologicznie. W tym afirmacyjnym zapedzie posuwaja

10 J. Przyluski, Origin and Developement of Buddbism, ttum. F. W. Thomas, ,Jour-
nal of Theological Studies” 35 (1934), s. 347-348.

0 £ Lamotte, op. cit., s. 81-82.

12°A. Hirakawa, 4 History of Indian Buddbism..., s. 260-274, a zwt. s. 270-271.
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si¢ nawet do stwierdzenia, ze w miejscach, w ktorych s3 recytowane badz
przechowywane, zadne istoty nie moga by¢ przez nikogo skrzywdzone, a te
miejsca z kolei porownywane s do $wigtyn (s. caitya), ktérych ranga prze-
wyzsza range stup. Na podstawie tego typu uwag zostata sformutowana
teoria o istnieniu $wigtyn bedacych miejscami czczenia mahajanistycznych
sutr'®. W ten sposob ogolnobuddyjski kult stup zastapiono przeciwstaw-
nym mu poczatkowo lokalnym, a pozniej poszerzajacym swoje wpltywy kul-
tem Swigtyn poswigconych ksiggom. Jako nowy i konkurencyjny kult ten
mogt by¢ praktykowany przez niewielkie i pozostajace w opozycji do gtow-
nych zgromadzen lesne wspdlnoty'™. Teoria ta, tak jak weze$niejsza, zostata
jednak zakwestionowana ze wzgledu na brak materialnych $wiadectw istnie-
nia tego typu lesnych zgromadzen przeciwstawiajagcych si¢ zgromadzeniom
glownego nurtu oraz ich $wiatyn.

Przypisanie lesnym zgromadzeniom, nastawionym na kultywowanie
medytacji, gtéwnej roli w formowaniu mahajany stanowi podstawows ideg
czwartej, popularnej obecnie teorii, aczkolwiek owe wspolnoty traktowane sg
nie jako opozycyjne wzgledem szkot gtownego nurtu, lecz raczej jako elitar-
ne przynajmniej pod wzgledem praktykowanego modelu zycia duchowego,
dla ktorego alternatywa byto wzglednie stabilne zycie mnicha w klasztorze,
oddane jednak nie medytacji, ale réznym czasochtonnym obowigzkom wo-
bec $wieckich'®. Teoria ta podkresla role, jaka ten model zycia duchowego
odgrywat od poczatku istnienia buddyzmu. Miat on by¢ tez odpowiedzialny
za dokonanie si¢ kolejnych istotnych przemian czy to w postaci mahajany,

13 Zob. G.Schopen, The Phrase ,sa prthivipradesas caityabbito bhavet” in the
Vajracchedika: Notes on the Cult of the Book in Mabayana, ,Indo-Iranian Journal”
17/3-4 (1975), s. 147-181.

104 Zob. na ten temat: idem, The Mahayana and the Middle Period in Indian Buddhbism.:
Through a Chinese Looking-Glass, , The Eastern Buddhist” 32/2 (2000), s. 23 oraz
D. Drewes, Early Indian..., s. 57-58.

195 Zob. P. Harrison, Searching for the Origins of the Mahayana: What Are We Looking
For?, , The Eastern Buddhist” 28/1 (1995), s. 48-69; ide m, Mediums and Messages:
Reflections on the Production of Mahayana Sitras, , The Eastern Buddhist” 35/1-2
(2003), s. 129; a takie R. A. Ray, Buddhist Saints in India: A Study in Buddbist Va-
lues and Orientations, New York—Oxford 1994, s. 407-410.
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czy tez poiniejszej wadzrajany. Z czasem doszto do monastycyzacji mahaja-
ny, czyli przeksztatcenia jej w zinstytucjonalizowany ruch monastyczny'®.
Literackim zrédtem tej teorii s3 wezesne mahajanistyczne teksty, w kto-
rych wychwala si¢ rygorystyczny ascetyzm, w zgodzie z wczedniejsza tra-
107

dycja podkresla si¢ rolg skupienia (s., p. samadhi)'”’, a charakterystyczna

dla mahajany $ciezke bodhisattwy przedstawia si¢ jako praktyke trudna,
przeznaczong tylko dla ascetow'®.

Powyisze teorie nie wyczerpuja wszystkich pomystow dazacych do wy-
jasnienia pochodzenia mahajany. Jeden z nich na przyktad podnosi kwestig
wplywu, jaki na pojawienie si¢ mahajany moglo mie¢ przejscie na prze-
kaz pisany'”. Wazne jest to, ze wigkszos$¢ tych teorii probuje wyjasni¢ po-
chodzenie mahajany, wyprowadzajac je z jednego konstytutywnego czyn-
nika. Mozna mie¢ jednak watpliwosci, czy taki redukcjonistyczny sposob
rekonstruowania genezy wielkiego pojazdu ujmuje — i czy w ogole moze
uja¢ — ten proces adekwatnie. Jezeli mahajana jest efektem wspotdziatania
wielu czynnikow, jak obecnie czesto si¢ sadzi''’, to oczywiscie dazenie to
jest skazane na niepowodzenie. W takiej sytuacji rodzi si¢ pytanie o to, co
pozwolito te rozne elementy czy tendencje ze sobg uzgodnic, co je zespolito,
tworzac nurt o wyraznej tozsamosci.

Yijing, chinski pielgrzym-podroéznik, w swojej relacji z podrozy do In-
dii odbytej w drugiej potowie VII w. zdefiniowat mahajanistéw jako tych,
ktorzy czczg bodhisattwow i czytaja mahajanistyczne sutry'!!. Chociaz ,,de-
finicji” tej doskwiera bedne koto (sutry mahajanistyczne to te, ktére czytaja
mahajanisci), daje ona jedng istotng wskazowke identyfikujaca mahajane.

1% R. A. Ray, op. cit., s. 410-417.

7 P. Harrison, Searching for..., s. 65.

18 7. Nattier, A Few Good Men..., s. 196.

199 Zob. R. Gombrich, How the Mahayana Began, [w:] The Buddhist Forum, t. 1, red.

T. Skorupski, London 1990, s. 21-30.

Wykaz reprezentatywnych opinii na ten temat znalezé mozna w: J. Bronkhorst,

Reflections on the Origins of Mabayana, [w:] Séptimo Centenerio de los Estudios Orien-

tales en Salamanca, red. A. Agud et al., Salamanca 2012, s. 490-491.

1 Zob. Yijing, Sramana, Buddhist Monastic Traditions of Southern Asia: A Record of the
Inner Law Sent Home from the South Seas, ttum. Li Rongxi, Berkeley 2000, s. 14.
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Tradycje t¢ wyrdznia skupienie na bodhisattwach. Bez watpienia, jezeli
o jakiej$ idei mozna powiedzie¢, ze jest dla mahajany konstytutywna, to
bedzie to whasnie idea bodhisattwy''>. Mahajanistow od niemahajanistow
odroznia deklarowane ukierunkowanie ich duchowych motywacji. Ci
pierwsi utrzymuja, ze w swojej praktyce kieruja si¢ idea bodhisattwy, czyli
tego, ktory dazy do przebudzenia ze wzgledu na potrzebe niesienia pomo-
cy innym w ich cierpieniu. To ma ich odréznia¢ od ideatu wczesniejszej
tradycji, czyli arhata, wzorca dla tych, ktorzy, jak si¢ ich ocenia z perspek-
tywy mahajany, podejmuja trud praktyki duchowej w zwigzku z doswiad-
czanym przez nich cierpieniem. Ci, ktorzy daza do stanu arhata, nie roz-
wijaja w sobie — utrzymuja mahajanisci — bodhiczitty (s. bodbi-citta), czyli
umystu ukierunkowanego na przebudzenie dla dobra innych cierpiacych
istot. Maja oni doskonali¢ w sobie madros¢ (s. prajiia, p. panina), opiera-
jac si¢ na poglebianiu rownowagi umystu (s. upeksa, p. upekkha), drudzy,
nie zaniedbujac madrosci, rozwijaja w sobie wielkie wspétczucie (s. maba-
karuna) — wielkie, nawet nie dlatego, ze ogarnia wszystkie czujace istoty, ale
dlatego, ze wymaga aktywnego zaangazowania w niesienie im soterycznej
pomocy. Wspolczucie bez owego epitetu jest natomiast rozumiane jako zy-
czenie innym, aby osiagneli wyzwolenie z cierpienia. Wspotczucie, a Scisle
rzecz biorgc — wielkie wspotczucie, jest drugim pojeciem wyznaczajacym
ideows strukture mahajany.

Podazanie sciezka bodhisattwy jest wymagajace i dlugotrwate. Jest roz-
pisanym na wiele Zywotéw mozolnym doskonaleniem si¢ w szesciu, jak si¢
zwykle przedstawia — badz w dziesigciu, jak si¢ przedstawia w pozniejszych
tekstach — tzw. doskonato$ciach (s., p. paramita). Proces owego doskona-
lenia opisywany jest jako przechodzenie przez dziesig¢ pozioméw zwanych
bhami, czyli ,ziemia”, ktére wieniczy osiagniecie petnego doskonatego prze-
budzenia (samyak-sambuddba), tj. powtérzenie wyczynu Buddy w kazdym
jego aspekcie.

2 Heinz Bechert nazwat ide¢ bodhisattwy ,najbardziej dynamiczng sita ksztattujaca
rozwoj wezesnej mahajany”, zob. idem, Notes on the Formation of Buddhist Sects. ..,
s. 30.



Buddyzm w Indiach. Ideowa rewolucja czy kontynuacja? 65

W mahajanistycznym micie wiele uwagi po$wigca si¢ wyrdznionej gru-
pie istot podazajacych owa Sciezka, majacych znajdowad si¢ na wysokich
stopniach realizacji, ktore sa bodhisattwami par excellence, i o nich whas-
nie wspomina Yijing jako o obicktach szczegélnego mahajanistycznego
kultu. Warto wymieni¢ kilku — Awalokiteswara (s. Avalokite$vara) ucie-
le$nia wielkie wspotczucie, Mandzusri (s. Mafjusri) madrosé, Wadzrapani
(s. Vajrapani) sife, a przy okazji petni funkcje osobistego bodyguarda Bud-
dy, w sztuce gandharyjskiej przedstawiany pod postacia greckiego Herakle-
sa z maczugg, Majtreja (s. Maitreya) natomiast, uciele$niajacy zyczliwosé
(s. maitri), sposobi si¢ w niebie Tuszita (s. Tusita) do roli kolejnego buddy.

Intencja ulzenia innym w cierpieniu zasadza si¢ na wielkim wspotczu-
ciu, ale realizuje si¢ poprzez umiejetne/madre dobieranie srodkow oddzia-
lywania na nich. Idea zrecznosci w érodkach (s. upaya-kausalya) jest ko-
lejnym istotnym elementem struktury mahajany. Z jednej strony jest to
pedagogiczno-terapeutyczna sprawnos¢ wplywania na swiadomos¢ innych,
z drugiej za$ jest to pragmatyczno-hermeneutyczne narzedzie pozwalajace
integrowac rozne elementy na podstawie zatozen utrzymujacych potrzebe
roznicowania narzedzi oddziatywania ze wzgledu na duchowy potencjat od-
biorcow. Dzigki tej idei w mahajanie moglo dojs¢ do fuzji roznych, w tym
tez przeciwstawnych trendow, gdyz postrzegane s3 one jako odpowiedz na
konkretne poznawcze mozliwosci potencjalnych adresatow dziatann bodhi-
sattwow. W dojrzatej mahajanie zaowocowata ona dazeniem do uporzadko-
wania réznych $rodkéw i motywacji (czyli nauk) poprzez zaszeregowanie ich
do kolejnych obrotow kotem dharmy przypisywanych Buddzie. W poznej
mahajanie, rozwijajacej si¢ juz poza Indiami, to dazenie stato si¢ powszech-
ne, co przyniosto wiele odmiennych typologii buddyjskich nauk. Zarazem
tez niejako whrew tendencji do mnozenia dystynkcji idea zrecznosci w srod-
kach stworzyta podstawy dla wypracowania przekonania, ze wszystkie te
dystynkcje sa wzgledne, a wyrdznione aspekty razem skfadaja si¢ na jeden

113

pojazd (s. eka-yana) Buddy'®.

13 Sadze, ze whasnie w kontekscie tej idei jednego pojazdu nalezy odczytywaé wzmian-
kowane wczesniej w przyp. 98 doniesienie Xuanzanga o istnieniu mnichow studiuja-
cych i praktykujacych nauki obu pojazdéw.
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Trzy wskazane pojecia mozna zaklasyfikowaé, upraszczajac nieco za-
gadnienie, do obszaru mahajanistycznej praktyki. Okreslaja one jej gtow-
ne momenty. Czwarte pojecie — pustki (s. s’ﬂnyatd) - wskazuje na istotny
aspekt mahajany o charakterze doktrynalnym. Jest to centralna kategoria
mysli mahajany, aczkolwiek nie jednej mahajanistycznej doktryny, gdyz
taka nie istnieje. Jest to termin z obszaru filozofii na réiny sposéb w ra-
mach réznych doktrynalnych pradéw objasniany. Innymi stowy, nie ma
jednego znaczenia ,pustki”, zatem jednego jej pojecia, w mahajanie. Zasad-
niczo dajg si¢ wyrdznic¢ trzy jej sposoby rozumienia. Zgodnie z pierwszym
whasciwym filozofii madhjamaki, zapoczatkowanej na przetomie II i III w.
przez Nagardzung (s. Nagarjuna), pustka to nieesencjonalno$¢ rzeczy, to
fakt braku wlasnej natury rzeczy, ich niesamoistnosci oraz ich bytowej po-
chodnosci, czyli istnienia w przyczynowej zaleznosci. Odmienne rozumienie
wypracowane zostatlo w IV w. w filozofii jogaczary (s. yogacara). Zgodnie
z nim pustka to brak dystynkcji na podmiot i przedmiot w ostatecznie ist-
niejagcym strumieniu $wiadomoséci. Mamy tutaj do czynienia z idealizmem
metafizycznym, w ktérym $wiadomos¢ rozumiana jest w duchu abhidhar-
micznym jako cigg powigzanych przyczynowo momentow $wiadomosci
(tj. dharm) i na ktérego bazie nabudowuje si¢ doswiadczenie $wiata tozsame
ze $wiatem, tzn. ze $wiat okazuje si¢ ostatecznie tylko umystowym przed-
stawieniem. Rozumienie trzecie typowe jest dla tzw. tradycji tathagatagar-
bhy (s. tathagata-garbha) — chociaz nie wyszta ona poza przekaz sutrowy,
czyli nie ukonstytuowata si¢ w postaci odrgbnej szkoly filozoficznej, od-
grywala wazng role w pdzniejszej mahajanie!. W tym rozumieniu pustka
to brak skalan w ostatecznie czystej $wiadomosci. Problemem jednak po-
zostaje rozumienie sposobu istnienia owej swiadomosci, jako ze bywa ona
opisywana epitetami [takimi jak: trwala (s. nitya), wieczna (s. {asvata), jain

(s. atman)], budzacymi kontrowersje w obszarze buddyjskiej tradycji'®.

1" Godne polecenia opracowanie w jezyku polskim idei i praktyk tradycji tathagata-
garbhy stanowi praca: J. Zapart, Tathagatagarbba. U Zrédet koncepcyi natury buddy,
Krakéw 2017.

15 Zob. P. Williams, Mabayana Buddbism: The Doctrinal Foundations, 2 wyd., Lon-
don—New York 2009, s. 103-122.
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Tantra

Pod koniec VII w. dominujaca pozycje w buddyzmie indyjskim zaczeta zy-
skiwaé pozna postaé rozwojowa, ktéra wylonita si¢ z mahajany i formalnie
pozostaje jej czescia, cho¢ z wyraznie zaznaczong tozsamoscig. Nazywana
jest diamentowym pojazdem (s. vajra-yana), pojazdem tantr (s. tantra-
-yana), pojazdem mantr, czyli formut magicznych (s. mantra-yana), me-
todg mantr (s. mantra-naya) czy tez popularnie buddyzmem tantrycznym,
buddyzmem ezoterycznym oraz po prostu tantrg/tantryzmem.

W nazwie pierwszej wydobywa si¢ symboliczne, cho¢ wielorakie, zna-
czenie wadzry (s. vajra — ,diament, piorun”). Ma to by¢ pojazd oparty na
tym, co niezniszczalne, mocarne, potezne, stad pojazd diamentu/diamento-
wy (ale takze pojazd pioruna). W szczegdlnosci wadira symbolizuje potege
zrecznych srodkéw (s. upaya) i madrosci (s. prajiia). Nazwa druga wskazuje
na teksty zwane tantrami, w ktorych specyficzne dla tej formy buddyzmu
srodki zostaly omoéwione. Jednymi z takich $rodkow, przynajmniej w sferze
nazewnictwa wybijajacych sie na plan pierwszy, sa mantry, krotkie formuly
majace przede wszystkim symboliczne znaczenie, przez co mozna je trak-
towac jako narzedzia o magicznym charakterze. Sg one powszechnie recy-
towane w trakcie tantrycznej praktyki i poniekad traktowane jako swoisty
tej praktyki wyréznik, co znalazto odzwierciedlenie w kolejnych nazwach
whasnych tej formy buddyzmu.

Mozna spotkac¢ si¢ z opinia, ze buddyzm tantryczny wymyka si¢ zdefinio-

waniu!'®

. Opinia ta formutowana jest miedzy innymi w zwiazku z konsta-
tacja dwuznacznosci, jaka pojawia si¢ w deklarowanych przez ten buddyzm
celach. Aspiracje pewnej grupy tekstow tantrycznych, zwlaszcza wezesnych,
nie Wykraczajq poza cele doczesne, g. pacyﬁkovvanie (czy tez usuwanie)
przeszkod, wzrost dobrobytu (w tym diugosci zycia), uzyskiwanie kon-

troli nad negatywnymi czynnikami (ludzmi, sytuacjami) oraz niszczenie

"¢ Na temat trudnoéci w skonstruowaniu definicji buddyzmu tantrycznego zob.:
R. M. Davidson, Indian Esoteric Buddbism: A Social History of the Tantric Move-
ment, New York 2002, s. 118-121; zob. takze D. S. Lopez, The Story of Buddhism:
A Concise Guide to Its History and Teachings, San Francisco 2001, s. 214.
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przeciwnikéw. Rozumiane dostownie cele te stoja w jawnej sprzecznosci
z przestaniem nauki Buddy zaréwno w jej wezesnym, jak i w mahajani-
stycznym wydaniu'’. Ujawniaja one tez, jak si¢ uwaza, pochodzenie tantry,
lokalizujac przynajmniej niektore jej zrodta w catkiem doczesnych potrze-
bach podzielonego i skonfliktowanego klanowego spoteczenistwa feudalne-
go, szczegolnie w jego nizszych warstwach!'®. Patrzac przez pryzmat tych
czterech celow, mozna by uznac zjawisko tantry w buddyzmie za ciato obce.
Jednakze istnieja tantry wpisujace si¢ jednoznacznie w buddyjski paradyg-
mat soteriologiczny, dla ktorych jedynym celem jest uzyskanie przebudze-
nia. W tantrach tych, a zwlaszcza w komentarzach do nich, zaréwno owe
cele, jak i szczegdlne metody ich realizacji zostaly zreinterpretowane w spo-
sob symboliczny, a same tantry zostaly afirmatywnie przedstawione jako
teksty postulujace i omawiajace swoistag metode szybkiego, ograniczonego
do jednego zywota, sposobu osiggania przebudzenia w ramach wzorca bo-
dhisattwy. Tak wiec ustawiajac si¢ w opozycji do wezesniejszej mahajany,
majacej bazowaé na metodzie ¢wiczenia si¢ w doskonatosciach (s. paramita-
naya), buddyzm tantryczny, proponujac metode mantr (s. mantra-naya),

17 Por. A. Wayman, op. cit., s. 3.

% Pytanie o pochodzenie tantry nie doczekato si¢ satysfakcjonujacej odpowiedzi. Naj-
starsza, dzisiaj catkowicie zdyskredytowana, hipoteza wywodzita powstanie buddyj-
skiej tantry z aktywnosci mnichow, ktérzy kontestowali reguly zakonne, zwracajac sie
ku niezgodnym z nimi praktykom cielesnym. Tantra bylaby wigc efektem dazen do
pogodzenia reguly zakonnej z tymi zdegenerowanymi praktykami. Duza popularno-
$cig od dawna cieszy si¢ druga hipoteza wywodzgca tantrg z pierwotnych magicznych
kultow plemiennych, a wigc niewedyjskich, a nawet przedwedyjskich. Trzecia hipo-
teza utrzymuje, ze buddyjska tantra jest efektem asymilacji praktyk i doktryn siwaic-
kich. Szerzej na temat tych hipotez oraz ich oceny zob.: Ch. K. Wedemeyer, Ma-
king Sense of Tantric Buddhism: History, Semiology, and Transgression in the Indian
Traditions, New York 2013, s. 18-32. Badacze zwykle wskazuja, ze klasowe uwarun-
kowania tantry uwidaczniajg si¢ w pewnych jej rytuatach. Klasycznym przyktadem
jest rytuatl inicjacji (s. abhiseka), ktorego struktura jest odzwierciedleniem rytuatu
namaszczenia krola, zob. R. M. Davidson, op. cit., s. 123-131. Mowi si¢ w zwigzku
z tym o internalizacji w ezoterycznym buddyzmie politycznych modeli $redniowiecz-
nych Indii, co ma si¢ zaznacza¢ na poziomie narracji w uzywaniu typowej dla polityki
nomenklatury i metaforyki zwigzanej z panowaniem, wtadzg, hierarchig itp., por. 1bi-
dem, s. 160-168.
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dazy jednoczesnie do zachowania ciaglosci z jej soteriologicznym ideatem!”.
Mozna w tym widzie¢ swiadectwo monastycyzacji tantry — procesu, ktory,
jak sig sadzi, dokonat si¢ do$¢ szybko w VIII w.

Na buddyzm tantryczny zatem najlepiej jest patrze¢ z perspektywy kon-
cepcji zrecznych srodkéw. Stworzyta ona ideows przestrzen, w ktorej ta for-
ma buddyzmu mogta znalez¢ akceptacje w obszarze zycia monastycznego.
Niemniej napigcie migdzy tantrg niemonastyczng a monastyczng pozosta-
je. Podstawg zycia monastycznego, jak zostato wczesniej podkreslone, jest
przestrzeganie rygorystycznego kodeksu dyscypliny zakonnej. W wypad-
ku tantr jest to zadanie trudne, a nawet przy dostownej interpretacji wielu
proponowanych w nich praktyk niewykonalne. Wyrézniajacymi bowiem
cechami tantry sg jej antynomizm i transgresyjnos¢. Tantra tamie na pozio-
mie narracji, a w skrajnej wersji rowniez na poziomie prakeyki, powszech-
nie przyjete normy zycia moralnego i spolecznego, uznajac w transgresji
instrument skutecznego i szybkiego osiagania wyznaczonego celu, w tym
rowniez celu duchowego. Stad tez w tantrze ideat bodhisattwy przeksztatcit
sic w ideal medrca, spetnionego (s. siddba), potrafiacego osiagna¢ swoj cel
poza stanem mniszym, a nawet w ten sposob mogacego zrobic to szybciej,
a wigc tez skuteczniej'”. W poznej tantrze buddyjskiej ten nowy wzorzec
znalazt swoj wyraz w podaniu o osiemdziesigciu czterech wielkich spetnio-
nych (s. maba-siddba), z ktorych tylko nieliczni byli mnichami'?'.

19 Zob. A. Wayman, op. cit., s. 4-5. Stephen Hodge zauwaza, ze jeszcze okoto potowy
VIII w. wybitny komentator tekstéw tantrycznych Buddhaguhja (s. Buddhaguhya)
te dwie metody ujmowat jako przynalezne mahajanie i w ogéle nie wyrézniat dodat-
kowego pojazdu ani w postaci wadzrajany, ani mantrajany, zob. S. Hodge, Consi-
derations on the Dating and Geographical Origins of the Mahavairocanabhisambodhi-
sutra, [w:] The Buddbist Forum, t. 3, red. T. Skorupski, U. Pagel, Tring-Berkeley
2012, s. 58.

Tradycja siddhow rozwijata si¢ w VIII w., czyli w tym samym czasie, w ktorym prze-
biegat proces monastycyzacji tantry. Davidson stwierdza jednak, ze ideatu siddhy nie
nalezy ujmowa¢ w ramach jednego kontinuum $wigtosci rozposcierajacego sie od
arhata, przez bodhisattwe az po tantrycznego mnicha; nalezy go postrzega¢ powyzej
nich, zob. R. M. Davidson, op. cit., s. 169-170 i nn.

W literaturze badawczej to napigcie bywa rozpatrywane w ramach dyskusji dotycza-
cej relacji miedzy instytucjonalnym ezoteryzmem, czyli tantryzmem monastycznym,

120
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Wspomniane napigcie wida¢ rowniez w nowym typie buddyjskiego na-
uczyciela, tzw. wadzraczarji (s. vajracarya). Przede wszystkim powinien by¢
on mistrzem okreslonego typu tantrycznej praktyki zwanej sposobem osig-
gnigcia, sadhang (s. sadbhana). Oczekuje si¢ od niego, ze jego wiedza poparta
jest osobistym doswiadczeniem zdobytym podczas intensywnej praktyki,
dla ktérej skuteczno$ci formalna przynalezno$¢ do stanu mniszego nie jest
konieczna. Ten aspekt odroéznia tantre od wezesniejszego buddyzmu, przy-
znajacego otwarcie, ze warunkiem osiagnigcia najwyzszego celu soteriolo-
gicznego jest pozostawanie w stanie mniszym, czyli przestrzeganie rygory-
stycznych regut codziennego zycia.

Sadhan, czyli ztozonych, aczkolwiek scisle skodyfikowanych, form tan-
trycznej praktyki rytualno-medytacyjnej, jest wiele. Niemniej mozna wska-
za¢ w nich pewne state elementy: inicjacja (s. abbiseka), recytacja formut
magicznych (s. mantra), okre$lona gestykulacja (s. mudra), réinorakie
wykorzystanie mandal (s. mandala), wotywny ryt ogniowy (s. homa), tan-
tryczna uczta (s. gana-cakra) i przede wszystkim wieloaspektowe praktyki
jogiczno-medytacyjne, w ktorych zasadnicza role odgrywa wizualizacja.

Inicjacja (abbiseka) jest aspektem prakeyki, wykrystalizowanym w wa-
dzrajanie, chociaz sam termin w obszarze buddyzmu w nieco innym znacze-
niu pojawit si¢ juz wezesniej. Jest to ryt wprowadzenia i nadania upowaz-
nienia do podjgcia konkretnej praktyki w $cistym i czesto bardzo osobistym
zwigzku ucznia z nauczycielem. Jest $wiadectwem nowego, nieobecnego
wezesniej wymiaru praktyki buddyjskiej — jej ezoterycznosci. Wymiar ten
jest szczegolnie silnie widoczny w intencjonalnym jezyku (s. samdhbya-bhasa;
popularnie nazywanym jezykiem zmierzchu), ktorym, jak si¢ twierdzi, tan-
try si¢ postuguja. Ma to by¢ mocno zmetaforyzowany jezyk, rodzaj jezyko-
wego kodu, jezykowej zastony ukrywajacej faktyczne znaczenie tekstu przed

a nieinstytucjonalnym ezoteryzmem, czyli ezoteryzmem siddhéw, zob. Ch. K. Wede-
meyer, op. cit., s. 171-172. Dobrym przyktadem pracy zbudowanej na tym przeciw-
stawieniu dwoch ezoteryzméw tantry jest przywolywana juz ksigzka Ronalda M. Da-
vidsona, zob. np. idem, op. ct., s. 153-154 i wiele innych miejsc. Nalezy jednak
podkresli¢, ze nie wszyscy uznaja trafno$¢ narracji wskazujacych na istnienie tego
napiecia, zob. Ch. K. Wedemeyer, op. cit., s. 173, zob. takze s. 203-206.
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niewtajemniczonymi, a zatem jego zrozumienie ma wymagac¢ wtajemnicze-
nia przez kompetentnego nauczyciela (s. guru), dysponujacego whasciwym
kluczem, czyli potrafiacego go wiasciwie zdeszyfrowac.

Mantry, jak zostato juz wspomniane, to zwykle sformutowane w sanskry-
cie krotkie formy jezykowe, jednosylabowe, kilkusylabowe, a rzadziej wie-
losylabowe — istotne jest w nich znaczenie symboliczne, a nie semantyczne,
o ile w ogole takie istnieje. Uzywane s3 w przekonaniu o ich niezwykte;
skutecznosci zarowno w zakresie ochrony zewnetrznej praktykujacego, jak
tez zwlaszcza wewnetrznej — strzezenia umystu przed zaktoceniami. Mozna
je traktowa¢ — szczegolnie, gdy uzywane s3 w pierwszym zakresie — jako za-
klecia magiczne. Recytowaniu mantr zwykle towarzyszy wykonywanie pew-
nych gestow (mudra). Ich sens jest zroznicowany i zalezny od kontekstu.
We wczesnej sztuce buddyjskiej zwigzane byly gltownie z postacia Buddy,
symbolizujac rézne momenty jego aktywnosci i osiagnie¢, jak medytacja,
uzyskanie potwierdzenia przebudzenia od Ziemi w konfrontacji z Mara,
afirmacja braku leku, nauczanie. W tantrycznym buddyzmie, w ktorym ich
liczba idzie w setki, wykorzystywane s3 podczas rytuatow do okazywania
czci wybranemu obiektowi, do zaznaczenia nawigzywanej z nim wigzi, jak
tez i na symboliczne oznaczenie materialnej ofiary na niego ukierunkowane;.

Charakterystycznym elementem tantrycznej prakeyki s3 mandale
(mandala), czyli zgeometryzowane, koncentryczne, wielobarwne i zfozone,
zwykle dwuwymiarowe, rzadziej tréojwymiarowe, modele reprezentujace do-
skonate $wiaty/przestrzenie zamieszkiwane przez okreslone postaci (bud-
dow, bodhisattwow, bostwa). Jako takie wykorzystywane sa do prakeyk wi-
zualizacyjnych, w ktérych medytujacy moze na przyktad siebie utozsamiaé
z centralng postacig mandali. Nalezy jednak zaznaczy¢, ze uzycie mandali
w rycie tantrycznym jest znacznie szersze. Mandala jako plan jest wykorzy-
stywana zaréwno do wyznaczania i specyfikacji miejsca rytu, do konstruk-
cji ogniowego ottarza, jako przedmiot medytacji, jak tez i w wielu innych
momentach.

Kolejnym elementem, ktorego obecnos¢ w obszarze buddyjskiego
rytu moze zaskakiwa¢, jest wotywny rytual ogniowy (homa). Wywodzi
si¢ on z dawnej kaptanskiej tradycji wedyjskiej. We wezesnym buddyzmie
zdecydowanie odrzucony, pojawit si¢ dopiero w tantrajanie, a wraz z nig
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rozprzestrzenit si¢ az po Japonie. Uzywany jest zardwno w postaci rytu ze-
wnetrznego ukierunkowanego na okreslonego budde do sktadania fizycz-
nych ofiar (zboze, ziarna, klarowane masto, mleko) w ogniu oraz w postaci
wewnetrznej, zinternalizowanej, W kt(')rej spalanie rozumiane jest symbo-
licznie jako spalanie niewiedzy i karmana przez ogien madrosci.

Elementem budzacym najwigcej kontrowersji jest tantryczna uczta (gana-
-cakra). Przy czym polska nazwa nie oddaje dostownego znaczenia wyraze-
nia sanskryckiego, ktore ttumaczy¢ mozna jako krag zgromadzenia, ewentu-
alnie krag uczestnikéw. Oryginalna nazwa wskazuje na zdarzenie, w ktorym
udziat miata bra¢ grupa oséb ustawionych w kregu. W trakcie ceremonii
w znacznym stopniu o charakterze ekstatycznym (w zwigzku ze $piewem
i taicem) miato dochodzi¢ do spozywania pokarméw powszechnie objetych
tabu, a takze do rytualnych aktow seksualnych. W procesie monastycyzacji
praktyki te poddano symbolicznej reinterpretacji i zinterioryzowano jako
dziatania dokonywane w przestrzeni umystu poprzez ich wizualizacje'?.

Ostatecznie zatem cecha medytacji tantrycznej jest wizualizacja. Chociaz
mozna w niej wskaza¢ aspekty wezesniejszej formy buddyjskiej medytacji,
czyli skupienie (s. samadhi) i wglad (s. vipasyana), to nie daje si¢ ona do
nich zredukowa¢. Wizualizacja polega na wyobrazaniu sobie roznych obiek-
tow (buddow, fagodnych i gniewnych bostw), ucielesniajacych pozadane
cechy i jakosci. Poprzez utozsamienie si¢ z obiektem wizualizacji ma na-
stapi¢ ,przejecie” cech tego obiektu, czyli faktyczna transformacja umystu
praktykujacego w umyst owymi cechami obdarzony. W ten sposéb prakty-
kujacy ma wej$¢ w posiadanie jogicznych mocy (s. siddhi), w tym zwlaszcza
w posiadanie mocy najwyzszej, czyli stanu buddy.

122 David Snellgrove podkresla jednak z calta mocy, ze wbrew apologetycznej opinii
utrzymujacej, ze prakeyki te zawsze mialy tylko symboliczny charakter, faktycznie
byly one takze odprawiane w realnej przestrzeni fizycznej, zob. ide m, Indo-Tibetan
Buddbism: Indian Buddbists and Their Tibetan Successors, Boston 2002, s. 160.
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Zanik buddyzmu w Indiach

Na przetomie XII i XIII w. buddyzm zaczat gwattownie zanika¢ na tere-
nie indyjskiego subkontynentu, w szczegolnosci zas w jego potnocnej czesci,
w ktorej miat silniejsza pozycje. Instytucjonalny i ekonomiczny sukces bud-
dyzmu, osiagniety w drugiej potowie pierwszego tysiaclecia, w zmienionych
warunkach politycznych okazat si¢ dla niego zabojczy. Wydarzeniem prowa-
dzacym do tych drastycznych zmian byt najazd islamskich wojsk afganskich.

Chociaz standardowo upadek buddyzmu w Indiach wigze si¢ z islamska
agresja, ktora bezspornie przyniosta ogromne zniszczenia w sferze kultury
materialnej i drastycznie zmniejszyta liczebno$¢ zgromadzen monastycz-
nych, to diagnoza ta wydaje si¢ zanadto uproszczona. Ostatecznie bowiem
straty poniosly wszystkie indyjskie tradycje, a tylko buddyzm zaptacit ceng
najwyzszg. Dlatego obraz ten bywa uzupetniany wskazaniem na rézne do-
datkowe czynniki — a to podkresla si¢ nadmierne uzaleznienie buddyzmu
od finansowego wsparcia moznowladcow, ktorych wraz ze zmiang poli-
tyczng zabraklo (czynnik ten mogt sie okazaé szczegélnie destrukeyjny ze
wzgledu na skumulowanie zycia monastycznego w wielkich uniwersytec-
kich osrodkach i stabym zakorzenieniu buddyzmu w srodowiskach wiej-
skich); zarazem tez, cho¢ to przypuszczenie jest bardzo stabe, wspomina
si¢ o potencjalnych przesladowaniach ze strony indyjskich niebuddyjskich
wladcow, ktore mogly ostabi¢ buddyzm; wskazuje si¢ na nadmierne roz-
mycie buddyzmu w tkance hinduistycznej, przy czym jednoczesnie sugeruje
si¢ narastanie konfliktu miedzy buddyjskimi mnichami a hinduistycznymi
braminami; idac tym tropem przywotuje si¢ tradycje bhakti, ktora mogta
wydrenowa¢ gotowos¢ srodowisk miejskich do wsparcia buddyzmu; czasami
akcentuje si¢ nawet kwestie doktrynalne, zwlaszcza koncepcje cierpienia,
ktora mogta odstrecza¢ potencjalnych wyznawcow; czy tez wreszcie mowi
si¢ po prostu o wyczerpaniu zywotnych sit buddyzmu, a nawet o jego poste-
pujacej moralnej degeneracji i pograzaniu si¢ w wewnetrznych sekciarskich
konfliktach'?. Faktem pozostaje, iz od poczatku XIII w. buddyzm szybko

12 Kwestia zaniku buddyzmu w Indiach od dawna przyciaga uwage badaczy, stad na ten
temat mozna znalez¢ wiele bardziej i mniej wnikliwych opinii. Aby zorientowa¢ sie
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zanika w Indiach pétnocnych'®, na potudniu natomiast wegetuje do wieku
XVI, a moze i XVIL.

Buddyzm w Indiach od konica XIX w. do poczatku XXI w.

Oznaki buddyjskiego odrodzenia w Indiach zaczely pojawiaé sie dopiero
w ostatniej dekadzie XIX w. Wezesniej jednak w $wiecie zachodnim ukon-
stytuowala si¢ filologiczna dyscyplina — buddologia, w ktérej zognisko-
wato si¢ narastajace naukowe zainteresowanie kulturg buddyjska. Chociaz
mocno wyspecjalizowana w swoim formalnym podejsciu do buddyjskich
tekstow, dyscyplina ta wplyneta na wzrost ogélnego zainteresowania bud-
dyzmem, podsycanego w drugiej potowie XIX w. przez kolejne odkrycia
archeologiczne buddyjskich obiektow. Na fali owego zainteresowania oraz
w zwigzku z nasilajagcym si¢ ruchem reformatorskim w buddyzmie srilan-
kijskim w 1891 r. syngaleski aktywista buddyjski Anagarika Dharmapala
(1864-1933) po podrézy do Bodhgaji powotat do istnienia Maha Bodhi
Society z siedzibg w Kalkucie, postulujac przywrécenie buddyjskich miejsc
pod zarzad wspdlnoty buddyjskiej'”. Inicjatywa ta znalazta nasladowcow

w dyskusji, warto siegna¢ po kompleksowe opracowania, zob. K. T. S. Sarao, The
Decline of Buddbism in India: A Fresh Perspective, New Delhi 2012; K. L. Hazra,
The Rise and Decline of Buddbism in India, New Delhi 1998, s. 371-398; G. Omved,
Buddbism in India: Challenging Brabmanism and Caste, New Delhi—Thousand Oaks—
London 2003, s. 149-185.

Aczkolwiek jeszcze na poczatku XVII w. daja si¢ zauwazy¢ $lady buddyjskiej obec-

nosci, szczegodlnie w formie buddyjskiej tradycji siddhow, zob. D. Templeman,

Buddhaguptanatha: A Late Indian Siddha in Tibet, [w:] Tibetan Studies: Proceedings

of the 7* Seminar of the International Association for Tibetan Studies, Graz 1995, t. 2,

red. H. Krasser et al., Wien 1997, s. 955-966.

12 Zob. J. S. Strong, Buddbisms..., s. 44-45; a takie T. N. Doyle, , Liberate the Ma-
habodhbi Temple!” Socially Engaged Buddhism, Dalit-Style, [w:] Buddbism in the Mo-
dern World: Adaptations of an Ancient Tradition, red. S. Heine, Ch. S. Prebish,
Oxford 2003, s. 258-259. Kompleksowym opracowaniem dotyczacym aktywnosci
i roli Dharmapali jest praca: S. Kemper, Rescued from the Nation: Anagarika Dhar-
mapala and the Buddbist World, Chicago—London 2015.

124
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i w nastepnych latach pojawito si¢ kilka analogicznych towarzystw, jak
chocby Bengal Buddhist Association.

Wzrost zainteresowania buddyzmem zaowocowat ostatecznie pierwszymi
formalnymi konwersjami na buddyzm wsrdd obywateli pafistw zachodnich.
Odegrali oni wazng role w buddyjskim odrodzeniu na Sri Lance, jak tez
i w dalszej popularyzacji buddyzmu na Zachodzie. Sposrod tego grona nie
sposdb nie wspomnie¢ Henry'ego S. Olcotta (1832-1907), putkownika ar-
mii amerykanskiej, uczestnika wojny secesyjnej po stronie Unii, wspotza-
fozyciela i pierwszego prezydenta Towarzystwa Teozoficznego, pierwszego
w czasach nowozytnych oficjalnie konwertowanego w 1880 r. w Kolom-
bo buddysty z Zachodu, buddyjskiego dziatacza na Sri Lance, zatozyciela
wielu buddyjskich szkot, ktory swoimi dokonaniami przyczynit si¢ do od-
rodzenia buddyjskiego ducha wsréd Syngalezow, a posrednio takze wsrod
indyjskich Dalitow, czyli tzw. niedotykalnych'?.

Na niekwestionowanego lidera $rodowiska Dalitow wyrdst ,ojciec” in-
dyjskiej konstytucji Bhimrao Ramji Ambedkar (1891-1956)'%". W akcie
desperacji i sprzeciwu w towarzystwie ok. 380 tys. zwolennikéw na nieca-
fe dwa miesigce przed $miercia w pazdzierniku 1956 r. w Nagpurze (stan
Maharasztra, ang. Maharashtra) dokonat on aktu publicznej konwersji na
buddyzm'®. Jego publiczna masowa konwersja zostata do dzisiaj kilka-

126 Wigcej informacji na temat aktywnosci Olcotta znalez¢ mozna w: S. Prothero, The
White Buddhist: The Asian Odyssey of Henry Steel Olcott, Bloomington—Indianapolis
1996. Bardziej szczegdtows biografie tej postaci zawiera: H. Murphet, Hammer on
the Mountain: Life of Henry Steel Olcott (1832-1907), Wheaton 1972.

Pierwsza obszerna biografia Ambedkara ukazata si¢ jeszcze na dwa lata przed jego

$miercig, a w kolejnych wydaniach zostata poszerzona, zob. D. Keer, Dr. Ambedkar:

Life and Mission, Bombay 1990; zob. takze G. Omvedt, Ambedkar: Towards an

Enlightened India, New Delhi-New York 2008; idem, Buddbism in India..., s. 243-

265; ponadto zob. A. M. Blackburn, Kinship and Buddhism: Ambedkar’s Vision of

a Moral Community, ,Journal of the International Association of Buddhist Studies”

16/1 (1993), s. 1-23; zob. tez T. N. Doyle, op. ciz., s. 259-261.

128 Ch. Queen, The Great Conversion: Dr. Ambedkar and the Buddbist Revival, , Tri-
cycle. A Buddhist Review”, Spring 1993, [on-line:] https://tricycle.org/magazine/
great-conversion/ (dostep: 17.01.2022); zob. tez G. Omvedt, Buddhism in India...,
s. 261-264. Liczba osob, ktore wraz z Ambedkarem dokonaly wowczas konwersji,

127
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krotnie powtérzona. Ostatnia szacowana na ok. 10 tys. uczestnikow miata
miejsce we wsi Pukhrayan w stanie Uttar Prades w pazdzierniku 2018 r.'*
Oproécz konwersji masowych, przykuwajacych najwigksza uwage, media in-
dyjskie stale donosza o licznych, acz liczebnie niewielkich aktach publicz-
nych konwersji przeprowadzanych od Gudzaratu (Gujarat) na péinocnym
zachodzie po Tamilnadu na potudniu. Proceder ten w ostatnich latach — jak
si¢ zdaje — przybiera na sile. Obecnie liczbe buddystow w grupie Dalitow
szacuje si¢ na ok. 8,7 mln, podczas gdy wszystkich buddystow w Indiach

130

na ok. 10 mIn"’. Buddyzm Dalitow jest swoisty, naznaczony spotecznym

sprzeciwem™!; silnie zorientowany na spoleczng rownos¢, w duzym stop-
niu ponadsekciarski, skupiony na postaci historycznego Siakjamuniego'*.
Odrgbnos¢ ta podkreslana bywa poprzez zaproponowane przez Ambedkara
i coraz bardziej upowszechniajace si¢ okreslenie — nawajana (s. nava-yana),

czyli nowy pojazd.

jest roznie podawana. Czgsto mozna spotkac si¢ ze stwierdzeniem, ze bylo ich ok.
500 tys. Zamieszanie bierze si¢ z tego, ze po pierwszej konwersji przeprowadzonej
14 pazdziernika 1956 r. w Nagpurze dwa dni pdzniej, czyli 16 pazdziernika, Ambed-
kar powtorzyt ceremonig w Candrapurze (Chandrapur). Szacuje si¢, ze wzigto w niej
udzial wedtug jednych zrodet okoto 200 tys., a wedtug innych okoto 300 tys. ludzi.
129 Zob. 10,000 dalits in UP district convert to Buddhism, ,The Times of India”
21.10.2018, [on-line:] https://timesofindia.indiatimes.com/india/10000-dalits-in-
-up-district-convert-to-buddhism/articleshow/66299423.cms (dostep: 9.03.2022).
Dane sg szacunkowe, gdyz wyniki ostatniego spisu ludnosci z 2021 roku nie sa
jeszcze dostepne. Wedtug spisu z 2011 r. buddystéw pochodzenia dalickiego byto
87% z wszystkich buddystow szacowanych na 8,443 mln, zob. Religion Census 2011,
[on-line:] https://www.census2011.co.in/religion.php (dostep: 9.03.2022). Obecne
przyblizone szacunki na rok 2022 podaja liczbe ok. 10 mln.
Jednym z przyktadow takiego sprzeciwu jest ukonstytuowanie si¢ w srodowisku kon-
wertowanych na buddyzm Dalitéw Mahabodhi Liberation Committee, ktory postu-
lujac przywrocenie nadzoru nad $wiatyniag Mahabodhi wytacznie przez buddystow,
zainicjowat w 1992 roku dziatania w formie publicznych protestéw, marszéw itp.,
zob. na ten temat T. N. Doyle, op. cit., s. 249-280, zwt. s. 249-253 oraz 261-271.
Na temat specyfiki nawajany zob.: G. Tartakov, Dr. Ambedkar and the Navayana
Diksha, [w:] Religious Conversion in India: Modes, Motivations, and Meanings, red.
R. Robinson, S. Clarke, New Delhi 2003, s. 207-212; a takze: T. Ling, Buddbist
Revival in India: Aspects of the Sociology of Buddhbism, London—-Basingstoke 1980, zwt.
s. 67-134.
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Do ,starego pojazdu” nalezy zaliczy¢ pozostaty czes¢ buddystow. Sa to
przede wszystkim mieszkaicy potnocnych, nadgranicznych regionéw, po-
chodzenia tybetanskiego, oraz przedstawiciele tybetanskiej diaspory, kto-
ra w Indiach pojawila si¢ wraz z ucieczka na potudnie w 1959 r. wowczas
politycznego, a teraz juz tylko duchowego przywodcy Tybetariczykow XIV
Dalajlamy. Jej wielkos¢ w Indiach szacuje si¢ na ok. 95 tys.

Chociaz wspolnota buddyjska w Indiach w skali catej populacii jest nie-

wielka!?3

, pamie¢ o buddyzmie i jego udziale w tworzeniu indyjskiej kultury
pozostaje ciagle zywa. W ostatniej dekadzie buddyzm coraz wyrazniej staje
si¢ elementem indyjskiej soft power uprawianej przez obecny rzad BJP'.
Jednak najlepszym $wiadectwem zywej obecnosci buddyzmu w kulturowe;
pamieci Indii jest aplauz, z jakim w 2006 r. spotkal si¢ projekt restytucji
Uniwersytetu w Nalandzie (Nalanda University) jako panstwowej uczelni
buddyjskiej, zgloszony przez éwczesnego prezydenta Indii Abdula Kala-
ma. Idea nawigzywata do wielkiego buddyjskiego uniwersytetu istniejacego
w Nalandzie (stan Bihar) od V w. do konca XII w., przyciagajacego stu-
dentow z niemal calej dwezesnej buddyjskiej Azji (il. 6). Pomyst ten zna-
lazt rowniez uznanie w wielu azjatyckich krajach, partycypujacych w jego
wspotfinansowaniu. W 2010 r. indyjski parlament oficjalnie przyjat akty
prawne powolujace uczelni¢ do istnienia, w nastgpnym roku zapoczatko-
wata ona swoj instytucjonalny byt ze znanym indyjskim ekonomista, laure-
atem Nagrody Nobla Amartya Senem jako jej pierwszym rektorem. Mimo
roznych probleméw finansowych i organizacyjnych kampus nowego uni-
wersytetu wzniesiony zostal w Radzgirze, dawnej stolicy Magadhy, miej-
scu silnie z postaciag Buddy zwigzanym, dwanascie kilometréw na potudnie
od historycznej siedziby. W roku 2014 uniwersytet rozpoczat ksztatcenie
studentéw, ktorzy jak za dawnych czaséw przybywaja z wielu buddyjskich
krajow Azji, jak rowniez z innych kontynentéw (il. 7).

130d 1951, czyli od pierwszego spisu ludnosci w niepodleglych Indiach, liczba wy-
znawcow buddyzmu nie spada ponizej 0,7% catej indyjskiej populacji.

134 Zob. na ten temat: A. Mazumdar, India’s Soft Power Diplomacy under the Modi Ad-
ministration: Buddhism, Diaspora and Yoga, ,Asian Affairs” 49/3 (2018), s. 471-475.
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3. Buddy doswiadczenie istnienia a jego buddyjskie wykladnie

Nauka o porzuceniu istnienia i nieistnienia w Kazaniu do Katjajany

Buddyzm ma swoj poczatek i zrodlo w doswiadczeniu. Jego tres¢ w ogol-
nym zarysie zostala przedstawiona w pierwszej czesci niniejszego tekstu.
Pominiety tam zostal jednak wazny moment tego doswiadczenia. Obecnie
ten brak zostanie nadrobiony. Momentem tym jest konceptualizacja do-
$wiadczenia istnienia.

W kazaniach wezesnego kanonu wielokrotnie przy roznych okazjach po-
jawia si¢ kategoria istnienia (p. atthiza, s. astita). Zwykle ma to miejsce
na marginesie rozwazan dotyczacych innych zagadnien, a sama kategoria
istnienia nie jest objasniana. Aczkolwiek w jednym kazaniu kwestia istnie-
nia zostata ujeta szerzej, chociaz w nim réwniez pojawi}a si¢ nie wprost,
gdyz przy okazji pytania o rozumienie wlasciwego pogladu (s. samyag-drsti,
p. samma-ditthi). W kazaniu tym Budda powiazal rozumienie whasciwego
pogladu z przyjeciem odpowiedniej perspektywy na istnienie i nieistnienie.
Okazato sig, ze rozumienie wlasciwego pogladu to pozostawanie w stanie
whaéciwego ogladu istnienia i nieistnienia. Zeby odpowiedzie¢ na pytanie,
jaki jest ten whasciwy oglad, przyjrzymy si¢ temu tekstowi, a jest nim Ka-
zanie do Katjajany (s. Katyayana-satra, p. Kaccannagotta-sutta). W Kano-
nie palijskim owo kazanie zamieszczone zostato dwukrotnie (SN II, 16-17
i SN III, 134-135). Wskazuje to na jego wage, a nie na redakcyjna nie-
chlujnos¢. Co ciekawe, oprocz wersji palijskiej zachowato si¢ ono rowniez
w innej indyjskiej wersji jezykowej — w sanskrycie'”. Palijska wersja opra-
cowana zostata przez therawadg, sanskrycka przez sarwastiwadg. W obu
wersjach kazanie to ma analogiczng strukture, co mozna traktowaé jako
potwierdzenie przypuszczenia, ze bazuja one na wspolnym wezesniejszym
przekazie. Roznice pojawiaja sie na poziomie szczegotéw i cho¢ ciekawe,

155 Nidana-samyukta, Sutra 19, [w:] Fiinfundzwanzig Satras des Nidanasamyukta, red.
Ch. Tripathi, Berlin 1962 [reprint: GRETIL — Géttingen Register of Electronic
Texts in Indian Languages, [on-line:] http://gretil.sub.uni-goettingen.de/gretil/1_
sanskr/4_rellit/buddh/nidansyu.htm (dostep: 10.03.2022)].
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s3 one raczej drugorzedne. Niemniej w jednym wypadku jest odwrotnie.
Pozornie mata réznica, ktora w badawczych opracowaniach byta dotychczas
pomijana, faktycznie stanowi $wiadectwo dwoéch radykalnie odmiennych
sposobow ujmowania zagadnienia istnienia'*. Analiza tej réznicy przepro-
wadzona w powigzaniu z innymi fragmentami wczesnych kanonicznych
tekstow pozwala — w przekonaniu piszacego te stowa — okresli¢, jakie stano-

137 Dostrzezenie doniostosci

wisko w kwestii istnienia zajmowat sam Budda
tej rozbieznosci pozwala takze zrozumiec istotg pozniejszych sporéw dok-
trynalnych toczonych przez réine buddyjskie szkoly wokot idei istnienia.

Odpowiadajac na pytanie Katjajany o rozumienie wiasciwego pogladu,
Budda wskazat na opozycje istnienia i nieistnienia, w ktorej ugruntowa-
ne jest dos$wiadczenie swiata. Takie doswiadczenie swiata nacechowane jest
lgnigciem, a wyrdznionym jego przejawem jest trzymanie si¢ wyobrazenia
,moja jaza” (s. atma me, p. atta me). Ten, kto porzucit to wyobrazenie,
widzi powstawanie cierpienia jako powstawanie i ustawanie cierpienia jako
ustawanie. Innymi stowy, nie widzi niczego, co by trwalo jako podmiot
cierpienia, w trwaniu czego wyobrazenie ,moja jazn” znajdowatoby swo-
je potwierdzenie i ugruntowanie. Ranga tych uwag jest wazniejsza, niz na
pierwszy rzut oka moze si¢ wydawac. Nie chodzi w nich bowiem o pro-
ste odrzucenie istnienia jazni, tylko o wskazanie, ze w wyobrazeniu ,,moja
jazn”, czyli innymi stowy w poczuciu siebie, swojego ,ja”, kryje si¢ podsta-
wa, na ktorej nastgpuje konceptualizacja pojec istnienia i nieistnienia. Poje-
cia te s3 odpowiedzia na poczucie ja” (s. sat-kaya-drsti, p. sakkaya-ditthi).
Maja dawac nadzieje rodzaca si¢ wraz z formowaniem si¢ poczucia ,ja” na
przekroczenie zmiany. W ten sposoéb poczucie ,ja”, doswiadczanie swojej
sobosci, czyli w nomenklaturze Buddy trzymanie si¢ wyobrazenia ,moja

3¢ Pierwszym znanym mi badaczem, ktory zwrdcit uwage na te rozbieznoé¢, postulujac
potrzebg jej przemyslenia i sugerujac, ze moze ona wskazywa¢ na bardziej funda-
mentalng réznicg, byl Mattia Salvini. Sam jednak nie podjat stosownych badan, zob.
M. Salvini, The Nidanasamyukta and the Mulamadhyamakakarika: Understanding
the Middle Way through Comparison and Exegesis, , Thai International Journal of
Buddhist Studies” 2 (2011), s. 61-62.

Obszerng analize tego zagadnienia znalezé mozna w: K. Jakubczak, Poza bytem
1 niebytem..., s. 53-152.
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jazny”, staje si¢ dos$wiadczeniowym wzorcem dla wypetnienia pojecia istnie-
nia trescig. Ujmujac rzecz jeszcze inaczej: zrodtowym doswiadczeniem ist-
nienia jest nic innego jak doswiadczanie swojej sobosci. Problem polega na
tym, ze ten do$wiadczeniowy wzorzec ma charakter sansaryczny, czyli sam
stanowi przejaw konstytutywnego dla sansary btedu poznawczego. Zatem
pojecia istnienia i nieistnienia s3 wyrazem niewiedzy, sa funkcjonalne tylko
w obszarze sansarycznego doswiadczenia. Stad wszelkie analizy (dodajmy
ontologiczne) dazace do udzielenia odpowiedzi na pytanie, co faktycznie,
ostatecznie istnieje, s3 z gory skazane na niepowodzenie, gdyz pozostaja
w obszarze owego pierwotnego btedu. Widzimy wigc, ze Buddy rozwazania
nad ,ja’, jaznig nie s3 analogiczne do rozwazan nad jakimkolwiek innym
przedmiotem. Rozwazania te prowadzone sa na innym planie, majg charak-
ter fundamentalny, gdyz dotycza konstytuowania si¢ najbardziej pierwotne-
go pojecia, poprzez ktére odnosimy si¢ do tego, co doswiadczamy w stanie
niewiedzy, czyli pojecia istnienia, a tym samym opozycyjnego wobec niego
pojecia nieistnienia jako tego istnienia przekreslenie. W sansarycznym do-
swiadczeniu kategorie istnienia i nieistnienia uznajemy za prawomocne i za
obiektywne, czyli traktujemy je jako niezalezne od procesow poznawczych.
Ten, kto wolny jest od wyobrazenia ,moja jazn”, oznajmia Budda, dys-
ponuje niezaleznym poznaniem (s. apara-pratyaya jiiana, p. aparappaccayd
fiana), w ktorym owa prawomocnos$¢ zostaje uniewazniona, i ono jest wlas-
nie wlasciwym pogladem.

Odwotanie do dualizmu istnienia i nieistnienia pojawia si¢ w tekscie
dwukrotnie. W kazaniu sanskryckim stwierdza sig, ze unikajac tych dwoch
krancow, Tathagata naucza dharmy poprzez srodkows droge. W analo-
gicznym momencie wersji palijskiej pojawia si¢ jednak znaczaca modyfi-
kacja, a jej konsekwencje sa dalekosiezne. Uwaga o unikaniu dwoch kran-
cOW zostala poprzedzona stwierdzeniem nieobecnym w wersji sanskryckiej,
majacym na celu ponowng identyfikacje owych kraricow, ktorych nalezy
zaniecha¢. Zgodnie z tym stwierdzeniem jednym kradcem jest orzekanie
,wszystko istnieje” (p. sabbam atthi), drugim natomiast orzekanie ,nic nie
istnieje” (p. sabbam natthi).

Miedzy stwierdzeniem identyfikujacym krance, ktorych nalezy unikac,
z kategoriami istnienia i nieistnienia a stwierdzeniem identyfikujacym
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krance z sagdami ,wszystko istnieje” i ,nic nie istnieje” zachodzi radykalna
roznica. Pierwsze okresla przeciwstawno$¢ na poziomie idei. W opozycji
poje¢ istnienia i nieistnienia lokuje przejawianie si¢ bledu poznawczego.
Z perspektywy tej opozycji nie ma znaczenia, o czym orzekamy istnienie
badz nieistnienie. Znaczenie ma tylko to, ze orzekamy istnienie badz nieist-
nienie. Drugie stwierdzenie okresla przeciwstawnos¢ na poziomie ogolnych
sadow. W opozycji sadow ,wszystko istnieje” i ,nic nie istnieje” lokuje prze-
jawianie si¢ btedu poznawczego. Pierwsza opozycja jest opozycija sprzeczno-
sci. Druga opozycja jest opozycja przeciwienstwa. Sadem sprzecznym wo-
bec sadu ,wszystko istnieje” jest sad ,co$ nie istnieje”. Sadem sprzecznym
z sadem ,nic nie istnieje” jest sad ,co$ istnieje”. Sady ogodlno-twierdzace
i ogolno-przeczace nie s3 sprzeczne, sa przeciwne. Migdzy kranicami okre-
slonymi na pojeciach istnienia i nieistnienia nie ma niczego posredniego,
pojecia te jako sprzeczne sa bowiem wykluczajace si¢ i komplementarne.
Miedzy kraficami okreslonymi na ogélnych sadach istnieja sady szczego-
fowo-twierdzace i szczegdtowo-przeczace, czyli odrzucenie tej opozycji nie
oznacza zaprzestania orzekania. Opozycja sadow ogoélnych ma charakter wy-
kluczajacy, ale nie komplementarny. Widzimy zatem, ze w palijskiej wer-
sji kazania, inaczej niz w wersji sanskryckiej, mamy do czynienia z dwiema
roznymi opozycjami. Pierwsza jest opozycja sprzecznosci, okreslong na po-
jeciach, druga jest opozycja przeciwienstwa, okreslong na sadach ogolnych.
Powstaja wigc pytania, skad ta rozbiezno$¢, o czym ona swiadczy i jakie sg
jej konsekwencje.

Dwie interpretacje kwestii istnienia — abhidharma i madhjamaka

W Kazaniu do Katjajany Budda stwierdza, iz doswiadczenie $wiata, czyli
nasze codzienne doswiadczenie, ufundowane jest na opozycji istnienia i nie-
istnienia. Porzucenie tej opozycji postulowane przez Przebudzonego oznacza
uniewaznienie metafizyki (ontologii) jako refleksji nad realnie istniejacym
bytem. Wszelka refleksja nad tym, co istnieje, ostatecznie okazuje si¢ re-
fleksja nad tym, co istnieje dla nas. W ramach codziennego do$wiadczenia
poza ten subiektywizm nie jesteSmy w stanie wyjs¢. Stanowisko to uznac
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mozna za pewng wersje antyrealizmu'®. Réwniez whasciwy poglad, czyli
bycie w stanie widzenia rzeczy, jakimi sg, nie oznacza przekroczenia obszaru
jawienia si¢ i wkroczenia w transcendencje, w ktorej mozna by ugruntowac
pojecie istnienia. Whasciwy poglad nie zakorzenia pojgcia istnienia w trans-
cendentnym bycie, lecz je znosi, gdyz przedmiotem whasciwego pogladu,
czyli rzeczami w nim widzianymi, jest samo do$wiadczenie i sposob, w jaki
konstytuuje si¢ w nim pojecie istnienia. Wyzwolenie, czyli wyjscie poza
btad poznawczy, nie dokonuje si¢ poprzez dostrzezenie ukrytej rzeczywi-
stosci, lecz poprzez rozpoznanie tego, jak formuje si¢ doswiadczenie, czyli
btad poznawczy. Innymi stowy, uwolnienie si¢ od subiektywnosci nastgpuje
poprzez przejrzenie subiektywnosci, a nie poprzez zdobycie nadzwyczajnego
poznania, w ktorym zagladaliby$my poza subiektywnos¢. Tak rozumiane
stanowisko buddyjskie stoi w opozycji do wszelkich mozliwych filozofii, za-
rowno tych dazacych do poznania tego, co istnieje, jak i tych gloszacych, ze
niczego poznac nie mozna. Jest to bez watpienia ideowa rewolucja. T rady-
kalng i bezkompromisows droga poszedt Nagardzuna w I w. i zapoczatko-
wana przez niego szkota madhjamaki. Co wigcej, poszedt nig jako mysliciel
ortodoksyjny, wierny przekazowi utrwalonemu w sanskryckiej wersji sutry.
Znamienne jest bowiem, ze jedynym tekstem, jaki przywotat on z tytutu
we wszystkich swoich pracach, jest wlasnie Kazanie do Katjajany i zawarta
w nim nauka o porzuceniu istnienia i nieistnienia'®.

Nalezy jednak doda¢, ze Nagardzuna przeciwstawit si¢ nie tylko doktry-
nom niebuddyjskim. Nie one byly gtéwnym celem jego krytyki. Celem tym
byta wewnatrzbuddyjska tradycja abhidharmy, ktora swoja nauka o dhar-
mach jako tym, co ostatecznie istniejace — w jego opinii — sprzeniewierzyta
si¢ przestaniu zawartemu w Kazaniu do Katjajany.

Abhidharma utrzymuje, ze rzeczy, ktorych doswiadczamy, sa skon-
struowane. Znaczy to tyle, ze skonstruowana jest ich tozsamos$¢, co wyra-
za si¢ w doswiadczaniu rzeczy jako samoistnych indywiduow, czyli bytow

B8 Pierwszym, ktory zdecydowanie opowiedziat si¢ za antyrealizmem Buddy, jest Ale-

xander Wynne, zob. A. Wynne, The atman and Its Negation..., s. 156-157; a takze
idem, Buddhism..., s. 5-7.
1 Zob. K. Jakubczak, Poza bytem i niebytem..., s. 153-154.
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immanentnie okreslonych. Na tej podstawie formutowane jest przekonanie
o ich substancjalno$ci. Przekonanie to abhidharma odrzuca stosownie do za-
fozenia, ze wszystko, co daje si¢ roztozy¢, zaréwno poprzez podzial na czesci,
jak i na drodze analitycznego wyrézniania cech i jakosci, jest w ten sposéb
skonstruowane, czyli de facto istnieje pozornie, tylko dla nas. Zarazem jed-
nak abhidharma uznaje, ze owo konstruowanie moze dokonac¢ si¢ tylko na
jakims$ podtozu. Nalezy wiec przyja¢ istnienie fundamentu, na ktérego bazie
taka konstrukcja moze zosta¢ przeprowadzona. Tym fundamentem musi by¢
to, co w zaden sposob nie moze by¢ poddane rozktadowi. Tym s3 wlasnie
dharmy — ostatecznie proste czynniki/byty. Sg proste, gdyz posiadaja tylko
jedng wlasnos¢ okreslajaca ich nature. Ich ontyczny status jest rozny od sta-
tusu bytow skonstruowanych. Tylko o nich mozna orzeka¢ realne istnienie.
Dharmy zatem nie sg wszystkim, o czym orzekamy istnienie, a w szczeg(')l-
nosci nie sg rzeczami danymi nam w codziennym doswiadczeniu, nie sg tez
niczym, mimo Zze nie s3 nam dane w naszym doswiadczeniu Wprost, lecz
udostepniaja si¢ tylko na drodze analizy. Dharmy maja by¢ wlasnie tym
czyms, o czym mozemy prawomocnie orzekac istnienie, lokujac sie pomiedzy
krancami orzekania istnienia wszystkiego i orzekania nieistnienia niczego.

Sadze, ze odzwierciedleniem abhidharmicznej perspektywy jest modyfi-
kacja palijskiej wersji Kazania do Katjajany dokonana poprzez wprowadze-
nie duzego kwantyfikatora ,wszystko” (p. sabbam). Problem polega tylko na
tym, ze modyfikacja ta zostata przeprowadzona wytacznie w jednym miejscu,
przez co w palijskiej wersji kazania pojawita si¢ niespoéjnos¢. Mamy w niej
bowiem do czynienia z dwiema réznymi opozycjami. Od tej niespdjnosci
wolna jest sanskrycka wersja kazania. Poniewaz sanskrycka wersja funkcjo-
nowata w szkole sarwastiwady, ktorej teoria dharm broni mocniejszej wersji
realizmu od teorii therawady, to sadze, ze jest to wersja blizsza oryginalnej
nauce Buddy, zwlaszcza ze pozostaje ona zgodna z innymi przypisywanymi
Buddzie opiniami zawartymi w najstarszych warstwach Kanonu palijskie-
go'?. Trudno bowiem uznad, ze sarwastiwada miataby modyfikowaé prze-
kaz kazania w duchu niezgodnym z jej koncepcja.

10 Zob. ibidem, zwt. s. 79-80, 91, 144.
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Stanowisko abhidharmy, w ktorym dazy ona do okreslenia tego, co ist-
nieje realnie i co jako tak istniejace odrdznia si¢ swoim sposobem istnienia
od sposobu istnienia rzeczy codziennego doswiadczenia, nazywam ontologia
dystrybutywna, gdyz ukierunkowana ona jest na podzial i rozdzial bytu/
istnienia, czyli na jego dystrybucje. Podstawa tego stanowiska jest kazanie
w wersji palijskiej. Kazanie w wersji sanskryckiej jest podstawg stanowiska
dazacego do ujawnienia momentu i sposobu konstytuowania si¢ pojecia ist-
nienia, a tym samym tez nieistnienia, w efekcie czego oba pojecia zostaja
uniewaznione w swoim roszczeniu do realistycznego obiektywizmu. Jako ze
dazy ono do ujawnienia podstaw owego roszczenia, sktonny jestem umow-
nie nazwaé to stanowisko ontologia fundamentalng'!; czyli refleksja nad
konstytucja pojecia istnienia. Postawa ta jest charakterystyczna dla szkoly
madhjamaki.

Opozycja migdzy istnieniem i nieistnieniem ma charakter fundamentalny
i ostateczny, opozycja miedzy sadami ,wszystko istnieje” i ,nic nie istnieje”
sformutowana jest na poziomie ontologii dystrybutywnej. Pytania, jakie za-
daje ontologia dystrybutywna, nie dotycza rozumienia istnienia, tylko tego,
co istnieje. W ramach tej ontologii pojecie istnienia potraktowane jest jako
pojecie pierwotne i obiektywne. Z perspektywy filozofii ujmujacej nasze
doswiadczenie jako wyraz bledu poznawczego oznacza to, ze pojecie istnie-
nia od tego btedu jest wolne. W tym miejscu abhidharma sprzeniewierza
si¢ przestaniu Kazania do Katjajany w wersji sanskryckiej, przedstawiajace;
rozumienie istnienia jako problem.

Buddy sposéb rozumienia istnienia i nieistnienia jest, jak zaznaczytem
wyzej, Scisle powigzany ze sposobem, w jaki traktuje on zagadnienie jaz-
ni. Analiza jazni ma szczegoélny charakter. Rozwazania nad jaznig nie sg

11 W istocie stanowisko Buddy, jak wczesniej zaznaczytem, przekracza refleksje onto-
logiczng i j3 ostatecznie uniewaznia. Stad zastrzezenie o umownosci zaproponowa-
nej nazwy. Zarazem jednak wskazujac na sposob konstytuowania si¢ poje¢ istnienia
i nieistnienia, Budda podejmuje dla ontologii kwesti¢ najwazniejsza. Ponadto okre$-
la w ten sposéb obszar, w ktérym pojecia te sa funkcjonalne, czyli posiadaja swoja
wzgledng warto$¢. Dotykamy tutaj kwestii, ktéra w pozniejszej filozofii buddyjskiej
przybierze postaé teorii dwoch prawd, zob. na temat tej teorii: K. Jakubczak, Ma-
dbjamaka Nagardzuny. Filozofia czy terapia?, Krakow 2010, s. 162-164.
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analogiczne do rozwazan nad istnieniem badz nieistnieniem jakiego$ innego
przedmiotu. Analiza ta ujawnia¢ ma zrédto samego pojecia istnienia, mo-
ment, w ktorym tworzy si¢ poczucie istnienia. Budda wskazuje, ze pojecie
istnienia konstytuuje si¢ w doswiadczeniu wilasnej sobosci. Poczucie siebie,
swojej tozsamosci jest paradygmatem dla wszelkiego pojecia istnienia i bytu
(a tym samym tez nieistnienia i niebytu). W tym sensie analiza jazni nalezy
do ontologii fundamentalnej. Mozemy tez powiedzie¢, ze ma ona charak-
ter transcendentalny badz fenomenologiczny. Jednak pozniejsza wyktadnia
mysli Buddy, rozwijajaca si¢ w nurcie abhidharmy, ujeta t¢ analize na planie
empirycznym, tzn. potraktowata ja jako poszukiwanie odpowiedzi na pyta-
nie o to, czy jazn istnieje.

Buddyzm w wersji abhidharmy mimo wielu nowatorskich idei pozosta-
je w obszarze braminskiej perspektywy ujecia kwestii istnienia. Buddyzm
w wersji madhjamaki stanowi wyzwanie dla calej indyjskiej tradycji filo-
zoficznej, tak braminskiej, jak i niebraminskiej. Zwazywszy na to, ze ma-
dhjamaka wyrasta z Kazania do Katjajany, mamy wszelkie podstawy, aby
domniemywac, ze owg ideows rewolucje zapoczatkowat Budda.
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Abstract

Theravada in South and Southeast Asia

The article presents various aspects of Theravada tradition of Buddhism, both
ancient and modern, including: a brief history of Theravada tradition
in India, Sri Lanka, Burma, Thailand, Laos and Cambodia; status of
monks, nuns and laypeople in Theravada; worship of stupas, statues
and devas in Theravada; Pali as the language of Theravada and the Pali
canon; Theravadin classical thought and practice as presented in Bud-
dhaghosa’s Visuddhi-magga (including the basics of Abhidhamma); main
movements and seminal figures of contemporary Theravada (including
Burmese vipassana, the Thai forest tradition, Dhammakaya and Bud-
dhadasa); the problem of early Buddhism from the Theravada perspec-
tive; future prospects of Theravada.
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ma, vipassand, meditation, Thai Forest Tradition, Dhammakaya, early
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Stowa kluczowe: therawada, jezyk palijski, Kanon palijski, Wisuddhimagga,
abhidhamma, wipassana, medytacja, tajska tradycja lesna, dhammakaja,
wezesny buddyzm, mnisi i mniszki

Wprowadzenie

Therawada (¢thera-vada) to najstarsza z praktykowanych obecnie na $wie-
cie glownych tradycji buddyzmu. Jej ponad 150 milionow wyznawcow zyje
przede wszystkim w krajach Azji Potudniowo-Wschodniej, bedacych od
stuleci tradycyjnymi ostojami therawady: Tajlandii, Birmie (Mjanmie), Sri
Lance, Kambodzy i Laosie. Znaczniejsze skupiska therawadinéw wystepuja
rowniez w Wietnamie, Chinach, Indiach oraz w krajach Zachodu posrod
diaspory migrantéw z krajow tradycyjnie therawadyjskich. Therawada zdo-
byta tez wielu zwolennikéw i wyznawcow wsrod ludzi Zachodu, a wplyw
jej idei medytacyjnych wykroczyt daleko poza buddyzm (np. w postaci
mindfulness movement). Mimo stereotypowej opinii na temat therawady
jako bardzo konserwatywnej galezi buddyzmu wspétczesna therawada jest
niezwykle zréznicowana i cechuje si¢ wielka zywotnoécia, a w jej ramach
pojawiaja si¢ ciggle liczne ruchy na nowy sposob ujmujace przestanie Buddy
i wcielajace je w zycie. Ten rozdziat bedzie proba spojrzenia na bogactwo
aspektow therawady, zarowno w jej starozytnej, jak i wspotczesnej postaci.
Ze wzgledu na szeroki zakres zagadnienia pominigta albo ograniczona do
minimum zostanie prezentacja aspektow therawady, ktore naleza do pod-
stawowych elementéw buddyzmu w ogole albo s3 dzielone z innymi jego
odtamami. Przedmiotem zainteresowania beda natomiast aspekty specy-
ficzne dla therawady.

Therawada a hinajana

Tradycyjne klasyfikacje obecne jeszcze do niedawna w opracowaniach do-
tyczacych buddyzmu zwykle opisuja therawade jako szkote nalezaca do
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hinajany (hina-yana) albo wrecz utozsamiaja therawade z hinajana. Biorac
pod uwage aktualny stan wiedzy, takie stanowisko nie moze by¢ uznane za
adekwatne'. Termin hinajana (bina-yana) nie byl nigdy stosowany przez
samych therawadinéw, ale zostal wprowadzony przez buddystow mahaja-
ny (mahba-yana) jako okreslenie swoich przeciwnikow ze szkét wajbhasziki
(vaibbasika) i sautrantiki (sautrantika), ktére obecnie juz nie istniejg. Miat
on charakter gleboko pejoratywny i oznaczat ,posledni” badz ,maly” we-
hikut soteriologiczny w przeciwienstwie do ,wielkiego” pojazdu mahajany.
Historycznie jednak oznaczenie to nie byto nigdy stosowane w odniesieniu
do therawady, rozwijajacej si¢ w tamtym okresie na zupelnie odmiennych
obszarach bedacych poza zasiegiem mahajany. Sam termin thera-vada zna-
czy dostownie ,,doktryna starszych”.

Historia therawady

Wezesna historia therawady w Indiach?

W celu zrozumienia zrodet historycznego samorozumienia therawady musi-
my cofng¢ si¢ az do okresu nastgpujacego bezposrednio po $mierci Buddy.
Najstarszy opis wydarzen, ktore mialy wtedy miejsce, jest zawarty w tekscie
Maha-parimibbana-sutta ze zbioru sutt dtugich (Digha-nikaya) Kanonu pa-
lijskiego®. Pewne fragmenty tej sutty wskazuja na pojawiajace si¢ juz wte-
dy kwestie sporne izarysowujace si¢ pierwsze podzialy w obrgbie sanghy
(sarigha). Budda przed $miercig powiedzial, ze mnisi moga, jesli tego pragna,

' Por. R. F. Gombrich, Theravada Buddhism: A Social History from Ancient Benares
to Modern Colombo, London—New York 2006, s. 113; A. Tilakaratne, Theravada
Buddbism: The View of the Elders, Honolulu 2012, s. XII; zob. takie w niniejszym
tomie: K. Jakubczak, Buddyzm w Indiach. Ideowa rewolucja czy kontynuacja?, s. 57-
58, 60.

Kolejne dwa podrozdzialy zawieraja fragmenty ksiazki: G. Polak, Droga do wyzwole-
nia w traktacie Visuddhimagga Buddhaghosy, b.m.w. 2015, [on-line:] http://sasana.
wdfiles.com/local--files/download/gp-ddw-pdf-format-ksiazki-150621.pdf (dostep:
14.07.2021).

3 DN 16.36/ii 154.
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znie$¢ ,mniejsze zasady” — z powodu nieuwagi stuchajacego go wtedy Anandy
(p., s- Ananda) pierwotna sangha nie dowiedziata si¢ jednak, ktére zasady Bud-
da uwazal za mniejsze i wobec tego ostatecznie postanowita nie znosi¢ zadnych.
Aby zapobiec dalszym sporom, miat zosta¢ krétko po $mierci Buddy zwotany
tzw. Pierwszy Sobor?. Odbyt si¢ on w miejscowosci Radzagaha (p. Rajagaha,
s. Rajagrha, obecnie: Rajgir), bedacej w czasach Buddy stolica krolestwa Ma-
gadhy (Magadha). Relacja o tym soborze zawarta jest w czesci Winajapita-
ki (Vinaya-pitaka; Kosz dyscypliny), znanej jako Culla-vagga. Wedtug zawartej
w niej narracji w soborze uczestniczylo pigciuset arahantow, a przewodniczyt
mu Mahakassapa (p. Mahakassapa, s. Mahakasyapa). Winajapitaka zostata wy-
recytowana z pamigci przez Upalego (p., s. Upali), a Suttapitaka przez Anandg.

Z czasem pojawily si¢ kolejne kwestie sporne. Aby im zaradzi¢, zorga-
nizowano Drugi Sobér®. Culla-vagga donosi, ze odbyt si¢ on okoto sto lat
po $mierci Buddy w Wajsiali (s. Vaisali, p. Vesali), na pétnoc od obecnego
miasta Patna. Mieli go zwolal starsi (thera) mnisi: Jasa (Yasa) i Rewata
(Revata), zaniepokojeni pewnymi naruszeniami dyscypliny zaobserwo-
wanymi wéréd mnichow. Pewni mnisi okreslani jako wadzdziputtakowie
(vagi-puttaka) mieli zgadzal si¢ na przyjmowanie zfota i srebra jako jatmuz-
ny, jes¢ po potudniu i postepowaé wedtug niewtasciwych przepisow pod-
czas spotkan. Ostatecznie ich zachowanie zostalo potgpione przez Drugi
Sobor. Alexander Wynne sugeruje, ze w rzeczywistosci doszto wtedy do
triumfu mnichéw prowadzacych osiadly tryb zycia i bedacych zwolenni-
kami sztywnego kodeksu dyscypliny zakonnej (parimokkba) nad bardziej
elastycznymi pod wzgledem formalistycznym lesnymi bhikkhu®. Wedtug

“ Por. N. R. Reat, The Historical Buddbha and His Teachings, [w:] Encyclopedia of
Indian Philosophies, t. 7: Abbidbarma Buddbism to 150 A.D., red. K. H. Potter et
al., Delhi 1996, s. 18-21; K. Kosior, Wezesne szkoty buddyjskie. Abdhidbarma, [w:]
Filozofia Wichodu, red. B. Szymanska, Krakow 2001, s. 198.

> Por. A. Tilakaratne, op. cit., s. 15-16; K. L. Hazra, History of Theravada Bud-
dbism in South-East Asia with Special Reference to India and Ceylon, New Delhi 2002,
s. 27-28.

¢ Por. A. Wynne, When the Little Buddbas Are No More: Vinaya Transformations in
the Early 4" Century BC, ,Journal of the Oxford Centre for Buddhist Studies” 18
(2020), s. 180-205.
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Dipawansy (Dipa-vamsa), najstarszej kroniki Sri Lanki, wadzdziputtakowie
nie zaakceptowali uchwat podjetych przez Drugi Sobér i w rezultacie zostali
usunieci z sanghy. Urzadzili krétko potem oddzielny wielki sobéor (maba-
sangitt), z udziatem dziesigciu tysiecy cztonkéw, podczas ktérego zmieni-
li strukture kanonu tekstéw buddyjskich oraz zmodyfikowali szereg regut
dyscypliny. Podsumowujac, duza grupa liberalnych mnichow, okreslana
mianem mahasanghikow (maba-samghika), zdecydowata si¢ przeciwstawi¢
autorytetowi konserwatywnych starszych mnichow (p. thera, s. sthavira).
To od tych ostatnich wywodzili swoj rodowod pozniejsi therawadini.

Do kolejnych podziatow doszto podczas Trzeciego Soboru’. Odbyt sig
on w Pataliputrze (s. Pataliputra, p. Pataliputta) w 247 r. p.n.e. podczas
rzadoéw krola Asioki (s. ASoka, p. Asoka). Soborowi przewodniczyt star-
szy mnich Moggaliputtatissa (Moggaliputtatissa), ktory miat skompilowaé
tekst Katha-vatthu, aby przedstawi¢ ostateczne stanowisko therawady co
do kwestii spornych rozwazanych na tym soborze. W Katha-vatthu® gtow-
nymi rywalami therawadinéw sa przedstawiciele dwoch szkét: sammitijo-
wie (sammittya) wraz z wadzdziputtakami gloszacy poglad o istnieniu osoby
(puggala) niezaleinej od pigciu khandh (khandhba), zapewniajacej utrzymanie
tozsamosci jednostki podczas kolejnych weielen, oraz przedstawiciele sab-
batthiwady (p. sabbatthi-vada, s. sarvasti-vada), wedhug ktorych wszystkie
dhammy (p. dbamma, s. dharma) istnieja zaréwno w przeszioéci, terazniej-
szosci, jak i przysztosci. Sobor zakonczyt sie ostatecznym roztamem po-
miedzy therawadinami a sabbatthiwadinami. W sumie w wyniku podzia-
fow pierwotnej sanghy miato wylonic si¢ oprocz therawady az siedemnascie
innych szké¥. Therawadini uwazali si¢ za szkole pierwotng, trzymajaca sig
wiernie i niezmiennie ortodoksyjnej wersji buddyzmu, podczas gdy wszyst-
kie pozostate szkoly byly — z ich punktu widzenia — w mniejszym lub wigk-

7 Por. K. Crosby, Theravada Buddbism: Continuity, Diversity, and Identity, Chiche-
ster 2014, s. 80.

8 Por. ]J. P McDermott, Kathavatthu, [w:] Encyclopedia of Indian Philosophes, t. 7:
Abbidbharma Buddhbism to 150 A.D., red. K. H. Potter et al., Delhi 1996, s. 265-
304.

’ Por. K. L. Hazra, op. cit., s. 28-37.
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szym stopniu heretyckimi sektami. Moggaliputtatissa przedstawit repre-
zentowang przez siebie gataz buddyzmu (czyli therawadg) krélowi Asioce
jako wibhadzdzawade (vibbajja-vada), tj. doktryng analizy. Nazwa ta oddaje
upodobanie therawady do typowych dla abhidhammy analiz scholastycz-
nych i skomplikowanych klasyfikacji roznych stanéw umystu, a takze cha-
rakteryzujacych ich czynnikow.

Historia therawady na Sri Lance!®

Krol Asioka aktywnie wspierat therawadinow i w tym okresie rozestani
zostali do roéznych czesci $wiata misjonarze buddyjscy. Wtedy tez bud-
dyzm dotart na Sri Lanke, ktora po zaniku therawady w Indiach miata sta¢
si¢ gtowna siedziba szkoly. Wedlug Mabawansy (Maha-vamsa)", kroniki
opisujacej dzieje Sri Lanki, stalo si¢ to za rzadow krola Dewanampijatis-
sy (Devanampiyatissa, 307-267 p.n.e.), a Tipitake (Ti-pitaka; Potrdjny
kosz) w jezyku palijskim wraz z komentarzami przyniost na wyspe arahant
Mahinda (Mahinda), syn kréla Asioki. Sam Mahinda zatozyt Mahawiha-
re (Mahavihara, dost. wielki klasztor) w Anuradhapurze (Anuradhapura),
owczesnej stolicy Sri Lanki. Stal on si¢ centralnym osérodkiem therawa-
dy na wyspie, a jego dominacja trwata do czasow rzadow krola Wattaga-
maniego (Vattagamani, 104-88 p.n.e.), ktory zatoiyt klasztor Abhajagiri
(Abhayagiri), od tej pory rywalizujacy z Mahawiharg (il. 8). Z czasem do-
szto do wielkiej schizmy pomiedzy tymi dwoma o$rodkami i wtedy tez po
raz pierwszy w Mahawiharze dokonano spisania 77pitaki w wersji palijskiej
na lisciach palmowych, prawdopodobnie na skutek leku o los ortodoksyjne;
doktryny. To wydarzenie uznawane jest za tzw. Czwarty Sobor therawady'.
W Wielkim Klasztorze rozpoczeto tworzenie licznych komentarzy w jezyku
syngaleskim. Tymczasem klasztor Abhajagiri otworzyt si¢ na wplywy in-
dyjskie i na rozwijajacg si¢ w tym czasie intensywnie literature sanskrycka.
Drzigki temu uzyskal dostep do nowych idei, podczas gdy Mahawihara nie

' Por. A. Tilakaratne, op. cit., s. 80-83; K. L. Hazra, op. cit., s. 49-79.
' Por. B. Nyanamoli, The Path of Purification, Berkeley—London 1976, s. ix-xiv.
2 Por. K. Crosby, op. cit., s. 80.
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miata nic nowego do zaoferowania, jako ze ograniczata si¢ do ortodoksyjne;j
prezentacji doktryny w jezyku syngaleskim. Konflikt miedzy oboma osrod-
kami zaostrzat si¢, a w czasie rzadow Mahaseny (Mahasena, 227-304 n.e.)
doszto nawet do przejsciowego zwyciestwa klasztoru w Abhajagiri, bowiem
krol zdecydowat si¢ na jego poparcie i jednoczesnie wypedzit mnichow zy-
jacych w Mahawiharze ze stolicy. Mimo ze po pewnym okresie krol przy-
wrocilt Mahawiharze jej dawny status, te wydarzenia uswiadomity mnichom
zwigzanym z Wielkim Klasztorem, ze jezeli nie bedzie on w stanie rywali-
zowa¢ z sanskryckg literatura, jego szanse na przetrwanie beda niewielkie.
W takich whasnie okolicznosciach zdecydowano sig na przywrocenie jezyka
palijskiego jako podstawowego jezyka studiow i dyskusji nad buddyzmem
w miejsce jezyka syngaleskiego. Kluczowa role w tym projekcie miat ode-
gra¢ przybyly na poczatku V w. n.e. z Indii Bhadantaczarija Buddhaghosa
(Bhadantacariya Buddhaghosa). Buddhaghosa napisat Wisuddhimagge (Vi-
suddhi-magga), najbardziej autorytatywny traktat soteriologiczny therawa-
dy, oraz przetozyt komentarze syngaleskie na jezyk palijski, dodajac jedno-
czesnie wiele whasnych. Dzieta Buddhaghosy szybko zdobyly duze uznanie,
nie tylko na Sri Lance, ale wszedzie tam, gdzie dotarta therawada, a wiec
rowniez w krolestwach Azji Potudniowo-Wschodniej. Pisma Buddhaghosy
w definitywny sposob wyznaczyly ortodoksyjne ujecie wielu podstawowych
kwestii zwigzanych z doktryna therawady. Od jego czasow nie mozna mo-
wi¢ o jakichs$ znaczacych zmianach doktrynalnych. Obecnie na Sri Lance
i w Azji Potudniowo-Wschodniej jego autorytet jest wciaz wielki i zywy.
Same dzieta Buddhaghosy tez doczekaly si¢ z czasem komentarzy. Sporza-
dzitje gdzie§w okresie pomigdzy VIaIX w.n.e. Dhammapala (Dhammapala).
Napisal on takie komentarze do nielicznych pism kanonicznych, ktorych
nie skomentowat sam Buddhaghosa. Gdzies migdzy VIII a XII w. Aczarija
Anuruddha (Acariya Anuruddha) stworzyt na Sri Lance wplywowe kom-
pendium abdhidhammy zatytutowane Abbidbammattha-sargaba.
Rywalizacja migdzy osrodkami Mahawihary i Abhajagiri" trwata jesz-
cze dtugo. W VII w. chinski podréznik Xuanzang okreslit tradycje Ma-

B TIstnial jeszcze trzeci osrodek o mniejszym znaczeniu — Dzetawana (Jetavana).
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hawihary jako ,sthawiréw hinajanistycznych”, a tradycje Abhajagiri jako
,sthawiréw mahajanistycznych™®. O ile ci pierwsi mieli odrzuca¢ nauki
mahajany, o tyle ci drudzy w synkretyczny sposob faczyli nauczanie obu
tych tradycji. Niedtugo potem zaczat si¢ trwajacy kilka stuleci okres nie-
stabilnosci politycznej na Sri Lance, ktory przelozyt si¢ na gleboki kry-
zys w obrebie lankijskiej therawady. Praktycznie ustaly wyzsze wyswigce-
nia mnisze (upasampada). Znacznie wezesniej doszto do zaniku therawady
w potudniowych Indiach. Istnieja $wiadectwa, ze therawada wcigz kwitta
tam w V i VI w. n.e. Przyczyny jej upadku i jego doktadny przebieg nie sa
jednak znane®. Kiedy w XI w. n.e. krél Widzajabahu (Vijayabahu) zjedno-
czyt Sri Lanke i przystapit do odbudowy therawady, nie byt w stanie znalez¢
nawet pieciu mnichéw niezbednych do ceremonii upasampady! Konieczna
okazata si¢ pomoc therawadyjskich mnichéw z Birmy. Jak si¢ przekona-
my, nawracajace kryzysy i okresy stagnacji byly wzglednie stalym motywem
w dziejach therawady na Sri Lance i w krajach Azji Potudniowo-Wschod-
niej. Przekonanie o nieuchronnoséci upadku dhammy bylo od samego po-
czatku istotnym elementem samoswiadomosci therawady. Wedlug jedne;
z sutt Kanonu paliskiego'® Budda miat przepowiedzie¢ upadek dhammy juz
po pigciuset latach jej istnienia. Wierzono, ze z czasem nastapi zanik ara-
hantow, Tipitaki oraz zrozumienia czterech szlachetnych prawd, a mnisi
stang si¢ niezdolni do powstrzymywania si¢ od wykroczen. Pod koniec tego
okresu relikwie Buddy maja cudownie si¢ potaczy¢ i wyglosi¢ ostatnie ka-
zanie, co bedzie oznakg upadku dhammy'’. Z czasem ma jednak nastapic jej
ponowne odrodzenie za sprawg kolejnego Buddy — Mettejji (p. Metteyya,
s. Maitreya).

Istotng cezurg w dziejach therawady na Sri Lance byly rzady krola Maha
Parakkamabahu (Mahaparakkamabahu, 1123-1186), ktéry odgérnie oczy-
scit i zjednoczyt sanghe poprzez likwidacje linii monastycznych Abhajagiri
i Dzetawany. Tym samym tradycja Mahawihary odniosta ostateczny sukces,

Y Por. B. Baruah, Buddbhist Sects and Sectarianism, New Delhi 2008, s. 53.
% Por. A. Tilakaratne, op. cit., s. 79.

16 Gotami Sutta (AN 8.51/iv.277).

7 Por. K. Crosby, op. cit., s. 82.
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a jej doktryna i linia ordynacji staly si¢ wyznacznikami ortodoksji w ra-
mach therawady. Paradoksalnie od tego czasu rozpoczat si¢ powolny upadek
buddyzmu na Sri Lance. Chociaz przez wigksza czes¢ okresu, kiedy stolica
Lanki byta Polonnaruwa (Polonnaruva, 1017-1232), buddyzm pozostawat
silny, ataki z potudniowych Indii okazaly si¢ destrukcyjne dla buddyjskich
osrodkow i klasztorow. Buddyjska tradycja monastyczna po tych atakach
miata si¢ w pelni nie podnies¢ az do czasow wspotczesnych. Do kryzysu
therawady przyczynily si¢ tez wplywy mocarstw kolonialnych na Sri Lan-
ce: Portugalii, Holandii i Wielkiej Brytanii — kraje te niech¢tnie odnosity
si¢ do buddyzmu a promowaly katolicyzm i protestantyzm. W okresie ko-
lonialnym status gléwnego buddyjskiego osrodka uzyskato Kandy (il. 9).
W potowie XVIII w. zanikta sukcesja monastyczna opierajaca si¢ na wyzszej
ordynacji, a w kraju przestata w zasadzie istnie¢ buddyjska sangha we wta-
$ciwym tego stowa znaczeniu. Zanikta znajomos¢ jezyka palijskiego, dham-
my i winaji, a mnisi buddyjscy zacz¢li bardziej przypominaé wioskowych
kaptanow. To zmienito si¢ wraz z reformg przeprowadzona przez There
Ueliwite Saranankare (Vilivita Saranankara, 1698-1778), ktéry przywrocit
ceremonie¢ petnej ordynacji, korzystajac z pomocy tajskiego mnicha thera-
wady o imieniu Upali. Zatozyt on lini¢ monastyczng Siyam-nikaya, bedaca
najwiekszg i najstarsza sposrod trzech linii istniejacych obecnie na Sri Lan-
ce. Pozostate dwie, Amarapura i Ramanfia, zostaly zatozone odpowiednio
na poczatku i w potowie XIX w. przez cztonkoéw sanghy, ktorzy otrzymali
wyzsze $wigcenia w Birmie. Druga potowa XIX i pierwsza potowa XX w.
byly okresami wielkiej odnowy therawady na Sri Lance. Przyczynita si¢ do
tego m.in. dziatalno$¢ Towarzystwa Teozoficznego, a zwlaszcza Henry'ego
Steela Olcotta. Czotows postacia syngaleskiego odrodzenia therawady stat
sic Anagarika Dharmapala (Anagarika Dharmapala, 1864-1933), zwigzany
z pradem tzw. protestanckiego buddyzmu. Bedac cztowiekiem $wieckim,
Dharmapala przyjat na cale zycie tzw. osiem wskazan, nosit biate szaty,
praktykowal medytacj¢ i propagowat ja wsrod swieckich. Stat sie w ten spo-
sob symbolem nowej jakosci w ramach therawady — pelnego zaangazowania
ludzi $wieckich w sprawy buddyzmu.
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Obecnie zyje na Sri Lance okoto 30 tysiecy mnichéw nalezacych do
trzech linii monastycznych i ich pododdziatow. Z 20-milionowej populacji
13 milion6w stanowig therawadini'®.

Historia therawady w Birmie!"

Wedtug Mabawansy po$réd misjonarzy buddyjskich wystanych przez ce-
sarza Asioke byli Sona (Sona) i Uttara (Uttara), ktorzy wyruszyli na
wschod do kraju okreslonego mianem Suwannabhumi (p. Suvannabhami,
s. Suvarpnabhami). Jesli jednak nawet misjonarze Asioki trafili do Birmy
i Tajlandii, to nie pozostaly praktycznie zadne slady po ich dziatalnosci,
a ciaglos¢ therawady zostata przerwana. Na podstawie najwczesniejszych
zapisow historycznych, jakie posiadamy, moina stwierdzi¢, ze therawada
rozkwitata do okoto XI w. wéréd grup etnicznych Mon i Pyu zajmujacych
dolng czgs$¢ Birmy. W tym stuleciu zostaly one pokonane przez armi¢ Kro-
lestwa Paganu z Gornej Birmy pod dowoddztwem Anawrathy (1044-1077).
Zostat on nawrdcony na therawade przez mnicha imieniem Szin Arahan
(Shin Arahan). Anawratha uczynit therawade religia panstwowa swojego
krolestwa i podjat wysitki na rzecz jej reformacji. Bliskie byly w tym czasie
relacje ze Sri Lankg. Mnisi z Birmy zostali wystani na Sri Lanke, aby pomoc
wskrzesi¢ sasang (sasana — nauczanie Buddy), a lankijski krol Widzajabahu
wystat do Paganu (il. 10) liczne pisma palijskie. Wielu mnichéw z Birmy
podrozowato z kolei potem na Sri Lanke w poszukiwaniu prawidtowej tra-
dycji winaji. Wérdd takich mnichéw byt Czapada (Chapada). Otrzymat on
zaré6wno pelng ordynacje, jak i wyksztatcenie na Sri Lance. Po powrocie do
Paganu w 1180 r. zatozyt nowa wspolnote zwang ,syngaleska sanghg”, ktora
ktadta duzy nacisk na prawidtowe przestrzeganie winaj.

Ostatnim z krolow Birmy i protektoréw therawady byt Mindon (1853-
1878). Zwotal on tzw. Piaty Sob6r w historii therawady. Wersja Kanonu

'8 Por. ibidem, s. 198; J. Samuels, Attracting the Heart: Social Relations and the Aesthe-
tics of Emotion in Sri Lankan Monastic Culture, Honolulu 2010, s. 138.
¥ Por. K. L. Hazra, op. cit., s. 57-68; A. T'ilakaratne, op. cit., s. 81-83.
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palijskiego zatwierdzona przez ten sobor zostata nastgpnie wyryta na 729
marmurowych tablicach.

Birma przeszta pod panowanie brytyjskie w 1885 r., koriczac okres pano-
wania krolow, ktorzy byli postrzegani przez ludzi jako obroricy sasany. Pod
nieobecno$¢ krolow wielu uczonych mnichéw, noszacych tytut sayadaw,
kontynuowato walke o utrzymanie dyscypliny sanghy. Po wielu protestach
i strajkach niepodlegtos¢ zostata ostatecznie odzyskana w 1948 r.

Pierwszym premierem niezaleznej Birmy byt U Nu, zagorzaly buddy-
sta i uczony o socjalistycznych sktonnosciach. Pragnat on stworzy¢ idealne
panstwo buddyjskie, ktorego filozofia polityczna taczytaby wartosci socja-
listyczne i buddyjskie. U Nu zwotal w Yangon Szésty Sobor (1954-1956)
z udzialem uczonych mnichéw z calego $wiata therawady. Wowczas to
ustalono tekst Kanonu palijskiego znany jako Chattha Sangayana Tipitaka.

W Birmie zyje obecnie okoto 500 tysiecy mnichéw nalezacych do dzie-
wigciu oficjalnie uznawanych linii monastycznych. Najwazniejsze z nich to
Thudhamma Nikaya i Shwegyin Nikaya. Sposréd 55 milionéw mieszkan-
cow Birmy, 50 milionéw to buddysci therawady?™.

Historia therawady w Tajlandii?!

Poczatki buddyzmu w Tajlandii siggaja prawdopodobnie misji Asioki. Ta-
jowie wierza, ze nazwa Suwannabhumi (Suvannabhimi) odnosi si¢ whasnie
do Tajlandii. I rzeczywiscie, w Nakhom Pathom, okoto pig¢dziesieciu kilo-
metréw na zachéd od Bangkoku, odkryto wiele buddyjskich pozostatosci
z bardzo wczesnego okresu.

Whasciwa historia therawady w Tajlandii rozpoczyna si¢ jednak w 1260 r.,
kiedy krol Rama Khamheng (1275-1317) uczynit buddyzm therawada ofi-
cjalng religia tajskiego Krolestwa Sukhotai. W tym okresie buddyzm taj-
ski znajdowat si¢ pod silnym wplywem tradycji therawady ze Sri Lanki.

2 Por. K. Crosby, op. cit., s. 198; J. Schober, Modern Buddhist Conjunctures in My-
anmar: Cultural Narratives, Colonial Legacies, and Civil Society, Honolulu 2011,
s. 6-8.

2t Por. K. L. Hazra, op. cit., s. 68-72; A. Tilakaratne, op. cit., s. 86-87.
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Sangha syngaleska byta przy roznych okazjach zapraszana do Sukhotai, aby
udziela¢ wskazéwek w sprawach sasany. Z kolei za panowania kréla Maha
Dhammaradzy II (Maha Dhammaraja II, 1733-1758), tajscy mnisi, pod
przywodztwem Thery Upalego, pomogli odnowi¢ wyzsza ordynacje na Sri
Lance w 1753 r.

Krélowie Tajlandii wzigli na siebie obowiazek reformowania i uregulo-
wania sanghy. Za najwazniejszego z takich reformatoréw uwaza si¢ kréla
Rame IV, czyli Mongkuta (1851-1868). Zanim wstgpil na tron, przez dwa-
dziescia siedem lat zyt jako mnich. Zatozyt on reformistyczny ruch 7Tham-
mayutika Nikaya (p. dbamma-yuttika-nikaya), ktorego cztonkowie starali
si¢ przestrzega¢ zasad winaji cislej niz ich odpowiednicy z reprezentujace;
wigkszos¢ mnichéw grupy Maha Nikaya (p. maba-nikaya). Kiedy zostat
krolem, poddat takze t¢ druga gruntownej reformie i rehabilitacji.

W przeciwienstwie do innych krajow therawady Tajlandia nigdy nie zna-
lazta si¢ pod wplywem mocarstw zachodnich. Jest to jedyny kraj, w ktorym
krol musi by¢ buddysta, a buddyzm jest religia panstwows, zgodnie z kon-
stytucja (il. 11). Sposréd 65 milionéw mieszkaricow Tajlandii, 62 miliony
to therawadini — posrod nich jest okoto 320 tysiecy mnichow i nowicjuszy
ptci meskiej*.

Historia therawady w Laosie??

Uwaza sig, ze therawada zostala po raz pierwszy wprowadzona do Laosu
w VII i VIIT w. n.e. z krolestwa Dwarawati. Przez dlugi czas dominujaca
forma buddyzmu w tym kraju byta jednak mahajana.

Historia Laosu jako zjednoczonego kraju, a jednoczesnie therawady
w Laosie, zaczyna si¢ od koronacji Fa Nguma w 1353 r. w Luang Prabang.
Fa Ngum sprowadzit do swojego krolestwa khmerskiego nauczyciela thera-
wady o imieniu Phramaha Pasaman i uczynit go krélewskim doradca.

2 K. Crosby, op. cit., s. 198.
# Por. A. Tilakaratne, op. cit., s. 87-89.
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Luang Prabang stopniowo stat si¢ centrum buddyzmu w Laosie, o czym
$wiadczg obecne w nim liczne imponujace budowle sakralne. Po klesce sit
amerykanskich w Wietnamie z 1975 r. Laos stat si¢ krajem komunistycz-
nym. Chociaz nowy rezim nie sprzyjal buddyzmowi, nie byl wobec niego
tak wrogi, jak miato to miejsce w przypadku Kambodzy.

Obecnie buddyzm istniejacy w Laosie cieszy si¢ znacznie wigksza wolno-
scig. W Laosie zyje okoto 22 tysiecy mnichow. Na 6,5 miliona mieszkan-
cow 3,5 miliona to buddysci therawady*.

Historia therawady w Kambodzy?’

Przez pierwsze tysigc lat krajem tym rzadzili, z kilkoma wyjatkami, kroélo-
wie hinduistyczni. Wielu z nich dopuszczato jednak, a nawet zachecato do
praktyki buddyzmu w swoim krélestwie.

Stopniowo krolowie Khmerow zaczeli si¢ zwracaé w strong mahajany.
Jednoczesnie od dlugiego czasu w spoteczenstwie zaznaczat si¢ wplyw the-
rawady. Cho¢ krol Dzajawarman VII byt mahajanista, wystat on swojego
syna Tamalinde z grupa mnichéw z Birmy na Sri Lanke, aby otrzymat on
petna ordynacj¢ i studiowat therawadg¢. Po dziesigcioletnim pobycie (1180-
1190) Tamalinda wrocit juz jako ,starszy” (thera), majacy uprawnienia do
udzielania petnych $wigcen innym. Okoto 1230 r. n.e. buddyzm therawada
stat si¢ religia panstwowa Kambodzy.

W okresie od XVII do XIX w. gtowny wplyw na khmerska therawa-
d¢ miat buddyzm tajski. W 1864 r. zostala wprowadzona do Kambodzy
z Tajlandii znana z rygorystycznego podejscia do winaji linia monastyczna
Thammayutika Nikaya. Kluczowym epizodem z punktu widzenia thera-
wady w historii wspolczesnej Kambodzy byly czteroletnie rzady Czerwo-
nych Khmeréw. W tym okresie kambodzariska therawada wraz z mnichami
i klasztorami zostata niemal catkowicie zniszczona. Sposrod 65 tysiecy do

% Por. K. Crosby, op. cit., s. 198.
» Por. K. L. Hazra, op. cit., s. 72-78; A. Tilakaratne, op. cit., s. 89-91.
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80 tysiecy szacowanych wspolnot monastycznych istniejacych przed 1975 r.,
do 1980 r. pozostato tylko 3 tysiace.

Od czasu inwazji Wietnamu w 1979 r. wolno$¢ wyznania znéw jest do-
zwolona, a buddyzm stopniowo si¢ odbudowuje. W Kambodzy zyje obecnie
okoto 50 000 mnichow. Na 15 milionow mieszkancow tego kraju 14 milio-
n6w to therawadini.

Jezyk palijski — jezyk therawady

Jezykiem tekstow i rytuatéw buddyzmu therawady jest jezyk palijski. Zna-
czenie tego jezyka jest na tyle duze, ze therawada jest czasem okreslana
mianem buddyzmu palijskiego. Palijski jest zaliczany do tzw. jezykow sred-
nioindoaryjskich spokrewnionych z sanskrytem, czyli prakrytow.

Termin pali, ktorego obecnie uzywamy w odniesieniu do jezyka 77pi-
taki, dostownie znaczy po prostu ,tekst” i nie oznaczal pierwotnie jakiego$
konkretnego jezyka. Pojawia si¢ w komentarzach z V w. n.e., gdzie dotyczy
komentowanego tekstu kanonicznego w przeciwienstwie do jego komen-
tarza (agtha-katha). Termin pali-bbasa [dost. jezyk (bhasa) tekstu (pali)],
pierwotnie odnosit si¢ zatem do jezyka tekstow w Tipitace®. W opinii the-
rawadinéw jezykiem tym byt magadhi (magadhbi). Miat postugiwaé si¢ nim
w swoim nauczaniu sam Budda. Wspétczesni badacze, jak cho¢by Tho-
mas Oberlies”, sugeruja jednak, ze palijski byt jezykiem zachodnich Indii,
o czym majg $wiadczy¢ podobienstwa elementow tego jezyka do edyktow
krola Asioki zachowanych na tym wiasnie obszarze. Teksty palijskie zawie-
rajg rowniez pewng ilos¢ archaizmow typowych dla wschodnich jezykow
indyjskich. W niedawno wydanej ksigzce Richard Gombrich?® argumentu-
je, ze jezyk palijski nie byt jezykiem konkretnej grupy ludnosci Indii ani
konkretnego obszaru, ale zostat stworzony przez wezesnych buddystow jako

% Por. K. Crosby, op. cit., s. 90.

7 T. Oberlies, Pali: A Grammar of the Language of the Theravada Tipitaka, Berlin—
New York 2001, s. 1-8.

2 R.F. Gombrich, Buddhism and Pali, Oxford 2018, s. 72-98.
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swoista lingua franca, taczac w sobie elementy z calego rozlegtego obszaru
pétnocnych Indii, na ktérym dziatat Budda. Wigkszos¢ klasycznych tekstow
palijskich jest zapisana w wariancie jezyka palijskiego, jakim postugiwano
sie¢ w Mahawiharze w Anuradhapurze na Sri Lance. Jak zwraca uwage Obe-
rlies”, jezyk ten ulegl stosunkowo silnej sanskrytyzacji, co odréznia go od
innych prakrytéw potnocnych Indii. Pali nie wyodrebnit sie z rygwedyjskie-
go sanskrytu, ale z jakiego$ dialektu, ktory mimo wielu podobienstw do
sanskrytu, byt od niego odmienny. Palijski nie jest tez z pewnoscig mtodszy
od klasycznego sanskrytu, o czym zaswiadcza szereg archaizmow w palij-
skim, nieobecnych za$ w sanskrycie.

Kanon palijski — zbior swietych tekstow therawady

W jezyku palijskim zapisany jest Kanon palijski stanowigcy zbior swigtych
tekstow buddyzmu therawady. Ze wzgledu na swoj podziat na trzy czesci
okreslany jest mianem Tipitaki (Ti-pitaka), czyli trzech koszy, na ktd-
re skladaja sie Winajapitaka (Vinaya-pitaka), Suttapitaka (Sutta-pitaka)
i Abbidbammapitaka (Abbidbamma-pitaka). Buddysci therawady uwazaja, ze
Kanon palijski jest stowem Buddy (buddha-vacana), a pierwsze dwa kosze
zostaly wyrecytowane na Pierwszym Soborze po $mierci Buddy.
Winajapitaka zawiera zasady, ktorych powinni przestrzegac poszczegol-
ni mnisi i mniszki. Zasady te s3 przedstawione w ramach opisow prezen-
tujacych kontekst ustanowienia przez Budde danej zasady. Zawiera row-
niez zasady zbiorowe, regulujace funkcjonowanie sanghy jako catosci, oraz
liturgie — stosowane podczas zbiorowych rytuatéw lub procedur prawnych
(sarigha-kamma). Winajapitaka zawiera dodatkowo kilka innych narracji,
w tym wspomniane wczesniej historie Pierwszego Soboru oraz Drugiego
Soboru. Doktadna lista zasad, ktérych mnisi i mniszki powinni przestrze-
ga¢, istnieje rowniez jako oddzielny tekst znany pod nazwa Patimokkha-
-sutta. Patimokkba-sutta jest recytowana przez mnichéw podczas ceremonii

# T. Oberlies, op. cit., s. 5.
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uposatha, tradycyjnie odbywajacych si¢ co dwa tygodnie w dniu nowiu
i pelni ksigzyca.

Suttapitaka jest podzielona na pie¢ gtownych ,zbioréw” (nikaya). Digha-
nikaja (Digha-nikaya) zawiera sutty dhugie, Madzdzhimanikaja (Majjhima-
-nikaya) sutty o $redniej dtugosci, Sanjuttanikaja (Samyutta-nikaya) sutty
pogrupowane tematycznie, a Anguttaranikaja (Anguttara-nikdya) sutty po-
grupowane numerycznie.

Khuddakanikaja (Khuddaka-nikaya) sktada sie z krotkich utworéw o cha-
rakterze czesto poetyckim. Niektore z tekstow tej nikaji naleza do najpoz-
niejszych w kanonie, podczas gdy inne do najwczesniejszych. Przyktadem
tych najwcze$niejszych sa utwory zawarte w Suttanipacie (Sutta-nipata) —
a zwlaszcza w jej dwoch ostatnich zbiorach: Arthakawagdze (Atthaka-vagga)
i Parajanawagdze (Pardayana-vagga) — nieposiadajace schematycznych ujec
nauk buddyjskich typowych dla innych czesci Suttapitaki.

Tres¢ trzeciego zbioru tekstow w Kanonie palijskim, Abbidbammapitaki
(Zbidr wyzszych nauk), miata zosta¢ odkryta przez Budde w czwartym tygo-
dniu po jego przebudzeniu. Nauki te miat Budda najpierw przekazac szere-
gowi istot niebianiskich, a potem swojemu uczniowi Sariputcie (Sariputta).
Abhidhamma nie jest w ogole wspominana w zawartej w Czulawagdze Wi-
najapitaki relacji z Pierwszego Soboru, co moze $wiadczy¢ o jej wzglednej
pozZnosci.

Pigta ksiega Abbidbammapitaki, zwana Katha-vatthu (Punkty kontrower-
5ji), jest przypisywana Moggaliputtatissie, ktory przewodniczyt Trzecie-
mu Soborowi 218 lat po parinibbanie Buddy za panowania cesarza Asioki
w III w. p.n.e.® Obecnie badacze® datuja czas powstania Abbidbammapitaki
na okres okoto 200 r. p.n.e.

W przeciwienstwie do dwoch pozostatych koszow teksty abhidhammy
nie majg ani charakteru narracyjnego, ani poetyckiego. Wigkszos¢ tekstow
zawiera systematyczne przedstawienia podstawowych elementow (dham-
ma), za ktorych pomoca mozna analizowa¢ stany psychologiczne i sposob,
w jaki s3 one wzajemnie przyczynowo zwigzane.

% O.von Hintiber, 4 Handbook of Pali Literature, Berlin—New York 1996, s. 71.
3t Ibidem, s. 64.
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Czwarty Sob6r Therawady miat miejsce na Sri Lance w I w. p.n.e., kie-
dy sangha zdecydowata si¢ po raz pierwszy zapisa¢ Kanon palijski na lisciach
palmowych, aby ocali¢ go w czasie glodu i ciaglych wojen®.

W dziejach therawady nalezy jeszcze wyrdzni¢ dwa inne wazne okresy po-
wstawania tekstow o charakterze doktrynalnym w jezyku palijskim. Pierw-
szy z nich to V w. n.e., kiedy w klasztorze Mahawihara w Anuradhapurze
na Sri Lance zostal spisany przez Buddhaghos¢ caly szereg komentarzy.
Drugi miat miejsce w XII w., kiedy krol Sri Lanki Parakkamabahu I sifg
zjednoczyt rozne sanghy Sri Lanki w ramach linii ordynacji Mahavibara-
-nikdya. Stworzono wtedy duza liczbe podrecznikow i komentarzy pomoc-
niczych, potwierdzajacych autorytet Mahawihary odnosnie do prawidtowe;
praktyki winaji, stosowania gramatyki i scholastycznej analizy tekstow.

W momentach kryzysowych grupy mnichow z krajow Azji Potudniowo-
-Wschodniej udawaly si¢ nieraz do Sri Lanki w poszukiwaniu komplet-
nych tekstow palijskich i nieprzerwanych linii ordynacji. I tak, w latach
dwudziestych XV w. mnisi z Birmy, Tajlandii, Kambodzy i prawdopodob-
nie Bengalu udali si¢, aby studiowa¢ $wigte pisma na Sri Lance i otrzy-
mali nowe swigcenia na tratwie na rzece Kaljani. Powrocili nastgpnie wraz
z mnichami ze Sri Lanki i przywiezionymi tekstami palijskimi do swoich
ojczystych krajow w Azji Potudniowo-Wschodniej, wprowadzajac do nich
lankijskie linie ordynacj.

Kolejne wielkie sobory therawady odbyly si¢ dopiero w czasach nowozyt-
nych i oba mialy miejsce w Birmie. Pigty Sobor™ odbyt sie w 1871 r. w Bir-
mie za panowania krola Mindona. Wezesniej, w latach 1860-1868, teksty
palijskie zostaly wyryte na marmurowych tabliczkach. Potem, przez okres
pigciu miesiecy, teksty réznych manuskryptow byly szczegétowo analizo-
wane i porownywane, co doprowadzito do stworzenia nowej wersji Kanonu
palijskiego, ktora nastgpnie byta recytowana.

Szosty Sobor trwat od 1954 do 1956 r., a jego kulminacja byta 2500 rocz-
nica parinibbany Buddy. Podobnie jak Pigty Sobér, odbyt si¢ on w Birmie,
w Rangunie (obecnie Yangon). Zbiegt si¢ on z niedawnym uniezaleznieniem

2 Por. K. Crosby, op. cit., s. 80.
33 Ibidem, s. 82.
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si¢ Birmy (1948), Sri Lanki (1948) i Indochin francuskich (1954) od eu-
ropejskiego kolonializmu i stat si¢ wielkim swigtem therawady, podczas
ktorego wspotpracowali mnisi z roznych jej krajow. Powstata w wyniku tej
wspolpracy wersja Kanonu jest uwazana za najbardziej autorytatywna spo-
$rod wydan krytycznych przygotowanych w okresie nowozytnym. Stanowi
rowniez podstawe internetowego wydania Chattha Sangayana Vipassana

Research Institute (VRI).

Mnisi w therawadzie**

Podobnie jak w przypadku innych odtaméw buddyzmu (a takze dzinizmu),
w therawadzie wystgpuje wyrazny podziat na mnichoéw (bhikkbu) i mniszki
(bhikkbuni) oraz $wieckich wyznawcow (updasaka) i wyznawczynie (updasika).
W poréwnaniu z tradycjami mahajanistycznymi rola i pozycja mnichow
w therawadzie wydaja si¢ znacznie wigksze. To mnisi stanowia sanghe we
wlasciwym znaczeniu tego stowa i wedtug ortodoksyjnej doktryny therawa-
dy tylko mnisi moga uzyska¢ w tym zyciu stan arahanta, czyli buddyjskiego
wyzwolenia.

Nizsza i wyzsza ordynacja

W poczatkowym okresie rozwoju sanghy to sam Buddha decydowat o przy-
jeciu konkretnych oséb na mnichéw i mniszki, a $wigcenia byly pojedyncze.
Z czasem w ramach therawady ukonstytuowaly si¢ dwa rodzaje $wigcen:
nizsze i wyisze. Niisze wyswigcenie to pabbadzdza (pabbajja: dost. wyjscie
[z domu w bezdomnosc]), w wyniku ktorego aspirant staje si¢ samanera
(samanera). Samanerg moze zosta¢ chlopiec dostatecznie duzy, aby ,przega-
nia¢ wrony **, co oznacza wiek od siedmiu do o$miu lat. Potrzebna jest zgo-
da rodzicow, a takie wyswigcenie wymaga obecnosci tylko jednego mnicha.

¥ Por. R.F. Gombrich, Theravada Buddbism..., s. 89-118; K. Crosby, op. cit.,
s. 197-217.
35 Por. R. F. Gombrich, Theravada Buddhism. .., s. 89-118.
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W Azji Potudniowo-Wschodniej ceremonia pabbadzdza przyjmuje wy-
szukane formy i poprzedzona jest rytualnym odtworzeniem momentu po-
rzucania zycia $wieckiego przez samego Buddg®. Chiopcy majacy zostaé
wyswigceni s3 ubierani w specjalne szaty i odgrywaja role miodego ksigcia
Gotamy. Ceremonii towarzyszy muzyka, a przyszli nowicjusze rzucajg mo-
netami i stodyczami, co ma symbolizowac rezygnacj¢ z bogactwa. Nastepnie
chopcy zwracaja si¢ do nauczyciela z prosba, aby ich wyswiecit, goli im
si¢ glowy i przybierajg oni szaty nowicjuszy. Podczas procesu wyswigcania
nowicjusz musi przyja¢ trzy schronienia w jezyku palijskim oraz dziesig¢
wskazan nowicjusza:

1. Nie zabijac¢ / nie powodowac zabijania.
. Nie bra¢ tego, co nie zostato dane.
. Nie fama¢ celibatu.
. Nie klamac.
. Nie przyjmowa¢ $rodkow odurzajacych.
. Nie jes¢ w niewlasciwym czasie.
. Nie ogladac¢ tanca, nie stucha¢ $piewu ani muzyki.
. Nie ozdabiac¢ si¢ girlandami, pachnidlami i masciami.

NO 00 ] O\ U1 oA W N

. Nie spac na duzych lub wysokich tozach.

—_
S

. Nie postugiwac¢ si¢ ztotem ani srebrem.

Aby zosta¢ pelnoprawnym mnichem, samanera musi przejs¢ ceremo-
ni¢ upasampady (upasampada), czyli wyiszego wyswiecenia badz ordynacji.
Nowicjusz musi mie¢ co najmniej dwadziescia lat. W standardowej sytuacji
rytual ten wymagal obecnosci dziesigciu mnichow. Jednak poza Indiami,
w tzw. odleglych regionach, do ktérych formalnie nalezg wszystkie obecne
kraje therawady, ten wymog jest obnizony do obecnosci pigciu mnichow.
W therawadzie przywigzuje si¢ wielka wage do nalezytej prawomocnosci
upasampady. Niezbedne jest, aby kazdy z co najmniej pigciu mnichow sam
dysponowat prawomocnym wyswigceniem.

% Por. K. Crosby, op. cit., s. 204.
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Patimokkha — zasady dyscypliny mniszej

Po przyjeciu upasampady mnisi s3 zobowigzani do przestrzegania 227 zasad
patimokkhy (patimokkha). Podzielone sa one na osiem réznych rodzajow
wykroczen, wedtug malejacej wagi®’:

a. Cztery wykroczenia parajika (réwnoznaczne z kleska), pociagajace za sobg
trwajace cale zycie wykluczenie z sanghy: stosunek seksualny, morder-
stwo, powazna kradziez i falszywe roszczenia co do posiadania magicz-
nych mocy.

b. Trzynascie wykroczen sarghadisesa, skutkujacych okresowym zawiesze-
niem i okresem probnym. Pociagaja za sobg spotkania sanghy w celu
ustalenia, czy dany mnich wykazuje nalezyta skruche i poprawe i moze
by¢ przywrocony do wspolnoty. Wymagana do tego jest obecnos¢ co
najmniej dwudziestu mnichow.

c. Dwa wykroczenia antyata, dotyczace samotnego przebywania w towarzy-
stwie kobiety w miejscu, ktore stwarza mozliwo$¢ niewtasciwych zacho-
wan seksualnych.

d. Trzydziesci wykroczen nissaggiya-pacittiya, zwigzanych z wejsciem w po-
siadanie zabronionych przedmiotéw, wymagajace spowiedzi i zrzeczenia
si¢ zle nabytych dobr.

e. Dziewig¢dziesiat dwa wykroczenia suddhika-pacittiya, wymagajace wy-
znania przewiny w celu oczyszczenia, ale nieskutkujace usunigciem ani
okresem probnym.

f. Cztery wykroczenia patidesaniya, zwigzane z niewtasciwym przyjmowa-
niem jedzenia i wymagajace werbalnego uznania wykroczenia.

g. Siedemdziesiat pig¢ zasad sekhiyavatta, dotyczacych sposobu prowadzenia
si¢ przez mnicha (np. noszonych szat).

h. Siedem zasad adhikarana-samatha , dotyczacych radzenia sobie z niepo-
rozumieniami itp.

Winaja wymienia réwniez trzy rodzaje przewin niezwigzanych

z patimokkhg:

37 Por. ibidem; R. F. Gombrich, Theravada Buddbism..., s. 105-106.
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* thullaccaya ,powazne uchybienie”, np. nieudana proba popelnienia prze-
stepstwa pardjika lub sanghadisesa, ktéra mozna odpokutowaé poprzez
spowiedz przed innym mnichem,

* dukkata, czyli ,zle uczynione”,

e dubbbasita, czyli ,ile powiedziane”.

Sposdb zycia mnichéw

Wainym elementem zycia sanghy s3 dni uposathy®® (uposatha), odbywajace
si¢ co najmniej dwa razy w miesiacu (w dniu petni i nowiu). Podczas tych
dni ma miejsce uroczysta recytacja patimokkhy przez najstarszego mnicha,
a mnisi wyznajg publicznie swoje wykroczenia. Uposatha moze odbywac
si¢ tylko na $cisle wyznaczonym obszarze o jasnych granicach: jest to tzw.
sima (stma), podstawowa jednostka terytorialna therawady. Rozmiar simy
powinien umozliwi¢ piesze dotarcie na ceremonig recytacji patimokkhy, nie
powinno w jej obrgbie by¢ tez nieprzekraczalnych barier, takich jak rzeki
czy faricuchy gorskie. Wymagane kworum dla recytacji patimokkhy to czte-
rech mnichéw.

O schizmie w ramach sanghy mozna méwic, kiedy dwie grupy liczace co
najmniej czterech mnichow nie zgadzaja sie w sprawach dotyczacych dys-
cypliny. Skutkuje to osobnym urzadzeniem recytacji patimokkhy w dniach
uposathy i wytworzeniem si¢ osobnych linii ordynacji. Jak zwraca uwagg
Gombrich”; z punktu widzenia therawady formalne wylonienie si¢ roznych
sekt wynika wylacznie z roznic odnosnie do zasad dyscypliny posrod mni-
chow, a zadnej roli w tym procesie nie odgrywaja ludzie $wieccy. Orto-
praksja jest znacznie wazniejsza od ortodoksji. Mnisi posiadajacy radykalnie
odmienne poglady czgsto byli cztonkami tej samej wspolnoty monastycznej
wyswieconymi w tej samej linii monastycznej. Co zatem jest wyznaczni-
kiem ,therawadyjskosci”? Therawadinem jest po prostu mnich zyjacy we-
dtug therawadyjskiej patimokkhy, ktory uzyskat wyswiecenie w ramach jed-
nej z prawomocnych linii ordynacji therawady. Wyznacznikiem ortodoksji

3% Por. R. F. Gombrich, Theravada Buddhism..., s. 110-111.
% Por. ibidem, s. 112-113.
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nie jest wigc posiadanie konkretnych pogladéw ani postuszenstwo wobec
konkretnego przywodcy religijnego.

Wedtug patimokkhy mnisi therawady moga posiada¢ jedynie tzw. osiem
rekwizytow (parikkhara)®, czyli trzy zétte, pomarariczowe lub ochrowe ka-
waltki szaty (tj. dolng przepaske na biodra, gérng wewnetrzng szate i duza
gorng szatg), miske na jatmuzng, brzytwe do golenia glowy, igle do naprawy
ubrania, sitko do wody i pas z tkaniny. Mniszki posiadaja dwa dodatkowe
kawatki szaty. Mnisi therawady nie mogg postugiwac si¢ pieniedzmi. Od
najdawniejszych czasow klasztory posiadaly jednak swieckich pomocnikow
nazywanych kappiya-karaka, zajmujacych sie w imieniu mnichow sprawami
finansowymi*'.

Pod koniec pory deszczowej odbywa si¢ ceremonia kathina®, podczas
ktorej $wieccy oferuja mnichom szaty i przybory (tradycyjnie byt to tylko
material, cigty nastepnie na kawatki przez cztonkéw sanghy i zszywany).

Mnisi therawady nie moga samodzielnie pozyskiwa¢ jedzenia, muszg je
otrzyma¢ w darze. Tradycyjnie oznaczato to chodzenie od domu do domu.
Cho¢ nie bylo to w $cistym sensie zebranie, poniewaz mnich nie prosi o je-
dzenie, a jedynie stoi w milczeniu, oczekujac na wlozenie do swojej miski
pokarmu, za ktory zresztg nie dzigkuje. Zakazane jest jedzenie po potudniu.
W praktyce wigkszos¢ mnichow spozywa dwa positki dziennie. Mozliwe jest
tez przyjecie zaproszenia na positek od $wieckich wyznawcow. Mnisi thera-
wady nie s3 zobowigzani do wegetarianizmu, cho¢ nie mogg si¢ zgodzi¢ na
spozycie migsa ze $wiadomoscig, ze pochodzi ono ze specjalnie zabitego dla
nich zwierzecia. Dodatkowo zezwolone jest spozywanie tzw. lekarstw — do
nich sg zaliczane: ghee, swieze masto, olej sezamowy, miod i melasa. ,Le-
karstwa” te moga by¢ spozywane o dowolnej porze. Zdecydowana wigkszo$¢
mnichéw nie wychodzi po jalmuzne w tradycyjny sposob, a pokarm jest
dostarczany do klasztoréw i przygotowywany przez swieckich pomocnikéw.
O ile pierwsi bhikkhu prowadzili wedrowny tryb zycia i przebywali w jed-
nym miejscu tylko w czasie pory deszczowej, o tyle wspotczesni mnisi sa

4 Por. thidem, s. 95.
4 Thidem, s. 104.
“ Por. A. Tilakaratne, op. cit., s. 98-101.
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osiadlymi mieszkanicami klasztoréw (vihara). W czasach starozytnych takie
klasztory posiadaly wlasnych stuzacych (aramika)®, a nawet niewolnikow.
Mnisi pragnacy prowadzi¢ bardziej radykalny sposob izycia moga przyjac
tzw. trzynascie praktyk ascetycznych (dbutanga).

Hierarchia* w obrebie sanghy mnichéw jest bardzo ograniczona. Wi-
naja nie przewiduje istnienia zadnego przywodcy wspolnoty, ktorego au-
torytetowi mieliby podporzadkowac si¢ inni mnisi. Obowigzuje w zasadzie
tylko hierarchia starszenstwa. Mnisi mlodsi stazem winni zwracac si¢ do
wezesniej wyswigconych mnichéw petnymi szacunku tytutami bbante albo
ayasmant (oba mozna przethumaczy¢ jako ,czcigodny”), sami natomiast sg
okre$lani przez starszych mianem ,przyjaciela” (avuso). Mozliwe jest by-
cie powotanym do petnienia funkcji zwigzanej z jakims$ szczegdlnym wy-
darzeniem, na przyktad przewodniczenia soborowi, ale ma ona charakter
tymczasowy. W pelni mozliwe jest dla bhikkhu prowadzenie samotnego
trybu zycia, zupelnie niezaleznego od innych mnichéw. Stalym fenome-
nem w dziejach therawady bylo przejmowanie roli przywodcy sanghy przez
krolow krajow therawadyjskich. Krolowie czesto decydowali o wyniesieniu
jednych mnichéw kosztem innych, rozstrzygali spory w obrebie sanghy
czy nawet posuwali si¢ do przymusowego usunigcia pewnych mnichow ze
wspolnoty. Krolowie czasami wybierali tez sposrod mnichow przywodce
sanghy, tzw. kréla sanghy (sarigha-raja). Warto zaznaczy¢ jednak, ze taka
praktyka nie posiada zadnych podstaw w winaji. Historia therawady na Sri
Lance i w kontynentalnych krajach Azji Potudniowo-Wschodniej obfitu-
je w liczne przyklady krolow ,oczyszczajacych” sanghe. Wiadze panstwowe
w Tajlandii po dzi$ dzien zreszta mocno ingeruja w wewnetrzne sprawy taj-
skiej therawady.

# Por. R. F. Gombrich, Theravada Buddhism..., s. 94, 103-104.
# Por. ibidem, s. 106-107.
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Zakon mniszek®

Zakon mniszek buddyjskich powstat pozniej niz zakon mnichow. Zgodnie
z tradycja Budda poczatkowo zdawat si¢ niechetny do udzielania $wigcen
swoim wyznawczyniom. Ostatecznie dzigki wstawiennictwu Anandy zgo-
dzit si¢ na to, a pierwszymi mniszkami zostaly ciotka Buddy Mahapadzapati
(p. Mahapajapati) oraz wiele kobiet z jej otoczenia. Nastawienie mnichow
do zakonu mniszek nie bylo jednoznacznie pozytywne. Juz sam Budda miat
przepowiedzie¢, ze utworzenie zakonu kobiecego skroci czas trwania dham-
my o pig¢set lat. Wydaje si¢, ze therowie uwazali, iz ustanowienie zakonu
mniszek bylo bfedem. Do jego popetnienia Budda zostat ,zmuszony” przez
interwencje Anandy. W czasie Pierwszego Soboru uznali zreszta Anandg za
winnego tego wykroczenia i zazadali, aby wyznal swoja wine.

Budda nadal zakonowi mniszek szereg dodatkowych przepisow i ob-
ostrzen, ktorych nie musza przestrzegaé¢ mnisi (tzw. osiem garu-dbamma).
Dodatkowo przepisy te w wyrazny i jednoznaczny sposob stawiaja mniszki
nizej od mnichow. I tak na przykfad:

* nawet mniszka wysSwigcona od stulecia musi pokfoni¢ si¢ mnichowi,
ktory jest wyswigcony dopiero jeden dzien;
* mniszka musi wyznawac swoje winy zaréwno zakonowi mnichéw, jak

i zakonowi mniszek;

* mniszka nigdy nie moze karci¢ mnicha;
* mniszki nie mogg naucza¢ mnichéw, ale mnisi moga uczy¢ mniszki.

W sumie mniszki musza trzymac si¢ az 331 przepisow, podczas gdy mni-
si ytylko” 227.

Zakon mniszek zostat przeniesiony na Sri Lanke z Indii przez Sangha-
mitte (Sanghamitta), siostre Mahindy w III w. p.n.e. i powstalo wtedy
wiele klasztorow. Wraz z narastajaca niestabilnoscig kraju spowodowang
wewnetrznymi walkami i obcymi najazdami oraz wynikajacym z tego prze-
niesieniem stolicy z Anuradhapury do Polonnaruwy wspélnota bhikkhu-
ni staba i ostatecznie zanikla w XI w. Przeprowadzona w drugiej potowie

# Por. K. Crosby, op. cit., s. 218-237; A. Tilakaratne, op. cit., s. 147-149.
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XI w. przez Widzajabahu odnowa zakonu buddyjskiego nie objeta zakonu
kobiecego. Istnieja jednak $wiadectwa w postaci inskrypcji dowodzace, ze
zakon kobiecy istnial wowczas na terenie Birmy, a w krélestwie Paganu sta-
nowit integralng cze$¢ therawadyjskiej tradycji. Ulegt on jednak destrukeji
podczas najazdéw mongolskich pod koniec XIII w.* Réowniez w Chinach
zachowaly si¢ zapiski mowiagce o mniszkach przybywajacych tam ze Sri
Lanki i zaktadajacych zakony. Szacuje si¢, ze miato to nastapi¢ w 434 r.”

Pod koniec XIX w., na fali reform i ozywienia w ramach therawady,
niektore $wieckie kobiety na Sri Lance zapragnely poglebi¢ swoje zycie
religijne i zdecydowaly si¢ przyjac¢ dziesig¢ wskazan. Zaczely goli¢ glowy
i przywdzialy biate badz szafranowe szaty (bialy byt kolorem $wieckich wy-
znawcow buddyjskich, a szafranowy kolorem szat mnichéw w wigkszosci
krajow therawady). Nazywano je dasasil mata (dost. matkami zyjacymi we-
dtug dziesigciu wskazan). Nie byly one mniszkami w formalnym znaczeniu
ani nie uzyskiwaly one $wigcen. W Birmie kobiety przyjmujace osiem lub
dziesig¢ wskazan nie sg okreslane mianem nowicjuszki (samaneri), ale thila
shin (posiadaczki moralnosci). Nosza one rézowe szaty. W Tajlandii kobiety
z powotaniem zakonnym przyjmujace pie¢ lub osiem wskazan nazywane sg
maeji (matka ascetka) i noszg biate szaty.

Do niedawna wydawato sig, ze przywrdcenie petnej wyzszej ordynacji
mniszek jest niemozliwe. Ze wzgledu na wygasniecie zakonu bhikkhuni
w ramach therawady nie byto mozliwe zebranie kworum dziesigciu mniszek
o waznej ordynacji, niezbednego do wyswigcania nowych mniszek. Od kil-
kudziesigciu lat przywrocenie zakonu bhikkhuni stato si¢ jednak goraco dys-
kutowang kwestiag w ramach therawady, wywotujacg spory i kontrowersje.

W roku 1996 dziesig¢ kobiet ze Sri Lanki uzyskalo w Sarnath w In-
diach pelng ordynacje¢ od mniszek koreanskich. Zgodnie z zasadami winaji
nowo wyswiecone mniszki uzyskaly nastgpnie petng ordynacje od mnichéw.
W 1998 r. grupa 21 nowicjuszek ze Sri Lanki otrzymata wyzsza ordyna-
cj¢ od zakonnic tajwanskich w Bodhgaji (Bodh Gaya). W obu przypadkach

% Por. R. F. Gombrich, Theravada Buddhbism..., s. 167-168.
7 Zob. T. J. Bartholomeusz, Women under the Bo Tree: Buddbist Nuns in Sri Lan-
ka, Cambridge 1994, s. 20.
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ordynacja nie zostata jednak uzyskana od mniszek zachowujacych winaje
therawady, ale winaje dharmaguptaki, w oparciu o ktérg funkcjonuje da-
lekowschodnia mahajana. Aby ja uprawomocni¢, odwotano si¢ do podania
o ustanowieniu zakonu kobiecego w Chinach przez mniszki therawadyjskie
ze Sri Lanki w V w. Na jego podstawie przekonywano co do kwestii do-
mniemanej cigglosci miedzy winajg dharmaguptakow a therawadinow. Jed-
nak przez wielu wspotczesnych therawadinéw ordynacja ta jest uznawana za
niewazng. Do korca 2001 r. petng ordynacje otrzymato w ten sposob okoto
350 mniszek. Od tamtej pory na Sri Lance odbywaja si¢ coroczne ceremo-
nie ordynacji i szacuje sig, ze w kraju przebywa obecnie okoto 500 w petni
ordynowanych zakonnic. Zgodnie z zyczeniem przywodcow lankijskiej san-
ghy, rzad oficjalnie nie uznaje nowo utworzonego zakonu bhikkhuni, ale nie
zostal wystosowany tez zaden oficjalny zakaz ich dziatalnosci.

Podobne proby wprowadzenia zakonu mniszek w Birmie zakonczyly sie
niepowodzeniem. Rzad wojskowy Birmy bardzo zdecydowanie opowiedziat
si¢ przeciwko przywréceniu zakonu kobiecego. Ordynacja bhikkhuni jest
zakazana w Tajlandii. Za przeprowadzenie w Australii w 2009 r. ceremonii
ordynacji mniszek Ajahn Brahm zostat ukarany przez starszych tajskich
mnichow usunieciem z lesnej linii kammatthany.

Swieccy w therawadzie

Jak wynika z powyiszego przedstawienia, mnisi zajmuja zdecydowanie wy-
rozniong pozycje w therawadzie. Nie oznacza to jednak, ze $wieccy nie od-
grywaja zadnej roli. Chociaz doktryna therawady zaklada, ze tylko mnisi
moga osiggna¢ status arahanta, swieccy moga réwniez poczyni¢ znaczace
postepy na drodze do nibbany. Oto bowiem $wieccy mogg zosta¢ nawet tzw.
niepowracajgcymi i osiggna¢ ostateczng nibbang w kolejnym zyciu, ktore
spedza w niebianskiej blogosci tzw. czystych siedzib (suddhavasa). Gtéwna
praktyka $wieckich jest zbieranie zastugi (pusisia) poprzez wykonywanie do-
brych uczynkéw®. Swiecey przede wszystkim skupiaja sie na przestrzeganiu

® Por. A. Tilakaratne, op. cit., s. 93-111.
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pigciu wskazai (pafica-sila). Dodatkowo w czasie dni uposathy $wieccy
moga zobowiazal si¢ do przestrzegania tzw. o$miu wskazan (atthanga-sila
lub agtha-sila), polegajacych na powstrzymywaniu si¢ od: odbierania zycia,
brania tego, co nie jest dane, rozwigztosci, ktamliwej mowy, $rodkow odu-
rzajqcych, spozywania jedzenia w niewlasciwym czasie, taca, muzyki, po-
kazow, kwiatow, upigkszania sig¢, noszenia ozdob i dekoracji oraz od spania
na wysokich tozach.

Przede wszystkim $wieccy gromadza zastuge poprzez wspieranie mni-
chow, catkowicie pod tym wzgledem od nich zaleznych. éwieccy oferujg
mnichom jalmuine, szaty, dbaja o klasztory oraz wypelniaja rozne funk-
cje, ktorych mnisi nie mogg spetnia¢ ze wzgledu na przepisy patimokkhy.
Dawniej $wieccy z reguly byli zainteresowani gromadzeniem zastugi w celu
odrodzenia si¢ w przysziym zyciu w niebiosach. W czasach wspotczesnych
rola $wieckich w therawadzie znacznie si¢ zwigkszyta. Przede wszystkim,
w przeciwienstwie do czasow starozytnych, swieccy angazujg sie intensyw-
nie w praktyki medytacyjne. Wiele czotowych postaci wspotczesnej the-
rawady bylo ludimi $wieckimi, migdzy innymi Saya Thetgyi, Anagarika
Dharmapala (Anagarika Dharmapala), U Ba Khin, Satya Narayan Goenka
(Satyanarayan Goyanka) czy Dipa Ma.

Specyficznym zjawiskiem typowym dla therawadyjskich krajow Azji
Potudniowo-Wschodniej jest przyjmowanie ordynacji i stawanie si¢ mni-
chami na krotki okres przez ludzi swieckich®. Podjecie zycia w charakterze
mnicha nawet przez kilka dni jest uwazane za zrodto wielkiej zastugi, ktora
nie jest tracona po zrzuceniu szat. Zjawisko to nie wystgpuje na Sri Lance,
gdzie porzucanie sanghy nie jest postrzegane pozytywnie. W dawnych cza-
sach okresowe wstepowanie do klasztoru moglo przynies¢ wiele prakeycz-
nych korzysci dla miodych mezczyzn; zapewniato podstawy wyksztalcenia
oraz formacje charakteru.

Swigcenia okresowe s czgsto przyjmowane w ramach obrzedu pogrze-
bowego, choc¢by tylko na kilka dni; uzyskana zastuga jest nastgpnie prze-
kazywana zmartemu. Podejmuje si¢ je takze jako wypelnienie $lubowania

“ Por. K. Crosby, op. ct., s. 200.
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dzigkczynienia za pomyslne wyzdrowienie z choroby, zapobiezenie nieszcze-
$ciu, otrzymanie nagrody lub awansu. Niektoérzy mnisi zrzucajg szaty ze
wzgledéw zdrowotnych, np. jesli nie moga przestrzegaé zakazu jedzenia po
potudniu (cukrzyca jest niestety czgstym problemem wéréd mnichéw) lub
potrzebuja opieki medycznej. Zarazem tez powszechne jest rowniez wyswig-
canie si¢ whasnie z powodow zdrowotnych, aby skorzysta¢ z zastugi uzyska-
nej dzigki $wigceniom.

Kult religijny w therawadzie

Ludzie Zachodu zafascynowani abstrakcyjnym filozoficznym przestaniem
buddyzmu palijskiego czgsto sa zaskoczeni obecnoscig i znaczeniem kultu
religijnego w tradycyjnych panstwach therawady. Z pozoru bowiem dok-
tryna therawady nie powinna stwarza¢ w ogole mozliwosci kultu religij-
nego. Budda osiagnat przeciez ostateczng parinibbane i nie jest dostgpny
dla wyznawcow, podobnie zreszta wyglada sytuacja z w pelni wyzwolonymi,
czyli arahantami. Wyznawca jest zdany na wlasny wysitek na drodze do
przebudzenia, bedac ,wyspa sam dla siebie™.

A jednak w therawadzie napotykamy rézne formy kultu. Juz sam Bud-
da miat przed swoja parinibbang zachgca¢ do pielgrzymek do szczegolnych
miejsc zwigzanych z jego zyciem: miejsca narodzin, przebudzenia, pierw-
szego kazania i wygasniecia®. Inng formg kultu wspomniang w tym tekscie
przez Budde jest kult stup, czyli budowli (pierwotnie kopcow) zawiera-
jacych szczatki Buddy lub buddyjskich $wigtych®®. Wyznawcy okrazaja je
i kfadg przed nimi kwiaty i kadzidta. W ten prosty sposob czczone s3 row-
niez inne przedstawienia Buddy, takie jak wyrzezbione odciski stop Buddy,
w Azji Potudniowo-Wschodniej i na Sri Lance. W pozniejszych czasach za-
czgto zamiast fizycznych szczatkow przechowywaé w stupach réowniez ztote

0 Por. DN 16/ii 100.
31 DN 16/ii 141.
2. DN 16/ii 142.
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tabliczki z inskrypcjami palijskimi®. Pielgrzymka i kult maja inspirowac
wyznawce buddyzmu, nie stuzg natomiast uzyskaniu jakichs nadprzyrodzo-
nych korzysci.

Najwigksze znaczenie ma kult wizerunkéw Buddy, najczesciej w formie
posagdw™. W najwczesniejszym okresie buddyzmu nie tworzono w ogé-
le wizerunkow Buddy. Jego symbolem mogly by¢ pusty tron albo odciski
stop. Poczatki kultu wizerunkéw Buddy sa niejasne, ale zrodta wspominaja
o nich poczawszy juz od IV w. n.e. Posagi te nie sa traktowane jedynie
jako symbole Przebudzonego i pamiagtki po nim, inspirujace wyznawcow
do wysitku religijnego. Cho¢ w ramach therawady nie uwaza si¢ — w prze-
ciwienstwie do hinduizmu — ze posag jest zamieszkany przez przedstawione
przezen bostwo, to uznaje sig, iz w posagach obecna jest moc Buddy. Ta
moc przekazywana jest podczas szczegolnych rytuatow. Ich najwazniejszym
momentem wystgpujacym we wszystkich krajach therawady, z wyjatkiem
Birmy, jest ,otwarcie oczu”, reprezentujace przebudzenie Buddy. Na Sri
Lance oczy maluje rzemie$lnik z okreslonej kasty, uprawnionej do wykony-
wania tego rytuatu. W kontynentalnej czesci Azji Potudniowo-Wschodniej
usuwa si¢ wosk lub material zakrywajacy oczy.

W rytuatach w Kambodzy i Tajlandii wizerunkowi nadaje si¢ moc w wy-
niku recytacji tekstow przez mnichow trzymajacych sie $wietej nici, kto-
rej drugi koniec jest przywigzany do wizerunku Buddy. Nowy wizerunek
jest w ten sposob nauczany historii zycia i osiagnie¢ Buddy. Nastepnie sily
Buddy zwigzane z tymi osiagnigciami s3 zapraszane do wejscia w wizeru-
nek. Kolejny interesujacy element nadania mocy posagowi Buddy wyste-
puje w ceremoniach konsekracyjnych w Kambodzy i Tajlandii. Zacheca si¢
mianowicie starszy posag, aby przekazat swoja moc nowemu wizerunkowi.
Rytualy i stosowana terminologia sa podobne do tych uzywanych podczas
ceremonii wyswigcania mnichow.

Wizerunki Buddy najczesciej znajduja si¢ w $wigtyniach (vihara). Dane
miejsce jest jednak $wiatynig przede wszystkim ze wzgledu na bycie siedziba

3 Por. K. Crosby, op. cit., s. 246.
 Por. R.F. Gombrich, Theravada Buddbism..., s. 145-146; K. Crosby, op. cit.,
s. 51-53.
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mnicha®. Sama nazwa vihara oznacza dostownie po prostu miejsce zamiesz-
kania, nie ma konotacji zwigzanych z kultem religijnym. Wigkszos¢ wiosek
syngaleskich posiada wlasng swigtynie zamieszkaty przez jednego, a czasem
wigkszg liczbe mnichéw oraz nowicjuszy. Mnich nie jest odpowiedzialny za
kondycje duchowa mieszkancow wioski; to oni s3 odpowiedzialni za zapew-
nienie mu warunkow do zycia, przez co zyskuja zastuge.

Mnich therawadyjski prawie nigdy nie pelni funkecji kaptana. Jedynie
w czasie rytuatow pogrzebowych mnisi odgrywaja role podobng indyjskim
braminom. Sg bowiem zapraszani do uczestnictwa w pogrzebie i karmieni
tydzien po $mierci, trzy miesigce pozniej oraz podczas corocznych rytuatow
upamietniajacych. We wszystkich tych przypadkach zastuga z aktu karmie-
nia mnichow jest rytualnie przekazywana zmarfemu.

Innym zadaniem mnichéw jest $piewna recytacja specjalnie wybranych
w tym celu tekstow palijskich. Taka recytacja nazywa sie w jezyku palij-
skim paritta®, co znaczy ,ochrona”. Kazdy moze recytowa¢ teksty podczas
paritty, ale zwykle zaprasza si¢ do tego mnichéw i karmi si¢ ich przed ce-
remonig i po ceremonii, zwigkszajac w ten sposob uzyskang zastuge. Pod-
czas tej ceremonii najczgsciej Spiewa razem przynajmniej dwoch mnichow;
czgsto zaangazowanych jest jednak o wiele wigcej osob i $piewaja one na
zmiany. Teksty pochodza z ustalonego repertuaru (ksiegi paritty), ktory
mnisi powinni zna¢ na pamigc.

Jeszcze bardziej zaskakujacym elementem religijnosci therawadyskiej
moze wydac si¢ kult bostw”’. Czyz therawada nie jest bowiem religia ate-
istyczng? Buddysci wierza, ze istniejg zarowno zle, jak i dobre bostwa. Nie-
ktore z nich chronig sasang Buddy. Wedtug oficjalnej doktryny buddyjskie;
nie sg to oczywiscie bostwa w tradycyjnym znaczeniu tego stowa; sg to isto-
ty poteine, ale Smiertelne i zniewolone sansarg. Zwyczajowo zar6wno mni-
si, jak i ludzie $wieccy po dokonaniu jakiego$ dobrego uczynku przekazuja
zastuge z niego bostwom chronigcym dhamme, liczac na to, ze beda one
chroni¢ takze ich samych.

5 Por. R. F. Gombrich, Theravada Buddhbism..., s. 146.
% Por. thidem, s. 147.
7 Por. A. Tilakaratne, op. cit., s. 135-137.
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Wszystkie kraje therawady posiadaja swoj panteon bostw, zaréwno po-
chodzenia lokalnego, jak izewnetrznego, ktérym przekazuje sie zastugi
w zamian za ochrong. Godne uwagi jest to, ze oprocz przekazywania za-
stugi bostwom tym skfada si¢ tez réznego rodzaju ofiary, takie jak kwiaty,
owoce, kadzidlo, a przede wszystkim pienigdze. Warto zauwazy¢, ze swieccy
wyznawcy nigdy nie zwracaja si¢ do Buddy, aby prosi¢ o swiatowe korzysci
lub jakakolwiek inng przystuge. Powszechna wsrod buddystow therawady
jest swiadomos$¢ tego, ze Budda nie jest bogiem i nie jest juz dostgpny dla
swoich wyznawcow. W swoich codziennych potrzebach szukaja wigc pomo-
cy u roznych istot boskich. Kaptan, zwykle $wiecki lub kobieta, dziata jako
posrednik i odprawia rytualng ofiare (pudzg) dla boga. Zwyczaj ten jest bar-
dzo rozpowszechniony nie tylko wérod swieckich, ale takze wsrod mnichow.
Oprocz pudzy dla bogdw istnieje wiele obrzedéw i rytuatéw zapewniajacych
zdrowie, ochrong, dobrobyt, a zwlaszcza zapobiegajacych nieszcze$ciom po-
wodowanym przez ztosliwe istoty. Do podobnego typu zachowan mozna
rowniez wlaczy¢ wiare w charyzmatycznych mnichow i nauczycieli. Nosze-
nie amuletow z ich wizerunkami jest dos¢ powszechne w spoteczenstwach
buddyijskich Azji Potudniowo-Wschodniej.

Wisuddhimagga Buddhaghosy — klasyczna soteriologia
therawady”®

W suttach Kanonu palijskiego Budda wielokrotnie stwierdzat, ze centralne
miejsce w jego nauczaniu zajmuje problem cierpienia. Przestanie Buddy nie
ogranicza si¢ do teoretycznego opisu cierpienia, ma ono bowiem charakter
wybitnie praktyczny. Dlatego tez najwazniejsze miejsce w nauce Buddy zaj-
muje opisanie drogi prowadzacej do usunigcia cierpienia. Poniewaz przyczy-
ng cierpienia jest ostatecznie niewiedza, droga do jego catkowitego usunigcia
jest — z punktu widzenia buddyzmu — rozwéj zrozumienia (pafifia). Droga
do uzyskania takiego zrozumienia w buddyzmie nie jest jednak spekulacja,

ale praktyka medytacyjna. Niemniej sutty nie dostarczaja weale jednolitego

% Niniejszy podrozdziat zawiera fragmenty ksigiki: G. Polak, op. ciz.
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i spojnego obrazu buddyjskiej praktyki medytacyjnej. Co wigcej, nie daje si¢
w nich odnalez¢ zrédet licznych istotnych elementow wspoétczesnej doktry-
ny medytacji buddyzmu therawady.

Klasyczna doktryna soteriologiczna therawady zostata najpetniej wyto-
zona w traktacie Wisuddhimagga autorstwa Buddhaghosy. Wisuddhimagga
jest najwazniejszym traktatem poswigconym medytacji w ramach tradycji
therawady, a takze jej najwazniejszym pismem postkanonicznym. W Wi-
suddbhimagdze wypracowana zostala teoria medytacji mogaca $miato preten-
dowa¢ do miana kompletnej w obrebie tradycji therwady, uwzglednia ona
bowiem zaréwno nauke zawartg w suttach, doktryne zawarta w traktatach
abhidhammy, jak i poglady na medytacje obecne w komentarzach. O wyjat-
kowosci Wisuddhimaggi $wiadczy tez to, ze w niezwykle udany sposob taczy
kwestie teoretyczne ze $cisle praktycznymi, wrecz technicznymi. W trakta-
cie obecne s zardwno subtelne analizy filozoficzne dotyczace podstawowych
elementow rzeczywistosci, jak i szczegotowe opisy wykonywania przedmio-
tow medytacji. O ile jednak w popularnych ujeciach buddyzmu za gtéwny
i podstawowy schemat drogi do wyzwolenia uchodzi szlachetna o$mioraka
sciezka, Wisuddhimagga z niego nie korzysta. Zamiast tego opiera si¢ na wy-
stepujacym tylko raz w Kanonie palijskim, w tekscie Ratha-vinita-sutta®,
schemacie siedmiu oczyszczent (visuddhbi). Buddhaghosa przyporzadkowuje
siedem oczyszczen do bardziej ogolnego schematu, ktory wystepuje w Ka-
nonie palijskim znacznie czgsciej. Chodzi tu o schemat dzielacy buddyjska
droge do wyzwolenia na rozwdj cnoty (sila), rozwéj skupienia (samadhi),
definiowany tez jako rozwdj umystu (citta), i rozwdj zrozumienia (paninia).
I tak, na rozwdj cnoty sklada si¢ oczyszczenie cnoty, na rozwdj skupienia
skfada si¢ oczyszczenie umystu, a na rozwdj zrozumienia sklada si¢ pozosta-
tych pig¢ oczyszczen.

3 MN 24/i 145.
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Rozwdj moralnoéci

Osiagniecie moralnej czystosci jest absolutnie niezbedne do postepu w prak-
tyce medytacyjnej. Wisuddhimagga ujmuje rozwoj cnoty za pomocg sche-
matu czworakiego oczyszczenia cnoty (catu-parisuddhbi-sila). Pierwszym
cztonem tego schematu jest cnota powsciagniecia za pomoca patimokkhy
(patimokkba-samvara-sila)®. Ten etap rozwijania cnoty polega na skru-
pulatnym zachowywaniu regut patimokkhy. Drugim etapem jest wediug
Buddhaghosy cnota powsciagniecia wladz zmystowych (indriya-samvara-
-sila)®. Nie polega ona na utrzymywaniu niewrazliwoéci zmystowej, ale na
umiejetnej selekeji bodzcow, na jakie jestesmy wystawieni. Celem tej prak-
tyki jest zapobiegnigcie wywolywaniu przez doswiadczenie zmystowe na-
rastania réznego rodzaju skalan. Ostatecznym jej efektem jest osiagniecie
takiego stanu, w ktorym kazdy element doswiadczenia bedzie przyjmowa-
ny z rownowaga (upekkba) inie bedzie wzbudzat gwattownych emocjo-
nalnych reakeji typu pozadanie czy wstret. Trzecim etapem sktadajacym
si¢ na oczyszczenie cnoty jest cnota oczyszczonego sposobu zycia (ajva-
-parisuddhi-sila)®*. Mnich, ktory dazy do tego celu, powinien zdobywa¢ swo-
je podstawowe przybory, a wigc szaty, jedzenie i lekarstwa, tylko w zgodzie
z zasadami obowigzujacymi we wspolnocie mnichoéw. Ostatnim etapem,
skfadajacym si¢ na oczyszczenie cnoty, jest cnota w uzytkowaniu przyboréw
(paccaya-sannissita-sila), bedaca niejako kontynuacja poprzedniego etapu®.

Praktyki ascetyczne

Omowienie czterech etapéw oczyszczenia cnoty konczy pierwszy rozdziat
Wisuddhimaggr. Istnieja jednak bardziej zaawansowane praktyki pozwalajace
na dalsze oczyszczenie cnoty. Chodzi tutaj o praktyki ascetyczne (dbutariga),

% Vism. 1.42/15.
Vism. 1.53/20.
2 Vism. 1.64/22.
8 Vism. 1.85/30.
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ktérych oméwieniu poswigcony jest drugi rozdziat®. Jak zaznacza Bud-

dhaghosa, medytujacy dazacy do rozwoju cnoty, powinien podja¢ prakty-

ki ascetyczne, aby w jeszcze wigkszym stopniu udoskonali¢ takie specjalne

jakosci, jak mata ilo$¢ pragnien czy zadowolenie. Praktyki ascetyczne ode-

graly bardzo duza rol¢ w dziejach therawady — od czasoéw starozytnych az po

wspotczesne. Stanowily one na przyktad wazny element systemu prakeyki

uprawianej przez odnowicieli tajskiej tradycji leSnej — Ajahna Sao i Ajahna

Mana — i s3 wcigz praktykowane przez tajskich lesnych mnichow. Sktadaja

si¢ na nie:

L.

Praktyka odzianego w fachmany, polegajaca na tym, ze mnich nie uzy-
skuje swoich szat od $wieckich wyznawcow, ale musi je sam sobie znalez¢;

. Praktyka noszacego trzy szaty, polegajaca na tym, ze mnich ogranicza sig

tylko do trzech kawatkow szat;

. Praktyka spozywajacego jatmuing, polegajaca na tym, ze mnich uzyskuje

swoje jedzenie tylko jako jalmuzne, nigdy z innych zrodet;

. Praktyka chodzacego od domu do domu, polegajaca na tym, ze mnich

udajacy si¢ po jatmuzng nie ogranicza si¢ tylko do mieszkan, co do kto-
rych wie, ze zostanie w nich dobrze przyjety i otrzyma dobre jedzenie, ale
odwiedza po kolei wszystkie domy w wiosce;

. Praktyka jedzacego w ciagu jednego posiedzenia, polegajaca na tym, ze

mnich spozywa jedzenie tylko raz dziennie;

. Praktyka jedzacego z miski, polegajaca na tym, ze mnich ogranicza si¢

do jedzenia tylko takiej ilosci pokarmu, jaka zmiesci si¢ w jego misce
i niczego wiecej;

. Praktyka odmawiajacego poiniejszego jedzenia, polegajaca na tym, ze

mnich po otrzymaniu pokarmu jako jatmuzny nie domaga si¢ juz dodat-
kowych porcji jedzenia;

. Praktyka mieszkajacego w lesie, polegajaca na tym, ze mnich rezygnuje

z zZycia w wiosce i zawsze o $wicie musi przebywac w lesie;

. Praktyka zyjacego u korzeni drzew, polegajaca na tym, ze mnich nie

mieszka w zadaszonych pomieszczeniach;

64

Vism. I1.1/59.



Therawada w Azji Potudniowej i Poludniowo-Wschodniej 131

10. Praktyka zyjacego na otwartej przestrzeni, polegajaca na tym, ze mnich
nie tylko nie moze zy¢ w wiosce, ale nie moze nawet mieszka¢ pod
drzewem;

11. Praktyka zyjacego na cmentarzu;

12. Praktyka uzywajacego wszystkich rodzajow 16zek, polegajaca na tym,
ze mnich nie dazy do spania w wygodnych, luksusowych 16zkach, ale
zadowala si¢ kazdym dostgpnym;

13. Praktyka siedzacego, polegajaca na tym, ze mnich odmawia przyjmo-
wania pozycji lezacej. Wypoczywa i $pi zawsze w pozycji siedzacej, cho¢
oczywiscie nie ma zadnych zakazow wstawania i chodzenia.

Rozwdj skupienia medytacyjnego — dzhany

Omowienie rozwoju cnoty zajmuje w Wisuddhimagdze stosunkowo niewiele
miejsca i to nie jemu zawdzigcza traktat Buddhaghosy swoja stawe. Mozna
powiedzie¢, ze whasciwa teoria medytacji rozpoczyna si¢ od drugiej czesci
Wisuddbimaggi, opisujacej oczyszczenie umystu (cizza-visuddbi). Oczyszcze-
nie umystu zachodzi — zdaniem Buddhaghosy — poprzez rozwdj (bhavana)
skupienia (samadhi). Ten rozwodj jest w zasadzie utozsamiany z osigganiem
dzhan (jhana)®, czyli stanéw pochtonigcia medytacyjnego. Dzhany s3 prak-
tykowane poprzez jednopunktowe skupienie na pojedynczym przedmiocie
medytacyjnym (ekarammana)®. Wisuddhimagga wyrdinia czterdziesci ta-
kich przedmiotow medytacyjnych, ktore mogg stac si¢ obiektem skupienia.
Poszczegolne obiekty sa w réznym stopniu adekwatne dla ludzi o réznym
typie usposobienia. Wazne jest zatem, aby zostaly dobrane do osobowo-
sci danego medytujacego. Ta rola przypada nauczycielowi medytacji, okre-
slanemu mianem ,dobrego przyjaciela”. Wisuddhimagga rozpoznaje sze$¢
glownych typoéw usposobienia: pozadliwe, nienawistne, sktonne do ztudze-
nia, skfonne do wiary, inteligentne i spekulatywne®”. Po przedstawieniu teo-
rii usposobienia Buddhaghosa przystepuje do skrotowej ogolnej prezentacii

6 Vism. II1.6/85.
% Vism. I11.3/84.
7 Vism. 111.74/101-102.
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czterdziestu tematéw medytacji. Sa nimi: dziesig¢ kasin (kasina), dziesigc
rodzajow obrzydliwosci, dziesig¢ rozpamigtywan, cztery brahmawihary
(brabma-vibara), cztery stany pozbawione formy, jedno postrzezenie i jedna
definicja®®. W Wisuddhimagdze zdecydowanie wyrdznione miejsce zajmu-
je medytacja z uzyciem kasin, a Buddhaghosa po$wigca jej znacznie wigcej
miejsca niz pozostalym formom medytacji skupienia. Dla wspétczesnego
czytelnika musi by¢ to z pewnoscig zaskakujace, jako ze ta forma medytacji
nie jest praktycznie dzisiaj uprawiana ani kojarzona w powszechnej opinii
z buddyzmem. Kasiny sg rekwizytami reprezentujacymi najbardziej elemen-
tarne jakosci, takie jak gtowne zywioly i barwy. Po wykonaniu odpowied-
niego rodzaju kasiny medytujacy powinien usia$¢ na stosownie przygotowa-
nym siedzisku, a kasing umiesci¢ w takiej odleglosci i na takiej wysokosci,
zeby nie nastgpowato zmeczenie oczu. Po tych zabiegach wstepnych rozpo-
czyna si¢ wlasciwa medytacja. Polega ona na jednopunktowej koncentra-
¢ji na jednym przedmiocie, prowadzacej do wylaczenia wszystkiego innego
z pola $wiadomos$ci. Buddhaghosa definiuje koncentracje (samadhi) jako
umieszczanie (adhana), ustanawianie (thapana) umystu i czynnikéw men-
talnych (citta-cetastkanam) whasciwie i roéwno (samam samma) na pojedyn-
czym przedmiocie (ekarammane)®. Stopniowo prowadzi to do zablokowa-
nia pigciu negatywnych czynnikéw umystowych, tzw. przeszkod (nivarana),
przez pig¢ pozytywnych czynnikéow dzhany. Mysl poczatkowa (vitakka) jest
mentalnym czynnikiem odpowiedzialnym za naprowadzanie (anayana)
umystu na przedmiot, ktéry powinien zostaé nig uderzony (vitakkabatam)™.
Jej cecha (lakkhana) jest przykuwanie (abbiniropana) umystu (cittassa) do
swojego przedmiotu medytacji (arammane)”’. Mysl podtrzymana (vicara)
spetnia funkcje wigzania (anuppabandhana) umystu z przedmiotem w bar-
dziej ciagly sposob (anumagjana). Kluczows cecha dzhany jest medytacja nad
swoim przedmiotem (dmmma;{zﬁpani]jbdna). W opisie procesu medytacji

% Vism. I11.104/110.
% Vism. I11.3/84.

70 Vism. IV.88/142.
1 Ibidem.
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daje si¢ zauwazy¢ typowe dla therawady upodobanie do bardzo drobiazgowej
analizy stanow psychologicznych przy ujeciu kategorii abhidhammy.

Poczatkowy przedmiot skupienia jest kontemplowany za pomoca zmy-
stéw i ma czesto charakter fizycznego artefaktu (badz cielesnego doznania
w przypadku szeregu innych form medytacji). Wraz z postgpem medyta-
cji jest on zastgpiony z czasem przez jego wierne mentalne wyobrazenie
(uggaba-nimitta), naktérym nalezy si¢ koncentrowad (samannabaritabbam)™.
Ono samo z kolei moze stopniowo ulec przemianie do tzw. znaku przeciw-
nego (patibhaga-nimitta)” — wprawdzie nie ma juz on charakteru zmysto-
wego, ale nalezy do sfery subtelnej formy (ripavacara). Jego pojawianie
si¢ oznacza osiagnigcie tzw. skupienia dostepu (upacara-samadhi), czyli
przejsciowego stanu poprzedzajacego osiggnigcie dzhany. Ten znak moze
nastepnie zostaé rozciagniety wewngtrz umystu’.

Wraz z postgpem medytacji pozytywne czynniki umystowe staja sie sil-
niejsze i nastgpuje przejscie ze stanu skupienia dostgpu do stanu pochionie-
cia, czyli pierwszej dzhany. Pierwsza dzhana posiada pig¢ czynnikow: mysl
poczatkows, mysl podtrzymang, przyjemnos¢, zachwyt i jednopunktowosé.
Buddhaghosa wyjasnia, ze osiaganie kolejnych, coraz wyzszych dzhan wig-
ze si¢ z przezwycigzaniem obecnych w nizszych dzhanach czynnikow, kto-
re nie wystgpuja w dzhanach wyzszych. I tak, przejscie do drugiej dzhany
polega na przezwycig¢zeniu mysli poczatkowej i mysli podtrzymanej. Przy
przejsciu do trzeciej dzhany zachwyt zostaje przezwycigzony, a jego miej-
sce zajmuje rownowaga (upekkba). Czwarta dzhana porzuca jeden czyn-
nik, czyli przyjemno$¢, a posiada dwa czynniki, czyli rownowage, a takze
jednopunktowosc.

Przy uzyciu kasin i uwaznosci oddychania medytujacy moze osiagnac
cztery dzhany sfery subtelnej formy (riipa), a nastgpnie cztery stany pozba-
wione formy (aruppa). Inne przedmioty medytacji pozwalaja na osiagnie-
cie nizszych stanow skupienia, a niektore z nich, jak np. rozpamigtywanie
Buddy, moga prowadzic¢ tylko do skupienia dostepu.

2. Vism. IV.30/125.
7 Vism. IV.31/125-126.
7 Vism. IV.126/152.
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Ograniczenia skupienia i koniecznos$¢ rozwoju zrozumienia

Mimo licznych korzysci, jakie wiaza si¢ z rozwojem skupienia, jest on sam
w sobie niewystarczajacy do osiagnigcia gléwnego celu swigtego zycia, a wigc
ostatecznego wyzwolenia. Podczas pochtonigcia skalania umystu zostaja tyl-
ko przejsciowo sthumione, a nie usuniete na trwate i po zakonczeniu medy-
tacji na nowo atakujg umyst. Niezwykle przyjemnosci zwigzane ze stanami
pochtonigcia moga sta¢ si¢ zréodlem groznego uzaleznienia praktykujacego.
Z buddyjskiego punktu widzenia niezbyt korzystne jest réwniez odrodze-
nie si¢ jako istota niebianiska, w ten sposob bowiem zmarnowana zostaje
wyjatkowa, zwigzana z egzystencja ludzka, szansa na trwate usunigcie cier-
pienia. Egzystencja w niebiosach nie trwa zreszta wiecznie, gdyz po wy-
czerpaniu si¢ zastugi nastepuje odrodzenie si¢ w jednej z nizszych sfer by-
towania, czgsto nawet w jednym z piekiet. Osiagniete w wyniku rozwoju
skupienia cudowne moce (iddhi) stajg si¢ czgsto zroédtem pychy i réznego
rodzaju naduzy¢.

Z tych wszystkich powodow w buddyzmie rozwoj skupienia nie jest
traktowany jako cel sam w sobie, ale srodek pomocniczy w osiggnigciu
ostatecznego wyzwolenia. Bezposrednia role w wyzwoleniu odgrywa bo-
wiem nie skupienie, ale zrozumienie (panifia), ktore jest w stanie usungé
niewiedze bedaca przyczyng stawania sig, a w konsekwencji cierpienia. To
wlasnie rozwdj zrozumienia ma by¢ tym, co odréinia buddyzm od in-
nych systemoéw soteriologicznych, ktorym buddysci nie odmawiajg zreszta
zadnych osiagnie¢ zwigzanych z rozwojem skupienia. W Wisuddbimagdze
rozwoj zrozumienia stanowi kulminacje drogi do wyzwolenia, a jego opiso-
wi poswigcona jest trzecia, ostatnia czg$¢ traktatu.

Abhidhamma — teoretyczne podstawy therawady

Aby opisac relacjg, jaka zachodzi pomiedzy rozwojem zrozumienia a innymi
elementami skfadajacymi si¢ na buddyjska Sciezke wyzwolenia, Buddhaghosa
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ucicka si¢ do ciekawego poréwnania”. Przyrownuje on zrozumienie do
drzewa, ktorego glebg jest teoretyczne opanowanie podstawowych doktryn
buddyjskich wyjasniajacych nature zjawisk, a korzeniami sg dwa pierwsze
oczyszczenia, a wigc oczyszczenie cnoty i oczyszczenie umystu. Pozostate
piec oczyszczen stanowi pien zrozumienia.

Buddhaghosa przywiazuje wielka wage do koniecznosci opanowania teo-
retycznych podwalin zrozumienia, ktore stanowia jego glebe. Duza czes¢ Wi-
suddbimaggi poswigcona jest omowieniu podstawowych teorii wyjasniajacych
nature zjawisk, takich jak: teoria pigciu khandh, teoria szesciu baz zmystow
i doktryna zaleznego powstawania. Buddhaghosa nie ogranicza si¢ do ujecia
obecnego w suttach, ale korzysta w pelni z rozwigzan wypracowanych w pi-
smach abhidhammy. Zasadnicze znaczenie ma zwlaszcza klasyfikacja pod-
stawowych, nieredukowalnych elementow rzeczywistosci, czyli dhamm.
W petni rozwinigta doktryna therawady wyréinia w sumie osiemdziesiat
dwa rodzaje dhamm, podzielonych na cztery grupy. Pierwsza z nich jest
grupa dhamm materialnych (riipa), na keore sktadaja si¢ cztery podstawowe
zywioly i dwadziescia cztery dalsze rodzaje dhamm materialnych z nich sig
wywodzacych’. Odrebng dhamme stanowi umyst (cizta). Zawsze asystuja mu
dhammy z grupy mentalnych czynnikoéw towarzyszacych (cetasika)”. Jest to
porownane do krola, ktéremu towarzyszy zawsze zastep dworzan. Wystepuja
w sumie pig¢dziesigt dwa rodzaje dhamm z grupy czetasika, a skfada si¢ na
nie siedem dhamm wystepujacych w kazdym stanie umystu, szes¢ dhamm
wystepujacych opcjonalnie (ale zawsze w tej samej konfiguracji), dwadziescia
pie¢ dhamm korzystnych i czternascie dhamm niekorzystnych”. Ostatnig
z osiemdziesigciu dwoch dhamm jest jedyna w swoim rodzaju dhamma nie-
uwarunkowana, czyli nibbana (nibbana). Cho¢ istnieje tylko jedna dham-
ma umystu, to z powodu jej rozmaitych konfiguracji z dhammami z grupy

> Vism. XIV.32/443.

¢ Por. B. Bodhi, 4 Comprebensive Manual of Abbidbamma: The Abbidbammattha
Sangaha of Acariya Anuruddhba, Charleston 2007, s. 199-254.

77 Ibidem, s. 19-64.

8 Ibidem, s. 65-98.
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czetasika, abdhidhamma wyréznia az osiemdziesigt dziewig¢ rodzajow umy-
stu”. W zaleznosci od tego, co jest przedmiotem umystu, mozna wprowadzic
dalszy podziat, osiemdziesiat jeden rodzajow umystu posiada bowiem przed-
miot nalezacy do $wiata zfozonego z pigciu khandh, a osiem rodzajéw umy-
stu posiada za przedmiot przekraczajaca swiat nibbang. Stad pierwsza gru-
pa okreslona jest mianem $wiatowych rodzajow umyshu, a druga mianem
ponadswiatowych rodzajow umystu.

Jedna z najwigkszych innowacji, jaka wprowadza Wisuddhimagga w sto-
sunku do sutt, jest przedstawienie bardzo doktadnej analizy procesu do-
$wiadczenia (cizza-vith)® przy uzyciu kategorii wypracowanych przez pi-
sma abhidhammy. Abhidhamma ujmuje potoczne doswiadczenie jako
seri¢ chwilowych stanéw umystu okreslanych mianem citza lub cizt’uppa-
da. Nietrwato$¢ ujmowana jako momentalnos¢ jest wigc cechg najbardziej
podstawowych elementéw rzeczywistosci. Kazda czitta trwa tylko przez
krotki utamek sekundy, ale wcigz moze by¢ podzielona na trzy etapy: etap
powstawania (uppada), etap trwania (¢hiti) i etap ginigcia (bhariga)®'. Te
chwilowe stany umystu nastgpuja po sobie z taky wielka czestotliwoscia,
ze zwykta osoba nie jest w stanie ich w zaden sposob uchwyci¢. Potoczne
doswiadczenie jest po prostu sumg wielkiej ilosci chwilowych stanow umy-
stu, niedajacych si¢ rozrozni¢. Zgodnie z filozofig abhidhammy chwilowe
stany umystu nie wystepuja w izolacji, ale sa czescig calych serii. Istnieja
dwa rodzaje takich serii. Jedng z nich jest pasywny strumienn umystowy,
ktory funkcjonuje jako podioze dla aktywnych procesow umystowych. Zna-
ny jest on jako bhawanga (bbavariga) — kontinuum zyciowe. Drugim typem
serii jest proces aktywnych stanéw umystu, powigzany z postrzezeniami,
myslami, aktami wolicjonalnymi. Ten proces znany jest jako citta-vith.
Bhawanga narasta w fonie matki juz w chwili poczecia. Jej korzeniem jest
niewiedza (avijja), jest podtrzymywana przez pragnienie, aby istnie¢ (bhava-
-tanha), a o jej indywidualnej formie i charakterze decyduje przeszta kamma.
Podczas zycia jednostki kontinuum zyciowe funkcjonuje wtedy, kiedy umyst

7 Vism. XXI1.31/216.
80 Vism. 1.57/21.
8t Por. B. Bodhi, op. cit., s. 135.
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nie jest zaangazowany w procesy aktywnego myslenia. Bhawanga funk-
cjonuje zwlaszcza w stanach glebokiego snu, ale staje si¢ aktywna rowniez
podczas bardzo licznych, cho¢ krotkich chwil, ktore nadarzaja si¢ w trakcie
przerw miedzy aktywnymi procesami umystowymi. Kiedy umyst wchodzi
w kontakt z danymi zmystowymi lub ideami, pasywny strumien kontinu-
um zyciowego zostaje przerwany. Umyst znajdujacy sie w stanie kontinuum
zyciowego jest poddany stymulacji, ktora niejako budzi go z tego stanu.
Najpierw nastgpuje po prostu moment zwyktego funkcjonowania konti-
nuum zyciowego (atita-bhavariga), drugim momentem jest jego wibracja
(bhavaiiga calana), a trzecim jego odcigcie i zatrzymanie (bbavariga upacche-
da), bo aktywny umyst ma si¢ wlasnie pojawic¢. Pierwszym momentem ak-
tywnego umystu jest jego odnoszenie si¢ (avajjana) do przedmiotu poznania,
ktory akurat pojawit si¢ w ,bramie umystu” (manodvara). Ta $wiadomos¢
nie poznaje jeszcze przedmiotu, ale jedynie zwraca si¢ do niego, umozliwia-
jac tym samym powstanie odpowiedniej swiadomosci zmystowej w krot-
kim odstepie czasu. Po pojawieniu si¢ odpowiedniej swiadomosci zmystowej
(np. wzrokowej), wylaniaja si¢ kolejno: $wiadomo$¢ odbierajaca, badajaca
i okreslajaca®. Potem nastgpuje szereg momentow okreslanych mianem
pulsaciji (javana), kiedy $wiadomo$¢ kontempluje swoj przedmiot. Nastep-
nie nastgpuja dwa momenty rejestracji przedmiotu i $wiadomos¢ znowu za-
pada si¢ w stan kontinuum zyciowego.

Wilad: praktyczny rozwdj zrozumienia

Pierwszym etapem praktycznego rozwoju zrozumienia jest oczyszczenie
pogladu (digthi-visuddhi), ktére Buddhaghosa definiuje jako prawidtowe
postrzeganie tego, co mentalne i materialne (nama-ripa), czyli jednostki
ludzkiej®. Chodzi tutaj o usunigcie niewlasciwych pogladéw dotyczacych
istnienia substancjalnej jazni, stanowigcych przyczyne lgniecia, a co za tym
idzie cierpienia. Analiza czynnikow sktadajacych si¢ na jednostke ludzka

2 Ibidem, s. 134.
8 Vism. XVIII.2/586.
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ujawnia jednak, ze zadna trwala jazn nie istnieje. Tym, co istnieje naprawde,
jest po prostu grupa materialnych i mentalnych czynnikéw, ktore ciagle
powstaja i ging. Poglady therawady w tej kwestii mozna okresli¢ mianem
redukcjonizmu.

Juz na samym poczatku rozdziatu wprowadza Buddhaghosa niezwykle
istotne dla tradycji therawady rozréznienie pomiedzy dwoma alternatyw-
nymi sposobami rozwoju zrozumienia. Chodzi tutaj o wehikut wyciszenia
(samatha-yana) i wehikut wgladu (vipassana-yana)*'. Medytujacy, ktorego
wehikutem jest wyciszenie, to samatha-yanika, a ten ktérego wehikutem
jest wglad, bywa okreslany jako vipassana-yanika. Ten ostatni okreslany jest
tez jako sukkha-vipassaka — praktykujacy suchy wglad. Roznica pomiedzy
oboma wehikutami polega na tym, ze samatha-yanika czyni przedmiotem
swojego wgladu wczesniej osiagnigety stan dzhany, a vipassana-yanika nie
taczy wgladu z dzhang.

Praktykujacy musi nastgpnie rozwia¢ watpliwosci dotyczace przyczyn
i warunkow zaistnienia ,kompleksu mentalno-materialnego” (nama-ripa),
jakim jest jednostka ludzka. Istotna jest w tym kontekscie kontemplacja
zaleznego powstawania. Buddyzm therawada glosi koncepcje uniwersalne;
przyczynowosci, zgodnie z ktorg wszystkie zjawiska powstaja w zaleznosci
od innych zjawisk (zadne nie jest samoistne). Zadna pojedyncza przyczyna
nie moze sama wywola¢ skutku. Dana przyczyna nie wywotuje rowniez
tylko jednego skutku. Therawadini wykluczaja tez istnienie jakiegokolwiek
Boga stworzyciela®.

Dlatego zbior przyczyn warunkuje caly zbior skutkow. W ten sposob
medytujacy dochodzi do zrozumienia, ze nama-rapa, czyli to, co konwen-
cjonalnie nazywamy jednostka ludzka, jest wynikiem oddziatywania rozma-
itych warunkéw i przyczyn. W ten sposob zachodzi oczyszczenie poprzez
przezwycigzenie watpliwosci (karikbavitarana-visuddhi). Zanim dokona sig
kolejne oczyszczenie, medytujacy musi podja¢ praktyke okreslang mianem
pojmowania grupami (kalapa-sammasana)®. Polega ona na grupowaniu

8 Vism. XVIII1.3-4/577-578.
8 Vism. XIX.3/598.
8 Vism. XX.2/606.
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wszelkich zjawisk przy uzyciu réznych kategorii, a nastgpnie przypisywaniu
im trzech znamion (lakkhana): nietrwatosci (anicca), nacechowania cierpie-
niem (dukkha) i bezjazniowosci (anatta).

Na tym konczy si¢ analityczny, dyskursywny etap wgladu, a rozpoczyna
faza dynamicznej praktyki, kiedy medytujacy bedzie kontemplowat zmie-
niajace si¢ elementy konstytuujace whasne jestestwo. Od tego momentu
medytujacy rozpoczyna praktyke okreslong mianem kontemplacji powsta-
wania i ustawania (udaya-bayanupassana)®’. Polega ona na $ledzeniu cigglych
zmian, ktorym ulega pie¢ khandh, a mianowicie ich pojawiania si¢ i znika-
nia. Wraz z pierwszymi postepami w tej praktyce medytujacy osiaga stopien
zaawansowania okreslony mianem delikatnego wgladu (taruna-vipassana).
Jest to kluczowy moment praktyki, spotyka go bowiem wtedy szereg nie-
oczekiwanych doswiadczen okreslonych wspolnym mianem ,dziesigciu
niedoskonatosci wgladu” (dasa vipassanupakkilesa). Naleza do nich: ilu-
minacja, wiedza, zachwyt, spokoj, rados¢, sita postanowienia, wysitek,
uwaznos¢, rownowaga i przywiazanie®. Niebezpieczenstwo polega na tym,
ze praktykujacy moze w tym momencie uznac, ze osiagnat juz ostateczny cel
prakeyki, czyli nibbang. W efekcie pojawia si¢ przywigzanie do tych zjawisk
i praktyka moze zosta¢ zahamowana. Wtasciwg droga postepowania wobec
dziesigciu niedoskonatosci wgladu jest uczynienie ich samych przedmiotami
wgladu. W ten sposob nastepuje oczyszczenie poprzez wiedzg i wizjg tego,
co jest sciezkg, a co nig nie jest (maggamagga-iana-dassana-visuddhr).

Medytujacy musi teraz wznowic¢ przerwang wezesniej z powodu wysta-
pienia niedoskonatosci wgladu kontemplacje powstawania i ustawania. Wraz
z postgpem w zakresie wgladu medytujacy zaczyna dostrzegaé trzy odrebne
fazy stawania si¢ kazdego z uwarunkowanych zjawisk (sazikbara): pojawiania
si¢ (uppada), obecnosci (thiti) i rozpadu (bhariga). W efekcie medytujacy
osigga na tym etapie praktyki caly szereg kluczowych wgladéw w nature
uwarunkowanych zjawisk. Jawig si¢ mu one w swojej nagiej i niezafalszowa-
nej postaci jako rozkiadajace sig, przerazajace i niebezpieczne. Rezultatem

8 Vism. XX.93/629-630.
8 Vism. XX.105/633.
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jest odczarowanie ztudnego powabu, jaki ma rzeczywisto$¢ dla innych ludzi,
osiagnigcie beznamigtno$ci (nibbida), pragnienie wyzwolenia si¢ na dobre
od rzeczywistoéci fenomenalnej i ostatecznie uzyskanie rownowagi wobec
tego, co uwarunkowane. W ten sposob dokonuje si¢ oczyszczenie poprzez
wiedze i wizje drogi (patipada-niana-dassana-visuddhi)®, ktore mozna po-
krotee zdefiniowad jako pelny wglad w nature rzeczywisto$ci zjawiskowe;.
Na tym etapie zachodzi kluczowy moment. Poniewaz natura zjawisk zo-
stata w pelni ujrzana, nastgpuje rozczarowanie nimi i zniechgcenie w sto-
sunku do nich. Umyst odwraca si¢ od tego, co uwarunkowane, i przez
jeden moment czyni swoim przedmiotem to, co nieuwarunkowane, czy-
li nibbang. Poniekad to sugeruje, ze nibbana jest czyms, co jest stale dla
nas bezposrednio dostgpne, ale ze wzgledu na zaaferowanie rzeczywistoscia
uwarunkowang nie zdajemy sobie z tego sprawy. Ten moment $wiadomo-
$ci ma kluczowe znaczenie i jest okreslany w Wisuddhimagdze jako wiedza
o zmianie rodowodu (gotrabhii-fiana)®. Chodzi o to, ze od tego momentu
praktykujacy przestaje naleze¢ do grupy zwyklych, swiatowych oséb, ale
staje si¢ jedna z tzw. szlachetnych oséb. Czynnikami niewolacymi jednost-
ke w sansarze jest wedtug terminologii therawadyjskiej tzw. dziesie¢ wiezow
(samyojana). Opisany powyzej pierwszy moment kontemplacji nibbany nie
jest jeszcze w stanie zniszczy¢ wiezow. Te funkcje spetnia nastgpujacy bez-
posrednio po nim moment tzw. umystu $ciezki (magga-citta), ktory takze
bierze za swoj obiekt nibbang i jest w stanie przenikng¢ cztery szlachetne
prawdy’’. Po umysle $ciezki pojawia si¢ umyst owocu (phala-citta). O ile
umyst sciezki ma za zadanie zniszczenie wiezow, to umyst owocu jedynie
rozkoszuje si¢ spokojem, jaki wynika z usunigcia wigzéw. Umyst owocu
rowniez bierze nibbang za swoj przedmiot. Zaréwno umyst $ciezki, jak
i umyst owocu trwaja bardzo krotko. Umyst $ciezki trwa tylko jeden mo-
ment, umyst owocu to dwa albo trzy momenty (w zaleznosci od uzdolnieri
medytujacego — im s3 one wigksze, tym krocej trwa umyst owocu). Tym,
co jest szczegolnie istotne, jest fakt, ze ponadswiatowe $ciezki i owoce to

8 Vism. XXI.639-671.
0 Vism. XI1.5/672.
1 Vism. XX1I1.13/674-675.
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stany $wiadomosci dzhanicznej. S one stanami dzhany, poniewaz posiadaja
wszystkie czynniki dzhany, ale wyniesione z poziomu $wiatowego (lokiya)
do ponadswiatowego (lokuttara). Sa to wigc tzw. dzhany ponadswiatowe.
Wiezy nie s3 usuwane jednorazowo w catosci, ale podczas czterech etapow.
W kazdym z tych etapéw umyst $ciezki musi bra¢ za swoj przedmiot nib-
bang i przenika¢ cztery szlachetne prawdy. Odpowiada to czterem stadiom
wyzwolenia: wkraczajacemu w strumien, powracajacemu raz, niepowracajg-
cemu i arahantowi. Wkraczajacy w nurt usuwa poglady o jazni, niepewnosc,
lgniecie do zasad i prakeyk, a wigc trzy pierwsze nizsze wiezy. Powracajacy
raz. dodatkowo ostabia pozadanie, awersje i ztudzenie. Niepowracajacy nisz-
czy catkowicie pig¢ nizszych wigzéw, a arahant niszczy wszystkie dziesiec
wiezow. Wraz z osiagnigciem stanu arhanta zrealizowany zostaje ostateczny
cel $wigtego zycia. Od Buddy odréznia arahanta jedynie fake, ze nie odkryt
on sam drogi do przebudzenia, jego nibbana nie rézni si¢ niczym od nibba-
ny Buddy. Zaréwno Budda, jak i arahantowie ulegaja catkowitemu wyzwo-
leniu z sansary i nigdy nie beda juz si¢ wcielac.

Osoby, ktore osiagnely chociaz raz umyst $ciezki, maja dostep do szcze-
golnego stanu medytacyjnego. Podczas niego moga kontemplowaé nibba-
n¢ przez dowolny czas. Ten stan okreslany jest mianem osiggniecia owocu
(phala-samapatir)* i tez jest rodzajem ponad$wiatowej dzhany. Trudniejsze
do uzyskania jest osiggniecie ustania (nirodba-samapatti), znane roéwniez
jako ustanie postrzegania i odczuwania (safiia-vedayita-nirodha)®. We-
dtug Wisuddhimaggi w tym stanie ustaja jednak nie tylko odczuwanie
i postrzeganie, ale cata aktywno$¢ mentalna. Stan ten dostepny jest tylko
niepowracajacym i arahantom, ktorzy osiagneli zaréwno cztery dzhany, jak
i cztery osiagniecia (samapatti). Pelny rozwoj wgladu i wyciszenia jest wigc
warunkiem koniecznym osiagniecia ustania. W celu zdobycia tego stanu
medytujacy musi osiaga¢ kolejne dzhany, a po opuszczeniu ich — poddac
kontemplacji ich czynniki w celu ujecia jako nietrwalych, przepetnionych
cierpieniem i pozbawionych jazni. Osiagnigcie ustania potrwa tyle czasu, ile
zostato to wezesniej zaplanowane przez medytujacego. Medytujacy staje sig

2 Vism. XXIII.3/698.
% Vism. XXIII.16-52/702-709.
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na tym etapie podobny do martwego ciata. Tym, co go od niego odréznia,
jest — wedtug stow gospodarza Czitty zawartych w tekscie Dutiya-kamabbi-
-sutta’ — to, ze cialo wciaz jest cieple i wladze zmystowe zachowuja zdolnos¢
do funkcjonowania, cho¢ sg przejsciowo nieaktywne. Nirodha-samapatti
stanowi najwyzsze motzliwe osiagniecie medytacyjne, a Buddhaghosa nie
zawahat si¢ nawet okresli¢ go mianem formy nibbany, przypomina bowiem
ono ostateczng forme nibbany nastepujaca po $mierci arahanta, a mianowi-
cie nibbang bez pozostatosci Ignigcia. Opis osiagniecia nirodha-samapatti
konezy czgs¢ Wisuddbimaggi poswigcona rozwojowi zrozumienia, a wigc
jednoczesnie caly traktat.

Wspdlcezesne ruchy medytacyjne w ramach therawady

Klasyczna therawada byta bardzo konserwatywng i zachowawczg doktryna.
Po ustaleniu si¢ ortodoksyjnego przekazu niewiele byto w historii thera-
wady innowacji czy tworczego fermentu. Nie znajdziemy w zamierzchlych
dziejach therawady wielu wybitnych mistrzow medytacyjnych ani roznych
podejs¢ do praktyki, jak ma to miejsce chocby w przypadku chinskiego bud-
dyzmu chan z epok Tang i Song. Co wigcej, przez duig czgs¢ swojej historii
therawada byta w stanie stagnacji, znajdujac si¢ nieraz na krawedzi upadku.
Ale taki stan rzeczy byt zgodny z oczekiwaniami therawadinéw, gdyz ich
historiozofia zaktadata, ze ludzie zyja obecnie w okresie coraz bardziej po-
glebiajacej si¢ degeneracji, ktora skonczy si¢ catkowitym zanikiem dhammy.
Nie powinno zatem w takim uktadzie dziwi¢, ze przez znaczng czgs¢ swojej
historii therawadini nie skupiali si¢ na medytacji, wierzac gleboko, ze de-
generacja zdolnosci ludzkich uniemozliwia realny postep w tej dziedzinie.

Biorgc to wszystko pod uwage, tym bardziej musi wydac si¢ zaskakuja-
ce, ze wspotczesng therawade cechuje niezwykla wprost réznorodnosé, in-
nowacyjnos¢ i wielo$¢ intrepretacji dhammy oraz réznego rodzaju prakeyk
medytacyjnych. Nie bedzie przesada stwierdzenie, ze therawada jest obec-
nie bardziej zywotna niz kiedykolwiek wezesniej, a prawdopodobnie bardziej

% SN 41.6/iv 293.
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nawet niz jakakolwiek inna wspétczesna odmiana buddyzmu. Jak doszto do
tak wielkiego renesansu i rozkwitu w ramach wspolczesnej therawady?

Tradycje medytacyjne przed dwudziestym stuleciem

Zrodia sg zasadniczo zgodne: kiedy cofniemy si¢ do poczatkow XIX w.,
znajdziemy lokalne odmiany therawady na Sri Lance iw krajach Azji
Potudniowo-Wschodniej pograzone w gtebokim kryzysie i stagnacji. Prak-
tyki medytacyjne albo zanikly, albo przybraly formy niewiele majace wspél-
nego z technikami opisanymi na kartach Kanonu palijskiego albo Wisud-
dhimaggi. Znaleziony w 1893 r. na Sri Lance tekst poswigcony medytacji
i zatytulowany roboczo przez Rhysa Davidsa jako Podrecznik jogawaczary
przedstawia praktyki medytacyjne zawierajace silne elementy tantryczne.
Zaktada on zrytualizowane wizualizowanie w roznych punktach ciata wy-
obrazen o charakterze symbolicznym. Cho¢ tekst postuguje si¢ pojeciami
obecnymi w Wisuddhimagdze, uiywa ich w gleboko zmienionym znacze-
niu, czgsto niewiele majacym wspélnego z oryginalnym™.

Dominujacg forma medytacji w XVIII w. w Kambodzy, Laosie, Sri Lan-
ce i Tajlandii byta tzw. boran yogavacara kammatthana®. Najprostsze prak-
tyki boran kammatthany przypominaja medytacje przy uzyciu kasin zna-
ng z Wisuddhimaggi. Bardziej ztozone metody wykorzystuja elementy
znane z Wisuddhimaggi, ale facza je z elementami medycyny, matematyki,
alchemii i jezykoznawstwa. Tradycyjne elementy therawadyjskiej doktry-
ny medytacyjnej sa wizualizowane jako sfery $wiatta w réznych centrach
energetycznych, poczawszy od nozdrzy po przepong. Praktyki medytacyjne
posiadajg istotna plaszczyzne symboliczng, odwotujaca si¢ do narodzin na
nowo. Wazne znaczenie ma inicjacja i ezoteryczna relacja miedzy mistrzem
i uczniem, oraz tajemny jezyk symboliczny. Mamy wigc w przypadku boran
kammatthany do czynienia z reinterpretacjg tradycyjnych form prakeyki
therawady w duchu tantrycznym.

% Por. T. W. Rhys Davids, The Yogavacara’s Manual of Indian Mysticism as Practiced
by the Buddhists, London 1896, s. VII-XIII.
% Por. K. Crosby, op. ct., s. 157-159.
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W Birmie rozwingta si¢ tradycja weikzow (weikza lub weizza)®, daia-
ca do przedhuzenia zycia i uzyskania korzysci o charakterze ,$wiatowym”.
Wzmianki na temat tej tradycji w zasadzie nie pojawiaja si¢ przed XIX w.
Termin wetkza® wywodzi si¢ od palijskiego terminu vijja (,wiedza”) i ma
konotacje zwigzane z wiedza wyzwalajaca, a przede wszystkim wiedza ma-
giczng. Uzasadnieniem dazenia do przedtuzenia zycia i cudownych mocy
jest przekonanie o mozliwosci uzyskania wyzwolenia poprzez osobiste stu-
chanie nauczania Buddy. Poniewaz wedlug tradycyjnych wierzen szczatki
historycznego Buddy potacza si¢ za jakis czas, aby wyglosi¢ ostatnie kazanie,
warto przedtuzy¢ whasne zycie, aby doczekaé tego momentu. Podobnie jak
boran kammatthana, waznym aspektem tej tradycji jest manipulacja posia-
dajacymi ezoteryczne znaczenie liczbami i literami oraz intonowanie tajem-
nych mantr. Jej adepci mieli rzekomo by¢ obdarzeni cudownymi mocami,
jak chocby telepatig czy zdolnoscig podrézowania do odleglych miejsc. Na-
cisk na przedtuzanie zycia i osigganie cudownych mocy upodabnia prakeyki
weikzow w pewnym stopniu do taoizmu alchemicznego.

Birmanska tradycja wipassany

Najbardziej wplywowa wspétczesnie tradycja medytacyjna w ramach the-
rawady jest wipassana. Do najwazniejszych dziatajacych w XX w. mistrzow
reprezentujacych tradycje wipassany mozemy zaliczy¢ m.in. Mahasiego
Sayadawa (Mahasi Sayadaw, 1904-1982)%, U Ba Khina (1899-1971), Satye
Narayana Goenke (1924-2013) i Sayadawa U Pandite (Sayadaw U Pandita,
1921-2016). Przedstawiciele tej tradycji uznaja wglad (vipassana) za esencjal-
ng praktyke therawady, w przeciwienstwie do wyciszenia (samatha), ktore
traktowane jest jako opcjonalny i ostatecznie zbyteczny element medytacji
buddyjskiej. Rzadko mozna znalez¢ w naukach przedstawicieli tej tradycji
instrukcje osiaggania dzhan. Tradycja wipassany kladzie przede wszystkim

7 Ibidem, s. 159-160.

% Wym. ,ueikza”.

ySayadaw” (wym. ,sajadal”) jest honorowym tytutem nadawanym wybitnym nauczy-
cielom birmanskim i znaczy dostownie ,nauczyciel krolewski”.

99



Therawada w Azji Potudniowej i Poludniowo-Wschodniej 145

nacisk na cztery ustanowienia uwaznosci (sati-patthana), a w szczegolnosei
na pierwsze z nich, czyli kontemplacje ciata (kayanupassana). Duie znaczenie
majg $wiadomos¢ oddychania (anapana-sati) oraz $wiadomosé¢ chodzenia.

Wglad jest najczgéciej rozumiany jako dynamiczna praktyka petnej
uwaznosci wobec pojawiajacych si¢ doznar, przede wszystkim cielesnych.
Wigkszos¢ nauczycieli wipassany zaleca, aby uwazno$¢ miata charakter nagi
i niezaposredniczony pojeciowo. Nalezy po prostu w pasywny sposob od-
notowywac¢ zmieniajace si¢ doswiadczenia bez ich osadzania czy interpreto-
wania. Pod tym wzgledem rozni sig istotnie od wigkszosci klasycznych bud-
dyjskich uje¢ wgladu, zaktadajacych aktywna analize tresci doswiadczenia
przy wykorzystaniu tradycyjnych kategorii pojeciowych. Na innowacyjny
i oderwany od klasycznej doktryny therawady charakter wspotczesnej wi-
passany zwracal uwage szereg badaczy, m.in. Robert Sharf'®.

Za najwazniejszego i najbardziej wplywowego przedstawiciela wipassa-
ny w XX stuleciu nalezatoby prawdopodobnie uzna¢ Mahasiego Sayadawa'"!
(il. 12), ktéremu przyszto nawet odegraé niezwykle prestizows rolg ,pyta-
jacego” podczas Szostego Buddyjskiego Soboru (Chattha Sangayana) the-
rawady w Yangon na terenie Birmy w 1956 r. Metoda Mahasiego'® kladta
nacisk na mentalne odnotowywanie dynamicznie zmieniajacych si¢ doznan.
Jego innowacja byto nauczanie $wiadomosci oddychania jako sledzenia
wznoszenia i opadania przepony, bowiem tradycyjna metoda opisana w Wi-
suddbhimagdze zakladata $ledzenie oddechu na poziomie nozdrzy. Kluczowe
jest, aby odnotowywa¢ doznania i aktywnosci w sposob bezosobowy, np.
jako: ,zginanie”, ,prostowanie”, a nie jako: ,ja zginam” czy ,ja prostuje’.
Jesli chodzi o postep i kolejne etapy wgladu, Mahasi trzymat si¢ w zasa-
dzie porzadku przedstawionego w Wisuddhimagdze. Podobnie jak wielu in-
nych wspoélczesnych mistrzéow therawady, Mahasi postugiwat sie pojeciem

1% R. H. Sharf, Buddhist Modernism and the Rhetoric of Meditative Experience, ,Nu-
men” 3/42 (1995), s. 228-283; idem, Is Mindfulness Buddhist? (and Why It Matters),
» Transcultural Psychiatry” 4/52 (2015), s. 470-484.

0 J. Kornfield, Living Dharma: Teachings of the Twelve Buddhbist Masters, Boston—
London 1996, s. 51-54.

2" Ibidem, s. 54-82.
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skupienia chwilowego (kbanika-samadhr), rozwijajacego si¢ w trakcie dyna-
micznego odnotowywania zmieniajacych si¢ doznan. Tym samym niepo-
trzebne okazuje si¢ osiaganie glebokich stanéw pochtonie¢ dzhanicznych,
zwigzanych z szeregiem niebezpieczefstw.

By¢ moze najwazniejszym z uczniéw i kontynuatoréw dzieta Mahasie-
go Sayadawa byt zmarly niedawno autor ksiazki In This Very Life: The
Liberation Teachings of the Buddhba, U Pandita Sayadaw, ktory odegrat
istotng rolg w przeniesieniu nauczania wipassany na teren USA. Interesu-
jacym elementem nauczania U Pandity byta koncepcja wipassanadzhany'®.
W przeciwienstwie do klasycznej dzhany wipassanadzhana pozwala umy-
stowi przemieszczaé si¢ w wolny sposob od przedmiotu do przedmiotu,
pozostajac skupionym na cechach nietrwatosci, cierpienia i bezjazniowosci,
a takze obejmuje stan umystu, w ktérym moze pozosta¢ on skupiony na
rozkoszy nibbany. Bezposrednim nauczycielem Mahasiego Sayadawa byt
natomiast Mingun Jetawun Sayadaw (Mingun Jetawun Sayadaw, 1868-
1955), znany tez jako U Narada.

Wedtug artykutu Jake’a H. Davisa From Burma to Barre, Mingun Je-
tawun Sayadaw zainteresowat si¢ praktyka medytacyjna po dugich, teore-
tycznych studiach nad pismami buddyjskimi'®. Wszystko wskazuje jednak
na to, ze medytacyjne nauki nie byly w XIX stuleciu w Birmie dostgpne tak
fatwo jak obecnie. U Narada musiat zatem udac si¢ az na odludne wzgorza
Sagaing, gdzie odnalazt w koncu przewodnika duchowego w osobie Aleta-
wya Sayadawa (Aletawya Sayadaw). U Narada dopytywat si¢ tego zyjace-
go w odosobnieniu mnicha o metodg¢ osiggnigcia celu, wezesniej badanego
tak intensywnie na poziomie teoretycznym. W odpowiedzi uslyszal tylko:
,Czemu poszukujesz poza sfera zmystow?”'®. Sam Aletawya Sayadaw byt
uczniem The-lona Sayadawa (The-lon [takze: Theelon, Thelon] Sayadaw,
1786-1861) — mistrza, o ktdrego zyciu i nauczaniu wiemy niestety niewiele.

1% Pandita, Sayadaw U, In This Very Life: The Liberation Teachings of the Buddba,
Boston 1992, s. 179.

1% Por. J. H. Davis, From Burma to Barre, ,Insight Journal” 21 (2003), s. 11.

15 Ibidem.
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Linia nauczania Mahasiego Sayadawa nie jest jedyna w ramach dos¢
zroznicowanej wewnetrznie birmanskiej tradycji wipassany. Istnieje row-
niez inna, bardzo wplywowa linia nauczania, ktérej protoplastg byt zyjacy
w latach 1846-1923 mnich Ledi Sayadaw (Ledi Sayadaw)' (il. 13). Jego
wyksztalcenie — bardzo wszechstronne jak na tamte czasy — obejmowato
znajomo$¢ scholastycznej filozofii abhidhammy, gramatyki palijskiej oraz
sanskryckich Wed. Ledi miat rozpocza¢ praktyke wipassany w odniesieniu
do oddychania i doznan, kiedy w wieku trzydziestu szesciu lat przybyt do
miejscowosci Monywa. Ledi napisal wiele podrecznikéw dotyczacych za-
rowno praktyki wgladu, jak i teoretycznych podstaw therawady.

Wszystko wskazuje na to, ze Ledi Sayadaw i wspomniany powyzej The-
-lon Sayadaw nie mieli nauczycieli medytacji i byli faktycznymi inicjatorami
tradycji wipassany. Jake H. Davis trafnie podsumowuje istot¢ problemu:

Najwyrazniej wielu zyjacych w XIX w. mnichéw zainspirowato si¢
technikami medytacji pochodzacymi z réznych utworéw palijskich
i zebranymi w jednym wplywowym tekscie — Wisuddbimagdze
Buddhaghosy. Praktykujacy scholastycy, tacy jak The-lon Sayadaw
i Ledi Sayadaw, mieli zastosowa¢ te zawarte w tekstach wskazow-
ki do swojej praktyki uwaznosci bez zadnych osobistych nauczycieli
medytacji. Godnym uwagi jest to, ze ci wspdtczesni praktykujacy
scholastycy byli w stanie wylacznie dzigki wskazéwkom zawartym
w tekstach zapoczatkowa¢ linie nauczania, ktore doprowadzily wiele
tysiecy dwudziestowiecznych praktykujacych do osiagniecia — przy-
najmniej wedtug ich wlasnych doniesien — istotnych pozioméw wy-
zwolenia od cierpienia'”.

Najwazniejszym uczniem Lediego byt swiecki Birmanczyk — Saya Thet-
gyi (1873-1945). Chociaz Thetgyi byt niewyksztatcony, Ledi uznat go za
kontynuatora swojej linii i wyniost ponad bedacych mnichami uczniow.
Najbardziej znanym uczniem Thetgyiego byt wysoko postawiony urzednik

1% Por. E. Braun, The Birth of Insight: Meditation, Modern Buddhism, and the Burmese
Monk Ledi Sayadaw, Chicago—London 2013.
W7 Ibidem, s. 11.
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birmanskiego rzadu U Ba Khin'® (1899-1971). U Ba Khin nauczal wersji

wipassany'?”’

polegajacej na dynamicznym omiataniu uwaznoscig ciata, aby
uswiadomi¢ sobie nietrwatos¢ wszelkich doznan dotykowych. Ostatecznie
nastepuje spontaniczne spoczecie uwagi w sercu i doswiadczanie wszystkich
doznan jako ,wibracji”. W efekcie zachodzi co$, co U Ba Khin okreslat mia-
nem aktywacji ,elementu nibbany”, mocy, ktora wypala wszelkie nieczysto-
sci i toksyny. Moze temu towarzyszy¢ uczucie palenia, jednak nie powinno
ono utrzymywac si¢ dtugo. Najstawniejszym uczniem U Ba Khina byt Satya
Narayan Goenka (1924-2013), urodzony w Birmie biznesmen pochodze-
nia indyjskiego. Istotna innowacja Goenki bylo prezentowanie wipassany
w duzej mierze w oderwaniu od jej kontekstu religijnego, czyli jako opar-
tego na doswiadczeniu i wolnego od dogmatéw dociekania, spetniajacego
rygory naukowosci. Goenka uwazat, ze wipassang moga praktykowac ludzie
wszystkich wyznan, jak rowniez ci pozbawieni wyznania. Prowadzenie ak-
tywnego, $wieckiego zycia réwniez nie jest przeszkoda dla prakeyki. Goenka
zatozyt tez Vipassana Research Institute. Celem tegoz instytutu jest pro-
pagowanie nauk wipassany oraz udostgpnianie tekstu Kanonu palijskiego
w wersji Chattha Sangayana Tipitaka.

Otwarcie si¢ na ludzi swieckich i stopniowe odrywanie si¢ wipassany od
therawadyjskiego kontekstu religijnego byly niewatpliwie czynnikami, kto-
re przyczynily sie do jej wielkiego miedzynarodowego sukcesu. Tradycja wi-
passany bezposrednio wplyneta na niezwykle popularny obecnie mindfulness
movement (ruch uwaznosci).

W ramach tradycji wipassany w Birmie pojawili si¢ rowniez nauczyciele
niezalezni, nienalezacy do zadnej ze wspomnianych powyzej linii. Mogok
Sayadaw'!® (1899-1962) studiowat abhidhamme pod kierunkiem Sayagyi
U Ohna. W swoim nauczaniu podkreslat znaczenie opanowania teoretycz-
nych podstaw wipassany, a zwlaszcza koncepcji zaleznego powstawania.

1% J. Kornfield, op. cit., s. 235-238.
99 Ibidem, s. 238-256.
0 Ihidem, s. 209-211.
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Metoda wipassany Mogoka'!! kiadzie nacisk na kontemplacje odczu¢
(vedananupassana) i stanéw umystu (cittanupassana).

Sunlun Sayadaw''? (1878-1952) byl prostym, niewyksztatconym rolni-
kiem. W 1919 r. przeszedt przemiane wewnetrzng i gleboko zainteresowat
si¢ praktycznymi aspektami buddyzmu. Byt on w stanie poprzez intensywna
samodzielng praktyke wyksztatci¢ swoja wtasng unikalng i oryginalng tech-
nike medytacji, ktora doprowadzita go pono¢ do stanu arahanta. Metoda
Sunluna'® kfadzie nacisk na nagg, niezaposredniczong uwaznos¢ wobec do-
znan cielesnych. Nie nalezy mentalnie niczego odnotowywac, ale bezpo-
srednio u$wiadamia¢ sobie doznania. Aby w szybki sposob skonfrontowac
medytujacego z jego wlasnymi doznaniami, Sunlun poleca bardzo specy-
ficzng metodg. Oto bowiem nalezy bardzo szybko i intensywnie oddychac
przez jakis czas az do catkowitego wyczerpania. Uwaga powinna by¢ $cisle
skupiona na odczuciu dotyku oddechu na gornej wardze lub na czubku
nosa. Nastepnie nalezy zatrzyma¢ oddychanie i uSwiadamia¢ sobie wszelkie
doznania wystepujace w ciele, tacznie z tymi bolesnymi. W ten sposéb me-
dytujacy nawigzuje bezposredni kontakt z rzeczywistoscig, tu i teraz. Kiedy
umyst catkowicie potaczy si¢ z doznaniem, medytujacy nie bedzie juz odczu-
wat ksztattu swojej stopy, ramienia czy ciata; nie bedzie juz czut, ze to ,on”
cierpi. Te konceptualne pojecia zostang zastapione prostg, jasna $wiadomo-
scig samego doznania. A poniewaz idea ,ja”, ktore cierpi, zostala usunigta,
medytujacy nie bedzie odczuwat dyskomfortu zwigzanego z nieprzyjemnym
doznaniem. Wrazenie, wczesniej odczuwane jako bolesne, bedzie odczu-
wane przez medytujacego tylko jako intensywne doznanie, bez elementu
cierpienia.

Inng wazng tradycja jest linia Pa-Auk, na ktorej czele stoi Pa-Auk Say-
adaw Acinna (ur. 1934)""“. Jego nauczanie obecnie przyciaga wielu obco-
krajowcow do o$rodka lesnego w poblizu Mawlamyine (Moulmein). Pa-
-Auk nie reprezentuje tradycji wipassany, w swoim nauczaniu nawigzuje

1

U Ibidem, s. 211-234.

12 Ibidem, s. 83-88.

5 Tbidem, s. 88-116.

14 Por. K. Crosby, op. cit., s. 164.



150 Grzegorz Polak

przede wszystkim do Wisuddhimaggr i kladzie nacisk na osiaganie dzhan
przy uzyciu kasin.

Tajska tradycja kammatthany

Najwazniejsza wspolczesng tradycja medytacyjng Tajlandii jest tajska tra-
dycja le$na kammatthany. Aby zrozumiec jej geneze, musimy cofna¢ si¢ do
poczatkow XIX w., kiedy istnialy dwie gléwne formy buddyzmu tajskiego'®.
Pierwsza z nich moze by¢ okreslona mianem ,buddyzmu tradycjonalnego”.
Mnisi reprezentujacy te forme buddyzmu podazali za tradycja obrzedow
i rytuatow przekazywanych w ciggu wiekow od nauczyciela do nauczyciela.
Ci mnisi prowadzili osiadly tryb zycia w wioskach, petnigc funkcje lekarzy,
astrologow i wrozbitow. Stosowane przez nich metody medytacji zostaly
opisane powyzej jako tradycja boran kammatthana.
Thanissaro Bhikkhu opisuje je w nastgpujacy sposob:

Ich prakeyki, nazywane vichaa aakhom lub wiedza dotyczaca inkan-
tacji, wigzaly si¢ z inicjacjami i inwokacjami stosowanymi do celow
szamanskich, takimi jak uroki ochronne i magiczne moce. Rzadko
wspominali oni o nirwanie, chyba ze jako o jestestwie przywolywa-
nym na potrzeby szamanskich rytuatow!'’.

Ten ,tradycjonalny buddyzm” najprawdopodobniej musiat utrzymywa¢
si¢ w tej skamieniatej postaci od wielu stuleci. Na poczatku XIX w. pojawit
si¢ jednak opisany juz przez nas wezesniej ruch Dbhammayut zatozony przez
ksigcia Mongkuta, ktory pozniej stat si¢ krolem Rama IV. Ruch Dham-
mayut mial, opierajac si¢ na odczytywanych na nowo klasycznych tekstach
therawady, odrodzi¢ starozytne praktyki i zlikwidowa¢ btedne metody bud-
dyzmu tradycjonalnego. Dbhammayut byt waznym ruchem odnowy moral-
nej w ramach buddyzmu tajskiego, ale nie miat charakteru medytacyjnego.

5 Por. B. Thanissaro, The Customs of the Noble Ones, Access to Insight Website, 1999,
[on-line:] http://www.accesstoinsight.org/lib/authors/thanissaro/customs.html
(dostep: 5.08.2020).

16 Thidem.
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Sam Mongkut uwazal, ze droga do nibbany jest we wspotczesnych czasach
zamknigta na dobre.

W tych warunkach przyszto dziata¢ Ajahnowi'”” Manowi, faktycznemu
inicjatorowi tajskiej le$nej tradycji kammatthany. Ajahn Man znajdowat
si¢ pod wplywem nieznacznie starszego od siebie Ajahna Sao, cho¢ nie byt
jego bezposrednim uczniem. Ajahn Sao i Ajahn Man byli cztonkami ruchu
Dhammayut, ale zainteresowani byli przede wszystkim praktyka medytacj.
Ajahn Sao jedynie instruowal Ajahna Mana odnosnie do reguly mniszej
i praktyk medytacyjnych, nie majac jednak pewnosci, czy prowadza one do
przebudzenia.

Dlatego tez Man postanowil samodzielnie poszukiwac kogo$, kto mogtby
faktycznie nauczy¢ go whasciwej techniki medytacyjnej. Samotne wedrowki
po obszarze Tajlandii, Laosu i Birmy zajely mu niemal dwa dziesigciolecia,
ale mimo to nie udato mu si¢ znalez¢é nikogo spetniajacego kryteria kom-
petentnego nauczyciela. Samodzielnie eksperymentujac i wytrwale prakty-
kujac, mial ostatecznie wedhug relacji swoich wspétczesnych osiagna¢ stan
arahanta. Wedlug wspomnien ich uczniow'® medytacja, ktora Man i Sao
praktykowali i ktorej nauczali, polegata na powtarzaniu stowa buddho. Szcze-
golnie oddani byli praktykom ascetycznym dhutariga i spedzili wigkszos¢
swojego zycia w lasach tropikalnych Potwyspu Indochinskiego. Cho¢ Man
unikal duzych miast i miejsc publicznych, to byl on w stanie przyciagnac
duzg liczbe zwolennikow, ktorych uwiodly jego charyzmatyczna osobowos¢
oraz bezposredni sposob nauczania. Istotne jest rowniez, ze lesna tradycja
tajska reprezentowata powrét do opisanego w Suttapitace pierwotnego mo-
delu zycia mnichéw jako wedrownych zebrakow.

7" Ajahn (zapisywane tez jako ,Achaan”, wym. ,Adzaan”) to honorowy tytul nadawany

wybitnym mistrzom tajskim i znaczy ,nauczyciel”.

% Por. P.A. Phut Thaniyo, Ajaan Sao’s Teaching: A Reminiscence of Phra Ajaan Sao
Kantasilo, ttum. B. Thanissaro, Access to Insight Website 1997, [on-line:] http://
www.accesstoinsight.org/lib/thai/phut/sao.html (dostep: 5.08.2020); A. D. Lee,
The Autobiography of Phra Ajaan Lee, thum. B. Thanissaro, Access to Insight We-
bsite 1994, [on-line:] http://www.accesstoinsight.org/lib/thai/lee/lecauto.html (do-
step: 5.08.2020).
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Podsumowujac, Ajahn Man i Ajahn Sao nie mieli zadnych nauczycieli
medytacji. Mamy wiec do czynienia z analogiczng sytuacja jak w przypadku
poczatkéw tradycji wipassany w Birmie.

Do najwybitniejszych uczniéw Ajahna Mana nalezeli Ajahn Lee, Ajahn
Maha Bua i Ajahn Chah. Metoda medytacji nauczana przez Ajahna Lee
(1907-1961) byta potaczeniem uwaznosci oddychania, powtarzania mantry
buddho i pewnych skomplikowanych wizualizacji'”®. Na pierwszym etapie
medytacji nalezy liczy¢ oddechy do dziesigciu i mysle¢ bud podczas wdechow
i dho podczas wydechow. Po pewnym czasie liczenie mozna porzuci¢ i po
prostu powtarza¢ buddho z kazdym cyklem wdechu i wydechu. Ostatecznie
nawet ta mantra powinna zosta¢ odrzucona. Medytujacy powinien wtedy
zacza¢ badac roine aspekty swojego oddechu. Zgodnie z naukami Ajahna
Lee, istnieja rozne ,bazy” oddechu zlokalizowane w réznych czesciach ciata,
a medytujacy powinien zwrdci¢ swoja uwage na te bazy. Pierwsza baza znaj-
duje si¢ na czubku nosa. Druga znajduje si¢ na $rodku czota. Medytujacy
powinien siedem razy przenosi¢ swoja uwage miedzy tymi dwiema bazami,
zanim pozwoli jej osigs¢ na $rodku czota. Stamtad powinien przenies¢ ja
do trzeciej bazy, umieszczonej na czubku glowy. Powinien wdycha¢ w tym
miejscu i rozprowadza¢ oddech po catej glowie. Uwage nalezy ponownie
przenies¢ siedem razy miedzy drugg a trzecig baza. Nastepnie medytujacy
powinien skierowa¢ swoja uwage na czwartg baze, ktora znajduje sie w $rod-
ku mozgu. Na tym etapie praktyki powinien pozwoli¢, aby subtelny oddech
rozprzestrzenit si¢ na dolne partie ciata. W tym momencie zaczng si¢ ma-
nifestowa¢ mentalne wyobrazenia, czyli tzw. nimitty. Moga przypominac
pieczenie w glowie lub objawiac si¢ jako oblok pary, a nawet jako mentalny
obraz whasnej czaszki. Medytujacy powinien nastepnie skupi¢ si¢ na jednej
z nimitt i rozciagna¢ ja w taki sposob, aby zyskata wielkos¢ glowy. Dalej
powinien uczyni¢ t¢ nimitte tak bialg i jasna, jak to tylko mozliwe, i prze-
nies¢ ja do piatej bazy, potozonej na srodku klatki piersiowej. Czysty i bialy
oddech ma wypetnic klatke piersiows, a pozniej powinien zosta¢ rozprowa-

" A. D. Lee, Keeping the Breath in Mind and The Lessons in Samadhr, ttum. B. Tha-
nissaro, 1979, [on-line:] http://www.buddhanet.net/pdf_file/breathmind.pdf (do-
step: 5.08.2020).



Therawada w Azji Potudniowej i Poludniowo-Wschodniej 153

dzony po calym ciele i we wszystkich jego otworach. W rezultacie w umysle
medytujacego pojawia si¢ mentalne obrazy réznych czgsci ciata.

Medytacja przy uzyciu stowa buddhbo zajmowata szczegdlne miejsce w tra-
dycji kammatthany. Nauczat jej rowniez Ajahn Chah'?, ktéry doradzat me-
dytujacym, aby recytowali stowo buddho, az wniknie ono gleboko w serce
$wiadomosci (citta). Stowo to ma reprezentowal $wiadomos$¢ i madrosé
Buddy oraz ma doprowadzi¢ medytujacego do zrozumienia prawdy o wia-

121

. Dla Ajahna Chaha medytacja przy uzyciu buddho byta jed-

122

snym umysle
nak tylko jedng z wielu metod. Zasadniczo'** przestrzegat on przed wkia-
daniem nadmiernego wysitku w medytacje i Ignieciem do praktyki, zamiast
tego zalecal puszczenie, obserwacje wlasnego umystu i bycie naturalnym.
Te ostatnie instrukcje moga kojarzy¢ si¢ z buddyzmem chan. Wydaje sig,
ie przedstawiciele tajskiej tradycji lesnej ulegali pewnym wplywom mahaja-
nistycznym, a zrodet czesci z ich praktyk nie sposob znalez¢ w ortodoksyj-
nych tekstach therawady.

Wainym elementem nauczania Ajahna Maha Bua'® (1913-2011) bytfa
koncepcja czitty (citta), ktorej natura jest czysta $wiadomos¢ i poznawanie'?.
To czitta jest esencjg istoty blakajacej si¢ w kregu weielen. Chociaz u zwy-
klych ludzi czitta jest skazona i uwiktana w sansarg, to u arahanta oddziela
si¢ od fizycznego ciata oraz khandh umystowych. Wtedy istnieje w swoim
pierwotnym czystym stanie, niezaleznie od czasu i przestrzeni. Ta koncep-
cja wykazuje podobienistwa do mahajanistycznej doktryny tathagatarbhy,

a przede wszystkim nauk chan o pierwotnym czystym umysle (ch. benlai

120 Por. J. Kornfield, op. ., s. 33-35.

20 A. Chah, The Teachings of Ajabn Chab, thum. the Sangha Wat Nong Pah Pong, Wat
Nong Pah Pong 2007, [on-line:] https://www.accesstoinsight.org/lib/thai/chah/
the_teachings_of_ajahn_chah_web.pdf (dostep: 5.08.2020), s. 448.

122 Por. J. Kornfield, op. cit., s. 36-50.

123 Ibidem, s. 161-164.

124 A. Maha Boowa, Arabattamagga, Arabattaphala: The Path to Arabantship — A Com-
pilation of Venerable Acariya Maba Boowa’s Dbamma Talks about His Path of Practice,
ttum. B. Silaratano, Thailand 2012, [on-line:] https://forestdhamma.org/ebooks/
english/pdf/Arahattamagga -_Arahattaphala.pdf (dostep: 5.08.2020), s. 95-103.
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qingjing xin AN FIFF ). Trzeba jednak stwierdzié, ze ma tez istotne pod-

stawy w Suttapitace w tekstach Pabbassara-sutta'® i Kevatta-sutta'®.

Inne tajskie ruchy medytacyjne

Jednym z najwazniejszym wspotczesnych przedstawicieli tajskiej therawady,
cho¢ nienalezagcym do tradycji lesnej, byt Buddhadasa'®” (Buddhadasa, 1906-
1993) (il. 14). Jego nauka'?® byla proba reinterpretacji w duchu racjona-
listycznym najwczesniejszych nauk Buddy; byt on natomiast krytycznie na-
stawiony zaréwno wobec abhidhammy, Wisuddhimaggi, jak i tradycyjnego
tajskiego buddyzmu. Buddhadasa kfadt nacisk na koncepcje bezjazniowosci

i pustki'®’

oraz interpretowat zalezne powstawanie w kategoriach trwajacego
w kazdej chwili w umysle cztowieka procesu psychologicznego, a nie obej-
mujacego kolejne wcielenia mechanizmu reinkarnacji. Buddhadasa nie byt
zwolennikiem formalnego podejscia do prakeyki, podkreslajac naturalny
charakter medytacji. Zycie w stanie czystoéci i szczeroéci ma prowadzi¢ do
pojawienia si¢ stanéw duchowej btogosci, co z kolei zaowocuje naturalnym
skupieniem, wgladem i ostatecznie nibbang.

Waing tajska tradycja odrdiniajaca si¢ znacznie od pozostalych jest
dhammakaja (dbamma-kaya), zatozona przez Luanga Pu Sodha Candasaro
(Luang Pu Sodh Candasaro, 1884-1959) na poczatku XX w. W 1916 r., po
trzech godzinach medytacji przy uzyciu mantry samma arabam, ujrzat on
jasna i swiecacg kule dhammy w samym centrum swojego ciata — wewnatrz
niej manifestowaly si¢ kolejne, coraz jasniejsze kule'. Wedlug Luanga Pu
Sodha byto to prawdziwe ciato dhammy, czyli dbamma-kaya, duchowa
esencja Buddy i nibbany istniejaca jako prawdziwa rzeczywistos¢ w ludzkim

125 Pabbassara Sutta (AN 1.49-1.50/i 10).

126 Kevatta Sutta (DN 11/i 223).

27 Por. J. Kornfield, op. cit., s. 117-119.

128 Ibidem, s. 119-130.

12 Por. K. Crosby, op. cit., s. 165-166.

B0 R. Mackenzie, New Buddhist Movements in Thailand: Towards an Understanding
of Wat Pbra Dhammakaya and Santi Asoke, London—New York 2007, s. 31.

)
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ciele. Miato by¢ to ponowne odkrycie zapomnianej metody samego Buddy,
do ktoérej odnosi¢ si¢ ma niejasne sformutowanie w Suttapitace o kontem-
plowaniu ciata w ciele (kaye kayanupassi). Wedhug tradycji dhammakaji nib-
bana jest prawdziwg jaznig i ostateczng blogoscia'.

Najwazniejszym aktualnie przedstawicielem tej tradycji jest Luang Por
Dhammajayo (ur. 1944), uczen maeji Chandry Khonnokyoong, ktéra byta
z kolei bezposrednia uczennicg Candasaro. W 1970 r. zatozyli oni razem
swigtynie w prowingji Pathum Thani, pozniej znang jako Wat Phra Dham-
makaya (il. 15). éwiqtynia stala si¢ niezwykle popularna w latach osiemdzie-
sigtych i powstata wokot niej bardzo wplywowa i bogata organizacja. Jednak
poczawszy od kryzysu finansowego w Azji w 1997 r., sama organizacja oraz
Luang Por Dhammajayo zaczeli spotykaé si¢ z ostra krytyka za niekon-
wencjonalne metody zbierania funduszy, czego kulminacja bylo postawie-
nie temu ostatniemu zarzutéw kryminalnych. Po zamachu stanu w 2014 r.
Luang Por Dhammajayo ponownie zostat oskarzony przez rzadzaca wtedy
junte wojskows o udzial w praniu brudnych pieniedzy, co doprowadzito do
nakazu jego aresztowania.

System medytacji tej tradycji odroznia ja od gtownego nurtu therawa-
dy. Praktyka'* rozpoczyna si¢ od wizualizacji przed twarza krysztatowe;
kuli wielkosci paznokcia. Potem weciagana jest ona przez jedno z nozdrzy
i wizualizowana w pigciu punktach ciata, aby w konicu znalez¢ si¢ w jego
centrum. W kazdym punkcie powtarzana jest trzykrotnie mantra samma
arabam. Nastgpnie uwaga medytujacego skupia si¢ na kuli znajdujacej si¢
w centrum ciafa. Stopniowo na jej miejscu pojawiac si¢ bedzie szes¢ coraz
jasniejszych kul. Z ostatniej kuli zaczng wytania¢ si¢ kolejno subtelne ciata:
poczatkowo beda to ciata niebianskie (dibba-kaya), nastgpnie ciata Brahmy
(brabma-kaya), a w koncu ciata dhammy (dbamma-kaya), z ktorych ostat-
nie (dhamma-kaya-arahatta) bedzie reprezentowato osiagnigcie stadium
arahanta.

B Ibidem, s. 97-98.
132 Ibidem, s. 102-104.
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W Tajlandii rozwijata si¢ tez pochodzaca z Birmy wipassana. Najwybit-
niejsza jej przedstawicielka byta Ajahn Naeb'* (1897-1983), uczennica Pa-
thunty U Vilasa od 1932 r., birmanskiego mnicha zyjacego w Bangkoku.

Tradycja wipassany na Sri Lance'

zostata wprowadzona przez ludzi
swieckich, ktorzy odwiedzili Birme i wspierali grupe mnichéw birmariskich
z linii Mahasiego Sayadawa, poczatkowo nauczajacych w prywatnym domu
w Colombo. W 1956 r. zostat otwarty osrodek medytacyjny w Kandubo-
dzie, przeznaczony zaréwno dla mnichéw, jak i swieckich. Jego pierwszym
kierownikiem byt lankijski mnich Kahatapitiya Sumathipala Thera, czto-
nek linii Amarapura-nikaya. Poczatkowo istniat na Sri Lance silny opor
wobec wipassany, przedstawianej jako zjawisko obce therawadzie syngale-
skiej i niemajace oparcia w ortodoksyjnej doktrynie therawady, ale z czasem
zostala ona zaakceptowana.

Innym wainym nauczycielem lankijskim byt Matara Sri Nanarima
Mahathera (1901-1992). Laczyt on birmarskie metody medytacji z prakey-
ka dzhan. Jego uczennicg byta pochodzaca z Niemiec mniszka Ayya Khema
(1923-1997).

Therawada a buddyzm pierwotny

Therawada jest najstarsza z istniejacych obecnie tradycji buddyjskich.
W naturalny sposob musi zatem pojawic si¢ pytanie o relacje therawady
do nauki samego Buddy i jego bezposrednich uczniéw i kontynuatorow.
Najstarszymi dostgpnymi nam tekstami zrodtowymi, na podstawie ktorych
mozemy rekonstruowac idee pierwotnego buddyzmu, sa palijskie nikaje, be-
dace czgscig kanonu wihasnie szkoly therawady. Czyz idee zawarte w tekstach
wezesnego buddyzmu nie s3 zatem zbiezne z ortodoksyjng doktryng thera-
wady, przedstawiong w jej traktatach i komentarzach? Jak juz zauwazylismy,
therawadini byli przekonani, ze w przeciwienstwie do innych tradycji bud-
dyjskich doktryna ich szkoly wiernie odzwierciedlata nauke samego Buddy.

3 Por. J. Kornfield, op. cit., s. 131-160.
%4 Por. K. Crosby, op. cit., s. 164.
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Zgodnie z tym stanowiskiem nie doszto do zadnego przerwania ciaglosci
pomiedzy najwczesniejsza wersja buddyzmu a klasyczng doktryng therawady
wylozong w pismach Buddhaghosy.

Sytuacja wyglada jednak inaczej. Krytyczne odczytanie nikajow pokazuje
obecnos¢ szeregu problematycznych i zagadkowych elementéw zawartych
w palijskich nikajach, ktore wydaja si¢ sprzeczne z pozniejszymi doktryna-
mi rozwijanymi w ramach klasycznej therawady. To wlasnie takie elemen-
ty stanowig punkt wyjsciowy krytycznych badan nad ideami pierwotnego
buddyzmu. Podejscie polegajace na interpretowaniu zawartych w nikajach
tekstow —zgodnie z paradygmatem wypracowanym przez pozniejsza tradycje
therawady — nie jest juz przyjmowane jako oczywiste i jest kwestionowane
pod wieloma wzgledami. W ciggu ostatnich kilku dziesigcioleci pojawi-
fo si¢ wiele waznych prac w krytyczny sposéb podejmujacych zagadnienie
pierwotnego buddyzmu. Chociaz wspotczesni badacze czesto nie zgadzaja
si¢ odnosnie do wihasciwej interpretacji wielu koncepcji obecnych w nika-
jach, ogdlnie panuje zgoda co do tego, ze poczawszy od traktatéw abhi-
dharmy podiniejsze teksty w znaczacy sposob odchodza od najwczesniejszej
doktryny. W czasach, kiedy powstawaly komentarze Buddhaghosy, roznice
doktrynalne staly si¢ juz bardzo istotne. Nowe dowody na rzecz takiego
stanowiska pojawiajg si¢ wraz z kazda kolejng pracg naukows. Kontrowersje
dotyczg najbardziej podstawowych kwestii, m.in.: charakteru dzhany, natu-
ry rzeczywistosci, jej poznawalnosci i wyrazalnosci jezykowej oraz obecnosci
licznych apofatycznych i paradoksalnych elementéw w nikajach.

Czy obecno$¢ tych niespojnosci w pofaczeniu ze wspomniang przez
nas nieciggloscig linii medytacyjnych wspotczesnej therawady nie podwa-
za zatem legitymizacji tej tradycji? Whrew pozorom tak nie jest. Jak juz
zauwazylismy, o ,therawadyjskosci” nie decyduje bowiem utrzymywanie
okreslonych pogladow. Pomimo wielkiego autorytetu, jakim cieszyly sie
nauki Buddhaghosy, nie s3 one w zaden oficjalny sposéb uznane za orto-
doksyjng nauke therawady. Nie istnieje tez nawet zaden centralny autorytet
czy urzad nauczycielski w ramach therawady, ktére moglyby takiego aktu
dokona¢. W nikajach mozna znalez¢ za to stowa Buddy podkreslajace, ze
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jego uczniowie i nastepcy sa zdani tylko na samych siebie® i konieczno$¢
samodzielnego odkrywania prawdy, niezaleznie od zadnych autorytetow'*.
I rzeczywiscie, obserwujemy obecnie wsréd therawadinéw prad odwraca-
nia si¢ od komentarzy iabhidhammy, a zwracania si¢ w stron¢ nikajow
w celu poszukiwania inspiracji dla prakeyki buddyzmu. Juz teraz na skutek
takiej krytycznej interpretacji sutt dochodzi do modyfikowania istniejacych
praktyk medytacyjnych, a nawet wprowadzania ich catkiem nowych form.
W rezultacie pojawia si¢ caly szereg nowych podejs¢ do prakeyki, a wszyst-
ko dzieje si¢ w duchu przyjaznej rywalizacji i kreatywnosci. Przy okazji
omawiania postaci Buddhadasy wspomnielismy o tym, ze ten wplywowy
mistrz podjat probg nowego odczytania nauki Buddy, ignorujac jej pozniej-
sze interpretacje w ramach klasycznej tradycji therawady. Taka postawa co-
raz bardziej rozpowszechnia si¢ wéréd wspotezesnych mnichow therawady.
Warto w tym kontekscie wymieni¢ réwniez postaé syngaleskiego mnicha
Katukurunde Nananandy (1940-2018)'¥. W swoich kazaniach i ksigzkach
zwraca on uwage na szereg wczesnobuddyjskich idei dotyczacych wyzwo-
lenia, poznania i natury rzeczywistosci, ktore zostaly zapoznane przez poz-
niejsza mysl komentatorska. Innym zastugujacym na uwage mnichem od-
rzucajacym stanowisko abhidhammy i komentarze byt urodzony w Malezji,
ale pochodzacy ze Sri Lanki, Madawela Punnaji*® (1929-2018). W swojej
oryginalnej interpretacji tresci nikajow nawigzywat on m.in. do nowozytnej
mysli filozoficznej i psychologicznej Zachodu.

135

Por. DN 16/ii 100: ,Dlatego, Anando, zyjcie sami ze sobg jako wyspa, sami ze

sobg jako schronieniem, bez innego schronienia. Z dhammg jako wyspa, z dham-

mg jako schronieniem, bez innego schronienia” (tasmatibhananda, attadipa vibaratha

attasarana anafifiasarand, dbammadipa dhammasarana anafifiasarana).

Por. Kalama-sutta (AN 3.65/i 188): ,[...] nie idZcie za ustng tradycja, za linig na-

uczania, za tym, co zaslyszane, [...] ani nie kierujcie si¢ mysla: ten asceta jest naszym

guru” (ma anussavena, ma paramparaya, ma itikirdya [...] ma samano no gariti).

137 Por. K. B. Nanananda, Concept and Reality in Early Buddhbist Thought, Sri Lanka
2012; idem, Nibbana — The Mind Stilled: Library Edition (Sermons 1-33), Sri Lan-
ka 2016.

B8 Por. M. Punnaji, Ariyamagga Bhavana, the Sublime Eightfold Way, Buddhist Maha

Vihara, Kuala Lumpur, Malaysia 2018.

136
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Zwrocilismy tez juz uwage na niektore gteboko nieortodoksyjne pogla-
dy przedstawicieli tajskich tradycji kammatthany i dhammakaji. Podejscie
krytyczne wobec tradycji komentatorskiej silnie zaznacza sig zwlaszcza wsrod
mnichéw pochodzenia zachodniego. Ta tendencja widoczna jest zaréwno
u opata australijskiego klasztoru Bodhinyana Ajahna Brahma (ur. 1951),
jak i u opata amerykanskiego klasztoru Mettavanaram Bhikkhu Thanissa-
ro (Bhikkhu Thanissaro, ur. 1949).

Dlatego tez to, co wydaje si¢ z pozoru najwicksza staboscig therawady,
ostatecznie moze okaza¢ si¢ jej najmocniejsza strong. Ta tradycja pozostaje
bowiem stosunkowo odporna na rozwoj jakichkolwiek form duchowego au-
torytaryzmu, doprowadzajacego do tylu réznych naduzy¢ w dziejach innych
galezi buddyzmu. Nie istnieje tez jakikolwiek wyrézniony osrodek ortodoksji
w obregbie therawady, ktory mogiby decydowac o tym, co jest stuszne, a co
btedne. Kazdy ma prawo przedstawia¢ swoja whasna wizje praktyki prowa-
dzacej do przebudzenia oraz kwestionowaé tradycyjne przekonania. Ta po-
stawa juz teraz zaczyna przynosic¢ pierwsze pozytywne efekty. Po dwoch i pot
tysigcu lat historii therawada jest bardziej zréznicowana i Zzywotna niz kiedy-
kolwiek wezesniej, co pozwala na spogladanie w przysztos¢ z nowa nadzieja.

Zasady przywolywania tekstow zrodtowych palijskich

Numeryczne odwotania do tekstow oznaczaja odpowiednio:

Ariguttara-nikaya — numer nipaty (nipata) i numer sutty / numer woluminu
i strony wydania PTS

Digha-nikaya — numer sutty / numer woluminu i strony wydania PT'S

Magjhima-nikaya — numer sutty / numer woluminu i strony wydania PT'S

Saniyutta-nikdya — numer sanjutty (samiyutta) i numer sutty / numer woluminu
i strony wydania PTS

Visuddhimagga — numer rozdziatu i numer paragrafu w wydaniu Nyanamolego
z 1976 r. / numer strony wydania PT'S
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Abstract

Tibetan Buddhism: History and Specificity

The history of Buddhism in the Tibetan Plateau goes back nearly 1,500 years
and continues to this day. It covers two main trends: the so-called old
school (Tib. rnying ma) from the 8" century and numerous new schools
(sar ma) started in the 11™ century. The texts, based largely on the
source literature, focuses on a brief presentation of the most important
among them, their main historical representatives and the specificity of
their approach to the spiritual path.

Keywords: Tibetan Buddhism, Nyingma, Kadam, Sakya, Kagyu, Gelug
Stowa kluczowe: buddyzm tybetanski, ningma, kadam, sakja, kagju, gelug

Wyzyna Tybetanska — historyczny Tybet — najwyzej potozony zamieszkaty
obszar na Ziemi zwany Dachem Swiata, to olbrzymi teren zajmujacy jedna
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czwartg kontynentu europejskiego, 2 500 000 km?, z miejscami do$¢ izo-
lowanymi od siebie ze wzgledu na uksztattowanie powierzchni, co sprzyja-
to lokalnosci i regionalizacji. Rownoczesnie jednak Wyzyna Tybetanska to
region, przez ktory od tysiacleci przebiegaly liczne szlaki handlowe taczace
Azje Centralng, Wschodnig i Potudniows. Jej bogata, starozytna kultura
obejmuje zatem nie tylko réznorakie idee rodzime, ale odzwierciedla tez
wierzenia i praktyki kulturowe wielu okolicznych ludéw. Buddyzm, znany
tam od co najmniej VII w. n.e., stopniowo wchianiat i adaptowal wiele
aspektow lokalnych i osciennych kultur'. Mozna sprobowa¢ naszkicowacé
jego ogodlny obraz, jak uczynie to na potrzeby tego artykutu, ale trzeba
pamietac, ze jest to zjawisko niejednorodne i zroéznicowane zaréwno regio-
nalnie, jak i historycznie.

1. Poczatki buddyzmu w Tybecie i szkola stara (rnying ma)

Popularna buddyjska legenda tybetaniska’ glosi, ze okoto V w. n.e., cho¢
podawane s3 tez daty znacznie wezesniejsze, na dach krolewskiego patacu
Jumbulagang (t. yum bu bla sgang) spadta w towarzystwie teczy skrzynka
z przedmiotami i tekstami w nieznanym jezyku. Glos z nieba mial wtedy
rzec, iz dopiero za kilka pokolen uda si¢ ustali¢ ich tozsamos¢ i znaczenie.
Przedmioty emitowaly swiatto i wywolywaly rozmaite cudowne wydarzenia.
Na przykiad panujacy wowczas szesédziesigciojednoletni krol przemienit sig
w szesnastolatka i rzadzit jeszcze przez kilkadziesigt kolejnych lat, co opisa-
no na $cianach patacu’.

1

Szerzej na ten temat zob. J. Grela, Podstawy religijnej kultury Tybetu. Splgtana his-
toria, Krakéw—Bielsko-Biata 2015.

Pierwsza znana wersja, z ok. XI-XII w., zawarta jest w: Bka’ chems ka khol ma, red.
Smon lam rgya mtsho, Lanzhou 1989, s. 91; zob. tez E. M. Dargyay, The Rise
of Esoteric Buddhism in Tibet, Delhi 1998, s. 4.

3 J.Edou, R. Vernadet, Tibet: Les Chevaux du vent, Paris 1993, s. 21.
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Jak zauwaza Alexander Studholme?, jesli na dwor krola faktycznie dotarly
w V stuleciu jakie$ buddyjskie artefakty, jak glosi powyzsza legenda — m.in.
zlota stupa oraz tekst sutry Karanda-vyaba, tundujacy prakeyke recytacii
szesciosylabowej mantry Awalokiteswary (s. Avalokitesvara), to mogly one
dostac si¢ na Wyzyne Tybetanska wraz z przemierzajacymi ja kupcami lub
nawet buddyjskimi misjonarzami. Jednak brak jakichkolwiek wzmianek, by
buddyzm byt wtedy faktycznie znany na Dachu Swiata.

Pézniejsze legendy i dane historyczne dotyczace pojawienia si¢ buddy-
zmu laczg si¢ z postacia zrecznego stratega, historycznego kroéla Songtsena
Gampy (t. srong btsan sgam po, ur. ok. 609-613, zm. 650) z dynastii Jar-
lung (yar klung), podporzadkowujacego sobie za pomocg krwawych pod-
bojow oraz intryg liczne ziemie i tworzacego w pierwszej potowie VII w.
imperium (il. 16). Dwie z jego zon byly wedle tybetariskich kronik bud-
dystkami: nepalska Bhrikuti (s. Bhrikuti) z dynastii Liczczhawich oraz
chinska Wencheng, siostrzenica cesarza Taizonga, z dynastii Tang. Obie
mialy przywiez¢ w posagu buddyjskie posagi, ktorym zbudowano kaplice’.
Jednak zadne wczesne dokumenty — inskrypcje, Annaty tybetariskie czy Kro-
nika starotybetariska® — nie wzmiankujg przyjecia buddyzmu przez samego
krola czy kogokolwiek z jego tybetanskiego otoczenia. Dopiero znacznie
pozniejsza tybetanska tradycja historiograficzna, zapoczatkowana okoto
XI-XII w., idealizujac Songtsena Gampe i jego matzonki, uznaje calg trojke
za emanacje wspotczujacych bodhisattwow — Awalokiteswary oraz Bialej
i Zielonej Tary’ — i otacza popularnym po dzis dzien kultem. Songtsen
Gampo staje si¢ w $wiadomosci zbiorowej uciele$nieniem wspolczucia, in-
karnacja bodhisattwy, ktory pojawit si¢ na Wyzynie Tybetanskiej, by po-
magaé Tybetaniczykom i propagowa¢ buddyzm®. Jako znak szczegélny miat

“ A. Studholme, The Origins of Om manipadme bam: A Study of the Karandavyiha
Sitra, Albany 2002, s. 14.

> K. Kollmar-Paulenz, Tybet. Zarys historiz, ttum. M. Mejor, Warszawa 2009,
s. 33-34.

¢ Pelliot tibétain 1286 i Pelliot tibétain 1287.

7 Mani bka’ "bum, Xining 1991, s. 190.

Szerzej np. Th. Laird, Opowies¢ o Tybecie. Rozmowy z Dalajlamg, tham. J. Gra-

biak, A. Zdziemborska, Poznan 2008, s. 167-168, 174-176, 178-181.



168 Joanna Grela

pono¢ od urodzenia na szczycie glowy figure tantrycznego Buddy Amitabhy
(s. Amitabha), co upamigtniaja jego pozniejsze przedstawienia plastyczne.
Buddyzm zostal w Tybecie oficjalnie wprowadzony dopiero w drugiej
potowie VIII w., gdy na tronie zasiadt Trisong Detsen (khri srong Ide btsan,
742-797). W wyniku jego militarnych dziatan imperium jeszcze bardziej sig
rozrosto, uzyskujac dostgp do koncepcji taoistycznych, siwaickich, mani-
chejskich, chrzescijaniskich (nestorianskich), zurwanistycznych, zoroastryj-
skich, mitraistycznych oraz réznych nurtow buddyzmu. Wybierajac sposrod
nich religie panstwowa, krol ostatecznie zadekretowat w 792 r. buddyzm
indyjski, ktory wowczas stat si¢ religia raczej tybetanskiego dworu i czesci
arystokracji anizeli ludu. Najwczesniejszy zachowany dokument na temat
buddyzmu w Tybecie to inskrypcja z okoto 779 r. na stupie kamiennym
znajdujacym si¢ przed wejsciem do pierwszego klasztoru, Samje (bsam yas),
od strony wschodniej (il. 17). Trisong Detsen, na $wiadkéw biorac dziewig-
ciu lokalnych bogéw gor, slubuje w niej i wzywa do tego kazdego kolejnego
wladce, by nie niszczy¢ obiektow buddyjskiego kultu’. Decyzja o przyjeciu
buddyzmu byta prawdopodobnie motywowana politycznie. Przyjecie bud-
dyzmu — religii mocarstw sasiadujacych — z Indii wlaczato Tybet w nurt po-
tezniejszych cywilizacji, uniezalezniajac wladce od arystokracji tybetanskiej,
wyznajacej wierzenia rodzime, oraz od chinskiej administracji i kleru.
Mimo wprowadzenia buddyzmu i wyniesienia go do rangi religii pan-
stwowej, na Wyzynie wcigz popularne byly rozmaite rodzime rytualy ukie-
runkowane na poprawe jakosci zycia doczesnego oraz zapewnienie szcze-
sliwego zycia posmiertnego, wykonywane przez specjalistow rytualnych
zwanych gshen, bon po (rodzaj meski) i bon mo (rodzaj zeriski). Dokumenty
z epoki, w tym inskrypcje nagrobne z Chongye (t. phyong rgyas), a takze

sposoby grzebania zmarlych', zaswiadczaja, iz do potowy IX stulecia rytualy

? Tekst inskrypcji zob. H. E. Richardson, A Corpus of Early Tibetan Inscriptions,
London 1985, s. 28-30.

1 G. Tucci, The Tombs of the Tibetan Kings, Rome 1950; M. Lalou, Rituel Bon-po
des funérailles royales, ,Journal asiatique” 240 (1952), s. 339-361; H. Richardson,
Early Burial Grounds in Tibet and Tibetan Decorative Art of the VIII* and [X*
Centuries, ,Central Asiatic Journal” 8/2 (1963), s. 73-92; J. Chu, A Study of Bon-po
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pochowkowe buddyjskich juz wladcow odprawiali specjalisci zwani bon po,
a nie wyspecjalizowani mnisi buddyjscy. Rowniez analiza licznych manu-
skryptoéw z czasow imperialnych (ok. 650-850), kiedy pojawily si¢ pierwsze
dokumenty pisane, dokonana kilkadziesigt lat temu (i wcigz aktualna) przez
francuskiego badacza Rolfa Alfreda Steina'!, wskazuje, iz tradycja reprezen-
towana przez bon po, nienazywana jeszcze we wezesnych dokumentach bo-
nem, rozni si¢ od propagowanego od okoto XI w. bonu, a scislej jungdrung
bonu (g.yung drung bon).

Proces wprowadzania buddyzmu do Tybetu w VIII w., czyli okres tak
Zwanego wezesnego rozprzestrzeniania (snga dar) dharmy, napotykat lokal-
ny opor, opisany w formie licznych, barwnych legend przekazywanych do
dzi$. Narracje te wspominajg o nawiedzajacych w tamtym okresie Wyzyne
Tybetanska epidemiach oraz kataklizmach, takich jak: trzesienia ziemi, la-
winy, powodzie, burze $niezne czy huraganowe wichry, interpretowanych
jako obrona rodzimych sit (duchéw gor, miejsc itp.) przed nows religia z In-
dii. W wersjach buddyjskich skutecznym poskromicielem miejscowych du-
chow stata si¢ legendarna postac¢ jogina o nadnaturalnych mocach, zwanego
Padmasambhawg (Zrodzony [w] Lotosie, s. Padmasambhava, VIII w.) lub
Guru Rinpocze (Drogocenny Nauczyciel). Miat on przyby¢ na pomoc z ini-
cjatywy wspomnianego wyzej tybetanskiego krola, Trisonga Detsena, oraz
indyjskiego mnicha mahajany i uczonego Siantarakszity (s. gﬁntaraksita,
725-788). Ten ostatni, wedtug legend formowanych od X-XIIT w., cho¢
nie wedtug zrédet historycznych, nie radzit sobie z budowa wspomnianego
klasztoru Samje, wcigz burzonego przez demony'?. Samje ostatecznie stanat
i zostal o$rodkiem edukacji, kultury religijnej oraz zycia intelektualnego.

Funeral Ritual in Ancient Tibet. Deciphering the Pelliot Tibetan Mss 1042, [w:] Theses
on Tibetology in China, red. T. Hu, Beijing 1991, s. 91-158.

Zob. R. A. Stein, Tibetica Antiqua V: La religion indigene et les bon-po dans les ma-
nuscrits des Touen-Houang, ,Bulletin de I'Ecole francaise d’Extréme-Orient” 1988,
s. 27-56; idem, Tibetica Antiqua V: The Indigenous Religion and the Bonpo in Dun-
huang Manuscripts, [w:] Rolf Stein’s Tibetica Antiqua, Leiden 2010, s. 231-272.
Zrodzony z Lotosu. Historia zycia Padmasambhawy wlozona przez Jeszie Tsogjal od-
naleziona przez Njang Ral Nimg Yzera, ttum. z tybet. E. Pema Kunsang, thum. na
pol. J. Grodek, Warszawa 2008, s. 57.
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Zaczgto tam m.in. pod kierunkiem Pagora Wairoczany (t. ba gor bai ro
tsa na, VIII w.) przektadaé teksty, gtéwnie z sanskrytu na tybetanski, by
nawracajacy sie Tybetanczycy zyskali dostep do kanonu buddyjskich pism.

Klasztor ten miat tez by¢ miejscem rozstrzygajacej debaty, lecz jej histo-
ryczno$¢ nie jest jednak potwierdzona. Wedtug jednego z manuskryp-
tow znalezionych w Dunhuangu'® krél Trisong Detsen wezwat w 787 r. do
Lhasy uczonego chiriskiego mnicha Mahajang (s. Mahayana, ch. Héshang
Mohéyin). Tradycja glosi, ze mnich szybko zgromadzit wokoét siebie
uczniow, budzac zazdrosé uczonych indyjskich. Krél pono¢ zorganizowat
wtedy debate filozoficzng, w ktorej starly si¢ stanowiska buddyzmu chin-
skiego (szkota chan), gloszacego mozliwoé¢ natychmiastowego o$wiecenia,
reprezentowanego przez Mahajang, oraz buddyzmu indyjskiego — propa-
gujacego stopniowe podejscie znane z tekstow ,doskonatej madrosci”
(s. prajia-paramita) — ktérego przedstawicielem byt za$ uczen Siantarak-
szity, Kamalasila (s. Kamalasila, ok. 740-795). Na temat samej debaty nie
zachowaly si¢ zadne dokumenty z epoki, a zrodta pozniejsze nie s spojne co
do jej wynikoéw — jesli debata faktycznie miata miejsce.

Wracajac do najwazniejszej dla Tybetanczykow postaci tego okresu, to
jest do Padmasambhawy, trzeba podkresli¢, ze uchodzi on wéroéd Tybetan-
czykow za najwigkszego buddyjskiego nauczyciela, drugiego Budde. Miat
przemierza¢ caly region Himalajow, podporzadkowujac demony, nawraca-
jac ludnos¢, medytujac i pozostawiajac liczne materialne oraz niematerialne
slady swojej aktywnosci (il. 18).

Padmasambhawie przypisuje si¢ zapoczatkowanie szkoly, ktorg trzy wieki
pozniej nazwano ,starg” ningma (t. rnying ma), oraz ustanowienie bud-
dyjskiej tradycji term (gter ma), nauk ukrywanych dla przysziych poko-
len®. Tradycja uznaje, ze to pod koniec VIII w. zawigzaly si¢ na Wyzynie

Zob. P. Demiéville, Le Concile de Lhasa. Une controverse sur le quiétisme entre bo-
uddbistes de I'Inde et de la Chine au VIIIe siécle de 'ére chrétienne, Paris 1987.

1 PT 4646.

15 Szerzej na ten temat z perspektywy wyznawcy: Thondup (Tulku Rinpoche), Ukry-
te nauki Tybetu. Wyjasnienia dotyczace tradycyi term buddyjskiej szkoty ningma, ttum.

J. Grodek, Warszawa 1998.
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Tybetanskiej dwie buddyjskie wspolnoty, dwie sanghi: czerwona, od koloru
szat, skupiajaca pierwszych mnichow wyswieconych przez wspomnianego
wyzej Siantarakszite, oraz biata — skupiajaca joginéw zainspirowanych Pad-
masambhawg. Posta¢ tego jogina-cudotworcy, uznawanego za skutecznie
walczacego z demonami i zachowujacego si¢ niekonwencjonalnie, obrosta
przez wieki kultem i jest powszechnie czczona w etnicznym Tybecie oraz
na obszarach zwigzanych z nim kulturowo. S3 z nig zwigzane liczne praktyki
kultowe i festiwale, jak Tse czu (t. zshes beu), festiwal dziesigtego dnia mie-
sigca ksigzycowego, jednak jej historycznosci — ze wzgledu na brak zrodet
z epoki'® — nie sposob ustalic.

Buddyzm zapoczatkowany w Tybecie w tym okresie pod pewnymi
wzgledami rézni si¢ od jego pozniejszych form. Podstawowymi wyréznika-
mi buddyzmu tybetanskiego sa: liczebna przewaga sanghi biatej nad czer-
wong, akcentowanie mozliwosci natychmiastowego osiagnigcia o$wiecenia'’
oraz doktryna i praktyki medytacyjne ,wielkiej doskonatosci”, dzogczen
(t. rdzogs chen), znana takie w tybetaiskim bonie'®, a w ningmie — we-
dle tradycji — propagowana od VIII w. przez jogina Padmasambhawe oraz
przez indyjskiego mnicha Wimalamitre (s. Vimalamitra, VIII w.). Doktry-
na ta glosi bytowsa jednos¢, méwi o jednej naturze, ale dwojakim sposobie
poznawania zjawisk. Pierwszy, powszechny sposob to tryb dualistyczny —
dzieli rzeczywisto$¢, oddzielajac podmiot od przedmiotu. Takie poznanie
jest obarczone bledem spowodowanym lgnieciem do ,ja”, podtrzymujacym
zbiornik $ladéw karmicznych, alajawidzniang (s. alaya-vijfiana) i skutkuje
karmicznymi zaciemnieniami oraz koniecznoscig odradzania sie. Doktryna

¢ Brak zrodet sanskryckich, a dyskusje na temat wzmianek tybetaiskich z okoto

X-XI w. podsumowuja Cathy Cantwell i Rober Mayer, zob. eide m, Representations
of Padmasambbava in Early Post-Imperial Tibet, [w:] Tibet After Empire: Culture,
Society and Religion between 850-1000, red. Ch. Clippers, R. Mayer, M. Walter,
Lumbini 2013, s. 19-44.

Na temat tradycji gcig car ba, natychmiastowego o$wiecenia, w Tybecie zob.
S. G. Karmay, The Great Perfection: A Philosophical and Meditative Teaching of
Tibetan Buddhism, Leiden 1988, s. 86-106.

Na temat spornej genezy zob. J. Grela, rDzogs-chen, [w:] Powszechna Encyklopedia
Filozofii, red. A. Maryniarczyk et al., t. 8, Lublin 2007, s. 660-661.
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,wielkiej doskonatosci” glosi, ze w kazdym momencie istnienia istoty od-
czuwajacej obecna jest rowniez czysta swiadomos¢, przytomnosé, zwana po
tybetarisku rigpa (t. rig pa, s. vidya). Jest ona niekonceptualna, nienakiero-
wana, zdolna do prawidlowego rozpoznania rzeczywistosci. Jej symbolami
bywaja w tej tradycji krysztat czy zwierciadto — po prostu rejestrujace, bez
rozrozniania, nazywania czy wartosciowania. Praktyka ,wielkiej doskona-
fosci” wymaga uprzedniego wprowadzenia ucznia przez nauczyciela w owg
rigpe, rozumiang jako stan naturalny®. Jezeli adept ja rozpozna, np. spo-
cznie w momencie przedrefleksyjnym czy w interwale miedzy dwiema my-
slami, powinien nastgpnie ¢wiczy¢ si¢ w utrzymywaniu tego wgladu — sta-
nu wychodzacego poza dystynkcje przedmiotowo-podmiotowe, okreslanie
i wartosciowanie. Sam naturalny stan jest porownywany do $wiatla sto-
necznego. Jesli pojawi si¢ jego przeblysk, to mimo ze stonice nadal zastania-
ja geste chmury, wiadomo juz, iz jest obecne. Caly dalszy trening polega
na poglebieniu i utrwaleniu tego doswiadczenia za pomocg nauk i technik
whasciwych wylacznie tej tradycji, utatwiajacych utrzymywanie petnej swia-
domosci bez konceptualizacji, rownoczesne doswiadczanie w strumieniu
$wiadomosci zjawisk i ich natury — zwanej podstawa wszystkiego (t. kun
gzhi), natychmiastowe spoczecie w rigpie i poznanie niedualne, bezposredni
wglad, niezaposredniczony przez mysli i pojecia®.

Doswiadczenie to jest opisywane terminami samowyzwolenia (t. rang
grol) i braku wysitku (’bad med). Przytomnoé¢ czy uwainosé, jako istotna
metoda popularna rowniez w therawadzie i mahajanie, nie dotyczy w tym
przypadku wylacznie bezpodmiotowego spoczywania w mentalnej aktyw-
nosci lub nieaktywnosci, lecz takze urzeczywistnienia, gdyz kazda mysl zni-
ka w momencie, gdy si¢ pojawia i w tym sensie jest samowyzwolona, oraz

1 Najwczesniejsze znane teksty tybetanskie na ten temat to przeklady z sanskrytu

dokonane w okresie IX-XI w., znalezione w Dunhuangu, obecnie przechowywane
glownie w India Office Library (IOL) w Londynie, np. Sangs rgyas sbas pa (Bud-
dhagupta), Sbas pa’i rgum chung — z sygnaturg IOL 594; Rig pa’i kbu byug, IOL
647 — zob. S. van Schaik, The Early Days of the Great Perfection, ,Journal of the
International Association of Buddhist Studies” 27/1 (2004), s. 166.

2 Thondup (Tulku, Rinpoche), Buddbha Mind: An Anthology of Longchen Rabjam’s
Writings on Dzogpa Chenpo, red. H. Talbott, Ithaca 1989, s. XIV.
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réwnoczesnego rozpoznawania swiadomosci nieintencjonalnej, rigpy, jako
podtoza wszelkich pojawien. Przebywanie w kontinuum rigpy to w tej tra-
dycji ekwiwalent nirwany, nieswiadomos$¢ rigpy jest natomiast rownoznacz-
na z doswiadczaniem sansary.

Choc¢ techniki zwigzane z tantryczng anatomig i jej koncepcjami subtel-
nego ciafa i subtelnych energii (s. prana, t. rlung) réwniez s3 w tej szkole
znane i praktykowane, uwazane s3 za pomocnicze, gdy adept nie jest w sta-
nie rozpozna¢ rigpy, jednak nie traktuje si¢ ich jako priorytetowe. Wspo-
mniane wyzej pierwsze tybetanskie teksty na ten temat wyraznie odcinaja
si¢ ideologicznie od doktryn tantrycznych, jednak w tekstach pozniejszych
zauwazalna jest tendencja do integrowania dzogczen z calym tantrycznym
systemem, czynigc zen w tybetanskich typologiach buddyjskiej sciezki etap
ostatni.

Tybetanska stara szkota, ningma, wprowadzita w Tybecie unikalng do-
ksografi¢ i opis buddyjskiej sciezki. Jest ona od okoto XI w. przedstawiana
przy wykorzystaniu kategorii dziewigciu pojazdéw (s. yana, t. theg pa), po-
dzielonych na grupy?'. Trzy pierwsze, najpowszechniejsze, to Srawakajana
(s. $ravaka-yana), pratjekabuddhajana (s. pratyeka-buddha-yana) i bodhi-
sattwajana (s. bodbi-sattva-yana), czyli doktryny i praktyki buddyzmu weze-
snego oraz mahajany. Bazuja na sutrach, nauczanych przez Siakjamuniego,
a ich celem jest wykorzenienie lgniecia do ,ja’, przyczyny cierpienia, za
pomocg praktykowanych réwnolegle: (1) ascezy i porzucenia (t. spang lam)
zjawiskowego $wiata, uwazanego za ztudny, niebedacy prawdziwg rzeczywi-
sto$cig, oraz (2) technik wyciszenia (skupienia) i wgladu, a takze (3) szesciu
doskonatosci (s. paramita). Wyzwolenie z sansary ma by¢ za pomoca takich
metod osiagniete po trzech kalpach.

2t Pierwowzor tego podziatu jest wprowadzony w tekécie Kulaya-raja-tantra (t. Kun

byed rgyal po’i rgyud), zob. jego przektad na angielski w: The Sovereign All-Creating
Mind the Motherly Buddha: A Translation of the Kun byed rgyal poT mdo, thum.
E. K. Neumaier-Dargyay, Albany 1992; podstawowy komentarz napisat Long-
chen Rabjam, You Are the Eyes of the World, thum. K. Lipman, M. Peterson,
Ithaca 2000.
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Kolejne trzy pojazdy to wedtug tej szkoly bazujace na tekstach indyj-
skich tantr tzw. tantry zewnetrzne, zasadzajace si¢ na wierze w mozliwos¢
oczyszczenia (stad tybetariska nazwa tej grupy pojazdéw: sbyong lam — ciei-
ka oczyszczenia) strumienia $wiadomosci z karmicznych splamieni odpo-
wiedzialnych za postrzeganie utudy i niewtasciwe reagowanie, akcentujace
ascezg i rytualizm. Krijatantra (s. kriya-tantra, t. bya ba’i rgyud) wprowadza
postacie antropomorficznych bostw medytacyjnych, kodujacych cechy bud-
dy**, oraz proste wizualizacje. Przy czym forma medytacyjna, na ktorej sku-
pia si¢ adept, jest wizualizowana przed nim. Sciezka ta projektuje ponadto
rozbudowane fazy sktadania symbolicznych darow?. Realizacja duchowego
celu, o$wiecenia, ma przy takim podejsciu trwac szesnascie wcieler. Metody
kolejnego pojazdu, czarjatantry (s. carya-tantra, t. spyod rgyud), zakltadaja
stopniowe utozsamianie si¢ adepta z wizualizowanym béstwem, cechami
umystu buddy, oraz kontemplacje jego natury. W wypadku takich prak-
tyk o$wiecenie ma by¢ realizowalne w siedem zywotoéw. Ostatnia z tantr,
okreslanych jako zewnetrzne, jogatantra (s. yoga-tantra, t. rnal "byor rgyud),
ma by¢ przeznaczona dla adeptéw, ktdrzy potrafig utozsamic si¢ z wizuali-
zowanym bostwem i postrzegac $wiat jako jego mandalg, a wykonywane
w ramach takiej perspektywy ¢wiczenia psychofizyczne maja jako skutek
uboczny wzmacnia¢ witalnos¢ i przedtuza¢ zycie. Realizacja duchowego celu
ma zajmowac trzy wcielenia.

Dwa kolejne pojazdy w tej typologii dotycza tantr zwanych wewngtrz-
nymi i zakladaja mozliwo$¢ transformacji (stad nazwa tybetanska sgy-
ur lam — $ciezka transformacji) $wiadomosci tak, aby percepowane byly
tzw. czyste zjawiska, niezabarwione egoistycznym lgnigciem i karmicznymi
projekcjami; na tych $ciezkach wszelka aktywnos$¢ zewngtrzna adherenta,
w tym akty rytualne, s3 zredukowane?. Stosowane tu techniki wymagaja

2" Na temat bostw zob. J. Grela, Koncepga 1 rola béstw w buddyzmie tybetariskim, ,Po-

liteja” 18/4 (2011), s. 135-146; a takze podrozdziat 2.3 niniejszego tekstu.

Szerzej o darach w buddyzmie tybetanskim zob. J. Grela, Mahakala. Szescioreki
straznik w buddyzmie tybetariskim, Krakow 2005, s. 170-191.

Szczegdtowy opis tych pojazddw z perspektywy starej szkoty zob. Thondup (Tulku
Rinpoche), op. cit., s. 36-40; a z perspektywy uzgadniajacej stanowisko starej szkoty
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inicjacji i nie s3 przekazywane publicznie. Mahajoga (s. maba-yoga, t. rnal
‘byor chen po)* propaguje aktywna wizualizacje, wykorzystywanie wszyst-
kich zmystow, przeksztatcenie zwyktej percepcji i indukowanego przez nig
lgnigcia w widzenie niedualistyczne i bezstronno$¢. W ten pojazd wpi-
suje si¢ znaczna cze$¢ tantrycznych technik medytacyjnych stosowanych
w tybetanskich szkotach nowych (t. sar ma), przedstawianych w kolejnym
podrozdziale, obejmujacych tzw. etap budowania (s. uzpatti-krama, t. bsky-
ed rim), czyli generowanie i kontemplacje formy bostwa oraz jego pustej
natury, majgce oczysci¢ rozmaite nawykowe skfonnosci adepta®. Z kolei
anujoga (s. anuyoga, t. rjes su rnal "byor), cho¢ buddyzm tantryczny znany
jest takze m.in. w Chinach czy Japonii, wystepuje wylacznie w buddyzmie
tybetanskim. W typologii starej szkoly joga ta stanowi kolejny, zaawan-
sowany etap tantrycznej Sciezki, wykorzystujacy wezesniejsze kompetencije
wyznawcy i wdrazajacy jogiczne ¢wiczenia zwigzane z: tantryczng anatomig
opisujaca ciato w kategoriach subtelnych kanatéw i energii, manipulacjami
oddechowymi i wizualizacj zwiazang z tzw. etapem spetnienia (s. nispanna-
-krama, t. rdzogs rim). Ten etap tantrycznej prakeyki akcentuje pustg nature
wszelkich zjawisk. Wymienione wyzej ¢wiczenia maja na celu doprowadze-
nie do transformacji sposobu doswiadczania siebie i $wiata, do wyzwalajace-
go wgladu w nature umystu. Jak glosi tradycja starej szkoly, dysponuje ona
w obregbie obu tych pojazdow unikalnymi w odniesieniu do innych nurtow
buddyzmu tybetanskiego nie tyle doktrynami, ile metodami, pochodzacy-
mi z term, czyli z ukrytych przez Padmasambhawe w VIII w. nauk, a nie
z tekstow indyjskich tantr.

Ostatnim pojazdem, we wezesnych pismach tej tradycji traktowanym jesz-
cze oddzielnie, a z czasem wpisanym w schemat dziewigciu pojazdow, jest ati-
joga (s. atiyoga, t. shin tu rnal ’byor), zwana tez mahasandhi (s. maha-sandh,

z nowymi zob. J. Kongtrul, The Treasury of Knowledge, t. 6, cz. 4: Systems of Bud-
dbist Tantra, thum. E. Guarisco, I. McLeod, Ithaca 2005, s. 311-3438.

Na temat problematycznosci tej kategorii zob. S. van Schaik, 4 Definition of
Mahayoga: Sources from the Dunhuang Manuscripts, [w:] Tantric Studies, t. 1, red.
H. Isaacson, Hamburg 2008, s. 45-88.

% Zob. podrozdziat 2.3 oraz J. Grela, Mabakala..., s. 58-60, 119, 161-163.
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t. rdzogs chen), ,wielka doskonatoscia”, uwazang za osiggnigcie niezalezne
badz rezultat wzmiankowanego etapu spetnienia. Termin tybetaiski ozna-
cza zar6wno doskonato$¢, spetnienie, jak i wyczerpanie, rozumiane jako wy-
czerpanie zjawisk dualistycznych, synonim podstawowego stanu, ostatecznej
natury rzeczywistosci, inherentnej we wszystkich odczuwajacych istotach?.
Dzogczen stanowi dla jego adherentow ,zwienczenie nauk sutr i tantr”
(t. mdo dang rgyud kyr rtse)®, jest $ciezka samowyzwolenia (t. rang grol lam).

Poglad i metoda wielkiej doskonatosci, wystepujace pierwotnie w szko-
le starej, zostaly nastepnie zaadoptowane do pézniejszych szkot buddyzmu
tybetaniskiego przez ich wybitnych przedstawicieli, jak Karmape III (1284-
1339) czy Dalajlamg V (1617-1682).

Szkofa stara, ningma, od poczatku miata stabg tradycje monastyczng i in-
stytucjonalng®, bazujac gtéwnie na rozproszonych wspélnotach i autorskich
metodach propagowanych przez indywidualnych guru. Byta jedyna, sposrod
czterech gtownych szkot, nigdy nieuwiktang w sprawowanie wtadzy. Dopiero
w XX w., w warunkach uchodzstwa i powolywania przedstawicieli poszcze-
golnych szkot buddyzmu tybetanskiego do formowanego w Dharamsali rz3-
du, Dalajlama XIV wskazat i sam powotat jej zwierzchnika. Nieche¢ do in-
stytucjonalizacji i hierarchii uwidacznia si¢ w tej szkole takze wspotczesnie,
np. w 2018 r. wybrani na przywodcow szkoly lamowie (jak: Shechen Rabjam
Rinpoche, Dzogchen Rinpoche) odmawiali objecia stanowiska gtowy szkoly
i ostatecznie tradycja ta obecnie nie ma zadnego przywodcy™.

7 Bod rgya tshig mdzod chen mo, t. 3, Beijing 1984, s. 2360; Ph. Cornu, Dictionnaire

encyclopédique du bouddhisme, Paris 2001, s. 184-190.

Zob. Klong chen rab ’byams pa, Kbregs chod dang thod rgal gnyis ka‘t yang yig

nam mkhba’ klong chen, [w:] idem, Snying thig ya bzhi, t. 5: Bla ma yang thig, red.

Sherab Gyaltsen lama, bdmw, s. 113.

# Zob. Dudjom (Rinpoche), The Nyingma School of Tibetan Buddbism: Its Funda-
mentals and History, thum. Gyurme Dorje, M. Kapstein, Boston 1991.

0 J. Whitaker, Nyingma Tibetan Buddhbist Tradition to Remain Leaderless as Ky-
abje Shechen Rabjam Rinpoche Declines Position, ,Buddhistdoor Global” 5.02.2020,
[on-line:] https://www.buddhistdoor.net/news/nyingma-tibetan-buddhist-tradi
tion-to-remain-leaderless-as-kyabje-shechen-rabjam-rinpoche-declines-position
(dostep: 30.06.2021).
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Wracajac za$ do poczatkéw buddyzmu w Tybecie: jeden z kolejnych
whadcow, Ralpaczen (t. ral pa can, ok. 806-838), ktory objat tron w 815 r.,
powierzyt rzady buddyjskim mnichom powotanym na stanowiska mini-
strow. W znacznie pozniejszych zrodlach jest on przedstawiany jako gor-
liwy buddysta i mnich, trzeci po Songtsenie Gampie i Trisongu Detsenie
,krol dharmy” (s. dbarma-raja, t. chos rgyal). Gdy w wyniku zamachu stracit
tron i zycie, wladzg przejat jego brat, Langdarma (t. glang dar ma, rzady
838-842), wedlug zrédet buddyjskich sprzyjajacy bonowi i przesladujacy
buddyzm, zamordowany przez buddyjskiego mnicha’’. Mnich 6w, wedtug
popularnej legendy, wmieszal si¢ w grono tancerzy i w trakcie rytualne-
go taica czarnego kapelusza (zhwa nag ‘cham) podstepnie zastrzelit krola
z tuku, po czym zbiegt. Do dzi$ dnia taniec ten, wykonywany bez masek,
odbywa si¢ dorocznie w wielu klasztorach buddyzmu tybetanskiego, obra-
zujac praktyke ujarzmiania zfa z altruistycznych pobudek.

2. Nowe szkoly (t. sar ma) buddyzmu tybetanskiego

Po latach bezkrélewia i w konsekwencji politycznego rozdrobnienia Wiel-
kiego Krolestwa Tybetanskiego w zaniku byt i buddyzm, pozbawiony pa-
tacowego wsparcia. Wyjatek stanowito ksiestwo na wschodnim skraju Wy-
zyny Tybetaniskiej, w rejonie Tsongkha (il. 19). Poza tym, po okoto 150
latach od upadku dynastii Jarlung, w zachodniej czgsci Wyzyny (Maryul —
dzisiejszy Ladakh, Guge, Purang), wladca Guge, odwotujac si¢ do dawne;j
imperialnej swietnosci Tybetu, doprowadzit do rewitalizacji buddyzmu, na-
kazujac ludowi dekretem z 886 r. kierowanie si¢ zasadami mahajany.

W kolejnym roku powrécit w te rejony — po kilkunastu latach pobierania
nauk u indyjskich i kaszmirskich mistrzow buddyjskich — Rinczen Zangpo
(rin chen bzang po, 958-1055), jako mnich i thumacz. Sam krol réwniez
zostal mnichem i scedowat tron na swojego mtodszego brata. W Tybe-
cie Zachodnim zaczeto wznosi¢ $wiatynie i klasztory, jak Tholing, a takze
przektada¢ buddyjskie pisma kanoniczne z sanskrytu na tybetanski.

' K. Kollmar-Paulenz, op. cit., s. 54.
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Waznym wydarzeniem bylo zaproszenie z Indii stynnego Dipankary
éridiniany Atisi (Dipamkara érijﬁéna Atisa, 983-1055), ktory — wyrzeka-
jac sie¢ w mlodosci statusu wynikajacego z przynaleznosci do ksigzgcego
rodu — zostat stynnym wedrownym buddyjskim nauczycielem, mistrzem
tantry. Podczas swego pobytu w Tybecie Zachodnim w latach 1042-1045,
w Tholingu, skomponowal swoje najwazniejsze dzieto, stynne kompen-
dium buddyzmu zatytulowane Swiatto na drodze do oswiecenia (s. Bodhi-
-patha-pradipa, t. byang chub lam gyi sgron ma*), natychmiast przetozone
na tybetanski, stanowiace probe uzgodnienia mahajanistycznych stanowisk
filozoficznych, a przede wszystkim wprowadzajace koncepcje trzech typow
wyznawcow, na bazie trzech typéw motywacji. Dato to podwaliny tzw. po-
dejécia stopniowego (t. rim pa ba) i stopniowej $ciezki (lam rim; rim gyis
jug pa). Wyznawcy zostali podzieleni na: (1) osoby poczatkujace (t. dang po
pa), ktorych celem jest lepsze odrodzenie; w ich wypadku duchowy trening
ma polega¢ na praktyce moralnosci, czyli gtéwnie na porzuceniu dziesigciu
typow negatywnych dziatan (s. dasa-kusala, t. mi dge ba bcu), znanych we
wszystkich nurtach buddyzmu; (2) osoby o przecigtnych zdolnosciach du-
chowych (t. 'bring ba), ktore aspiruja do wyzwolenia z sansary, a duchowa
$ciezka powinna obejmowa¢ metody usuniecia niewiedzy; (3) osoby o wy-
bitnych zdolno$ciach (t. rab), ktére powinny podazaé $ciezka bodhisattwy,
realizujac dwa cele: wyzwolenie wszystkich istot odczuwajacych i na koncu
wyzwolenie siebie. Ta typologia byta pozniej chetnie podejmowana przez
innych tybetariskich nauczycieli buddyzmu. W pézniejszych latach, podczas
swego drugiego pobytu wérod Tybetanczykow, Atisia przebywat w Tybecie
grodkowym, gdzie réwniez aktywnie nauczal mahajane.

2.1. Kadam(pa)

Cate XI stulecie to poczatek tzw. poiniejszego rozprzestrzeniania (t. phyi

dar) dharmy, okresu, ktéry — wedtug tybetanskich historiograféw — trwa

2 Przeklad na angielski zob. Atisa, The Complete Works of Atisa: The Lamp for the
Path ¢ Commentary, ttum. R. Sherburne, New Delhi 2003.
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do dzisiaj. To takze stulecie formowania si¢ na terenie Wyzyny Tybetanskiej
wielu nowych buddyjskich szkoét, zbiorowo zwanych po tybetarisku sarma
(sar ma), proponujacych rozne podejscia do duchowej prakeyki. Przybywa-
jacy w tym czasie z Indii do Tybetu jogini tantryczni i siddhowie oraz sami
Tybetanczycy — licznie wyruszajacy do Indii, a potem powracajacy — propa-
gowali metody tantry, luzno traktujac reguly zakonne. Z kolei Atisia, cho¢
w Indiach prezentujacy podejscie tantryczne, w Tybecie upowszechniat
przede wszystkim pouczenia na temat buddyjskiego prawa karmana i stad
jego tybetanski przydomek ,Lama przyczyny i skutku” (las rgyu ’bras kyi
bla ma). Promowat tam takze rygorystyczng dyscypling klasztorng i moral-
ng oraz studia nad sutrami i tekstami mahajany w ramach stopniowej $ciez-
ki (t. lam rim), gdzie nauki tantryczne praktykowane s3 nie od razu, lecz
na konicowym etapie. Dwa gltéwne klasztory zatozonej przez niego szkoly
kadampa (bka’ gdams pa) to: Reting ufundowany w 1057 r. na pdinoc od
Lhasy przez jego gléwnego tybetanskiego ucznia, Dromtonpe (brom ston
pa, 1004-1064), oraz Sangpu z 1073 r.

Podstawowymi technikami medytacyjnymi propagowanymi przez tg
szkote byly: rozwijanie motywacji mahajany, czyli postawy bodhisattwy,
oraz ¢wiczenie si¢ — np. w ramach praktyk typu lodziong (t. blo sbyong,
trening umystu) — w altruistycznych aktywnosciach mentalnych, werbal-
nych i fizycznych, ktore maja zastapi¢ nawykowe zachowania egocentryczne.
Zalecenia dla uczniow czgsto przybieraly forme krotkich haset, regularnie
recytowanych przez adeptow i stosowanych w codziennym zyciu, jak jedna
ze zwrotek Treningu umystu autorstwa Langri Thangpy (glang ri thang pa,
1054-1123): ,,Obym przebywajac wérdd innych, zawsze postrzegal siebie

jako nizszego / i z glebi serca cenit innych bardziej niz samego siebie™.

3 Po tyb.: gang du su dang ‘grogs pa’i tshe/ bdag nyid kun las dman lta zhing/ gzhan
la bsam pa thag pa yis/ gzhan nyid gces par ‘dzin par shog/ (Glang ri thang pa
rdo rje seng ge, Blo shyong tshig rgyad ma, [on-line:] https://www.tbrc.org/#li-
brary_work_ViewByOutline-O1GS444202DB90564%7CWO00EGS1016238, s. 371
(dostep: 13.07.2021).



180 Joanna Grela

Anegdoty dotyczace adeptéw kadampy** wspominaja m.in., jak trudno
byto zapewnia¢ sukcesje po zmarlych opatach, gdyz kandydaci odmawiali
przyjecia stanowiska, dajac pierwszenstwo innym, by unikna¢ cho¢by cienia
posadzen o egoizm. Szkota ta nie przetrwata jako samodzielna i niezalez-
na, jednak obszerny korpus jej literatury — chocby liczne teksty dotyczace
altruistycznego nastawienia — jest wykorzystywany do dzi§ w pozostalych
szkotach nowych.

2.2. Sakja

Inng sposrod uformowanych w XI w. szkot, funkcjonujaca do dzis, jest
szkota ,szarej ziemi”, sakja (t. sa skya), ktorej pierwszy klasztor — ztozony
z dwoch komplekséw: potudniowego i poétnocnego, przedzielonych rzeka —
powstal w Tybecie Srodkowym w prowincji Tsang w 1073 r. Jego mury
majg specyficzna dla tej szkoly szarg kolorystyke (il. 20).

Poczatki szkoly sakja — najmniej licznie reprezentowanej w dawnym Ty-
becie, a wspotczesnie takze na uchodistwie — wiaza sie z Wirupa (s. Virtpa,
t. bir wa pa, VIII-IX w.), legendarna postacia jednego z 84 indyjskich ma-
hasiddhow. Wyrzekajac sie swej wysokiej pozycji spotecznej, co jest czgstym
motywem w biografii wielu nauczycieli buddyjskich, wstapit do buddyjskie-
go klasztoru, nastgpnie zostat opatem klasztoru-uniwersytetu w Nalandzie
(s. Nalanda), a potem wedrujacym joginem. Jego dalsze zycie znane jest
z barwnych legend i hagiografii; mial by¢ ekscentrykiem znanym z obzar-
stwa i opilstwa oraz uwodzenia kobiet”. Przypisuje mu si¢ autorstwo Dia-
mentowych wersetéw (s. Vajra-pada, t. rdo rje tshig rkang)* oraz podstawowej
dla szkoly sakja koncepcji i techniki ,Jlamdre” (t. lam ‘bras, s. marga-phala),
czyli ,$ciezka-owoc”. Podwaliny teoretyczne tego podejscia stanowi meta-

34

Na temat wezesnych przedstawicieli tej tradycji zob. M. Tuchi, Early bKa’ gdams pa
masters, [w:] Tibet after Empire..., s. 215-228.

Bir wa pa’i lo rgyus, [on-line:] https://www.tbrc.org/#library_work_ViewByOutli-
ne-03CZ5553CZ1156%7CW23891 (dostep: 3.02.2021).

Bir wa pa, Gzhung rdo rje’i tshig rkang, [on-line:] https://www.tbrc.org/#libra-
ry_work_ViewByOutline-O3CZ5553CZ1157%7CW23891 (dostep: 3.02.2021).
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fizyczna teza o jedno$ci sansary i nirwany. Umyst — ktory jest wieczny —
uwaza si¢ za korzen obu, a ich fenomenalizacja zalezy tu od indywidualnego
sposobu poznawania.

Wedtug tej koncepcji — bazujacej na elementach doktrynalnych zawar-
tych w sutrach, jak nietrwatos¢ i brak samobytu — owoc, czyli rezultat, jest
odwiecznie zawarty w duchowej $ciezce i wymaga jedynie rozpoznania za
pomocg metod buddyjskiej tantry. Przyczyna, za ktora jest uwazana wro-
dzona natura buddy, jest tu takozsama ze skutkiem, czyli umystem buddy.
Cwiczenia prowadzace do takiego rozpoznania sg zwane $ciezka. Wyodreb-
niono w niej trzy kontinua (s. tantra, t. rgyud): (1) przyczyny, czyli od-
wiecznej natury buddy, a zarazem natury umyshu, opisywanej jako pustka
i $wiatlo nierozdzielne, stanowigcej substrat sansary i nirwany; (2) meto-
dy, czyli treningu w uznawaniu wszystkich zjawisk za ciato subtelne, sam-
bhogakaje (s. sambboga-kaya, t. longs sku); (3) rezultatu, czyli rozpoznania
metafizycznej jednosci wszelkich zjawisk. Celem catego treningu ma by¢
doglebne zrozumienie mechanizméw powstawania zjawisk oraz zrozumienie
ich natury.

Glownym tybetanskim uczniem Wirupy i propagatorem tej doktryny
wéroéd Tybetadczykéw byt Drogmi Lotsawa (t. brog mi lo tsa ba, 993-
1050), ktory po wyruszeniu do Indii najpierw przez dwanascie lat studiowat
w wielkim klasztorze i uniwersytecie Wikramasila (s. Vikramasila). For-
malnie jednak zatozycielem szkoly byt Khon Konczog Gjalpo (t. khon dkon
mchog rgyal po, 1034-1102), urodzony w tybetanskim arystokratycznym
rodzie Khon¥.

Szkota sakja, jako bodaj jedyna w Tybecie niewymagajaca od swych hie-
rarchéw mniszych $lubow, wprowadzita zwierzchnictwo dziedziczne zwia-
zane — z niewielkimi przerwami — do dzis wilasnie z tym rodem. Wsrod
pierwszych waznych mistrzow wymienia si¢ m.in. Saczena Kunge Ningpo
(sa chen kun dga’ snying po, 1092-1158), uchodzacego za emanacje Bo-
dhisattwy Madrosci, Marndziusriego (s. Mafijusri), by¢ moze tez pierwsze-
go znanego Tybetanczyka-wegetarianina. Usystematyzowat on dostepne

7 Na temat pierwszych przedstawicieli szkoly zob. Gos lotsa ba gzhon nu dpal,
The Blue Annals, t. 1, thum. G. N. Roerich, Delhi 1996, s. 206-237.
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doktryny, faczac podejscie sutr i tantr w ramach tzw. stopniowej $ciezki.
Z jego gradualizmem epistemologicznym polemizowali pozniej przedstawi-
ciele buddyjskich szkoét subitystycznych, gtéwnie szkoly dagpo kagju (dvags
po bka’ brgyud). Czterowiesz, ktorego autorstwo jest mu przypisywane, za-
tytutowany Oddzielenie od czterech przywigzan (zhen pa bzhi 'bral), stat sig
summg nauk moralnych propagowanych przez t¢ szkote:

Jesli Igniesz do tego zycia, nie jestes adeptem dharmy,

jesli lgniesz do sansary, brak ci odwigzania,

jesli Igniesz do wiasnego zysku, nie masz umystu o$wiecenia,
jesli zdarza ci si¢ Igniecie, nie masz [whasciwego] pogladu®.

Kolejnym, bodaj najbardziej znanym w skali miedzynarodowej autory-
tetem tej szkoly, byl mnich Sakja Pandita (sa skya pandita, 1182-1251),
skutecznie negocjujacy pokoj z dokonujacymi krwawych podbojow Mon-
gotami, inicjujacy ich konwersje na buddyzm, erudyta wyksztatcony w Ty-
becie, a nie w Indiach, poliglota znajacy oprocz tybetanskiego sanskryt,
chinski i mongolski, filozof, autor ponad stu traktatow z dziedziny grama-
tyki, retoryki, filozofii, logiki oraz komentarzy na temat sutr i tantr, a takze
artysta — poeta i malarz. Za swoimi nauczycielami glosit, ze jedynie szkota
sakja kontynuuje mysl Nagardzuny, proponujac trzecia, po szkotach filozo-
ficznych swatantriki (s. svatantrika) i prasangiki (s. prasangika), autentyczng
madhjamake, poglad wolny od skrajnosci. Jego liczne pisma i polemiki filo-
zoficzne wywarly znaczacy wplyw na dyskusje tybetanskich nominalistow
z realistami; sam stal na stanowisku nominalizmu.

Glowne dzieta filozoficzne Sakja Pandity to: (1) traktat etyczny Doskonate
odréznienie trzech typow Slubowat (t. sdom gsum rab dbyed)*, napisany w celu
uzgodnienia uje¢ moralnej dyscypliny charakterystycznych dla buddyzmu
wezesnego, mahajany i wadzrajany, stanowigcy polemike z wyktadnia niemal

¥ Sherab Gyaltsen Amipa, Histoire et doctrines de la tradition Sakyapa, thum.

G. Driessens, Paris 1987, s. 42, thum. wlasne.

# Sakya Pandita Kunga Gyaltshen, Clear Differentiation of the Three Codes: Es-
sential Distinctions among Individual Liberation, Great Vehicle & Tantric Systems,
ttum. J. D. Rhoton, Albany 2002.
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wszystkich tybetanskich szkoét, zarzucajacy im konformistyczne, kulturowe
adaptacje oryginalnej mysli etycznej Buddy; (2) traktat logiczny i episte-
mologiczny Egzegeza mysli Buddy (thub pa’i dgongs gsal), stanowigcy probe
uspojnienia madhjamaki Nagardzuny i pogladéw na temat natury buddy
zawartych w dziele Asangi, Maha-yana-satralamkara, stuzacy jako podsta-
wowy podrecznik stopniowej Sciezki w szkole sakja; (3) oraz jego magnum
opus, Skarbnica wiedzy dotyczqce] prawomocnego poznania (t. tshad ma rig
gter)™, ktore wraz ze swymi studentami przetozyt na sanskryt, by méc o nim
dyskutowa¢ z indyjskimi filozofami*’. W Polsce znane sa jednak gtownie
jego aforyzmy®, pisane dla relaksu, pomigdzy filozoficznymi traktatami.

Sakja Pandita zmart w Mongolii, a jego bratanek, Pakpa (t. "phags pa;
1235-1280), kontynuujac nawigzane tam relacje, zostal mistrzem ducho-
wym chana Kubilaja i ustanowit funkcjonujacg niemal nieprzerwanie do
XX w. bezprecedensows instytucje ,mistrza-darczyricy” (t. yon mchod), za-
pewniajaca Mongotom duchowe przewodnictwo ze strony Tybetanczykow,
a Tybetaiiczykom opieke polityczng i militarng ze strony Mongotéw. Za-
pewnifo to takze szkole sakja stuletnig hegemoni¢ polityczng w Tybecie —
do czasu upadku mongolskiej dynastii Juan w 1368 r. Otrzymywane od
mongolskich wladcow bezcenne dzieta sztuki, jak np.: tradycyjne malowidta
i rzezby, zwoje biblioteczne w jezykach: tybetanskim, chinskim, mongol-
skim i sanskrycie, instrumenty muzyczne, relikwie, pieczgcie, korony, chin-
ska porcelana itp. byly przechowywane w potudniowym klasztorze Sakja.
Niewiele sposréd nich przetrwato do naszych czasow.

Innym sposréd waznych wezesnych mistrzéw tej tradycji byt Buton
(bu ston, 1290-1364), opat jednego z klasztoréw sakja, uczony, historyk,
autor znanej Historii dharmy w Indiach 1 Tybecie®. Dokonat on wyboru

40

Wielokrotnie przektadany na jezyki europejskie od potowy XIX w.

Na temat pogladow epistemologicznych Sakja Panidty zob. J. Grela, Sa-skya Pandi-
-ta, [w:] Powszechna Encyklopedia..., t. 10, Lublin 2009, s. 378-379.

Sakja Pandita, Drogocenna skarbnica wytwornych maksym. Aforyzmy tybetasiskie,
thum. I. Kania, Krakéw 1991.

“ Przeklad angielski zob. Buton Rinchen Drub, History of Buddhbism in India
and Its Spread to Tibet: A Treasury of Priceless Scripture, thum. Rinchen Zangpo,
L. Stein, Boston—-London 2013.
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i usystematyzowania dotychczasowych tybetanskich przektadow buddyj-
skich tekstow kanonicznych, a takze podziatu ich na dwa zbiory: Kangjur
(bka’ “gyur), obejmujacy stowa przypisywane Buddzie, oraz Tengjur (bstan
‘ayur) — literature komentatorska. Podzial ten, stosowany przez wyznawcow
pozostatych szkot do dzis$, stanowit podstawe utworzenia kanonu pism bud-
dyzmu tybetanskiego w XIV stuleciu.

2.3. Kagju

Sposrod szkot powstalych w XI w. przetrwata takze szkota ustnej tradycj,
kagju (t. bka’ brgyud). Podobnie jak pozostate szkoly nowe, réwniez i ta
wywodzi si¢ od indyjskich nauczycieli, do ktorych udawali si¢ po nauki
Tybetanczycy. Ponizsze schematy pokazuja dwa powstate w XI w. gtowne
nurty szkoly kagju oraz pozniejsze gtowne odgatezienia jednego z nich.

Tilopa (XI w.)

l

Naropa Niguma, Sukhasiddhi (XI w.)
Marpa Khjungpo Neldzior
l (szangpa kagju)
Milarepa

VA

Gampopa  Reczungpa (XII w.)
(dagpo kagju) (reczung kagju)

W odniesieniu do pierwszego nurtu juz biografie indyjskich mahasid-
dhéw wskazuja na jego istotny pozniej rys: zaufanie i oddanie dla guru. Na
przykiad tradycja glosi, ze zanim Naropa (t. na ro pa, ok. 1016-1100) otrzy-
mat od Tilopy (ti lo pa, 988-1069) instrukcje medytacyjne, byt poddany
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kilkunastu bolesnym probom: musiat m.in. rzuci¢ si¢ w przepas¢ czy ktas¢
przez strumien peten pijawek, by stuiy¢ jako kiadka®. Tybetarski rolnik
Marpa (mar pa, 1012-1097), ktéry zostat jego uczniem, odwiedzat go w In-
diach trzykrotnie, pieszo pokonujac trudne i niebezpieczne tereny. Marpa
stat si¢ z kolei przyktadem osoby, ktora osiagneta oswiecenie, majac rodzing
i prowadzac gospodarstwo. Zapoczatkowang przez niego w Tybecie linig
nazwano marpa kagju. Jego gltéwny uczen, Milarepa (t. mi la ras pa, 1052-
1135), rozstawiony poprzez napisana kilka wiekéow poéiniej hagiografie®,
stat si¢ ikong himalajskich joginow. Wedtug tradycji, gdy zostal osierocony
przez ojca w dziecinstwie, wraz z matks i miodsza siostrag byt zmuszany
do niewolniczej pracy na rzecz stryja. Stryj przejal bowiem caly rodzin-
ny majatek. Kiedy dorést, matka wymogta na nim, ze nauczy si¢ czarnej
magii i dokona zemsty. Milarepa, sprowadziwszy burze¢ gradows, zniszczyt
majatek i zabit 35-osobowg rodzing stryja. Spetniwszy wole matki, przera-
zony wizja skutkow swoich dziatan, zaczat szukaé duchowego nauczyciela.
Gdy w koncu trafit na Marpe, ten, dopuszczajac do tantrycznych inicjacji
i pouczen innych swoich uczniow, odmawiat ich Milarepie i wyznaczat mu
trudne zadania, jak noszenie cigzkich kamieni i budowanie z nich, a po-
tem burzenie, roznych domow i wiez, by oczyscit swojego karmana. Gdy
wreszcie Milarepa otrzymat instrukcje medytacyjne, udat si¢ do gorskich
samotni, zywiac si¢ czesto tylko pokrzywami, i z wielka determinacja oddat
tantrycznej praktyce, by po kilkunastu latach uzyska¢ oswiecenie i wiele
duchowych mocy (s. siddhi, t. dngos grub). Wspomniana biografia w wielu
miejscach wzmiankuje, iz nauczat wszystkie istoty spotkane na swojej dro-
dze — demony, zwierzeta i ludzi — czgsto Spiewajac pouczajace piesni na te-
mat buddyjskiego pogladu i prakeyki. W sztuce jest przedstawiany jako jo-
gin o wychudlym ciele, ze skérg pozieleniala od specyficznej diety, z prawa

“ Chogyam Trungpa, lllusion’s Game: The Life and Teachings of Naropa, Boston
1994; H. V. Guenther, The Life and Teachings of Naropa, Boston 1995.

Tsang Nyon Heruka, Opowies¢ o zyciu Milarepy albo Drogowskaz Wyzwolenia
1 Wszechwiedzy, ttum. 1. Kania, Krakéw 2005.
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reka podniesiong do ucha. Biografia Milarepy stata si¢ tez przedmiotem
wielu utworéw popkulturowych, w tym kilku ekranizacji®® czy komiksow.

Milarepa miat wielu nasladowcow, ktorzy z kolei mieli swoich charyzma-
tycznych uczniow i z czasem szkota marpa kagju rozgalezita si¢ na dwana-
scie podszkol. Transmisja niektorych sposrod nich trwa nieprzerwanie do
czasow wspolczesnych. Bodaj najliczniejsza zywa podszkots, reprezentowang
takze w Polsce, jest dagpo kagju (t. dvags po bka’ brgyud), zwana poiniej
karma kagju, zapoczatkowana przez Gampope (sgam po pa, 1079-1153),
a nastgpnie kontynuowana przez jego ucznia, Dysuma Czienpe (dus gsum
mkhyen pa, 1110-1193), Karmape I (karma pa), uwazanego za emanacj¢
Bodhisattwy Wspotczucia, Awalokiteswary. Jej zwierzchnictwo jest przeka-
zywane kolejnym mezczyznom, uznanym w dziecinstwie — czgsto na bazie
rygorystycznych procedur — za tulku (t. sprul sku), inkarnacje zmartego
poprzednika. Drugi Karmapa, Karma Pakszi* (karma pa kshi, 1204-1283),
byt pierwsza oficjalnie rozpoznang w Tybecie inkarnacja, osobg, ktora miata
odrodzi¢ si¢ $wiadomie.

Koncepcja reinkarnacji, popularna w Indiach i w calym buddyzmie,
w Tybecie zostala rozwinigta i sformalizowana. Bazuje ona na wystepu-
jacych w Kanonie palijskim wzmiankach na temat trzech typow ciata
Buddy Siakjamuniego: (1) materialnym, zbudowanym z czterech zywio-
tow (p. catummaha-bbatika-kaya), podlegajacym zmianom i degeneracji;
(2) mentalnym (p. manomaya-kaya), w ktérym Budda miat udawac si¢ za
zycia do sfer bogow; (3) dhammy (p. dhamma-kaya), rozumianym jako
korpus nauk przekazanych przez Buddg, a wigc nie ciato w Scistym znacze-
niu. Koncepcje mahajanistyczne, uznajac wplyw Buddy na $wiat — row-
niez po$miertny — za nieograniczony, wymieniaja ciato dharmy (s. dharma-
—kdya), rozumiane jako niezréznicowane i niezmierzone, jako natura zjawisk,
przedmiot poznania wylacznie religijnego, oraz ciata foremne (s. riapa-kaya),
o wyrézniajacych je 32 cechach fizycznych — jak wypuklos¢ na szczycie

“ Np. L. Cavani, Milarepa (film wloski), 1974; Neten Chokling, Milarepa, 2006
(film bhutanski).

Pierwszy czton imienia to sanskrycki termin karma, aktywno$¢, drugi — to nadany
mu w Mongolii tytut bakshi, mong. nauczyciel, mistrz.
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czaszki (s. usnisa) — dostgpne zmystowo dla bogéw i ludzi. Ostateczna, kla-
syczna wersja mahajanistycznej koncepcji ciat buddy zostata sformutowana
po III w. n.e. w szkole jogaczary (s. yogacara). Wedtug niej ciato dharmy to
sposob istnienia zjawisk, a w przypadku istot obdarzonych $wiadomoscia —
rezultat wgladu w nature rzeczywistoéci, ciata formy zas$ sa przejawiane, by
pomagac¢ istotom odczuwajacym. Oba typy cial majg by¢ rezultatem zastug
materialnych i mentalnych. W obrebie ciat formy, dla ktérych baza meta-
fizyczng jest ciato dharmy, a przyczyna sprawcza wspéltczucie (s. karuna),
wyszczegolniono dwa podtypy: ciato radosci (s. sambboga-kaya), ktorego
substratem jest $wiatto i ktore widoczne ma by¢ tylko dla zaawansowanych
bodhisattwéw, oraz cialo przejawione (s. nirmana-kaya) — w tymze bud-
dowie i zaawansowani na duchowej $ciezce bodhisattwowie pojawiaja si¢ na
ziemi. Ten podtyp obejmuje tybetanska kategorie tulku, istot uwazanych
za odradzajace si¢ $wiadomie, by — zgodnie z mahajanistycznym ideatem
lezacym u podstaw wadirajany — pomagac innym.

System odnajdowania tulku upowszechnit si¢ i jest stosowany do dzi§®
w bonie oraz w pozostalych szkotach buddyzmu tybetanskiego, z wyjatkiem
szkoly sakja, gdzie zwierzchnictwo jest dziedziczne. Obecnie, w wyniku
kontrowersji z poczatku dziewigcdziesiatych lat XX w., podszkota karma
kagju przezywa roztam. Doszto do niego wskutek uznania dwoch kandyda-
tow za Karmape XVII, ktorzy spotkali si¢ we Francji dopiero w 2018 roku,
by podjac probe ztagodzenia podziatow. Gtownym klasztorem tej podszkoty
w Tybecie jest Tsurphu z 1187 r., potozony okoto 70 km na pétnoc od
Lhasy, a na uchodzstwie Rumtek w Sikkimie, w Indiach.

Drugi nurt w obrebie tradycji kagju, szangpa kagju (t. shangs pa bka’
brgyud), wywodzi si¢ od tybetanskiego adepta Khjungpo Neldziora (khy-
ung po rnal byor)?, ktéry wyprawiajac si¢ w XI stuleciu do Indii, pobierat
nauki od wielu guru, wéréd nich od dwéch joginek: Nigumy (t. ni gu ma,

% Sfabularyzowane wersje poszukiwan inkarnacji zob. B. Bertolucci, Maty Budda,

1993; M. Scorsese, Kundun — zycie Dalajlamy, 1997.

Tradycja glosi, iz zyt okoto 150 lat, miedzy 978 a 1139 r.; na temat tej postaci zob.
J. Grela, Kbhyung-po rnal-"byor, [w:] Powszechna Encyklopedia..., t. 5, Lublin 2004,
s. 598-599.

49



188 Joanna Grela

XI w.) i Sukhasiddhi (s. Sukhasiddhi, XI w.). Biografie wspominaja, iz Ni-
guma byla albo siostrg, albo partnerka Naropy. W tej podszkole kluczows
role odgrywaja koncepcje iluzorycznosci zjawisk™ oraz praktyki $wiadome-
go $nienia.

Wszystkie nurty kagju bazujg gtéwnie na praktykach tantry, charakte-
rystycznych dla wadzrajany, cho¢ znajg tez i wykorzystuja podejscie natych-
miastowe, jak dzogczen. Specyfika podejscia tantrycznego polega m.in. na
tym, ze o ile buddyjskie sutry przyjmuja, iz ciato dhammy/dharmy to rezul-
tat poznania natury umyshu, a ciata foremne — efekt doskonalenia si¢ w al-
truistycznych dziataniach i wyzwalajacych aktywnosciach (p., s. paramita),
o tyle tantry, nie negujac powyzszego podejscia, propaguja odmienne me-
tody. Przyjmujac tezg o bytowej jedno$ci wszystkich zjawisk oraz jej impli-
kacje dotyczacg mozliwosci wywolania zmiany jednych elementéw poprzez
dziatanie na inne, tantra glosi, iz dwa warunki niezbedne do realizacji bud-
dyjskiego celu mozna wypetni¢ poprzez metodyczne, aktywne wyobrazanie
sobie owego celu. Innymi stowy, prawidtowe wizualizowanie siebie w formie
buddy czy medytacyjnego bostwa ma skutkowaé uzyskaniem ciat forem-
nych, a wlasciwe skupienie na pustosci tej formy — uzyskaniem ciata dhar-
my, czyli umystu buddy. Prerekwizytami do takich praktyk sa w buddy-
zmie tybetanskim: wstepne zrozumienie pustej natury zjawisk, altruistyczne
nastawienie, wiara w skuteczno$¢ tantrycznych metod, zaufanie do guru,
a takze uzyskanie formalnego pozwolenia, inicjacji’! oraz instrukeji.

W trakcie tzw. jogi bostwa (s. devata-yoga, t. lha’t rnal "byor), bazujacej
glownie na technikach wspomnianego w rozdziale pierwszym w kontekscie
mahajogi etapu budowania (s. utpatti-krama, t. bskyed rim), adept zazwyczaj
wyobraza sobie siebie w formie medytacyjnego bostwa, dostosowanego do
swojego temperamentu. Bostwa o wygladzie fagodnym, najbardziej uni-
wersalne, majg by¢ antidotum przeciw omroczeniu, niewiedzy, o wygladzie
groznym — przeciw gniewowi i nienawisci, a bostwa wystepujace w parze,
w seksualnym uscisku — przeciw pozadaniu i Ignieciu. Postacie te koduja

0 S. Harding, Niguma — Lady of Illusion, Ithaca 2010, s. 37-134.
U Zob. J. Grela, Przekazywanie niewyrazalnego. Przyktad tybetaiiskich inigacji, , The
Polish Journal of the Arts and Culture” 2 (2012), s. 112-124.
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ponadto szereg cech buddy, stanowiacych spodziewane rezultaty tantrycznej

transformacji, co ukazuja ponizsze tabele.

Kolor postaci Skandha Emocja Madrosé
bialy formy gniew, nienawis¢ czystego odzwierciedlania,
brak konceptualizacji
6ty odczuwania duma lub [widzenia] réwnosci wszyst-
chciwosé kich zjawisk, bezstronnos¢
czerwony postrzegania poiadanie, lgnie- rozrozniajgca, analityczna
cie
zielony formacji karmicz- zazdro$¢ wiedza, jak skutecznie dziata¢
nych, wolicjonalnych
niebieski, $wiadomosci omroczenie, znajomos$¢ ostatecznej natury
czarny niewiedza zjawisk
Ozdoba Wyzwalajgca aktywnosé
naszyjnik krotki szczodro$é
bransolety moralnoéé
kolczyki cierpliwos¢
naszyjnik dtugi lub fartuszek wytrwatosé
koto we wiosach koncentracja
napier$nik, relikwiarz zawieszony na szyi madros¢

Podstawowy schemat dotyczacy buddyjskich praktyk medytacyjnych,
obejmujacy skupienie i wglad, jest tu realizowany poprzez ujednopunkto-
wiong koncentracj¢ na wizualizacji i recytacji oraz zrozumieniu pustej natu-

ry i niesamoistnosci tej kreacji.

Angazowanie ciata, poprzez np. rytualne gesty (s. mudra, t. phyag rgya),
mowy — poprzez melorecytacje i recytacje np. mantr (s. mantra, t. sngags)*?,

2 Wazng role mantr w buddyzmie tantrycznym odzwierciedla popularne tybetan-
skie okreslenie wadzrajany: ,niezniszczalny/diamentowy pojazd tajemnej mantry’

(t. gsang sngags rdo rje the pa).
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oraz umystu — poprzez wizualizacje (t. dmigs pa) i interioryzacje odniesien
symbolicznych wyobrazonych elementéw, jak kolory i atrybuty postaci,
a takze inne techniki tantry, jak manipulacje oddechowe, maja doprowadzi¢
do catkowitej przemiany (transformaciji) osobowosci adepta oraz okoliczno-
sci jego zycia.

Poza joga bostwa pomocnicze techniki w tantrze obejmuja — zwigza-
ne ze wspomniang w rozdziale pierwszym anujoga i etapem spetnienia
(s. nispanna-krama, t. rdzogs rim) — tzw. sze$¢ jog (dostownie dharm, t. chos
drug) Naropy>® w wypadku szkoly marpa kagju i jej rozgalezien, oraz sze$¢
jog Nigumy i szes$¢ jog Sukhasiddhi w wypadku szangpy kagju. Ich ogol-
na koncepcja oraz nazwy** sa podobne. Czg$¢ ¢éwiczen jogicznych owych
szesciu dharm/jog adept wykonuje na jawie, czg$¢ natomiast podczas fazy
marzen sennych lub snu glebokiego. Majg one kulminowa¢ doswiadczenie
najsubtelniejszego stanu $wiadomosci, zwanego jasnym/przejrzystym swia-
ttem (s. prabbasvara, t. "od gsal). Ten specyficzny, subtelny poziom $wiado-
mosci, istotny dla tantry, powinien by¢ wykorzystany do niekonceptualnego
zrozumienia pustki, sposobu istnienia wszelkich zjawisk i skutkowaé wy-
zwalajacym wgladem. Mozliwe sg przy tym dwie perspektywy teoretyczne:
(1) akcentujaca przedmiot poznania, pustke, jak czyni to szkota drikung
kagiju (t. 'bri gung bka’ brgyud), ale tez szkoly sakja i gelug, wpisujac sig tym
samym w nurt filozoficzny rangtong (rang stong; pustka wilasnej natury);
badz (2) odpodmiotowa, polegajaca na skupieniu na samym jasnym $wietle,
charakterystyczna dla pogladu szentong (gzhan stong; pustka (brak) innych
poziomdéw $wiadomosci)”, gloszonego w podszkotach karma, drugpa (‘brug
pa) i szangpa kagju.

53

Zob. J. Powers, Wprowadzenie do buddyzmu tybetariskiego, thum. J. Janiszewska,
Krakow 2008, s. 438-451.

Zaru (s. candali, t. gtum mo), iluzorycznego ciata (s. maya-kaya, t. sgyu lus), snu
(s. svapna-darsana, t. rmi lam), jasnego $wiatla (s. prabbasvara, t. od gsal) — dotyczace
tego Zycia oraz przygotowujace na moment smierci oraz etap nastgpujacy wg tej kon-
cepcji po niej: przeniesienia [$wiadomosci] (s. samkranti, t. pho ba) i stanu pomiedzy
(s. antara-bbava, t. bar do).

% Zob.]. Gablankowska-Kukucz, Pustka innego, Krakow 2004; Mikjo Dordze (Kar-
mapa VIII), Pochodnia madhjamiki szentong, thum. A. Przybystawski, Warszawa 2012.
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Inng wazng praktyka medytacyjng jest w kagju mahamudra (s. maha-
-mudra, t. phyag chen), obejmujaca zbiér technik majacych prowadzi¢ do
urzeczywistnienia natury umystu, charakteryzowanej jako btogos¢, przej-
rzysto$¢ i brak dyskursywnych mysli w polaczeniu z doswiadczeniem pust-
ki*. Trzy odmienne typy technik mahamudry dotycza perspektyw: sutr,
tantr i esencji (t. ngo bo).

Podstawy teoretyczne systemu mahamudry oparte sa na mahajanistycz-
nych sutrach doskonatej madrosci (s. prajaa-paramita), uznajacych brak
samobytu i wspolzalezno$¢ zjawisk. Podstawowymi metodami — zwlaszcza
dla mahamudry sutr — s3 uwazno$¢ i osigganie jednopunktowej koncentra-
cji, nastepnie analiza pojeciowa zjawisk, zwlaszcza umys}u, na koniec za$
skupienie na wyniku owej analizy — kontemplacja natury nieintencjonalne;
swiadomosci®. Na Sciezce tantr adept ma posiaé¢ takie samo zrozumienie,
lecz wykorzystujac techniki tantry; najpierw ma dzigki nim uzyska¢ wspo-
mniany wyzej specyficzny rodzaj swiadomosci, zwany jasnym $wiattem, i to
na tym — subtelnym — poziomie $wiadomosci uzyskuje wglad i niekoncep-
tualne zrozumienia sposobu istnienia zjawisk. W wypadku technik maha-
mudry esencji podejscie opiera si¢ na wezesniejszych przeblyskach takiego
zrozumienia adepta, ugruntowujac je, i nie wymaga stopniowej $ciezki.

System mahamudry wymienia cztery etapy uzyskania zrozumienia natu-
ry rzeczywistosci: (1) ujednopunktowiona koncentracja (s. Samatha, t. rtse
gcig), majaca wyciszy¢ zbedne procesy myslowe; (2) brak konceptualizacji
(t. spros bral) osiggany na drodze analizy pojeciowej badz technik zwigza-
nych z tantryczng fizjologia, odpowiednik wipasjany (s. vipasyana); (3) tzw.
jeden smak (t. ro gcig), czyli doswiadczenie jedni, brak dualizmu podmio-
towo-przedmiotowego; (4) niemedytacja (t. sgom med), czyli interioryzacja
i ustabilizowanie powyzszego wgladu.
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Dla szkot marpa kagju np. Rang ’byung rdo rje, Third Karmapa’s Mabamudra
Prayer, tham. Tai Situ, R. Fuchs, Ithaca 2002; Mabhamudra and Related Instruc-
tions: Core Teachings of the Kagyu Schools, ttum. P. A. Roberts, London 2011;
dla gelug, za mahamudra gauma, przejeta z szangpa kagju np. Dalai-Lama XIV,
Méditation sur Uesprit, thum. A. Ansermet, Paris 1982.

Wangcziuk Dordze (Karmapa IX), Mabamudra eliminujgca ciemnosci niewiedzy,
ttum. z tyb. A. Berzin, thum z ang. A. Skura, Krakow 1993.
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Mahamudra, integrowana ze stopniows $ciezka, jest w kagju (i w oma-
wianej ponizej szkole gelug) swoistym odpowiednikiem dzogczen, skorelo-
wanego ze $ciezka natychmiastowa. W odniesieniu do metod od dzogczen
rozni sie tym, ze positkuje si¢ opisywang w tantrach anatomia i fizjologia,
z jej systemem przeplywow subtelnych energii w subtelnych kanatach, czego
nie postuluje dzogczen, a wglad wyzwalajacy ma si¢ dokona¢ na poziomie
stanu $wiadomosci zwanego jasnym $wiattem, a nie rigpa. Podejmowane sg
jednak proby potaczenia obu podejsc™®.

Wszystkie podszkoly kagju kiada duzy nacisk na intensywna praktyke
medytacyjng i oddanie dla guru, a takie — zwlaszcza w pierwszych poko-
leniach po utworzeniu kazdej podszkoly — indywidualny przekaz nauk od
mistrza do ucznia. W szkole tej wazna jest tez idea silnej duchowej wigzi
miedzy guru i uczniem, rozciagajacej si¢ na kolejne wcielenia.

2.4. Gelug

Jesli chodzi o szkote kadam, pierwsza ze szkét nowych zapoczatkowanych
w XI w., mimo propagowanych przez nig szlachetnych, altruistycznych ide-
atow i prostego, mniszego stylu zycia, z biegiem stuleci w jej fonie zaczely
si¢ pojawia¢ korupcja i degeneracja. Tymczasem inne szkoly, zwlaszcza ka-
gju za sprawg Gampopy (1079-1153), ktory takze zapoczatkowat nurt mo-
nastyczny w swojej szkole, wkomponowaly idee i techniki kadampy w swoj
przekaz. Gdy w XIV stuleciu pojawit si¢ urodzony we wspomnianej juz
dolinie Tsongkha, w tybetanskiej prowincji Amdo, wybitny uczony i mistrz
medytacji, Tsongkhapa (tsong kha pa, 1357-1419), ostatecznie przeorga-
nizowal kadampe i na jej bazie zatozyt szkote gelug (t. dge lugs). Ostatnie
klasztory kadampy zniknely miedzy XV a XVII w.

Tsongkhapa, uwazany za emanacj¢ Bodhisattwy Madrosci, Mandziu-
$riego, byl uznanym tybetaiskim filozofem z nurtu prasangiki madhjamaki

% Chokyi Nyima (Rinpoche), The Union of Mahamudra and Dzogchen, thum.
E. Pema Kunsang, Hongkong 1989.
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(prasangika-madhyamaka)®’, zajmujacym si¢ m.in. koncepcja wspétzalezno-
éci i teorig negacji; podkreslat tez warto$¢ etyki jako fundamentu rozwo-
ju jednostki. Napisat kilkaset tekstow, zebranych w osiemnascie toméw,
spo$rod nich najbardziej znane, monumentalne dzieta, dotycza stopniowe;j
sciezki® oraz interpretacji i stopni tantr®’. W odniesieniu do dziatalnosci re-
ligijnej zainicjowat odbywajacy si¢ nadal rokrocznie wielki festiwal modlitw
(t. smon lam chen mo), nasladowany przez inne tybetanskie szkoly, a pod
koniec swego zycia, w 1409 r., zatozyt klasztor Gaden (dga’ 1dan), centrum
zreformowanej szkoly, ktorego kolejni opaci zostaja zwierzchnikami calej
szkoly gelug. W Gaden mnisi mieli ¢wiczy¢ swoj intelekt poprzez dogleb-
ne studia filozofii buddyjskiej i rygorystyczne debaty oraz angazowac sie
w praktyke buddyjskiej tantry. Docelowo zamieszkato tam okoto czterech
tysiecy mnichéw. Wkrotce powstaly dwa inne gltéwne klasztory tej szkoly:
Drepung (bras spungs) — bodaj najwigkszy kompleks klasztorny na $wie-
cie, mieszczacy do dziesigciu tysigcy mnichéw (il. 21) — oraz Sera (se ra),
rowniez oferujacy kilkunastoletnie studia buddyjskiej filozofii i nadajacy
na koniec — na podstawie wyniku koricowego egzaminu majacego forme
debaty — tytul naukowy gesze (dge bshes). System ten zostat zaadaptowany
do szkoly sakja i do tybetanskiego bonu; szkoly kagju i ningma, gdzie takze
wdrozono filozoficzng edukacje, nadaja na koniec wieloletnich studiow ty-
tul naukowy khenpo (mkben po).

Tsongkhapa starat si¢ potaczy¢ doktryny wezesnych szkot buddyzmu
z pogladami mahajany, tagodzac wystepujace miedzy nimi réznice; potepiat

* Zob. Thupten Jinpa, Self, Reality and Reason in Tibetan Philosophy: Tsongkbapa’s
Quest for the Middle View, London 2000.

0 Przekiad angielski zob. T'songkhapa, The Great Treatise on the Stages of the Path,
the Lamrim chenmo, t. 1-3, thum. Lamrim Chenmo Translation Committee, Ithaca,
New York 2014.

Sngag rim chen mo czgsciowo przetozony na angielski: Tsong Khapa, Tantra in
Tibet (Sngags rim chen mo, rozdz. 1), ttum. J. Hopkins, Ithaca 1987; i d e m, Deiry
Yoga (Sngags rim chen mo, rozdz. 2), thum. J. Hopkins, Ithaca 1981; idem, Yoga
Tantra: Paths to Magical Feats (Sngags rim chen mo, rozdz. 3), thum. J. Hopkins,
Ithaca 2005; i d e m, Great Treatise on the Stages of Mantra (Sngags rim chen mo,
rozdz. 11-12, the Creation Stage), thum. Th. F. Yarnall, New York 2013.
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tez $lepg wiare w magie i modlitwe, ktadac nacisk na wieloletnie studia
i medytacje oraz surowe przestrzeganie regut moralnych. W ramach prze-
prowadzanych reform ustalit wzér mniszych szat w swojej szkole i dodat
ceremonialne nakrycie glowy w kolorze zéttym, od ktorego pozniej wzie-
fo nazwe mongolskie okreslenie tybetanskiego buddyzmu: ,zétta religia”
(mong. shar shashin).

Zreformowana szkota, gelug, podobnie jak jej zatozyciel Tsongkhapa,
cieszyla si¢ w Tybecie olbrzymia renoma i przez pierwsze dekady pozo-
stawata z dala od polityki. Jednak w pewnym momencie, gdy wybitny
lama uwazany za trzecig inkarnacje glownego ucznia Tsongkhapy zostat
w 1578 r. zaproszony przez Altan-chana do Mongolii i tam, uznajac chana
za inkarnacje wielkiego chana Kubilaja, sam otrzymat przydomek ,dalaj”,
znaczacy po mongolsku ,,ocean”, szkota gelug odnowita nawigzane wezesniej
relacje ,mistrza-darczyncy” i uzyskata hegemoni¢ w Tybecie. Dalajlamowie
stopniowo zdobyli wladze zaréwno duchows, jak i swiecka, co zmienito sig
dopiero w 2011 r., kiedy to Dalajlama XIV zrzekt si¢ funkgji szefa rzadu
tybetanskiego na uchodzstwie.

W XVII w., w czasach Dalajlamy V zwanego Wielkim, w miejscu pa-
tacu krolewskiego z VII w. zbudowano olbrzymi kompleks Potala, w kto-
rym miescily si¢ m.in.: rezydencja zimowa dalajlaméw, pomieszczenia rza-
du i administracji, biura, drukarnie, biblioteki oraz — w czesci centralnej,
czerwonej — sale kultowe (il. 22). Dzi$ jest to wizytowka Lhasy i miejsce
pielgrzymek, a pusty patac jest dla Tybetariczykow symbolem dawnej swiet-
nosci oraz samego Dalajlamy.

W 1991 r. w Wielkiej Brytanii jeden z tybetanskich uczonych i mni-
chow szkoly gelug, Geshe Kelzang Gjatso (bskal bzang rgya mtsho, ur.
1931), zatozyt na uchodistwie nowa kadampe (ang. New Kadampa Tradi-
tion), z zatozenia inspirowang mistrzami pierwotnej kadampy oraz Tsong-
khapg i uznawang przez zalozyciela za czysta gelugpe. Epitet ,nowa” ma
oznacza¢ nie tylko nowa szkole, ale takie nowy sposob przedstawiania
dharmy, dostosowany do wyzwan wspofczesnosci. Powstanie nowej ka-
dampy laczy si¢ z kontrowersjami natury religijnej — jak promocja kultu
jednego z bostw opiekuriczych, nieuznawanego za o$wieconego przez ogot
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wyznawcow gelugpy, z Dalajlamg na czele — oraz z konfliktem natury po-
litycznej. Krytyka i bunt wobec Dalajlamy XIV, jako tamigcego prawo do
wolnoéci religijnej, doprowadzily bowiem do swoistego roztamu w obrebie
szkoly gelug. Mimo iz nowa kadampa liczy obecnie na $wiecie ponad tysiac
osrodkow, pozostaje jednak marginalng i mniejszosciowa w poréwnaniu z

caly gelugpa.

2.5. Pozostate sposrod o§miu wielkich szkot

Powyiszy podziat szkot buddyzmu tybetanskiego na wywodzone z Indii:
ningme, kadam (przeksztatcong znacznie pézniej w Tybecie w gelug), sakja
oraz marpa kagju i szangpa kagju jest popularny w pismiennictwie zachod-
niego kregu kulturowego. Sami Tybetanczycy, cho¢ rowniez go stosuja,
czgsto przedstawiajg szersza typologie, wyrdzniajac tzw. osiem wielkich po-
jazdow linii praktyk (t. sgrub brgyud shing rta chen mo brgyad) o indyjskim
rodowodzie. Obejmuje ona oprocz powyzszych pigciu trzy linie (brgyud),
ktore nie przetrwaly w ogéle badz nie przetrwaly jako samodzielne.

Szkota wywodzona od mahasiddhy Orgienpy (o rgyan pa, 1230-1309),
zwana linig trzech wadir (t. rdo rje gsum), nie pozostawita po sobie zadnych
pism i raczej nie byta kontynuowana. Jej doktryna i praktyki pozostaja jedy-
nie w sferze domnieman. Przyjmuje sig, iz trzy wadiry to prawdopodobnie
synonim ciata, mowy i umystu buddy. Dwie pozostate linie, Kalaczakry
(s. kala-cakra, t. dus ’khor; koto czasu) oraz szidzie-czie (t. zhi byed gcod,
wyciszanie-odcinanie), zostaly wchlonigte przez wigksze szkoly, dzigki cze-
mu ich transmisja jest kontynuowana.

Kala-cakra-tantra, zbior sanskryckich tekstow z pierwszej potowy XI w.
wraz z literaturg komentatorska®, wyrdznia i opisuje trzy typy cykli we
wszechswiecie, przy czym dwa pierwsze sg wedtug tej koncepcji ksztattowane
przez karmana: (1) cykle zewngtrzne, jak ruch ciat niebieskich, zmiany por
roku, faz ksigzyca itp., ktorych szczegotowe deskrypcje sa wykorzystywane

62 Przekiad na angielski z thumaczenia tybetanskiego wraz z komentarzem — Khedrup
Norsang Gyatso, Ornament of Stainless Light: An Exposition of the Kalachakra
Tantra, thum. G. Kilty, Boston 2004.
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przez tybetanisk astrologie; (2) wewnetrzne, zwigzane z organizmami zywy-

mi, np. cykle okotodobowe, oddechowe itp.; (3) alternatywne, czyli techniki

medytacyjne etapu budowania i spetnienia®® majace umozliwi¢ oczyszczenie

indywidualnego karmana oraz wyjscie poza ograniczenia pozostatych cykli.

Etap budowania opiera si¢ tu na wizualizacjach i recytacjach zwigzanych

z bostwem medytacyjnym zwanym Kalaczakra, przy czym cechy morfolo-

giczne bostwa i jego partnerki, jak taczna liczba ich rak czy paliczkow, kore-

sponduja z odcinkami czasu, czyli z dwudziestoma czterema fazami ksiezyca

i 360 dniami roku kalendarza lunarnego. Etap spelnienia obejmuje z kolei

etapy zwane szeScioma jogami (s. sad-anga-yoga; t. sbyor drug), zakltadajace:

* wycofanie subtelnej energii (s. prana, t. rlung) z organéw zmystow;

* osiagniecie stabilnej koncentracji, ujednopunktowienie;

* wycofanie subtelnych energii z kanatéw bocznych do kanatu centralnego
(s. avadbati, t. rtsa dbu ma), przebiegajacych przez ciato zgodnie z tan-
tryczng anatomis;

* zatrzymanie oddechu po wdechu (s. kumbhaka, t. rlung bum can);

* joge wewngtrznego zaru (s. candali, t. gtum mo), majaca stopi¢ i polg-
czy¢ dwie krople subtelnej energii (s. bindu, t. thig le), esencje meska
i kobieca;

* uzyskanie dostgpu do subtelnego poziomu swiadomosci, doswiadczanego
jako niedualna btogos¢ i pustka.

Linie praktyk Kalaczakry zostaly inkorporowane do wszystkich glow-
nych szkét buddyzmu tybetanskiego, a wspotczesnie — czgsto w intencji
pokoju na $wiecie — odbywaja si¢ publiczne inicjacje zwigzane z tym bo-
stwem. Literatura Kalaczakry jest tez zrodtem mitu o Siambhali (s. Sam-
bhala, t. bde 'byung; zrodto szczescia), krdlestwie-utopii przez jednych po-
strzeganym jako faktyczne miejsce na ziemi, przez innych jako stan umystu.
Popularny mit, znany juz w indyjskich puranach®, glosi, ze na koniec ciem-
nej epoki (s. kali-yuga, t. rtsod ldan), po zwycigskiej wojnie zta z dobrem

8 Zob. V. A. Wallace, The Inner Kalacakratantra: A Buddbist Tantric View of the
Individual, Oxford 2004.

“ Visnu-purana 4.24; A. Hiltebeitel, Rethinking India’s Oral and Classical Epics:
Draupadi among Rajputs, Muslims, and Dalits, Chicago 1999, s. 217-218.
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prowadzonym przez krola Siambhali, zapanuje ztoty wiek. Odnalezé go
mozna tez w korpusie literatury Kalaczakry. Wystepujacy tam mit idyllicz-
nej Siambhali przez ostatnie tysiaclecie obrost wieloma legendami zaréwno
w Azji, jak i na innych kontynentach. Czerpia z nich liczne milenarystyczne
interpretacje buddyjskie i polityczne®.

Ostatnim spoéréd o$miu tybetanskich wielkich pojazdéw linii prak-
tyk jest tantryczna odmiana nauk pradzniaparamity, zwana po tybetansku
szidzie-czie. Jej zatozycielami byli indyjski mahasiddha Paramabuddha, zna-
ny gléwnie pod tybetanskim imieniem Padampa Sangje (pha dam pa sangs
rgyas, zm. 1117), kilkukrotnie odwiedzajacy Wyzyne Tybetaniska i przeka-
zujacy tam metody ,szidzie” (t. zbi byed), wyciszania [cierpienia], oraz jego
glowna tybetaiska uczennica, Maczik Labdron (ma gcig lab sgron, 1055-
1149), znana z autorskich metod ,czie”® (gcod), odcinania. Doktryna tej
linii bazuje na ogoélnobuddyjskim przekonaniu, iz z powodu dualistycznej
percepcji i Igniecia do ,ja” — uwazanego za byt autonomiczny — pojawiaja
si¢ ucigzliwosci, szkodliwe emocje typu gniew, zazdros¢ itd. Podejmowane
pod ich wplywem dziatania powoduja skutki karmiczne, co owocuje cier-
pieniem. Poki adept nie uswiadomi sobie pustej natury zjawisk, Ignie do
nich jako do rzeczywistych i niezaleznych od niego, wartosciuje je. Zjawiska
staja si¢ wowczas ,,demonami” (t. ‘dre, bdud), wiazac istoty w sansarze. Pod-
stawowe typy tak rozumianych demonéw to w tym systemie: (1) demony
wrazen zmystowych; (2) demony mysli, emocji; (3) demon euforii plynacej
z doswiadczen religijnych; (4) demon ,ja” jako niezaleznego bytu. Jednym
z celow prakeyki czie jest zrozumienie, ze wszelkie demony pochodzg z wta-
snego umystu, nie s3 wobec cztowieka zewnetrzne.

Maczig Labdron propagowata trzy typy metody czie®. Najprostsza, zwig-
zana z natychmiastows $ciezka, polega na spoczywaniu w niekonceptualnym

% Zob. J. Grela, The Ancient Myth of Shambhala and Its Reception through Europe

and Asia, [w:] Tibetan Civilization and Nomadic Peoples of Eurasia: Cross-Cultural

Contacts, red. O. Ohnieva, Y. Zavorodniy, Kiev 2008, s. 179-196.

W pismiennictwie polskojezycznym wystepuje tez zapis ,cz6d”.

7 Zob. G. Orofino, The Great Wisdom Mother and the Gcod Tradition, [w:] Tantra
in Practice, red. D. G. White, Princeton 2000, s. 396-416.
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doswiadczeniu pustej natury zjawisk, w bezjazniowosci i wspolzaleznosci.
Druga metoda, prosta, obejmuje utozsamienie wlasnej $wiadomosci prze-
petnionej mitoscia i wspétczuciem z pusta naturg wszystkich zjawisk. Me-
toda rozbudowana, zwigzana za $ciezka stopniowa, uchodzi za najlatwiejsza
i przez to najpopularniejsza; zaklada m.in. rozmaite tantryczne wizualizacje,
jak konceptualne wyprowadzenie wlasnej swiadomosci z ciata, nastepnie
mentalne ofiarowywanie swego ciata zaproszonym, wizualizowanym isto-
tom, w tym sitom, ktore adept wcigz jeszcze postrzega jako zewnetrzne,
zagrazajace mu. Dzigki takiej praktyce, wspomaganej wydawaniem gwat-
townych dzwigkoéw ‘phat’, majacych oderwac go od nawykowej, dualistycz-
nej wizji rzeczywisto$ci, adept ma wyeliminowa¢ Igniecie do ,ja” i egotyczny
nawyk niecheci do dzielenia si¢ czymkolwiek, a przede wszystkim wy¢wi-
czy¢ wspolczucie polaczone z wgladem w pusta nature zjawisk.

W celu wzmocnienia skutecznosci metody praktyka czie wykonywana
jest w odludnych, budzacych groze miejscach, okolicach uznawanych za
nawiedzone, jak: grunty cmentarne, pola kremacyjne czy miejsca tzw. pod-
niebnego pochéwku (t. bya gtor; rzucanie ptakom), gdzie poéwiartowane
zwloki rzucane s3 padlinozercom. Adept podczas $piewow i melorecytacji
towarzyszacej wizualizacjom uzywa takich instrumentéw muzycznych, jak:
duzy reczny beben, dzwonek oraz trabka z kosci udowej (rkang gling).

3. Specyfika buddyzmu tybetanskiego

Historia buddyzmu na Wyzynie Tybetanskiej jest dtuga i barwna, wypet-
niona postaciami wielu wyjatkowych mnichéw, erudytow i joginéw. Spe-
cyfika jego rozmaitych szkot zostata nakreslona powyzej, w poszczegolnych
rozdziatach i podrozdzialach niniejszego tekstu. Lokalng specyfike catego
buddyzmu tybetanskiego, nalezacego do nurtu mahajany, tworzy szereg
elementow. Jednym z nich jest popularnos¢ w szkole starej, cho¢ nie wy-
tacznie, mitu Padmasambhawy, w szkotach nowych za$ mitu ustanawiajace-
go patronat Awalokite$wary (t. spyan ras gzigs) nad Tybetem, Bodhisattwy
Wspolczucia, ktory od tysiacleci interweniuje, pomaga i otacza Tybetan-
czykow opieka. Przektada si¢ ona m.in. na powszechnos¢ szesciosylabowe;



Buddyzm tybetanski. Historia i specyfika 199

mantry tego bodhisattwy — rytej w przydroznych kamieniach, umieszczanej
w ,mlynkach modlitewnych” i czesto recytowanej. Inng cechg charaktery-
styczng jest popularno$¢ tantry, a wiec praktyk angazujacych ciato, mowe
i umyst adepta, majacych dokonacd ich transformacji, oraz powszechno$¢
opowiesci o tantrycznych herosach — joginach, ktorzy, demonstrujac nad-
naturalne moce, siddhi, przekraczaja prawa natury, dokonuja cudow i do-
prowadzaja uczniéow do o$wiecenia za pomocg niekonwencjonalnych metod
i transgresji.

Cho¢ buddyzm jest zasadniczo zorientowany na osiggniecie podstawo-
wego celu, jakim jest wglad w nature rzeczywistosci, dajacy wolnos¢ od
»ja’ 1 przymusu odradzania sig, wiele zabiegéw kultowych buddyzmu ty-
betaniskiego opiera si¢ na praktykach dywinacyjnych i akcentuje takze cele
doczesne zwigzane z dtugowiecznoscia, zdrowiem oraz pomyslnoscia. Tybe-
taiiski buddyzm ludowy, a czesciowo takie jogiczny i monastyczny, wlacza
w warstwie $wiatopogladowej i rytualnej rodzime wierzenia i praktyki kul-
turowe, jak: wieszanie ,koni wiatru” (t. rlung rta), zwanych u nas chora-
giewkami modlitewnymi, by harmonizowa¢ pig¢ zywiotéw makrokosmosu,
wzmacnianie badz przywolywanie ,duszy” (t. bla) oraz rozliczne rytualy dla
lokalnych duchéw i bostw terytorialnych, jak bogowie gor®® (il. 23). Antro-
polodzy nazywaja takie podejscie magicznym, zaktadajacym, iz potezniejsze
od czlowieka istoty, jak lokalne sily, sa tak samo zakorzenione w $wiecie
i podlegajg prawom tego $wiata jak ludzie, a zatem cztowiek moze na nie
wplywaé poprzez odpowiedni czyn rytualny®. To whasnie podejscie prag-
matyczne i dowarto$ciowanie rowniez tego zycia i ciata niezwykle silnie za-
barwiaja buddyzm tantryczny praktykowany na Wyzynie Tybetanskiej.

%8 Zob. J. Grela, Podstawy..., s. 91, 128-138.
® S.J. Tambiah, Magia, nauka, religia a zakres racjonalnosci, ttum. B. Hlebowicz,
Krakow 2007, s. 17-18.
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Nieprawda wazniejsza od prawdy — buddyzm
chan w oczach jego wspolczesnych badaczy!

Abstract

Chan Buddhism as Seen by Its Contemporary Researchers

The present paper aims to present an overview of major ideas, practices and
cultural manifestations of Chinese Chan Buddhism from the perspective
of contemporary academic literature on this subject. The first part de-
scribes the background of Chan’s emergence as the meditative tradition
of Sinitic Buddhism in the first millennium AD and discusses some key
doctrinal and practical tenets of this tradition emphasized by the pre-
-modern Chan authors. The second part presents major literary genres
associated with Chan and their role in creating a personal role model
of an enlightened Chan master. The third and final part attempts to si-
tuate Chan Buddhism within a larger context of the intellectual history
of early modern and contemporary China; it points out the impact of
Chan ideas and rhetoric on various doctrines and practices of Pure Land

Niniejszy tekst jest rozwinigciem wyktadu o chiriskim buddyzmie chan wygloszo-
nego w krakowskim Muzeum Manggha 23 maja 2018 r. Pragne podzigkowa¢ pani
Annie Jedynak i magistrowi Kamilowi Nowakowi z Instytutu Religioznawstwa U] za
cenne uwagi dotyczace (odpowiednio) wyktadu oraz pierwszej wersji tekstu.
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Buddhism, Neoconfucianism and Daoism and discusses the patterns of
transformation which Chan itself underwent in the 20* century.

Keywords: Chan Buddhism, Chinese Buddhism, meditation, Chinese reli-
gions, Chinese philosophy
Stowa kluczowe: buddyzm chan, chinski buddyzm, medytacja, chirskie reli-

gie, chinska filozofia

1. Zen czy chan?

Niewiele buddyjskich terminéw zrobito tak wielka kariere w niebuddyj-
skim $wiecie jak stowo ,zen”. ,Zen” jest oczywiscie od kilkudziesigciu lat
obecny w naszej kulturze jako okreslenie najpopularniejszego na Zacho-
dzie nurtu buddyzmu wschodnioazjatyckiego. Stowo to rozpoznaja tez oso-
by niekoniecznie zainteresowane buddyzmem, ale majace do czynienia ze
wspolczesng sztuka, designem, psychologia czy nawet popkultura. O tym
szczegOlnym statusie ,zen” moze poswiadczy¢ prosty eksperyment, jakim
jest wpisanie tego hasta do internetowej wyszukiwarki obrazéw. W wyni-
kach wyszukiwania pojawig si¢ przede wszystkim stylizowane zdjecia i gra-
fiki przedstawiajace m.in. kopezyki kamieni, wodospady, tuszowe kota albo
postaci ludzkie w medytacyjnych pozach. Nie s3 to symbole jednoznacznie
buddyjskie, lecz raczej luzne nawigzania do ogélnie pojetej ,wschodniej”
duchowosci, jak rowniez estetyki kojarzonej z tradycyjna kulturg japoriska.
Zarazem tez symbole te ewidentnie budzg skojarzenia z naturalnoscig, szla-
chetng prostota i minimalizmem — a wigc z cechami, ktore wspétczesnie na
Zachodzie uchodzg za uniwersalne, a wrecz nowoczesne (il. 24).

Ten do$¢ paradoksalny obraz zen, taczacy japonska egzotyke z nowo-
czesnoscig, uksztattowal sie w drugiej potowie XX w. w kregach amery-
kanskich i zachodnioeuropejskich artystow, intelektualistow i przedstawi-
cieli szeroko rozumianej kontrkultury. Szczegolna popularnosé buddyzmu
zen w tych srodowiskach wynikata miedzy innymi stad, iz nie traktowano
go jako jednej z wielu religii o ,dalekowschodnim” pochodzeniu, lecz ra-
czej jako atrakcyjny nowy model duchowosci skupionej na indywidualnym
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doswiadczeniu i niewymagajacej instytucji, dogmatéw i rytuatéw. O glebi
tej duchowosci miata za$ zaswiadcza¢ tradycyjna japoniska kultura, budzaca
szacunek wyrafinowaniem swojej sztuki, poezji czy ceremoniatu. Za pier-
wowzor takiego podejscia uchodzi czasami praca niemieckiego filozofa Eu-
gena Herrigela Zen w sztuce tucznictwa® (wyd. ang. 1953). Jej autor dzieli
si¢ z czytelnikami rzekomo nieznanymi na Zachodzie, ale oczywistymi dla
Japonczykow prawdami o roli spontanicznosci i intuicji w dochodzeniu do
mistrzostwa w swojej dziedzinie. Kluczowg rolg odegrat tu jednak japonski
mysliciel i uczony Daisetsu Teitard Suzuki (1870-1966), zwigzany m.in.
z buddyjskim Uniwersytetem Otani w Kioto. W popularnych pracach skie-
rowanych do zachodnich czytelnikow Suzuki przedstawiat zen jako ducho-
we spoiwo calej japoniskiej kultury — syntez¢ nie tylko filozofii i religii, ale
takze unikalnej zyciowej praktyki ,ludzi Dalekiego Wschodu, a zwlaszcza
Japoniczykoéw™. Zarazem jednak podkreslat w pelni uniwersalny i aktualny
charakter przestania tej tradycji, ktorej istota bylo, jego zdaniem, osobi-
ste dos$wiadczenie satori — bezposredni i catosciowy wglad w rzeczywistosc
taka, jaka jest naprawdg, a nie znieksztatcong przez teoretyzujacy i analizu-
jacy rozum, ktéremu hotduja wspotczesni ludzie Zachodu®.

Wspotczesny Suzukiemu wybitny brytyjski historyk Arnold Toynbee
mial porowna¢ jego popularyzatorska dziatalno$¢ na Zachodzie do pionier-
skiego zastosowania energii jadrowej’. To (jak dzisiaj wiemy) mocno prze-
sadzone poréwnanie pokazuje, jak wielkg wage zachodnie elity intelektualne
przywigzywaly do odkrycia tradycji zen. Wsréd uczonych specjalizujacych
sie w buddyzmie czy kulturze japoriskiej tezy Suzukiego nie budzily jednak

2 Wyd. polskie: E. Herrigel, Zen w sztuce tucznictwa, thum. M. Ktobukowski,
Warszawa 1987.

3 D.T. Suzuki, Wprowadzenie do buddyzmu zen, ttum. M. i A. Grabowscy, Kra-

kow 2019, s. 44.

Jedna z najkrotszych definicji sformutowanych przez Suzukiego brzmi: ,Satori mozna

zdefiniowac jako intuicyjne wejrzenie, stojace w opozycji do poznania intelektualnego

i logicznego (ibidem, s. 108).

5 F. Franck, Prologue, [w:] The Buddha Eye: An Anthology of the Kyoto School and Its
Contemporaries, red. idem, Bloomington 2004, s. xxi. Autor nie podaje odnosnika
do oryginalnej wypowiedzi Arnolda Toynbee’go.
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az tak powszechnego entuzjazmu. Juz w 1953 r. chinski (po 1949 r. dziata-
jacy w USA i na Tajwanie) historyk i filozof Hu Shi (1871-1962) w pole-
micznym artykule opublikowanym w anglojezycznym czasopismie ,,Philoso-
phy East and West” zwrocil uwage Suzukiemu, iz w jego perspektywie gubi
si¢ zupetnie historyczny wymiar zen. Jak podkreslat Hu, buddyzm zen —
a whasciwie buddyzm chan, bo tak brzmi jego nazwa po chinsku — powstat
i uksztattowat si¢ jako pewien ruch albo szkota filozoficzna w obrebie chin-
skiego buddyzmu. Tak jak kazda inng chinsky szkote filozoficzna, rowniez
i chan mozna probowa¢ zrozumie¢, studiujac historyczny kontekst, w jakim
si¢ pojawil, i miejsce, ktore zajat w ,powszechnej historii chinskiej mysli”.
Oznacza to, ze wbrew twierdzeniom Suzukiego, intelektualne zrozumienie
fenomenu zen jest mozliwe, o ile tylko umiescimy ow fenomen z powrotem
,W czasie i przestrzeni” i zaczniemy go badac¢ tak, jak bada si¢ inne historycz-
ne fakty’. Odpowiedz Suzukiego na zarzuty chinskiego kolegi byta dos¢ ka-
tegoryczna: powtorzyt on, iz akademickie studiowanie historii zen nie moze
prowadzi¢ do jego zrozumienia, poniewaz nie daje ono ngqdu W to, czym
zen jest naprawde, czyli w jego ponadczasows istote. Tej za$ doswiadcza sig
wylacznie poprzez osobiste i pozarozumowe doswiadczenie satori’.

Owa wymiang zdan mozna by uzna¢ za symboliczny poczatek trwajacych
do dzisiaj sporéw — zderzajg si¢ w nich dwie rézne postawy wobec feno-
menu zen. Upraszczajac, mozna powiedzie¢, ze postawa Suzukiego pozo-
staje blizsza wielu praktykom zen, ktorych interesuje on przede wszystkim
jako pewna konkretna metoda prowadzaca do zmiany zwyktego sposobu
postrzegania czy doswiadczania rzeczywistosci. Watpliwosci Hu Shi po-
dzielaja z kolei akademiccy humanisci. Dla nich zen jest interesujacy row-
niez (o ile nie gtéwnie) jako pewne zjawisko w dziejach kultury chinskiej
czy japonskiej, a takze jako tradycja reprezentowana przez ogromny korpus
tekstow, roznie interpretowanych w zaleznosci od miejsca i epoki. Mozna

¢ Hu Shih, Chan (Zen) Buddhism in China: Its History and Method, ,Philosophy
East and West” 3/1 (1953), s. 3-24.

7 D.T. Suzuki, Zen: A Reply to Hu Shih, ,Philosophy East and West” 3/1 (1953),
s. 25-46.
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wigc powiedzie¢, ze akademickie badania nad zen niejako z zalozenia re-
alizuja zgtoszony przez Hu Shi postulat sprowadzenia go z powrotem do
czasu i przestrzeni — czyli przeniesienia go ze sfery osobistego, niedajacego
si¢ wystowi¢ do$wiadczenia do sfery dajacej si¢ opisac i zrozumie¢ historii.
Dla sporej czesci zachodnich (i mniejszej czgsci azjatyckich) uczonych takie
historyczne studia nad chan czy zen staly si¢ punktem wyjscia do krytycznej
»demitologizacji” jego dotychczasowego wizerunku®. W swietle wspotcze-
snych metod filologii, historii idei czy teorii literatury mistrzowie zen sg
wszak nie tyle wzorami o$wieconego (albo ,dalekowschodniego”) sposobu
zycia, ile ludzmi uwiktanymi w kulturowe, polityczne czy jezykowe uwa-
runkowania swojego miejsca i epoki. Ich wypowiedzi nie s3 za$ wyrazem
niezmiennej i uniwersalnej ,istoty zen”, wymykajacej si¢ wszelkim rozu-
mowym kategoriom, lecz $ladami pewnej intelektualnej tradycji — histo-
rycznie zmiennej, wewnetrznie skonfliktowanej, czgsto niekonsekwentnej
i niejasnej w przekazie. Takie nastawienie badacza weale nie musi wigza¢ si¢
z niechetnym czy lekcewazacym nastawieniem wobec samej praktyki chan/
zen. Nie da si¢ jednak ukry¢, iz ulatwia ono zajecie sceptycznej postawy
zarobwno wobec kanonicznego obrazu tradycji (tego, co ta tradycja mowi
na swoj whasny temat), jak i jej wspdtczesnych zachodnich interpretacii.
Raczej nieprzypadkowo prace uczonych, takich jak: Bernard Faure, T. Grif-
fith Foulk, John McRae czy Robert Sharf, ukazuja aspekty zen nieobecne
w jego idealnym stereotypie firmowanym przez Suzukiego, np. choc¢by bli-
skie zwigzki z polityka (klasztorng czy $wiecka), retoryka, magia, mitologia
czy rytualizmem. Osobnym, niezwykle ciekawym, watkiem tych badan jest
rola, jaka wspolczesne prady myslowe (w tym japoriski nacjonalizm i eg-
zotyzujacy orientalizm) odegraly w kreowaniu XX-wiecznej romantyczne;j
»legendy” zen na Zachodzie’.

¥ Amerykanski badacz Steven Heine wyrdznia ,tradycyjna narracj¢ na temat zen”

ijego ,historyczno-kulturows krytyke” jako dwa gltéwne bieguny wspétczesnych
postaw wobec tej tradycji. Por. S. Heine, Zen Skin, Zen Marrow: Will the Real Zen
Buddhbism Please Stand Up?, Oxford 2008, s. 6-14.

Por. bibliografi¢ dotaczona do niniejszego artykutu.
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Zgloszony przez Hu Shi postulat sprowadzenia zen z powrotem do sfery
historii mozna jednak odczyta¢ na inne sposoby — np. jako wezwanie do
symbolicznego sprowadzenia zen z powrotem do Chin. Ponad pét wieku
po ukazaniu si¢ ksigzek Herrigela czy Suzukiego buddyzm chan jest nadal
znany na Zachodzie gtéwnie pod swoja japoniska nazwg zen, uchodzac wrecz
za jeden z symboli japonskiej kultury. Niemniej podstawowe zatozenia, tek-
sty i praktyki japonskiego zen nie narodzily si¢ przeciez w Japonii. Zostaly
one tam zaimportowane z Chin, ktore az do pierwszej potowy XIX w. byly
dla Japonczykéw — podobnie jak dla ich sgsiadow w Azji Wschodniej —
cywilizacyjnym centrum i gtéownym zroédtem kulturowych inspiracji. Cho¢
Suzuki nigdy nie zaprzeczat chinskim korzeniom zen, wolat przedstawiaé
go czytelnikom i stuchaczom przy uzyciu stéw specyficznie japoniskich (np.
satori, kono mama) oraz wspolczesnych termindw filozoficznych i psycho-
logicznych o zachodnim pochodzeniu (np. doswiadczenie, intuicja). Podob-
ng retoryke zastosowano w wielu popularnych zachodnich opracowaniach,
takze tych obecnych na polskim rynku'. Czytelnicy niespecjalisci wecigz
stosunkowo rzadko mogg si¢ spotkac z ,sinocentrycznym” opisem zen. Bie-
rze on pod uwage przede wszystkim to, co i jak méwili o nim jego faktyczni
tworcy — a wigc dawni chinscy buddysci, ktorych kultura promieniowata
na Koreg, Wietnam i Japonie. Niniejszy artykut jest proba przedstawienia
takiego wiasnie obrazu buddyzmu zen. Jego zadaniem bedzie omowienie
kulturowych i intelektualnych korzeni zen, czyli chinskiej , tradycji chan”,
w pelni rozwinigtej na dtugo, zanim zaczgto jg interpretowal przy uzyciu
kategorii myslowych XX-wiecznego Zachodu oraz XX-wiecznej (a wigc
juz zwesternizowanej) Japonii. W charakterystyce tej tradycji trzeba bedzie
uwzgledni¢ zaréwno kanoniczng narracje chinskich buddystéw na jej te-
mat, jak i jej ,zobiektywizowang” historie, zrekonstruowang na podstawie
krytycznej lektury jej tekstow. Poniewaz to te teksty — a nie dostgpny nie-
licznym wglad osiagany dzigki medytacji — ksztattowaly obraz chan w daw-
nych Chinach. Osobng sekcje trzeba bedzie poswigci¢ charakterystyce lite-
ratury chan, a takze roli, jaka odegrala ona w dziejach mysli chinskiej. Sa

10 Chinskiej tradycji chan poswigcona jest m.in. nastgpujaca wydana po polsku praca:
B. Szymanska, Chiriski buddyzm Chan, Krakow 2009.
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to bowiem zagadnienia kluczowe dla zrozumienia réznych aspektow chan
funkcjonujacego w ,czasie i przestrzeni”, o ktorego docenienie upomniat sig
Hu Shi. Zadaniem artykutu nie jest jednak przekonanie czytelnika, iz whas-
nie ten sposob postrzegania tradycji chan prowadzi do jej petnego i ,wlasci-
wego” zrozumienia. Wystarczy, ze uzna on akademickie rozumienie chan za
alternatywne i rownouprawnione spojrzenie — moga zas z niego skorzystac
takze ci, ktorym blizej do perspektywy wskazanej przez Suzukiego.

2. Chan jako tradycja medytacji

Jak juz wspomniano wyzej, znane dzis na Zachodzie stowo ,zen” to japon-
ska wymowa wyrazu zapozyczonego z Chin. We wspotczesnym urzgdowym
jezyku chinskim (tzw. mandaryriskim) stowo to wymawia si¢ chan (fone-
tycznie: czhan) i wlasnie w ten sposéb zapisuje si¢ je w nowszej literatu-
rze poswigconej buddyzmowi chinskiemu (choé nadal tu i éwdzie spotkaé
si¢ mozna z do$¢ mylgcym terminem ,chinski zen”)!!. Wedtug najszerzej
uznawanej etymologii wyraz chdn to skrot od chdnna, czyli chinskiej wy-
mowy sanskryckiego terminu dhyana. Oznacza on stan medytacyjnego
skupienia umystu, koncentracji poprzedzajacej poznanie prawdziwej natury
rzeczywisto$ci, a w szerszym znaczeniu — stan umyshu charakteryzujacy sig
petng przytomnoscia, uwaznoscia oraz skupieniem na tym, co najwazniej-
sze. W chinskich tekstach czgsto spotyka si¢ 6w wyraz jako czg$¢ ztozen:
chdanding B E - »skupienie medytacyjne”? lub chdnzong R - »tradycja
medytacyjna”. ,Skupienie medytacyjne” oznacza¢ moze praktyke koncen-
tracji i obserwacji wlasnego umystu — buddyjskie odpowiedniki katechi-
zmow uznaja ja za jedno z trzech podstawowych zadan buddysty, obok za-
chowywania etycznej dyscypliny i rozwijania madrosci (czyli zrozumienia

W kontekscie buddyzmu koreanskiego pisze si¢ z kolei o seon lub son, wietnamskiego

za$ — thién. Wszystkie te stowa, mimo réznej wymowy, oznaczaja jeden i ten sam
termin chinskiego pochodzenia zapisywany znakiem 7.

Warto nadmienié, iz jest to tylko jedno, stosunkowo popularne, uzycie tego chinskie-
go terminu.

12
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nauk buddyjskich i wgladu w prawdziwa nature rzeczywistosci). , Tradycja
medytacyjna” jest za$ okresleniem pewnego nurtu w obrebie buddyzmu,
ktory kfadzie szczegolny nacisk na medytacje, wrecz utozsamiajac prakey-
kowanie medytacji z rozwijaniem buddyjskiej madrosci. Wiasnie ten drugi
termin najblizej odpowiada temu, co we wspotczesnej literaturze zachodniej
nazywa si¢ ,buddyzmem zen”.

Stowo zong =, przettumaczone wyzej jako ,tradycja’, dostownie zna-
czy ,kardynalna zasada”, a takze ,klan”, czyli wyraza pewng linie przeka-
zu skupiong wokot kluczowego tekstu, prakeyki albo autorytetu mistrza.
ZYoienie chdnzong moina by réwniez ttumaczy¢ jako ,szkota chan”, cho¢
nalezy przy tym pamigta, iz — w przeciwienstwie do Japonii — w Chinach
podzial na szkoly buddyjskie nie ma charakteru instytucjonalnego. Chin-
skiej ,szkoly chan” nie nalezy sobie wyobraza¢ jako scentralizowanej orga-
nizacji z kaptanska hierarchig, siecig parafii i skodyfikowang doktryng, jak
ma to miejsce w przypadku wspotczesnych japonskich szkot buddyzmu zen.
W kontekscie chinskim ,buddystami chan” nazywa si¢ zwykle mnichow
badz $wieckich praktykujacych medytacje pod okiem nauczyciela repre-
zentujgcego jedna z linii przekazu ,tradycji chan” (o niej wigcej zostanie
powiedziane ponizej). Praktykowanie medytacji w ten sposéb na ogét nie
wykluczato i nie wyklucza zaangazowania w inne praktyki buddyjskie [np.
recytowanie imienia Buddy Amitabhy (Amitabha)] czy tez studia nad dok-
trynami innych ,szkot”; jak chocby tiantai czy huayan. Okreslenie ,tradycja
medytacyjna” nie powinno tez sugerowa¢, ze chan byt jedynym odfamem
chinskiego buddyzmu, w ktérym praktykowano medytacje. Rozne formy
medytacji uprawiano w Chinach na dtugo, zanim wyksztalcit si¢ osobny
nurt buddyzmu zwany chan (cho¢, wbrew wspétczesnym stereotypom, byto
to zawsze zajecie elitarne, niekoniecznie powszechne nawet wsrod mni-
chéw). Juz w pierwszych wiekach po wprowadzeniu buddyzmu do Paristwa
Srodka (czyli w pierwszych wiekach ery chrzescijanskiej) Chinczykom zna-
na byta medytacja polegajaca na skupianiu umystu na wiasnym oddechu
albo na dzwigku wypowiadanych rytualnych formul, na kontemplowaniu
wyobrazonych lub namalowanych postaci buddow czy tez na obserwacji
sposobow, w jakich dziata wlasna $wiadomos¢. Wkiad tradycji chan polegat
nie tyle na wprowadzeniu nowych czy szczegoélnych technik tego rodzaju,
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ile na nowatorskiej wizji tego, czym w ogole jest buddyjska medytacja.
W tej nowej perspektywie medytujacych tacza ze sobg nie tylko wspélny cel
czy model praktyki, ale przede wszystkim osobiste wigzi migdzy mistrzami
a uczniami, tworzgc rodzaj linii przekazu, albo — jak przyjeto wyzej — trady-
cji, podawanej z pokolenia na pokolenie.

Zdaniem wigkszosci wspotczesnych badaczy specyficzne podejscie chan
do medytacji ksztaltowato si¢ stopniowo, w toku polemik toczonych przez
kilka stuleci miedzy réznymi nauczycielami i osrodkami. Kluczowy byt tu
okres obejmujacy czasy panowania dwoch stynnych chinskich dynastii —
Tang (618-907) i Song (960-1279). Z tej drugiej epoki, a doktadnie z po-
czatku XII w., pochodzi jedna z najstynniejszych prob charakterystyki tra-
dycji chan przedstawiona przez mnicha Muana Shanginga w dziele poetycko
zatytutowanym Ogrdd spraw [zastyszanych] w sali patriarchéw (Zuting shiy-
uan). Najczg$ciej cytowany fragment tej charakterystyki brzmi nastepujaco:

Patriarchowie przekazujacy nauki Buddy poczatkowo praktyko-
wali, studiujac doktryng zawarta w Trzech Koszach kanonicznych
tekstow. Pozniej mistrz patriarcha Bodhidharma wprost przekazat
piecze¢ umystu. Rozbit w ten sposéb przywigzania do fatszywych
pozoréw i objasnit esencje nauk, a mianowicie:

Osobny przekaz poza naukami

Bez ustanawiania stow i znakéw pisma,

Wskazujac prosto na ludzki umyst,

Wejrze¢ w nature i sta¢ si¢ budda®.

Wienczace 6w fragment cztery formuly, poczatkowo niezalezne od siebie,
byly znane juz na dtugo przed czasami Muana. Zestawione razem utworzyly
zapadajacy w pamigc czterowiersz, czesto cytowany w pozniejszych wiekach
zarowno przez praktykow, jak i akademickich badaczy chan, i traktowany
niemal jako kanoniczna autodefinicja tej tradycji. Cho¢ zatozenie to moze
budzi¢ pewne watpliwosci (o czgéci z nich bedzie mowa w kolejnej czgdci
tekstu), juz z racji ogromnej popularnosci tekst Muana moze postuzy¢ jako

1R ALAT I Z R ABTRHAT, ok BEAL BT BAR OB, BB R, BT THOMR
&, FALXF. HIFAG, MM, | Oryginalny tekst w: Zokuzokyo (Xuzangjing)
t. 64, n. 1261, s. 379, al-3, thum. wlasne.
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dogodny punkt wyjscia do przedstawienia specyfiki chan jako ,tradycji me-
dytacyjnej” chinskiego buddyzmu.

W cytowanym fragmencie Muan opisuje tradycje chan jako przekaz na-
uki buddyijskiej, czyli tak zwanej dharmy. Przedmiotem tej nauki jest zrozu-
mienie natury postrzeganej rzeczywistosci oraz postrzegajacego ja umystu,
ktore osiagnal dawny indyjski medrzec Siakjamuni (gékyamuni). To zro-
zumienie uczynito z niego budde — osobe wolng od cierpienia powodowa-
nego niewiedza. W dawnych Chinach za podstawowsa forme przekazu nauk
Buddy Siakjamuniego uwazano wielki korpus tekstow, na ktory skladaly
si¢ przede wszystkim przypisywane mu kazania (sutry), traktaty objasniaja-
ce rézne niuanse zbawczej nauki (abhidharma), a takze przepisy regulujace
zycie mnichow (Winaja). Sq to wlasnie "Trzy Kosze wspomniane przez mni-
cha Muana. Tlumaczeniem, komentowaniem i studiowaniem tych kano-
nicznych tekstow zajmowaly si¢ od starozytnosci klasztorne elity, opisa-
ne wyzej jako dawni ,patriarchowie”. Jako zatozyciela tradycji chan Muan
wskazuje jednak mnicha o cudzoziemskim (indyjsko brzmigcym) imieniu
Bodhidharma. Wskazal on Chiriczykom alternatywe dla przekazu dharmy
opartego na studiowaniu tekstow. T'g alternatywg jest bezposredni przekaz
»pieczeci umystu”. Nie wdajac si¢ w niuanse tego specyficznego dla chan
terminu, mozna by powiedzie¢, ze chodzi tutaj o bezposredni przekaz wy-
zwalajacej prawdy — bezposredni, to znaczy niezaposredniczony przez teksty
czy tez w ogole stowa. Nie jest to juz przekaz spisanych wskazowek, jak
osiagna¢ stan buddy, badz teoretycznych analiz tego stanu, tylko przekaz juz
urzeczywistnionego stanu buddy. Jak glosi stynny czterowiersz, przekaz ten
dokonuje si¢ poprzez ,wskazanie na ludzki umyst”, a doktadnie odstonienie
yhatury” owego umystu. Wglad w nature umystu jest za$ rownoznaczny ze
ystaniem sie budda” — czyli gtéwnym celem przekazu i nauczania dharmy.

Muan odwotuje si¢ w tym miejscu do ciagu skojarzen wymagajacych
pewnego wyjasnienia. W tradycji chan oswiecenie rozumie si¢ przede
wszystkim jako rozpoznanie naturalnego (w znaczeniu: oryginalnego, pier-
wotnego) stanu wlasnego umystu, ktérego natura jest taka sama jak natu-
ra o$wieconego umystu buddy. Aby sta¢ si¢ budda, nalezy przede wszyst-
kim powréci¢ do whasnej pierwotnej natury, a wigc pozby¢ sie czegos, co
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zostato do niej sztucznie dodane. Ow sztuczny naddatek literatura chan
okresla niekiedy jako ,fatszywe mysli” (wangnian %), czasem jako np.
Hfatszywe konceptualizowanie” (wangxidng % #8) badz ,rozroznianie” (fenbié
4-71). Nie chodzi tutaj o krytyke aktywnosci umystowej jako takiej, tylko
o odrzucenie pewnego rutynowego sposobu postrzegania $wiata, w ktorym
(nad)aktywno$¢ umystu — jego abstrakcyjne uogélnienia czy emocjonalne
wyobrazenia — przestania bezposredni oglad rzeczywistosci. Tak znieksztat-
cony obraz $wiata ugruntowany jest w jezyku, czyli w siatce poje¢, odwo-
tujacej si¢ do utrwalonych ,falszywych” konceptow, a nie rzeczywistosci
bezposrednio doswiadczanej. Co wigcej, owe ,fatszywe mysli” podtrzymuja
iluzje whasnego ,ja” w pelni oddzielonego od postrzeganych przedmiotow,
organizuja doswiadczenie w zgodzie z wyobrazeniami ,ja” o tym, co jest dla
niego dobre albo zte oraz motywuja do dziatania zgodnego z interesem owe-
go ja’.

Takiej egocentrycznej i dualistycznej perspektywie mozna przeciwstawi¢
perspektywe umystu o$wieconego, postrzegajacego rzeczywistos¢ taka, jaka
jest istotnie, bez naktadki narzuconych przez jezyk rozroznien. To bezposred-
nie postrzeganie rzeczywistosci umozliwia ludziom oswieconym, tj. ,,bud-
dom i patriarchom” — jak mawia si¢ o nich w tradycji chan — spontaniczne
i swobodne dziatanie, przynoszace tez wyzwolenie i pozytek innym istotom.
Tak whasnie czyni w narracji Muana Bodhidharma, ktory rozpoznawszy juz
poprawnie nature swojego umystu, potrafit ,bezposrednio wskaza¢” (czyli
zademonstrowac) obecng w ludzkim umysle nature buddy, oswiecajac w ten
sposob innych. Tego rodzaju osobista transmisja wyzwalajacej prawdy przez
wezesniej oswieconego mistrza — tak zwany ,,przekaz z umystu do umystu” —
moze by¢ uznana za najwazniejszy wyréznik tradycji medytacyjnej chan.
Stanowi ona tez jej podstawowy ,,mit zatozycielski”. W czasach, gdy Muan
spisal cytowane wyzej stowa, w Chinach krazyta juz quasi-historyczna opo-
wies¢ przedstawiajaca osobisty przekaz dharmy poczawszy od historycznego
Buddy Siakjamuniego do Bodhidharmy i od Bodhidharmy do wspotcze-
snych mistrzéw chan. Narracje t¢ domyka opisane w jednej z apokryficz-
nych (powstalych juz w Chinach) sutr tzw. milczace kazanie Buddy, gdy po
prostu podniost on z ziemi kwiat, bez stowa pokazujac go zgromadzonym
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uczniom. Znaczenie tego gestu jako jedyny pojat uczen o imieniu Maha-
kasjapa (Mahakasyapa), odpowiadajac nauczycielowi fagodnym usmiechem
(il. 25). Reakcja Siakjamuniego (opisana w innym chinskim tekscie) wyraza
juz te samg kluczows ide¢ chan, do ktérej odwotat sie Muan w swojej cha-
rakterystyce Bodhidharmy:

Posiadam skarbiec prawdziwego Oka Dharmy, niezwykly umyst
nirwany, prawdziwa forme bez formy. [To] niezwykla i subtelna
doktryna obywajaca si¢ bez stow i znakéw pisma, specjalny przekaz
obok spisanych nauk. Powierzam [to wszystko] Mahakasjapie'.

Jak naucza tradycja, Mahakasjapa mial przekaza¢ swoje milczace zro-
zumienie centralnej prawdy buddyzmu kolejnym pokoleniom patriarchow
zyjacych i nauczajacych w Indiach. Dwudziestym osmym z nich byt wspo-
mniany Bodhidharma. W VI w. n.e. powgdrowat on na wschod, do Chin,
gdzie symbolicznie przekazal szate patriarchy mnichowi o imieniu Huike.
Huike rozpoczyna liste rodzimych patriarchéw chinskiego chanu, a jej naj-
bardziej znang postacia jest szosty patriarcha Huineng (czyta si¢ Hfej-neng;
wedtug tradycji zyt w latach 638-713). Przypisywane Huinengowi kazania
staly si¢ podstawa tekstu znanego dzi$ jako Sutra szdstego patriarchy albo
Sutra wypowiedziana z podwyzszenia (chin. Tdnjing H 4L, stad angielski
tytut The Platform Sutra). Juz w czasach Huinenga tradycyjna genealo-
gia chinskiego chanu zaczyna si¢ komplikowa¢ i rozpada¢ na rozliczne linie
przekazu, ktore probowano klasyfikowad (nie zawsze wyczerpujaco) za po-
mocg takich kategorii, jak ,,pie¢ domoéw” czy ,,siedem szkét”. Wsrdd nich hi-
storycznie najbardziej wplywowa wydaje si¢ linia przekazu linji, odwotujaca
si¢ do postaci IX-wiecznego mistrza Linji Yixuana, znanego z radykalnych
wezwan do niepolegania na czymkolwiek ,zewnetrznym” wobec wiasne-
go umystu. Najwazniejsza konkurencyjng wobec niej linig przekazu wydaje
si¢ zas linia caodong, ktorej nazwe wywodzi si¢ zwykle od imion dwoch
chinskich mistrzéw, rowniez zyjacych w IX w. Poczawszy od epoki Song

4B ERIREL ERMG, RAREAR, M AL X #OME. R ER
M. Cyt. za: Wu men guan [Bezbramna brama), [w:] Taisho shinshu daizokyo,
t. 48, n. 2005, s. 293c14-16., thum. wlasne.
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histori¢ chinskiego chanu pisali w duzej mierze mistrzowie identyfikuja-
cy si¢ z jedng z tych dwoch tradycji, wspolistniejacych ze soba, a niekiedy
rywalizujacych zaréwno w kwestiach doktrynalnych, jak i prestizowych.
Rywalizacja ta zostata przeniesiona rowniez do Japonii, gdzie rozwinely sie
dwie duze szkoly zen — rinzai (od linji) i so6t6 (od caodong).

Tak, w duzym uproszczeniu, przedstawia si¢ kanoniczna wersja historii
chan, czyli narracja tej tradycji na temat jej wlasnych poczatkow. Niczego
nie ujmujgc autentycznej inspiracji, jaka czerpaly z tej narracji pokolenia
praktykow chan w réznych epokach i kulturach, trzeba wyraznie podkres-
li¢, iz w Swietle ustalen wspotczesnych badaczy ma ona charakter raczej
literacki niz historyczny. Zaréwno ,milczace kazanie” Buddy, opisane po
raz pierwszy w XI-wiecznych Chinach, jak i panteon dwudziestu o$miu in-
dyjskich patriarchéw chan nalezg raczej do legendy niz historii. Za postaé
de facto legendarng, a przynajmniej potlegendarna, mozna tez uzna¢ same-
go Bodhidharme. W Chinach istotnie mogt kiedys naucza¢ cudzoziemski
mnich noszacy to imig (zachowalo si¢ kilka, zreszta sprzecznych ze soba,
biograficznych wzmianek o tej postaci oraz teksty podpisane tym imie-
niem), jednak o jego dokonaniach jako patriarchy chan opowiadaja nie-
mal wylacznie zrodta pozniejsze, czesto ubarwione ewidentnie fikcyjnymi
watkami. Do takich ubarwien nalezg niemal z pewnoscia przekazy wigzace
Bodhidharme z klasztorem Shaolin, dramatyzowane opisy jego dtugoletnie;
medytacji naprzeciw $ciany i utraty konczyn (stad japoriskie beznogie lalki
Daruma) albo opowie$¢ przypisujaca mu odkrycie pobudzajacych wiasci-
wosci herbaty (po tym, jak odciat sobie powieki, by nigdy juz nie zasna¢
podczas prakeyki). Kanoniczne dzi$ zywoty chinskich nastgpcéow Bodhi-
dharmy — ,patriarchéw” takich jak cho¢by Huike czy Huineng — réwniez
nie powstaly w czasach ich zycia, lecz dopiero w poézniejszych stuleciach,
gdy byly stopniowo rozbudowywane i poszerzone o nowe watki. Nawet sto-
sunkowo wczesny, bo datowany na druga potowe lub nawet koniec VIII w.,
tekst Sutry szdstego patriarchy przedstawia patriarche Huinenga raczej przez
pryzmat pozniejszej legendy, a nie bezposrednich $wiadectw. Stynna opo-
wies¢ o klasztornym konkursie poetyckim, ktory Huineng wygrat jako nie-
pismienny mnich, aby sta¢ si¢ nastgpca piatego patriarchy Hongrena, czy
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tez jego polemika ze ,szkota potnocny”, rzekomo gloszaca poglady o stop-
niowym dochodzeniu do o$wiecenia, to literackie ozdobniki wyktadu nauk
sutry, niekoniecznie opisujace rzeczywiste wydarzenia czy poglady faktycz-
nych adwersarzy®.

Wszystko to nie oznacza oczywiscie, ze kanoniczng narracje na temat
historii chan nalezy traktowa¢ jak konfabulacje lub wyrafinowane fatszer-
stwo. Jak zauwazyt stynny historyk chanu John McRae, whasnie te elementy
tradycji, w sensie historycznym ,nieprawdziwe”, moga by¢ w istocie naj-
wazniejsze dla jej whasciwego zrozumienia'®. To fikcyjne i ubarwione prze-
kazy najwyrazniej pokazuja specyficzng hierarchie wartosci i idealy, ktore
chcieli przekaza¢ wspolczesnym i potomnym autorzy literatury zwigzanej
z chan. Teksty reprezentujace te tradycje najczesciej mowig bowiem nie
o tym, czym chan byt naprawdg, ale o tym, czym chan by¢ powinien. Wi-
da¢ to juz na przykladzie cytowanej wyzej charakterystyki Bodhidharmy.
Muan przedstawia w niej Bodhidharme jako bezkompromisowego radykata
i reformatora, ktory odrzucit dazenie do o$wiecenia poprzez mozolne stu-
diowanie tekstéw i debatowanie nad nimi, przypominajac Chinczykom, iz
oswiecenie to naoczne ujrzenie prawdy obecnej tu i teraz. W Sutrze szdste-
go patriarchy niepismienny mnich Huineng, przedstawiany jako najwybit-
niejszy chinski nastgpca Bodhidharmy, rozszerza t¢ krytyke na wszelkich
zwolennikow ,,stopniowego” dochodzenia do oswiecenia poprzez sukcesyw-
ne oczyszczanie umystu z blednych pogladéw i ztych sktonnosci. Jego zda-
niem prawdziwy wglad w nature umystu i rzeczywistosci moze by¢ tylko
ynagly” (ch. dim 8), a wigc bezposredni, cato$ciowy i momentalny'’. Stan
buddy nie jest koficowym etapem dajacego si¢ zaplanowaé procesu, tyl-
ko blyskawicznym przebudzeniem, w jednej chwili zmieniajacym caly ob-
raz rzeczywistosci. Tak radykalng retoryke nietatwo byto jednak przetozy¢

' Por. fragment Sutry szdstego patriarchy przettumaczony na polski przez B. Szyman-
ska w tomie: Filozofia Wschodu. Wybdr tekstow, red. M. Kudelska, Krakow 2002,
s. 377-379.

' J.R. McRae, Seeing Through Zen: Encounter, Transformation, and Genealogy in
Chinese Chan Buddbism, Berkeley 2004, s. 6-15.

7 B. Faure, The Rbetoric of Immediacy: A Cultural Critique of Chan/Zen Buddbism,
Princeton 1991, s. 33.
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na realia praktyki — funkcjonowania klasztornej wspélnoty czy relacji mi-
strza z uczniem — jak réwniez uzgodni¢ z postulatami innych buddyjskich
tradycji. Z tego wzgledu wielu uznanych mistrzéw chan (jak rowniez jego
koreariskich i japonskich odtaméw) poszukiwato bardziej kompromiso-
wych interpretacji ideatu Huinenga, tagodzacych jego kategoryczng wymo-
we i pozwalajacych na wypracowanie ekumenicznego kompromisu miedzy
oradykatami” chan a ogotem mnichow i $wieckich. Jednoczesnie niewielu
z nich odwazyto si¢ wprost zakwestionowac sam ideat bezposredniego i ca-
fosciowego wgladu w prawde, ktory uzasadniat osobny i wyrézniony status
tradycji chan w obrebie buddyzmu.

Napigcie migdzy ideatem chan a réznymi ,negocjowanymi” sposobami
jego realizacji to zapewne jedna z przyczyn, dla ktorych historia chan re-
konstruowana przez wspotczesnych uczonych wydaje si¢ historig niekon-
czacych si¢ kontrowersji i sporow — doktrynalnych, personalnych, a nawet
kulturowych. Spory te niekoniecznie dotycza tego, co Daisetsu Suzuki na-
zwatby ,istota zen”. Niemniej, nie wspominajac o nich, z pewnoscig stra-
cilibysmy okazje do lepszego zrozumienia intencji tworcow i propagatorow
tej tradycji. Juz sam przytoczony wyzej manifest-definicja chan z dziela
Muana Shanginga jest w istocie wstegpem do ostrej polemiki z tymi, kto-
rzy — zdaniem autora — nie pojmowali ,esencji” nauk chan wlasciwie. Muan
podkresla znaczenie osobnego ,przekazu poza naukami”, prowadzacego od
Buddy do obecnych mistrzow chan, aby upomnie¢ tych, ktorzy istoty prze-
kazu Buddy upatruja w jego stowach, spisanych w tekstach sutr. Zarazem
nie jest on jednak zbyt przychylny tym, ktorzy przestanie Bodhidharmy
rozumiejg jako wezwanie do ,siedzenia w milczeniu” — przekaz tradycji chan
polega, mimo wszystko, na komunikowaniu sig, tyle ze bez przywiazywania
si¢ do tego, co przekazywane i komunikowane'.

Do watku skomplikowanych relacji medytacji chan i jezyka (zwlaszcza
pisanego) wypadnie jeszcze wroci¢. W tym miejscu warto jeszcze zatrzymac
si¢ nad pewnym istotnym aspektem koncepcji Muana, ukrytym miedzy
wierszami jego manifestu. Piszac o osobnej, osobistej linii przekazu nauk,

18

Por. rzadziej cytowany ciag dalszy wywodu Muana Shanqinga w Zokuzokyo (Xuzan-
ging), t. 64, n. 1261, s. 379a3-7.
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prowadzacej od Buddy do Bodhidharmy, Muan uwiarygodnia tym samym
pewng bardzo szczegdlng wizje prakeyki buddyjskiej, niemajaca zadnego
oczywistego oparcia w kanonicznych tekstach przettumaczonych z indyj-
skich oryginatéw na chinski — z czego Chinczycy, wyczuleni na kwestie au-
torytetu i historycznej legitymacji, zdawali sobie przeciez sprawe. Uznanie
nauk chan za ,niespisany” przekaz pochodzacy od samego Buddy pozwoli-
to wyciszy¢ kontrowersje wokot ich pochodzenia, zwhaszcza ich niejasnych
zwigzkow z buddyzmem praktykowanym wezesniej w Indiach. Kontrower-
sje te ozyly dopiero w XX w., cho¢ gtownie wsrod uczonych postugujacych
si¢ wspolczesnymi metodami badawczymi. Podczas gdy niektorzy badacze
odnajduja podobienstwa miedzy medytacja chan a relatywnie archaicznymi
formami medytacji buddyijskiej, poswiadczonymi w zrédtach z Azji Potu-
dniowej czy Potudniowo-Wschodniej, inni opisuja chan jako niemal cat-
kowicie ,schinszczony” wersje buddyzmu albo unikalnie chinska syntezg
buddyzmu z taoizmem — przy czym poglady takie byly wypowiadane za-
réwno z sympatia (jak w przypadku tych chirskich autoréw, dla ktérych
,bezposrednio$¢” chan to przejaw triumfu chinskiego zdrowego rozsadku
nad indyjskim upodobaniem do abstrakcyjnej metafizyki), jak i z przygana
(jak w przypadku przedstawicieli japoriskiego ,buddyzmu krytycznego”, dla
ktorych antyintelektualizm chan to kryptotaoistyczne wypaczenie racjonal-
nego ducha oryginalnej buddyjskiej filozofii)".

Te dawne i wspotczesne spory wokot buddyjskiej ,ortodoksji” chanu
mozemy w tym miejscu jedynie zasygnalizowa¢, nie wdajac si¢ w ich szcze-
gotowe omowienie i oceng. Warto zwroci¢ pokrotce uwage na ogranicze-
nia dwoch popularnych, a w istocie skrajnych pogladéw — z jednej strony
prostej apologii chan jako oczywistej kontynuacji starozytnych praktyk
samego Buddy, az drugiej strony prostej dekonstrukeji chan jako tao-
izmu podajacego si¢ za buddyzm. Podstawowe zatozenia medytacji chan,

¥ Na temat buddyzmu krytycznego por. J. Zapart, Buddyzm krytyczny w wymiarze
spotecznym, filozoficznym 1 metodologicznym (I) i (II), , The Polish Journal of Arts and
Culture” 6 (3/2013), s. 161-193; por. réwniez: P. L. Swanson, Dlaczego gloszq, ze
zen nie jest buddyzmem. Wipdtczesna japoriska krytyka idei natury Buddy, tham. K. Ja-
kubczak, ,Politeja” 18 (2011), s. 181-208.
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jak chocby wiara w pierwotnie czysta nature ludzkiego umystu, zastonio-
ng przez egocentryczny i skonceptualizowany sposob myslenia®, wydaja sig
w $wietle wspotczesnej wiedzy pozniejsze niz czasy historycznego Buddy.
Wiemy jednak z pewnoscia, ze koncepcje tego rodzaju uchodzily za norma-
tywne poglady buddyjskie w kregach uczonych chinskich mnichéw w cza-
sach, gdy wyksztalcita si¢ tradycja chan. Motyw powrotu do czystej natury
wlasnego umystu mozna odnalez¢ m.in. w niezwykle wplywowym traktacie
Wzbudzenie wiary w mabajane (Dacheng qixin lun), pochodzacym z VI lub
VII w., albo w co najmniej o wiek pozniejszej Sutrze o doskonatym prze-
budzeniu (Yuan jue jing). Teksty te sa, co prawda, apokryfami chinskiego
pochodzenia, lecz nie s3 w zadnym wypadku tekstami taoistycznymi, ani
w ogole tekstami zadnej rdzennie chinskiej filozofii. Ich wywody zaktadaja
dobrg znajomo$¢ gtéwnych nurtéw indyjskiej mysli buddyjskiej — koncepcji
pustki (braku samoistnego bytu) wszelkich postrzeganych zjawisk, krytyki
istnienia jakichkolwiek bytow niezaleznych od $wiadomosci, a takze wizji
uniwersalnego ,zalazka buddy” (sathagata-garbba) obecnego w umystach
czujacych istot, nawet mimo ich gleboko uwewnetrznionej ignorancji.

Te same watki pojawiaja si¢ tez w naukach mistrzow chan, przy czym ci
ktada nacisk nie tyle na teoretyczny opis dziatania swiadomosci, ile na prak-
tyczng realizacje jej ukrytego potencjatu oswiecenia. Interesujg ich przede
wszystkim konkretne metody przywrécenia oryginalnego i optymalnego
stanu umystu, przejawiajacego si¢ w swobodnym i autentycznym sposobie
bycia. Pod tym wzgledem buddyzm chan istotnie moze przypominaé tra-
dycyjna chinska mysl konfucjanska badz taoistyczng, ktorej gtéwnym te-
matem byla posta¢ ,medrca” uosabiajacego w swoim codziennym dziataniu
whadciwg nature, Droge czy tez Zasade wspdlna wszystkim ludziom. Sto-
sunkowo mniej faczy chan z bardziej intelektualnym i filozoficznym nurtem
indyjskiego buddyzmu, w ktérym systematycznie klasyfikuje si¢ i analizu-
je postrzezenia $wiadomosci, stopniowo oczyszcza umyst przez pogtebianie
zrozumienia nauk, a kwestie sporne rozstrzyga w drodze doktrynalnej deba-
ty opartej na regutach logiki i retoryki. Byloby jednak btedem uznawac, ze

20 Okreslenie ,wiara” nie zostalo tu uzyte przypadkowo. W chinskiej literaturze chan
nie brak nawolywarn do ,uwierzenia” lub ,zaufania” (xin 12) wlasnemu umystowi.
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w miejsce takiej wyrafinowanej filozofii chan proponuje jedynie ,zyciows”
praktyke albo tez obywajaca si¢ bez stow sztuke. W istocie najwazniejszym
medium, za pomocg ktérego tradycja ta data si¢ pozna¢ dawnym Chinczy-
kom (a jest tak w duzej mierze i dzisiaj), jest jej specyficzna literatura —
bogaty korpus tekstow przekazujacych postronnym, jak odbywat si¢ dotad
»przekaz z umystu do umystu” i jak milczace przestanie Buddy realizowali
w swoim zyciu o$wieceni chiscy mistrzowie.

3. Chan jako tradycja literacka

Podsumowujac dotychczasowe uwagi, mozna byloby zaryzykowa¢ nastepu-
jaca ostrozng konkluzje w kwestii genezy chan: buddyzm chan byt prak-
tycznym rozwinigciem pewnych doktrynalnych motywow przewijajacych
si¢ w znanych Chinczykom tekstach buddyjskich i zgadzajacych si¢ z ich
wyobrazeniem o tym, co w naukach buddyjskich jest najwazniejsze. Juz
chocby z tego powodu wspomniang wyzej deklaracje ,osobnego przekazu
poza naukami” nalezy wzia¢ w pewien cudzystow. W istocie praktyka chan
nigdy nie rozwijata si¢ ,poza” naukami, lecz w ciaglym odniesieniu do nich
i we wzajemnej inspiracji. Juz w epoce Tang, a wigc na do$¢ wezesnym eta-
pie historii chanu, powigzani z t3 tradycja mnisi faczyli medytowanie ze stu-
diami nad doktryng, traktujac te aktywnosci jako dwa sposoby na dotarcie
do jednej i tej samej prawdy o naturze umystu i rzeczywistosci. Szczegol-
nie bliskie zwigzki taczyly chan ze scholastyczno-filozoficzng szkota huayan
(szkoty egzegetdw Sutry Awatansaki [Avatamsaka-sitra]). Szukano w niej
teoretycznego opisu rzeczywistosci postrzeganej przez oswiecony umyst. Do
dzisiaj w chinskiej tradycji duzym szacunkiem otacza si¢ mistrzow chan,
takich jak: Guifeng Zongmi (780-841), Yongming Yanshou (904-975)
czy nowozytny odnowiciel tradycji Hanshan Deqing (1546-1623). Zasly-
neli oni jako erudycyjni teoretycy nauk o kreujacym rzeczywistos¢ umysle
i jego o$wieconej naturze. Stanowisko radykalne, wedtug ktorego jakiekol-
wiek studiowanie doktryny czy filozofowanie na jej temat jest nie do po-
godzenia z praktyka chan, pozostalo w Chinach (a wlasciwie w catej Azji
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Wschodniej) pogladem mniejszo$ciowym, niemal zawsze budzacym spore
kontrowersje.

Z podobnym dystansem nalezy tez podchodzi¢ do przypisywanej Bodhi-
dharmie deklaracji niezaleznosci przekazu chan od ,stéw i znakéw pisma”
lub — jak czesto ttumaczy sie te frazg — literatury”. Hasto to, przy calej
swej popularnosci, rzadko byto traktowane dostownie. Mozna wrecz powie-
dzie¢, iz sama kluczowa dla chan koncepcja przekazu wyzwalajacej prawdy
»z umystu do umystu” skfaniata jego adeptéow do regularnego siggania po
pedzelki i rozwijania literackich talentow. Osobista transmisja buddyjskie;
prawdy moze si¢ wszak uda¢ tylko pod warunkiem, ze ten, od ktorego ja
otrzymujemy, sam juz takg prawdg¢ posiadl; prawdziwy nauczyciel chan po-
winien wigc legitymowa¢ si¢ odpowiednia genealogia, wpisujaca go w linie
przekazu prowadzaca do uznanego mistrza z przesztosci. Taka, w uproszcze-
niu, byta geneza pojawiajacych sie od czaséw dynastii Song tekstow znanych
w literaturze jako ,historie przekazu $wiatta (albo: lampionu)” (chudndeng L
{#%4$%), spisujacych tradycyjne genealogie mistrzow chan. Owe wykazy
budzily sporo watpliwosci juz w czasach, gdy je redagowano i oglaszano.
Jest w nich bowiem sporo luk, niejasnosci oraz niezrgcznie zatuszowanych
prob dopisania prestizowego rodowodu niektorym mistrzom. Niemniej
teksty tego rodzaju spetnily swoja funkcje — tj. materiatow do budowania
legendy otaczajacej poszczegdlnych mistrzéw czy ich linie przekazu.

Oprocz wiasciwej genealogii spadkobiercy poszczegélnych linii starali sig
rowniez podkresli¢ szczegdlnag osobistg charyzme ,,swoich” mistrzow, po-
twierdzajaca ich autentyczne zrozumienie nauk Buddy. Stuzyly temu m.in.
podobizny nauczycieli przechowywane na $cianach klasztorow, a w rzad-
szych wypadkach ich relikwie (np. zmumifikowane ciata niekiedy wystawia-
ne na widok publiczny). Najwazniejszym $wiadectwem osiagnie¢ mistrzow
chan byly, mimo wszystko, ich ,zapisane powiedzenia” (ch. yiili, j. goroku
FEER), czyli teksty przechowujace zaslyszane fragmenty ich kazan, rozméw
i innych wypowiedzi. W tradycji chan przyjeto si¢ uwazac, iz charyzme mi-
strza odstaniajg najpelniej jego reakcje na pytania zadane przez uczniow
poszukujacych drogi do oswiecenia. Moga one nie tylko potwierdzi¢ glebie
jego wgladu, ale takze wskaza¢ moment, w ktorym taki wglad pojawit sie
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u ucznia. Za przyktad takiego dialogu moze postuzy¢ nastepujaca rozmowa
stynnego Mazu Daoyi (VIII w.) z jego nauczycielem Nanyue Huairangiem,
przytoczona w X-wiecznej antologii Zapiski z rodowej Swigtyni patriarchéw
(Zu tang 1i):

Czcigodny Ma siedzial w jednym miejscu [medytujac], za$ czcigod-
ny Rang wziat dachowke i usiadt przed nim, polerujac ja o kamien.
Mistrz Ma spytat sig: ,,co robisz?”. Mistrz [Rang] odpart: ,poleruje
dachowke, by zrobi¢ z niej lustro”. Mistrz Ma odpowiedziat: ,Jak-
zez mozna zrobi¢ lustro, polerujac dachdéwke?”. Mistrz [Rang] na
to: ,skoro nie mozna zrobi¢ lustra polerujac dachowke, to jak moz-
na, siedzac w medytacji, zrobi¢ [z siebie] budde?”'.

Historia ta jest elementem biograficznej legendy mistrzow Nany-
ue i Mazu, nietrudno jednak zobaczy¢ w niej wskazowke skierowang do
wszystkich praktykujacych chan (il. 26). Praktyka medytacji, sama w sobie,
moze tatwo stac sig nowym zrodlem przywigzan, owych egocentrycznych
i dualistycznych ,fatszywych mysli” (np. pragnienie osiagnigcia o$wiecenia),
z ktorych chciat wyzwoli¢ chinskich buddystow Bodhidharma. Dopiero
kontakt z oswieconym mistrzem, jego spontaniczna reakcja na konkretne
stowa czy postawe ucznia, pozwala oddzieli¢ egocentryczng poze udajaca
oswiecenie od o$wiecenia prawdziwego. Whasnie na tle takiej apologii roli
mistrza rozwinat si¢ prawdopodobnie najwigkszy fenomen literatury chan —
tak zwane gong’an /A%, znane na Zachodzie lepiej pod swoja japoriska na-
2w koan (popularne ,koany”). Stowo gong’an, pierwotnie oznaczajace rodzaj
dokumentu urzedowego, mozna by przethumaczy¢ jako ,precedens”, , kazus”
lub ,przypadek” (w prawniczym sensie). W kontekscie literatury chan sg
to zwykle krotkie narracje albo dialogi opisujace wypowiedzi i zachowania
mistrzow, czgsto utrzymane w podobnym nastroju co rozmowa cytowana

A BAuE AR A, AR LR A B BENR . MEAEEY ) BTE: [
145, | BHE: TBEEERRE? ] ME: [BEM TR, LESFRHER?]
Cyt. za: Zu tang ji, red. Sun Changwu et al., Beijing 2007, s. 191 (z modyfikacja-
mi), thum. whasne.
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powyzej. Ich puenty bywaja zaskakujace z punktu widzenia doktryny bud-
dyjskiej, o ile nie zdrowego rozsadku i logiki:

Czcigodny Zhaozhou [IX w.] zostal spytany przez mnicha: ,czy
pies ma naturg buddy?”. [Zhao]zhou odpowiedziat: nie!?

Mnich spytat si¢ [mistrza] Dongshana, co to jest budda. [Dong]
shan odrzekt: trzy funty Inu?.

Do popularnosci gong’anéw przyczynit sie znacznie mistrz Dahui Zong-
gao (1089-1163), ktory zalecat swoim uczniom skupianie si¢ na tzw. klu-
czowych wersach (hua téu FHEH) tego rodzaju dialogéw (zwykle na ich
zdumiewajacej puencie) nie tylko podczas medytacji, ale takze podczas
codziennych czynno$ci. Dahui (wymowa Da-hfej) zatozyl, iz paradoksal-
na zagadkowos¢ gong’anu wzbudzi u ucznia pragnienie jego zgtebienia, nie
zaspokojone, dopoki umyst ucznia pozostanie w koleinach konceptualizu-
jacego rozumu i egoistycznych emocji. W praktykujacym narasta¢ wigc be-
dzie zwatpienie (stynna ,kula watpliwosci”), az do momentu, gdy wytracony
z pozornej rownowagi umyst porzuci krepujace go nawyki, osiggajac tym
samym oswiecenie.

Na gruncie takich idei narodzita si¢ tradycja kanhua chin &5 — do-
stownie ,,chanu wpatrywania si¢ w stowa”. Chodzi tutaj o model praktyki,
w ktorym przekaz oswieconego umystu dokonuje si¢ poprzez skupienie na
»Kluczowych wersach” wskazanych przez nauczyciela gonganow, a takze
rozmowe z nauczycielem, ktory ocenia, czy owo skupienie przyniosto wy-
zwalajacy efekt. Praktyka tego rodzaju zdobyta duza popularnos¢ zwhaszcza
w srodowiskach zwigzanych z linig przekazu linji. Stad przejeli ja nauczy-
ciele japonskiej szkoly rinzai. Pogrupowali oni setki gong’anow z chinskich
zbioréw wedtug kolejnosci odpowiadajacej pigciu fazom prakeyki, dodajac
do nich wlasne komentarze i nowe wersy (pochodzenia japoniskiego jest np.
stynny koan: ,jak brzmi odgtos klaskania jedna dlonig?” — przypisuje si¢
go Hakuinowi Ekaku, XVIII-wiecznemu reformatorowi tradycji rinzai).

2 NAeRg, EfER. ST EA AR, M=, %, Cyt. za: Wi men guan [Bez-
bramna bramal, [w:] Taisho shinshi daizokyo, t. 48, n. 2005, s. 292¢23-24.
2 M RENL, TR M. =, BR=T. Ibidem, s. 295b5-6.
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Praktyka skupiania si¢ na ,,kluczowym wersie” (hwadu) jest réwniez funda-
mentalna dla koreanskiej odnogi chan, znanej jako buddyzm seon. Tu ma
ona charakter mniej formalny niz w japoriskim rinzai — normg jest raczej
dtugotrwata kontemplacja jednego albo kilku werséw wybranych przez na-
uczyciela dla konkretnego ucznia.

Cho¢ ,,chan wpatrywania si¢ w stowa” stat si¢ gtownym nurtem prakeyki
w wielu odfamach tej tradycji, ocena tej metody w kregach buddyjskich nie
byta nigdy jednoznaczna. Powigkszajace si¢ zbiory gong’anéw juz w $rednio-
wieczu obrosty komentarzami autorstwa autorytetow tradycji chan i stereo-
typowymi wzorcami dialogow potwierdzajacych zrozumienie poszczegol-
nych ,kluczowych werséw”. Tym samym literatura dotyczaca gonganow
niebezpiecznie zblizyta si¢ do wzorca uswigconego kanonu pism, ktore;
posrednictwa wystrzega¢ si¢ mieli nastgpcy Bodhidharmy. Chinscy mnisi
w pozniejszych epokach probowali przekroczy¢ te ograniczenia, np. poprzez
osobiste zaangazowanie W inscenizacje sytuacji opisanych w gong’anach
albo podkreslanie roli osobistych kontaktéw z mistrzem i obserwowania
jego niestandardowych zachowan (méwiono wrecz o metodzie nauczania za
pomocg strofujacych i szokujacych ucznia ,uderzen i okrzykow” — banghé
#%5). W linii przekazu caodong rozwingt sig za$ alternatywny wobec ,wpa-
trywania si¢ w stowa” model praktyki nazywany ,chanem milczacej ilumi-
nacji” (mozhao chin Bk FEAE)*. Zwolennicy tej metody zakfadali, iz stan
buddy jest przede wszystkim wrodzonym i naturalnym stanem umystu, po-
winien wigc przejawic sie sam w toku siedzacej medytacji, o ile tylko nie be-
dzie go blokowa¢ nadaktywnos¢ rozrozniajacej i egocentrycznej $wiadomo-
sci. Retoryka ,milczacej iluminacji” spotkata si¢ z surowg krytyka ze strony
wspomnianego Dahuia, ktory ujrzat w niej zdrade buddyjskiego ideatu ak-
tywnego dazenia do madroéci. Obronila si¢ ona jednak jako cze$¢ spuscizny
chan — nawigzuje do niej miedzy innymi duza japoriska szkofa zen soto.
Zdaniem jej zatozyciela, stynnego mnicha-filozofa Dogena (1200-1253),

# Sam termin ,milczaca iluminacja” to nawigzanie do slynnego poematu autorstwa

Hongzhi Zhengjue (1091-1157).
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praktyka medytacyjna i osiagnigcie o$wiecenia s3 w istocie jednym i tym
samym, a zeby stac si¢ buddg, wystarczy ,po prostu siedzie¢””.

Na zakonczenie tego bardzo pobieznego przegladu literatury chan warto
wspomnie¢, iz podobnie jak cafa tradycja, rowniez gong’any maja swoja
historig. Porownujac ich kanoniczne wersje ze starszymi wariantami, za-
chowanymi w mniej znanych antologiach, mozna zauwazy¢, jak charak-
terystyczne cechy tego gatunku — lakoniczna forma czy wymykajace sig
racjonalnej interpretacji puenty — ksztaltowaly si¢ stopniowo i to prawdo-
podobnie w efekcie celowych zabiegow redakcyjnych. Dobrym tego przy-
ktadem jest cytowany wezesniej gong’an, w ktérym mistrz Mazu ogtasza,
iz pies nie ma natury buddy. W najbardziej znanej wersji dialog konczy si¢
gwattownym okrzykiem ,nie!”, uchodzacym za sztandarowy przyktad skro-
towej ekspresji wymykajacego si¢ logice ,ducha zen”. Jednak we wezesniej-
szych lub alternatywnych wersjach tego samego gong’anu Mazu poczatko-
wo odpowiada na to pytanie twierdzaco albo udziela dalszych wyjasnien,
ktore mozna interpretowaé w catkiem racjonalny sposc')b (np. przekonanie,
ze natura buddy jest obecna we wszystkim bez wyjatku, ignoruje dziatanie
tzw. prawa karmana i moze wplywac demotywujaco na ambicje i moralnos¢
adeptow)*. Tego rodzaju przyklady sugeruja, iz paradoksalna zagadkowos¢
i naturalna spontanicznos¢ mistrzow chan to niekoniecznie element ich au-
tentycznej biografii, ale raczej $wiadomie redagowanej hagiografii.

» Na ten temat por.: A. Kozyra, Jednos¢ medytacyi zazen i ofwiecenia (shiisho-itto)

w mysli Dogena, ,Japonica” 9 (1998), s. 27-45.

Zdaniem japonskiego uczonego Suekiego Fumihiko w tym i innych wypadkach in-
tencja gonganu jest nie tyle wykroczenie poza jakakolwiek konwencjonalng logike
czy rozumowanie, ile zakwestionowanie ,tatwych” racjonalizacji w kwestiach zwig-

26

zanych z naukami Buddy, np. uproszczonego pojmowania zagadnienia wszechobec-
no$ci natury buddy (por. Sueki Fumihiko, Bukkyo: Kotoba no shisoshi, Tokio 1996,
s. 44-45).
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4. Chan jako prad w kulturze chinskiej

Jak juz wspomniano, autorzy klasycznej literatury chan zwykli opisywac
dawnych nauczycieli tej tradycji (zwlaszcza tych z whasnej linii przekazu)
jako idealne wzory uduchowionego, a zarazem prostego i spontanicznego
stylu zycia (il. 27). Tak przedstawiony ideat moina by pewnie uznaé za
chinsko-buddyjska alternatywe wobec wzorcow osobowych propagowanych
przez inne tradycje — abstrakcyjnej doskonatosci indyjskich bodhisattwow,
obyczajowego rygoryzmu konfucjanskich ,medrcow” czy mitologicznych
ekstrawagancji taoistycznych ,nie$miertelnych”. Alternatywa ta okazata si¢
atrakcyjna nie tylko dla mnichéw, lecz réwniez dla $wieckich elit cesarskich
Chin — poprzez nie buddyzm chan oddzialywat na kulture chinska w wie-
kach po upadku dynastii Tang, uwazanej czesto za ostatni ,zloty wiek”
chinskiego buddyzmu (il. 28). Odpowiedzialna byta za to nie tyle wyjatko-
wa pracowito$¢ i skromnoé¢ mnichéw chan (jak cheg bardziej idealistyczne
zrodta), ile opisana wyzej literacka legenda, stopniowo konstruowana dzie-
ki antologiom ,przekazu lampy”, ,zapisanym powiedzeniom”, gong’anom,
a takze m.in. inspirowanym praktyka medytacji poematom czy obrazom.
Odwotujaca si¢ do chan wyrafinowana kultura szczerze fascynowata wie-
lu chinskich urzednikéw o humanistycznym wyksztalceniu zdobywanym
w toku przygotowan do paristwowych egzaminéw. Tacy swieccy sympatycy
mogli wspiera¢ donacjami klasztory prowadzone przez charyzmatycznych
mistrzow medytacji lub ich spadkobiercow, a najwybitniejszych z nich wy-
rozniac jako autorytety w kwestiach poezji, malarstwa czy filozofii.
Whasnie miedzy innymi dzigki takiemu wsparciu ze strony elit (nie-
kiedy nawet samych wladcow iich dworu) juz w czasach dynastii Song
(X-XIIT w.) chan zaczat wyraznie dominowaé nad innymi nurtami chin-
skiego buddyzmu. Wedtug niektorych szacunkéw w owej epoce ponad 90
procent chinskich klasztoréw prowadzonych bylo przez ,mistrzéw medyta-
cji”, ktorzy liczebnoscia i autorytetem przewyzszali zarowno specjalistow od
spraw doktryny, zwigzanych gléwnie z tradycja Niebianiskiego Tarasu (tian-
tai, tiantdi NE), jak i ekspertow od dyscypliny klasztornej. To z tamtych
czas6w pochodzi stynny zbior wskazan dla mnichéw zyjacych w klasztorach
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tradycji chan, przypisywany mnichowi Baizhangowi Huaihai (749-814);
jest on w rzeczywistosci co najmniej 200 lat pozniejszy i odwotuje sie do
juz ugruntowanej legendy owego mnicha jako ekscentrycznego mentora
adeptow chan?. Doda¢ nalezy, iz zapisy kodeksu Baizhanga — w tym stynny
nakaz aczenia pracy fizycznej z medytacja — nie s3 raczej realnym odwzo-
rowaniem tego, jak funkcjonowaly klasztory chan, lecz opisem pewnego
ideatu zycia klasztornego, rzadko (o ile w ogdle) realizowanego w catosci.
Popularnos¢ tradycji medytacyjnej wérod chinskich elit pomogta jej od-
nies¢ sukces takze w tych kulturach, dla ktorych Chiny byly najwazniej-
szym punktem odniesienia. Nieprzypadkowo dla japonskiego zen, kore-
afiskiego seon czy wietnamskiego thién normatywne sa przede wszystkim
doktryny i praktyki chinskiego chan z epoki Song, czyli wlasnie z poczatku
IT tysiaclecia n.e. Pozniejsze modyfikacje chinskiej tradycji s tam znane
stabiej albo wrecz odrzucane jako wypaczenia oryginalnego przekazu. Te
raczej krzywdzaca perspektywe przejely tez (za posrednictwem japonskiej
buddologii) zachodnie opracowania, w ktérych relatywnie mato wspomina
si¢ 0 bogatej kulturze chan w Chinach rzadzonych przez ostatnie cesarskie
dynastie Ming (1368-1644) i Qing (1644-1911). Wiele starszych publika-
cji powiela stereotyp, wedtug ktorego w ostatnich wiekach cesarstwa chan
ulegt degeneracji i odszedt od najlepszych wzorcow kojarzonych ze ,ztotym
wiekiem” dziatalnosci takich mistrzéw, jak Mazu czy Baizhang. Przyczyna
tego nieporozumienia jest czgsciowo stuszna obserwacja, iz w nowozytnych
Chinach doszto do daleko idacej syntezy praktyk chan z innymi praktykami
buddyjskimi, a takze do pewnego zatarcia granic miedzy samym buddy-
zmem a konfucjanizmem i taoizmem. Obserwacja ta moze dyskwalifikowac
pézny chan z perspektywy japonskiego ideatu ,czystego” zen, nieskazonego
domieszkami pochodzacymi od jakichkolwiek innych szkét. Nie wystarczy
ona jednak do uzasadnienia tezy o jego degeneracji. W istocie mozna by
nawet zaryzykowa¢ twierdzenie odwrotne: w epoce nowozytnej wplyw chan
na chinskie elity byt tak duzy, iz nie tylko kazdy istotny nurt buddyzmu, ale

7 J.McRae, op. at., s. 115; T. G. Foulk, Chanyuan Qinggui and Other ,,Rules of
Purity” in Chinese Buddhism, [w:] The Zen Canon: Understanding the Classic Texts,
red. S. Heine, D. S. Wright, Oxford 2004, s. 275-312.
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wrecz jakikolwiek istotny prad intelektualny musiat do jakiegos stopnia od-
nie$¢ si¢ do ideatu o$wieconego sposobu zycia proponowanego przez chan.
Teze t¢ mozna zilustrowa¢ na trzech wymownych przyktadach: chinskiego
buddyzmu Czystej Krainy, neokonfucjanizmu oraz nowozytnego taoizmu.
Nazwa ,buddyzm Czystej Krainy” (albo Czystej Ziemi, bo tak tez thuma-
czono chinskie jingtii 7% +) odnosi si¢ do drugiego obok chan najwazniej-
szego nurtu chinskiego buddyzmu. Jego nauczanie opiera si¢ na przekazie
kilku sutr przettumaczonych na chinski w pierwszych wiekach n.e., a wigc
na dtugo przed tym, jak uformowata si¢ tradycja chan. Termin ,,Czysta Kra-
ina” odnosi si¢ do wyobrazenia rajskiej krainy potozonej daleko na zacho-
dzie wszech$wiata. Rezyduje w niej budda o imieniu Amitabha (po chinsku
Amituo lub Emituo, po japorisku Amida)®. Pragng tam odrodzi¢ si¢ po
$mierci ci, ktorym whasne ograniczenia badz trudne warunki zyciowe nie
pozwalaja na osiagnigcie oswiecenia w obecnym zyciu. Jako sposob wiodacy
do odrodzenia w Czystej Krainie wskazuje si¢ zwykle tzw. rozpamietywanie
Buddy (ch. nianfs, j. nenbutsu ). Polega ono najczesciej na przywoly-
waniu Amitabhy poprzez powtarzanie jego imienia lub tez formuly ,namo
Buddzie Amitabsze” (ch. ndmé emitus fé, j. namu amida butsu 4% 7
Fe )2, rzadziej na kontemplacji wizerunku badz wyobrazenia Amitabhy
rezydujacego w Czystej Krainie. W chanistycznej Sutrze szdstego patriarchy
znalez¢ mozna dos¢ surowa krytyke tego rodzaju praktyk — a przynajmnie;
ich popularnej, ,dewocyjnej” interpretacji. Niechetny wszelkiemu duali-
zmowi autor uwaza ja za wynik zbyt dostownego odczytania metaforyki sutr
i zbyt stabego rozeznania w mozliwo$ciach wlasnego umystu. Jego zdaniem
prawdziwy budda znajduje si¢ wewnatrz nas, w naszej prawdziwej naturze,
a Czysta Kraing mozemy ujrze¢ przed sobg wszedzie, jesli tylko uwolnimy

% Imie Amitabha w sanskrycie dostownie znaczy ,niezmierzone $wiatto”. W chinskiej

i japonskiej wersji imienia zachowane sg tylko pierwsze trzy sanskryckie sylaby, same-
go za$ Budde tytutuje sig czeéciej ,Budda Niezmierzonego Zycia” (ch. Wiilidngshou
16, j. Muryaju butsu HEZMH).

Wyraz namo odpowiada tu sanskryckiemu stowu namas, ktore nie jest w tej for-
mule przettumaczone, a jedynie oddane fonetycznie. Znaczy ono mniej wigcej tyle,
co ,chwata” albo ,powierzam si¢”, jak we wspotczesnym hinduskim pozdrowieniu
(namaste).

29
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nasz umyst od jego przywigzan i falszow®. Takie stanowisko, czasem okre-
slane jako teoria ,,Czystej Krainy wytacznie w umysle”, bylo popierane przez
wielu wplywowych autoréw kojarzonych z tradycja chan (il. 29).

Odpowiadajac na zarzuty chanistow, wyznawcy Amitabhy wytykali im
nieuzasadniong arogancje — brak szacunku dla litery kanonicznych tekstow
oraz ich jednostronng interpretacje¢, nieliczacy si¢ z realiami swiata postrze-
ganego przez nieo$wiecony umyst. Wbrew popularnym opiniom, istota
sporu nie byto to, czy Czysta Kraina istnieje gdzies naprawde, czy tez jest
ona jedynie metafora o$wieconego umystu (w $wietle buddyjskiej filozofii
nietrudno zresztg byto wypracowad w tej kwestii kompromis). Zrédtem nie-
porozumien byly raczej odmienne zalozenia co do mozliwosci urzeczywist-
nienia buddyjskiego ideatu w doczesnym $wiecie. Fundamentem prakeyki
chan jest wiara w tkwigcy we wlasnym umysle potencjat samowyzwolenia,
ktory uzasadnia programows nieufno$¢ wobec polegania na czymkolwiek
zewnetrznym wzgledem wihasnej natury. Typowe praktyki buddyzmu Czy-
stej Krainy przeznaczone s natomiast dla ludzi sceptycznych wobec wia-
snych zdolnosci, $wiadomych, ze nawet mimo wrodzonego potencjatu sta-
nia si¢ budda faktycznie pozostaja oni zwyklymi, przecigtnymi ignorantami
(ch. fanfu, j. bonbu MK) i w realiach tego $wiata nikim innym juz raczej
nie zostang. Zamiast ryzykowac niemal pewng porazke na drodze samodo-
skonalenia, wolg oni skorzystac ze wsparcia oferowanego przez wspotczuja-
cego Budde Amitabhe i po $mierci przenies¢ sie do Czystej Krainy, by tam
urzeczywistnic¢ ideal niedostgpny w obecnym zyciu.

Konflikt migdzy tymi dwiema wizjami praktyki buddyjskiej jest do dzis
mocno zarysowany w buddyzmie japonskim. Japorskie szkoly buddyzmu
Czystej Krainy — jodo-shu i jodo-shinsht — zalecaja poleganie wylacznie na
,mocy innego” (ch. tali, j. tariki 7)), czyli na mocy Buddy Amitabhy,
nazwanej tak w kontrascie do ,whasnej mocy” (ch. zili, j. jiriki E ) prak-
tykujacego stosowanej cho¢by w medytacji zen. Do tak wyraznego podziatu
nie doszto jednak nigdy w Chinach; tu wzajemng krytyke praktykow chan
i wzywania Buddy traktowano raczej jako punkt wyjscia do sformutowania

0 Tekst krytyki mozna znalezé np. w: The Platform Sutra of the Sixth Patriarch, thum.
J. McRae, Berkeley 2000, s. 38-41.
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bardziej ugodowych stanowisk. W bardziej elitarnym wydaniu kompromis
6w oznaczal, iz np. ,rozpamietywanie” Amitabhy poprzez wzywanie jego
imienia traktowano jako metode wprowadzajaca umyst w stan medytacyjnej
koncentracji albo traktowano podobnie do kontemplacji ,kluczowych wer-
sow” chanistycznego gonganu. Jeden z pionieréw takiego podejscia, mistrz
chan Chushan Shaoqi (1403-1473), ujat to w ten sposob:

Nie musisz specjalnie poszukiwa¢ wzniostych i subtelnych [prawd],
unika¢ gwaru dnia ani szuka¢ cichych miejsc [do prakeyki]. Po
prostu oczys¢ si¢ z wszelkich zwyklych przekonan i pogladow na-
gromadzonych w ciagu dnia i skup si¢ wylacznie na tej jednej fra-
zie — Amituofo (Buddha Amitabha). Badaj ja doglebnie w milcze-
niu, bezustannie wzbudzajac w sobie watpliwosci: ,kim wihasciwie
jest ten, kto wspomina Buddg?”. Powracaj do tego pytania i zgle-
biaj je [...]. Jesli wytrzymasz i nie wycofasz si¢ [...] kula watpliwo-
$ci sama rozpadnie si¢ w drzazgi, a ucigzliwe skalania nagromadzone
przez niezliczone epoki rozplyng si¢ nagle niczym 16d*.

W bardziej popularnej wersji kompromis sprowadzat si¢ do nauczania, iz
zwykte recytowanie imienia Amitabhy z mysla o odrodzeniu w jego rajskim
swiecie rowniez moze doprowadzi¢ do zrozumienia o$wieconej natury wta-
snego umystu — jesli nie w obecnym zyciu, to juz po odrodzeniu w Czystej
Krainie. W ten sposob praktyka buddyzmu Czystej Krainy zachowata swoj
popularny i dewocyjny charakter, jego doktryna za$ uwzglednita krytyke ze
strony tradycji chan, przyjmujac chanistyczng wizje o$wiecenia jako intu-
icyjnego powrotu do wlasnej oryginalnie dobrej natury.

Owa optymistyczna wizja nie pozostata rowniez bez wplywu na nie-
buddyjska chinska filozofie. Moda na chan panujaca w epoce Song zbiegtla
si¢ w czasie z renesansem konfucjanizmu, ktory w nowej postaci, znanej
w literaturze zachodniej jako ,neokonfucjanizm?”, stat si¢ oficjalng ideologia

0 L] ARk, BRI, TR S, R
AR, B, RABA. FRERRE [ESEQSMHWETZHE?
o BEBH [.] RERK [] TRAm—HRERE, EHELE TRHR
fitto Cyt. za: Huang, ming mingseng jiliie [Zapiski o stynnych mnichach wielkiego cesar-
stwa Ming], [w:] Zokuzokyo (Xuzangjing), t. 84, n. 1581, s. 370a7-al9.
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chinskich elit az do poczatkéw XX w.* Pod wplywem tej mody nauczycie-
le neokonfucjanscy przejeli od buddystow pewne elementy praktyk medy-
tacyjnych, wlaczajac je w swoj program moralnego samodoskonalenia, ich
uczniowie zaczgli zas spisywac i redagowa¢ powiedzenia mistrzéw w formu-
le niekiedy uderzajaco podobnej do literatury chan. Dziato si¢ tak, mimo iz
najwigksze autorytety neokonfucjariskie — w tym sam Zhu Xi (1130-1200),
zwany ,chinskim Tomaszem z Akwinu” — wypowiadaly si¢ o buddyzmie
krytycznie i nawolywaly wrecz do zwalczania jego wplywow. Znacznie
mniej stanowczy w tej kwestii byli adepci konkurencyjnej wobec nauk Zhu
Xiego szkoly neokonfucjanizmu odwotujacej si¢ do pism Wang Yangminga
(1472-1579). Sam Wang Yangming byt zdania, iz oryginalng dobro¢ ludz-
kiej natury, o ktorej pisat wybitny konfucjanista Mencjusz, odkrywa si¢ nie
przez rozumowanie i studiowanie kanonicznych ksiag, lecz dzigki wrodzonej
wszystkim intuicyjnej i spontanicznej ,wiedzy moralnej” (lidng zhi R %n).
W pogladach tego rodzaju poszukiwano pézniej mozliwosci przekroczenia
granic dwoch rywalizujacych tradycji — buddyjskiej i konfucjaniskiej — oraz
pogodzenia ich na gruncie wspélnej teorii oryginalnej natury cztowieka.
Catkowita synteza neokonfucjanizmu i chanu okazala si¢ jednak niemoz-
liwa z powodu rozbieznych wizji tego, jak miataby wyglada¢ praktyczna
realizacja owej wspolnej ludziom natury. Neokonfucjanisci utrzymywali,
iz objawia si¢ ona w petni dopiero w relacjach z innymi, np. w etycznym
dzialaniu motywowanym lojalnosciag wzgledem rodzicow czy przetozonych.
Z duza podejrzliwoscia postrzegali wigc chanistyczng retoryke odwotujacy
si¢ do buddyijskiej filozofii pustki i ,tylko-$wiadomosci”, jak réwniez po-
stulat klasztornego odosobnienia. Umyst medytujacego buddysty byt, ich
zdaniem, wcigz umystem egoistycznym, gdyz nakierowanym na whasny do-
brostan. Wyzwalajacy dialog z mistrzem nie mogt za$ zastapic¢ zaangazowa-
nia w sprawy rodziny, panstwa i innych miedzyludzkich interakgji.

2 Na temat neokonfucjanizmu (w tym jego skomplikowanych relacji z buddyzmem)
por.: Feng Youlan, Krdtka historia filozofii chiriskiej, ttum. M. Zagrodzki, Warszawa
2001, s. 301-358; Yao Xinzhong, Konfucjanizm. Wprowadzenie, thum. J. Hunia,
Krakow 2009, s. 99-117.
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Nieco mniej konfrontacyjnie uktadaly si¢ relacje chanistow z przedstawi-
cielami innej wielkiej tradycji duchowej Panstwa Srodka — taoistami. Stowo
ytaoizm” kojarzy si¢ na Zachodzie gtéwnie ze starozytna filozofig zawarta
w traktatach przypisywanych potlegendarnym medrcom, takim jak Laozi
czy Zhuangzi. Konkurencja dla chan byl jednak gtéwnie taoizm rozumiany
w inny sposob — jako zespot technik samodoskonalenia stuzacych uzyska-
niu dtugowiecznosci i niesmiertelnosci, dos¢ luzno odwotujacy sie do pojec
taoistycznych filozofii, za to powigzany z systemem religijnych (a niekiedy
wrecz magicznych) praktyk okreslanych we wspotczesnej literaturze jako
staoizm religijny”. Owa taoistyczna religia, ktora rozwijala si¢ stopniowo
w pierwszym i drugim tysiacleciu naszej ery, zaadaptowata na swoje po-
trzeby bardzo wiele elementéw buddyjskich, w tym techniki medytacyj-
ne uderzajaco podobne do praktyk chan. Zalozona w XII w. taoistyczna
szkota Catkowitej Prawdy (qudnzhen 42 H) rozwingta nawet whasng (dzis
podupadty) tradycje zyjacych w celibacie mnichdw, ewidentnie inspirowana
klasztorami tradycji chan. Taoistyczni mnisi rowniez mieli oddawac si¢ sie-
dzacej (chod nie tylko) medytacji w celu wyciszenia ,,chaotycznego” umystu
lgnacego do zewngtrznych przedmiotow. Chcieli w ten sposob zachowac
umyst ,,skupiony”, opisywany jako cichy, nieruchomy i nieczyniacy rozroz-
nien, a przez to bardziej zgodny z naturg®. Mimo oczywistych podobienstw
do retoryki chan, sprzyjajacych wzajemnemu przenikaniu praktyk i symboli
pochodzacych z obu tradycji, da si¢ rowniez zauwazy¢ pewne istotne miedzy
nimi roznice. W medytacji taoistycznej akcent ktadzie si¢ nie tylko i nie tyle
na odkrycie natury wlasnego umystu, ile na pielegnacije i transformacje wta-
snego ciata, ktore dla buddystéw nie powinno stawac si¢ obiektem nadmier-
nego przywigzania®. Praktyki zwigzane z kontrolg oddechu czy przeplywu

33

Wang Zhe (Wang Chongyang), Chongyang lijiao shiwu lun (Pigtnascie rozpraw usta-
nawiajgcych nauczanie [mistrza] Chongyanga), [w:] Zbengtong daozang (reprint Han-
fenlou), Shanghai 1923-1926, t. 989 (rozprawa 6sma). Tekst angielski w: L. Kom-
jathy, The Way of Complete Perfection: A Quanzhen Daoist Anthology, Albany 2013,
s. 111-112.

Taoistyczne podreczniki medytaciji ucza na przyktad, jak przeja¢ kontrole nad psy-
chofizycznymi procesami zachodzacymi we wlasnym organizmie, jak harmonizowaé
przeplywy krazacych w ciele ,energii” (1) oraz ,ducha” (shen), a nawet — co pojawia
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senergii” qi bywaja rowniez wspominane w literaturze chan, maja one tam
jednak zwykle charakter pomocniczy i poboczny, nie wyznaczaja zas pod-
stawowego celu samodoskonalenia.

Buddyzm Czystej Krainy, neokonfucjanizm i taoizm to trzy przykta-
dy tradycji oryginalnie odleglych od stanowiska chan. Jednak ulegly one
przynajmniej czg$ciowej ,,chanizacji” na poziomie retoryki i praktyki. Cho¢
kazda z nich zachowata swoje zastrzezenia wzgledem chanistycznego ide-
atu, przejely one od chan samg koncepcje o$wiecenia, rozumianego jako
intuicyjny wglad we wiasng nature. Wraz z ta koncepcja w chinskiej mysli
filozoficznej upowszechnito si¢ przekonanie, iz zrozumienie wlasnego umy-
stu jest wazniejsze niz rozumienie zewnetrznych wobec niego zjawisk, za$
poznanie bezposrednie i niezaposredniczone przez stowa jest zawsze blizsze
prawdy i bardziej autentyczne niz to, co zostalo wywiedzione droga rozu-
mowania i debaty. To w gruncie rzeczy antyintelektualne stanowisko bu-
dzito pewne kontrowersje przede wszystkim w niechetnych chan srodowi-
skach konfucjanskich. Nasilily si¢ one jednak dopiero w XVII i XVIII w.,
gdy wsérod chinskich elit wzrosto zainteresowanie racjonalnymi metodami
poszerzania i systematyzowania wiedzy, widoczne zaréwno w filologicznych
badaniach nad starozytnymi klasykami, jak i w domenie buddyjskiej scho-
lastyki®*. Owe racjonalistyczne i empirystyczne tendencje w mysli chinskiej
nie zagrozily jednak reputacji chan tak bardzo jak wprowadzona na przeto-
mie XIX i XX w. nowoczesna wiedza naukowa i techniczna, a takze towa-
rzyszace jej wspolczesne zachodnie prady filozoficzne i polityczne. W ze-
stawieniu z nimi antyintelektualizm chan, jego niechg¢ do systematycznej,
racjonalnej argumentacji oraz klarownej komunikacji opartej na powszech-
nie zrozumiatych pojeciach wydawaly si¢ czyms archaicznym i rozmijajacym

si¢ w znanych na Zachodzie traktatach wydanych w zbiorze Sekret Zotego Kwiatu —
jak wyksztalci¢ w sobie niezniszczalny duchowy ,embrion”, ktory zastapi $miertel-
ne ciato; por. Sekret Ztotego Kwiatu. Chiriska Ksigga Zycia. Z komentarzem Carla
G. Junga, thum. A. Sobota, Wroctaw 1994.

Pewien trudny do oszacowania wplyw moglto mie¢ rowniez wprowadzenie zachodniej
matematyki i astronomii przez europejskich jezuitow, zreszta odnoszacych sie do
chan z duzg niechecig i dystansem.
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si¢ z potrzebami swoich czasow. W nowym kontekscie mocniej wybrzmia-
ly rowniez glosy konfucjanskich krytykéw oskarzajacych chan o promocje
egoizmu i spotecznej biernosci. Zachodnie idee pokazywaly bowiem Chin-
czykom nowe wzorce zaangazowania w zycie spoteczne, motywowane czy to
chrzescijaiska mitoscig blizniego, czy to $wiecka troska o dobro ludzkosci,
a przynajmniej wlasnego narodu albo klasy spoteczne;.

Z takich, migdzy innymi, powodow w poczatkach XX w. niektorzy swiec-
cy buddysci — wychowani jeszcze w duchu konfucjanskim, ale juz swiadomi
wyzwan nowej epoki — zajeli wobec dziedzictwa chan krytyczne stanowisko.
Czes$¢ z nich doszta do wniosku, iz warunkiem przetrwania buddyzmu chin-
skiego jest powrét do bardziej racjonalistycznej i aktywistycznej doktryny
opartej na filozofii ,tylko-swiadomosci” indyjskiej szkoly jogaczary. Jed-
nym z rzecznikoéw takiego podejscia byt uczony swiecki buddysta Ouyang
Jingwu (1871-1943). Ouyang uznal, iz chinscy buddysci zbyt wielka wage
przywigzywali do pozapojeciowego, milczacego oswiecenia, stanowigcego
jedynie jeden z aspektéw buddyjskiej madrosci. Zapomnieli za$ o tym, ze
w petni oswiecony umyst musi zwroci¢ sig na zewnatrz i zaczaé ,uzywac
stow, aby przynies¢ korzys¢ innym”. Krytykowat on tez arbitralne roszcze-
nia chan do reprezentowania nauk niezapisanych w sutrach, przez co indy-
widualne wypowiedzi charyzmatycznych mistrzow zaczgto ceni¢ w Chinach
wyzej niz obiektywne i nieomylne stowo Buddy*. Warto zwrocic¢ uwagg, ze
pewne watki tej nowoczesnej krytyki chan pokrywajg si¢ z zarzutami, kil-
kadziesigt lat pozniej wysunietymi wobec zen przez japonskich ,buddystow
krytycznych”. Rowniez ich zdaniem antyintelektualizm zen jest z ducha
niebuddyjski, gdyz prowadzi do biernej afirmacji zastanej rzeczywistosci,
a nie krytycznego wyzwolenia od niej.

Jak czgsto bywato w dziejach Chin, w kwestii oceny chan wygrat jednak
kompromis. Przyczynit si¢ do niego bardziej od Ouyanga wplywowy chin-
ski modernista buddyjski, mnich-reformator Taixu (1890-1947). Uznat on
tradycje chan za podstawe odrodzonego chinskiego buddyzmu, przyznajac

% Ouyang Jingwu, Weishi jueze tan, Taipei 1977, s. 9-12; E. Aviv, Differentiating
the Pearl from the Fish-Eye: Ouyang Jingwu and the Revival of Scholastic Buddhism,
Leiden 2020, s. 47-55.
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jednoczesnie, iz praktyce medytacji musi towarzyszy¢ glebszy namyst nad
doktryng irealne zaangaiowanie w sprawy spoleczenstwa. Swoja pozycje
chan zachowat rowniez (o ile nie przede wszystkim) dzigki osobistej chary-
zmie bardziej tradycyjnych mistrzow, jak np. Jing’an (zm. 1912 r.), nazywa-
ny ,asceta o o$miu palcach” (dwa palce u dloni poswigcit w ramach prak-
tyki pokutnej), czy znany polskim czytelnikom ze swojej biografii Xuyun
(zm. 1959)¥. Niekwestionowany autorytet owych mnichoéw zapewnit im role
honorowych reprezentantéw chinskiej sanghi w kontaktach z nowymi wia-
dzami, wpierw republikaiskimi (1911-1949), a pdiniej komunistycznymi.
Kontakty te pogorszyly si¢ co prawda znacznie juz w latach piecdziesigtych,
za$ w nastgpnych dekadach (zwlaszcza w epoce ,rewolucji kulturalnej” w la-
tach 1966-1976) buddyzm chan stat si¢, podobnie jak inne elementy daw-
nych tradycji, obiektem ideologicznie motywowanych przesladowan i ata-
kow. Sytuacja zmienitfa si¢ na lepsze dopiero w latach osiemdziesiatych, gdy
podjgeto proby reanimacji zycia klasztornego (takze w duchu tradycji pra-
cujacych fizycznie mnichow, symbolizowanej przez kodeks Baizhanga), jak
rowniez proby zaadaptowania madrosci chan do realiow codziennego zycia
wspotezesnych $wieckich Chiriczykéw (il. 30). Cho¢ obydwa te nurty mialy
szansg rozwing¢ si¢ w ciggu ostatnich 40 lat, trudno byloby jeszcze mowic
o wielkim renesansie chan w Chinach. We wspoélczesnym buddyzmie chan
kluczowe znaczenie ma dziedzictwo grupy mnichow, ktorzy w drugiej po-
fowie XX w. zatozyli swoje osrodki medytacyjne na Tajwanie. S3 to m.in.
Weijue (Wei Chueh, 1928-2016), Xingyun (Hsing Yun, ur. 1927) oraz bo-
daj najlepiej znany na Zachodzie Shengyan (Sheng Yen, 1931-2009), tworca
organizacji Fagu shan (ang. Dharma Drum Mountain). Spoéréd wymienio-
nych mistrzow szczegolnie nowatorska (cho¢ nadal mocno osadzong w tra-
dycji) interpretacje wspotczesnej roli chan przedstawit Shengyan, nie tylko
uzdolniony nauczyciel medytacji, ale takze organizator mobilizujacy ener-
gie $wieckich, a nawet akademicki buddolog. Jego ambicja, jak si¢ wyda-
je, bylo przekroczenie wszystkich tradycyjnych linii konfliktow i roztaméw
wspomnianych wyzej: miedzy praktyka medytacji a studiami nad doktryna;

37

Xuyun (Hsu Yun), Straznik Dharmy. Autobiografia chiviskiego mistrza Zen Xu
Yuna, ttum. A. Sobota, M. Matyszewski, Warszawa 1986.
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miedzy ideatem ,naglego oswiecenia” a postulatem systematycznego samodo-
skonalenia; miedzy liniami przekazu linji i caodong, z ich réznymi modelami
prakeyki; miedzy buddyzmem chan a buddyzmem Czystej Krainy; miedzy
duchowoscig buddyjska a zaangazowaniem spotecznym; miedzy szacunkiem
dla autorytetu mistrzéw a nowoczesnym racjonalizmem. Shengyan wierzyt,
ze tradycja chan jest wystarczajaco pojemna, by pomiesci¢ w sobie wszystkie
te przeciwstawne tendencje i tym samym moze zawrze¢ w sobie niemal cate
warto$ciowe dziedzictwo chinskiego buddyzmu (il. 31).

Zaden z dzialajacych na Tajwanie mnichéw nie zdobyt na Zachodzie sta-
wy porownywalnej z tg, jaka kilkadziesiat lat wezesniej cieszyt sie Daiset-
su Suzuki. Niemniej nieliczne wydane po angielsku prace autorow takich
jak Shengyan zdazyly juz w jakims stopniu podwazy¢ monopol japonskiego
zen na reprezentowanie tradycji chan w swiecie Zachodu. Monopol ten jest
rowniez kwestionowany przez praktykow i badaczy koreanskiego seon, kto-
ry — w odrodzonej i zreformowanej postaci — pozostaje gtéwnym nurtem
buddyzmu na Pétwyspie (a dokfadnie tej jego czesci, gdzie buddyzm moze
by¢ swobodnie praktykowany). Mozna si¢ spodziewad, iz w miare dalszej
gospodarczej ekspansji Korei Potudniowej i Chin owe niejaponskie trady-
cje buddyzmu medytacyjnego beda zyskiwac coraz wigksza rozpoznawal-
nos¢ i podmiotowos¢. W ten sposob ma szanse wypetni¢ si¢ wspomniany
na poczatku artykutu postulat sprowadzenia chan z powrotem do Chin,
wywiedziony z polemiki miedzy Hu Shi a Daisetsu Suzukim. Trzeba jed-
nak zaznaczy¢, ze ,resinizacja’ chan niekoniecznie musi oznacza¢ triumf
akademickiej i historyzujacej perspektywy Hu Shih nad ,orientalizujacy”
i esencjalizujaca chan perspektywa Suzukiego. W chinskich ksiggarniach
znalez¢ mozna obecnie popularne opracowania prezentujace chan za po-
mocg schematéw uderzajaco podobnych do tych znanych z prac Suzukiego
oraz inspirowanych nim zachodnich autoréw. Oczywiscie ich autorzy nie
widza w chan symbolu unikalnej duchowosci ,ludzi Dalekiego Wschodu,
a zwhaszcza Japonczykow”, lecz raczej skarbnicg odwiecznej madrosci na-
rodu chinskiego. Podejmuje si¢ rowniez proby powigzania ideatow chan
z ,nowoczesnymi~ wartosciami promowanymi przez obecne chinskie wta-
dze. Zjawiska tego rodzaju, jakkolwiek by ich nie ocenia¢, udowodniaja,
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iz jako fenomen historyczny i kulturowy chan pozostaje nierozerwalnie
zwigzany z dziejami chinskiej mysli i cywilizacji. Wysitek jego zrozumienia
moga (i powinni) wigc podejmowac nie tylko praktycy medytacji, ale wszy-
scy obserwatorzy chinskiej kultury, w tym akademicy. Czy chan widziany
ich oczami pozostanie w jakikolwiek sposob interesujacy dla jego prakty-
ka — z pytaniem tym autor woli pozostawi¢ czytelnika samego.
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Buddyzm koreanski

Abstract

Korean Buddhism

Buddhism has a long history in Korea and is deeply rooted in the thought of
the Korean people. It introduced rebirth and karma theory and changed
Korean people’s worldviews. From its transmission period to the Goryeo
dynasty, it served the royal family and supported the kingship. In the
Unified Silla period, it became prevalent among the common people
through the teaching of equal salvation. In the Goryeo dynasty, it beca-
me completely a part of Korean culture. In the Joseon dynasty, however,
the country became neo-Confucian, and Buddhism lost its political in-
fluence. Officially, it was suppressed, but it still played a role as a crucial
religion among the people. In modern times, Buddhism has revived and
survives in competition with Christianity.

Among the various denominations, the Hwaeom and Seon schools re-
mained major Buddhist schools in Korea. Hwaeom Buddhism proposed
the interconnected worldview, Buddha mind in human mind, and the
power of mind. Seon Buddhism taught the way to recover Buddha mind.
Korean Buddhist scholars developed their mind-cultivation tradition on
the basis of those two teachings. Currently Seon school is the biggest
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order in Korea and the mind cultivation tradition keeps transforming in
the context of contemporary Korea.

Keywords: Hwacom Buddhism, Seon Buddhism, Three Kingdoms, Unified
Silla, Goryeo Dynasty, Joseon Dynasty

Stowa kluczowe: buddyzm hwaeom, buddyzm seon, Trzy Krélestwa, Zjedno-
czona Silla, dynastia Goryeo, dynastia Joseon

Czesé L. Historia koreanskiego buddyzmu

1. Buddyzm w okresie Trzech Krolestw

1.1. Transmisja buddyzmu

Buddyzm pojawit si¢ na Pétwyspie Koreariskim w okresie Trzech Krélestw.
Krélestwami tymi byly Goguryeo, Baekje oraz Silla. Goguryeo znajdowa-
fo sie w pétnocnej czesci Potwyspu Koreanskiego i w Mandzurii, Baekje
w potudniowo-wschodniej, a Silla w potudniowo-zachodniej. Wszystkie
trzy kraje przyjely buddyzm w fazie umacniania panowania i centralizowania
wladzy. Buddyzm wspieral wladzg krolow, stad krolowie byli mu przychylni.

W 372 r. krdl Fu Jian z chinskiej dynastii Qian Qin (Wezesniejsze Qin)
wystat poselstwo do wladcy Goguryeo Sosurima (pan. 371-384). Poselstwu
towarzyszyt buddyjski mnich Sundo (JIE3#, ch. Shundio), wiozacy posag
Buddy i buddyjskie teksty'. W 391 r. krél Gogukyang zadekretowal, ze
wyznawanie buddyzmu stuzy dazeniu do szczescia. Indyjski mnich Mara-
nanta (EEEZE, ch. Méludndntud, s. Malananda, takie s. Kumaranandin,
fl. koniec IV w.) przybyt do Baekje w 384 r. poprzez Wschodni Jin. W 392 r.
krol Asin (pan. 392-405) oglosil, ze ludzie powinni wyznawa¢ buddyzm,
jesli chea dazy¢ do szczesliwego zycia®.

' Ilyon, Samguk Yusa: Legends and History of the Three Kingdoms of Ancient Korea,
thum. T.-H. Ha, G. K. Mintz, Seoul 1972, s. 177.
2 Ibidem, s. 178.
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Inaczej niz w przypadku Goguryeo i Baekje, krolestwo Silla potrzebo-
wato czasu, aby przyja¢ buddyzm. Legenda méwi o mnichu Ado ([] i,
fl. koniec IV w.) z Goguryeo, ktéry miat zaszczepi¢ tam buddyzm. Zatrzy-
mat si¢ on w domu rodu Morye w poblizu granicy miedzy Sillg i Goguryeo.
Kiedy doszly do niego wiesci o chorej ksigzniczce, postanowit ja wyleczyc.
Wowcezas krol Michu (pan. 262-283) wyrazit zgode, aby Ado wzniést bud-
dyjska $wiatynie. Jednakze buddyzm nie zakorzenit si¢ na dlugo w Silli.
Mieszkancy Silli i przywodcy rodzimych religii probowali zaszkodzi¢ Ado
po $mierci krola Michu, wigc mnich uciekt.

Buddyzm wskrzesit krol Beopheung (pan. 514-540), wykorzystujac me-
czensky ofiare Ichadona (& IKHH, 501-527), uczynit go religia pafistwows.
Kiedy Ichadonowi $cigto glowe za jego przekonania, miato dojs¢, jak mowi
legenda utrwalona w Samguk yusa, do cudu — z jego szyi na wysokos¢ trzech
metrow trysneta biata ciecz, glowa za$ poleciata na gore Geumgang, niebo
pociemniafo, ziemia si¢ zatrzgsta, a z nieba spadt deszcz kwiatow’. Wskutek
tego wydarzenia przeciwnicy Ichadona wpadli w panike, a buddyzm uzyskat
status religii panstwowej.

Baekje przyczynito si¢ takze do transmisji buddyzmu do Japonii w VI w.
Krél Seong (pan. 523-554) wystat w 552 r. japonskiemu krolowi Kinmei
posagi Buddy, buddyjskie pisma oraz mnichow.

1.2. Buddyzm w Goguryeo

Twierdzi sig, ze w Goguryeo popularnoscia cieszyly si¢ doktrynalne szko-
ly samnon (=%, ch. sanlin) i jilon (33, ch. dilin). Seungrang ({§ 8,
ok. 450-530) byl przedstawicielem szkoly sanlun, czyli chinskiej madh-
jamaki. Pobieral nauki w Chinach, przyczynit si¢ tam do rozwoju szkoly
sanlun oraz zyskat szacunek jako mnich podazajacy za naukami huayan (2
i, ch. budydn, k. hwaeom) i sanlun. Z kolei mnich Uiyeon (%, VI w.)

3

Ibidem, s. 185-189. Ten sam zapis pojawia si¢ w: Kim Busik, Samguk sagi, ksigga 4,
zob. przektad na jezyk rosyjski: idem, Samkuk sagi. Letopisy Silla, ttum. M. N. Paka,
Moskva 2001, s. 129.
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studiowat nauki szkoly dilun, jednej z form chinskiej jogaczary, u Fashanga
(#_E, ch. Fashang, 495-580), a nastgpnie powrécit do Goguryeo.

Pod koniec okresu Goguryeo krélowie Yeongryu (pan. 618-642) i Bo-
jang (pan. 642-668) przedktadali taoizm nad buddyzm. éwiqtynie buddyj-
skie zostaly zastgpione taoistycznymi, a wplyw buddyzmu na Goguryeo
ostabt. Dlatego mnich Bodeok (L&, VII w.), ktory nauczat Nirwana-
sutry (Nirvana-sitra), probowat wskrzesi¢ buddyzm, ale poniost porazke.
Ostrzegt krola, ze krolestwo upadnie, jesli ten bedzie podazat za taoizmem,
a nie buddyzmem. Krol jednak nie postuchat, wigc mnich opuscit Goguryeo
i udat si¢ do Baekje. Samguk yusa podaje, ze uzywajac magicznych mocy,
pewnej nocy, bedac w swoim domu, poleciat na potudnie’. Goguryeo upa-
dto w 668 r. z powodu sojuszu Silli z dynastig Tang.

1.3. Buddyzm w Baekje

W Baekje popularnoscig cieszyly sie Sutra lotosu (Sad-dharma-pundarika-
-sittra), wiara w Majtreje (s. Maitreya, k. Mireuk) oraz studia nad reguta
zakonng. Baljeong (#1E, V-VI w.) studiowat przez trzydziesci lat w po-
tudniowych Chinach rzadzonych przez dynastie Liang, a po powrocie do
Baekje, w 549 r., szerzyl wiare w Sutre lotosu. W efekcie Sutra lotosu byta
powszechnie traktowana w Baekje jako sutra chronigca kraj. Mnich Hyehy-
eon (B3 lub EEH, 570-627) w rownym stopniu oddawat si¢ $piewaniu
Sutry lotosu, co studiowaniu nauk szkoly sanlun’.

Gyeomik (3, fl. VI w.) udat sie do Indii, aby studiowa¢ buddyjska
regufe zakonng i przywiezé ja wraz ze $wigtymi tekstami do Baekje. Po
powrocie do Baekje, w 526 r., przy wsparciu krola Seonga, zaangazowat si¢
w reforme zakonéw buddyjskich, przettumaczyt kodeks dyscypliny zakonnej
oraz inne pisma. W 599 r. kr6l Peop (pan. 599-600) zabronit zabijania i wy-
eliminowal narzedzia fowieckie i wedkarskie na podstawie pierwszej z pie-

ciu buddyjskich regut, ktére brzmig: nie zabijaj zywych istot, nie kradnij,

* TIlyon, op. cit., s. 194-195.
> B.Jeong, Hangug bulgyosa [Historia koreariskiego buddyzmu], Seoul 2020, s. 75.
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nie ktam, zachowaj wstrzemigzliwos¢ seksualng i nie odurzaj sig®. Buddysci
w Baekje $cisle przestrzegali wskazan, poniewaz byly one powigzane z wie-
rzeniami w Mireuka (s. Maitreya), buddyjskiego mesjasza-bodhisattwe.
Kult Mireuka przyjat si¢ w Baekje, wierzono bowiem, ze Budda Mireuk
przybedzie do kraju, gdy bedzie rzadzit nim czakrawartin (s. cakra-vartin),
idealny wiadca wedtug buddyzmu.

Ludno$¢ w Baekje posiadata duze umiejetnosci w zakresie tworzenia
buddyijskich artefaktow typu: $wiatynie, stupy i posagi. W zwiazku z prosba
ze strony krolestwa Silli Baekje wystato tam architektéw i rzemieslnikow,
aby wzniesli $wigtynie Hwangryonsa.

1.4. Buddyzm w Silli

Buddyzm w Silli miat status panujacej ideologii. Krél Jinheung (pan. 540-
576) uzyt kultu Mireuka, aby wzmocni¢ swoje panowanie. Idac za przy-
ktadem Baekje, krolowie zbudowali swigtynie Heunglyunsa i wykorzystali
ide¢ czakrawartina do utworzenia elitarnej grupy mlodych wojownikéw,
hwarangow, ktorzy praktykowali wiare w Mireuka i przestrzegali pigciu
regutl. Aby podkresli¢ swoj autorytet, krol poprosit wladce z dynastii Yang
o relikwie (s. Sarira) Buddy i w 549 r. kilka otrzymat.

Krolowie zrobili wszystko, co w ich mocy, aby uczyni¢ z Silli kraing
Buddy, a pozycje krola zrownac z pozycja Buddy. Krol Jinheung zainicjowat
budowe $wigtyni Hwangryongsa. Krél Jinpyeong (pan. 579-632) zmienit
imiona calej swojej rodziny na imiona rodziny Buddy — samego siebie na-
zwal imieniem Siuddhodany, ojca Buddy, imi¢ jego zony zostalo zmienione
na Maja — imi¢ matki Buddy Siakjamuniego, a imi¢ brata na imie wuja
Buddy. Dzigki temu imieniu jego corka, krolowa Seondeok (pan. 632-647),
byta w stanie uzyska¢ pozycje Buddy Siakjamuniego i zostata utozsamiona
z czakrawartinem. Stalo si¢ tak, gdyz zgodnie z przepowiedniag Siddhartha
mog} zosta¢ buddg lub czakrawartinem. Zmiana imienia uswigcita wtadzg
krola, usankcjonowata rzady krolowej Seondeok i potozyta podwaliny pod

¢ TIlyon, op. cit., s. 192.
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ideg krainy Buddy. Projekt ten doprowadzit do korica mnich Jajang (%43,
590-658), kuzyn krolowej. W 643 r. powrocit do Silli z relikwiami (Sarira)
Buddy, z posagiem Buddy, buddyjskimi pismami i innymi artefaktami.
Posrodku swigtyni Hwangryongsa wybudowat dziewigciokondygnacyjna
drewniang stupg (pagode) o wysokosci 66,7 m, w ktorej umiescit relikwie,
i tym samym ukoriczyt wznoszenie gtéwnej $wigtyni krainy Buddy’. Swig-
tynia Hwangryongsa odegrata wazna role w procesie umacniania jednosci
i w rozwoju Silli.

Jako daeguktong (panstwowy buddyjski nauczyciel), Jajang zreformowat
buddyzm w Silli, opierajac si¢ na buddyjskich regutach. Wybudowat swig-
tyni¢ Tongdosa, a w niej specjalng platforme stuzacg do udzielania petnych
wyswiecent (il. 32). Swiatynia ta nadal stuzy jako miejsce udzielania wy$wie-
cen w Korei.

2. Buddyzm w Zjednoczonej Silli

Silla zjednoczyta Potwysep Koreariski w 676 r. i przetrwata do 935 r. Okres
ten dzieli si¢ na epoki przed panowaniem i po panowaniu krola Hyegonga
(pan. 765-780), kiedy to na dworze nasilita si¢ walka o tron. Po zjednocze-
niu buddyzm w Silli przejat spuscizng po buddyzmie z Goguryeo i Baekje.
W pierwszej epoce rozkwitaly studia doktrynalne, a buddyzm stanowit ele-
ment zycia zwyklych ludzi. Wraz z poglebianiem si¢ politycznego chaosu
w drugiej epoce studia doktrynalne przestaly si¢ rozwija¢, a wérod magnac-
kich rodéw popularnos¢ zyskat buddyzm seon (##, ch. chdn), ktory trzymat
si¢ z dala od dworu.

W 698 r. pewien uchodzca z Goguryeo, zwigzany z tunguskim ludem
Mohe, stworzyt paiistwo Balhae po pétnocnej stronie rzeki Daedong i na
obszarze Mandzurii. Istnieje niewiele zapisow, czy tez badan dotyczacych
buddyzmu w Balhae, ale na podstawie archeologicznych buddyjskich po-

zostatosci mozemy stwierdzi¢, ze buddyzm, a zwlaszcza wiara w Gwaneuma

7

Buddyjska stupa to rodzaj grobowca Buddy. W stupie umieszcza si¢ relikwie Buddy
lub buddyjskie teksty. Stupy roznig sie wielkoscia.
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(s. Avalokitesvara, ch. Guanyin) i Sutra lotosu, byt popularny wéréd klasy
rzadzacej®.

2.1. Rozwoj studiow doktrynalnych

Do Silli przeniesiono wigkszos¢ nauk buddyjskich mahajany i gltownych
sutr. Zostaly tam dobrze zrozumiane. W obszarze doktrynalnej rywalizacji
jedna z najwazniejszych szkét buddyzmu koreanskiego stata si¢ szkota hwa-
eom (¥, ch. hudydn). Mnisi z Silli prowadzili studia nad wieloma bud-
dyjskimi pismami i pozostawili komentarze do wielu mahajanistycznych
sutr, jak: Sutra lotosu (s. Sad-dbarma-pundarika-sitra, ch. Miaofd lidnbud
Jing), Sutra girlandy kwiatéw (s. Buddbavatamsaka-nama-maba-vaipulya-
-sittra, ch. Dafanggudng féhuayan jing), Nirwanasutra (s. Mabayana-mahba-
-parinirvana-sitra, ch. Da banniépdn fing), Sutra diamentowa (s. Vajra-
-cchedika-prajiia-paramita-satra, ch. Jingang boré boludmiduo fing), Sutra
Amitabhy (s. Sukbavati-vyaha-sitra, ch. Fii shuo emitud jing w skr. Emitud
jing), Sutra sieci Brabmy (s. Brabma-jala-sitra, ch. Fanwdng jing) itd. Znali
oni nie tylko nauki jogaczary (s. yogacara, k. yuga) i madhjamaki (s. madhy-
amaka, k. samnon), ale takze mysl nowo powstatej tradycji tathagatagarbhy
(s. tathagata-garbha), ktora nauczata, ze wszystkie czujace istoty majg nature
buddy. Pojawito si¢ wielu wybitnych uczonych buddyjskich — cho¢by Won-
cheuk, Uisang, Wonhyo i Daehyeon.

Waznymi postaciami dla szkoly jogaczary w Silli byli Woncheuk (LA,
ch. Yuince, 613-696) i Daehyeon (K%, takie Tachyeon AE, VIII w.).
Woncheuk studiowal nauki jogaczary w Chinach i przyczynit si¢ tam do
rozwoju tej szkoly. Chociaz nie powrdcit do Silli, jego mysl wplyneta na
rozwoj jogaczary w tym krolestwie. Ponadto jego komentarz do Sandbinir-
moczanasutry trafit do Tybetu. W przeciwienstwie do chinskich uczonych
szkoly jogaczary nauki innych buddyjskich szkot stawiat na réwni z na-
ukami jogaczary, kierujac si¢ przekonaniem, ze wszystkie buddyjskie nauki
s3 prowizorycznymi narzedziami stuzacymi osigganiu przebudzenia. Jego

¥ B.Jeong, op. cit., s. 158-160.
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sposob rozumienia przejat Daehyeon, zatozyciel szkoly jogaczary w Silli.
Dachyeon pisal komentarze do réznych sutr i pism mahajany oraz stu-
diowat regufe zakonng. Dokonat syntezy nauk buddyjskich na podstawie
wlasnego rozumienia jogaczary. Jego uczniowie utworzyli szkote beopsang
(A8, ch. fixiang), w ktérej zintegrowali kulty Mireuka i Amitabhy.

Uisang (&M, 625-702) zatoiyt koreanskg szkote hwaeom. Studiowat
buddyzm huayan pod kierunkiem Zhiyana (%1, ch. Zhiyin, k. Jieom,
602-668), drugiego patriarchy szkoly huayan w Chinach, a w 668 r. napi-
sat Hwaeom ilseung Beopgyedo (i — i1, Schemat dbarmadhatu we-
dtug jednego pojazdu Awatansaki), wiersz ztozony z 210 stow, zestawionych
w jedng, przypominajacy labirynt linijke. Ksztatt wiersza przedstawia man-
dale, symboliczny schemat wszech$wiata, wzbogacajaca stowa o ezoteryczny
sens magii. Przekazuje on podstawowa nauke szkoly hwaeom zwang beopgye
yeongi (FEF-% L, zalezne powstawanie wszechéwiata [dharmadhatu]), mé-
wigcg o Swiecie powigzan i rownosci wszystkich istot. Kfadzie takze nacisk
na seonggi (A, powstawanie w zalezno$ci od pierwotnej natury), kon-
cepcje utrzymujacy, ze wszystkie zjawiska stanowig manifestacje pierwot-
nej natury, jednak czujace istoty nie s3 tego swiadome, gdyz pograzone s3
w niewiedzy. Zarzadzajac swoja szkota, Uisang stosowal te idee w praktyce
i traktowat swoich uczniow jednakowo, niezaleznie od ich pozycji spotecz-
nej. Te dwie idee skfadajg si¢ na podstawowsg filozoficzng teorig koreanskie-
go buddyzmu.

Wonhyo (TGEE, 617-686) to przyktad koreanskiego buddyjskiego uczo-
nego. Byl przyjacielem Uisanga. Dwukrotnie probowali razem pojecha¢ do
Chin, aby studiowa¢ u Xuanzanga (Z#£, ch. Xudnzing, k. Hyungjang,
602-664) nauki nowej szkoly jogaczary. Za pierwszym razem zostali uwie-
zieni w Goguryeo, uznano ich bowiem za szpiegéw. Za drugim razem
Uisang wyjechat do Chin, ale Wonhyo zrezygnowat po tym, jak spedzit noc
w grobowcu. Dzigki temu doswiadczeniu zdat sobie sprawe, ze wszystkie
rzeczy pochodzg z umyshu, a wszystkie zjawiska s3 manifestacja swiadomo-
§ci. Zrozumiat, ze nie ma znaczenia, czy studiuje si¢ za granica, czy w Silli.
Tak jak Daehyeon, pozostawit wiele komentarzy do buddyjskich tekstow,
ktore w tym czasie pojawily si¢ we Wschodniej Azji. Uwaza sig, ze napisat
77 dziet zebranych w 150 tomach — do dzisiaj zachowato si¢ 25.
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Sformutowat swoja filozofi¢ jednego umystu (—/&, yilsim), akceptu-
jac glowna ide¢ Przebudzenia wiary w mabajanie (ch. Dashéng gixin lin).
Trakrtat ten objasnia nauke dotyczaca tathagatagarbhy, godzac madhjama-
ke z jogaczarg. ,Jeden umyst” to pierwotny umyst czujacych istot. Posiada
aspekty takosci oraz powstawania i zanikania. Aspektem takosci jest pustka
(s. $anyata, k. gong), co odpowiada rozumieniu pierwotnej natury w szkole
madhjamaki. Aspektem powstawania i zanikania jest $wiadomos¢ maga-
zynujaca (s. alaya-vijiiana, k. aroeyasik), manifestujaca si¢ przez przyczyne
i warunek, co odpowiada rozumieniu pierwotnej natury w szkole jogaczary.
Drzigki koncepcji jednego umystu wszystkie dyskursy o umysle zostaly sca-
lone. Aby przywrdci¢ jeden umyst, zalecat praktyke skupienia (s. samadhi)
i wgladu (s. vipasyana). Samadhi uspokaja umyst i ujawnia aspekt takosci,
wipasjana stanowi natomiast kontemplacje wszystkich zjawisk w umysle
i wszech$wiecie, czym przyczynia si¢ do poglebiania wspétczucia. Filozo-
fia jednego umyshu odzwierciedla réwniez buddyjska ide¢ szkoly hwaeom,
zgodnie z ktorg wszystkie istoty sa ze sobg jednakowo potaczone.

Oprocz teorii jednego umystu charakterystyczng cechg filozofii Wonhyo
stala si¢ idea pogodzenia (71 E hwajaeng). Pogodzit on sprzecznosci zawarte
we wszystkich buddyjskich naukach, patrzac z perspektywy whasciwego im
dazenia do ulzenia w cierpieniu czujagcym istotom. Poddat krytyce zalety,
wady i ograniczenia kazdej nauki oraz umiescit je w jednym buddyjskim
systemie. Uicheon z Goryeo (K, 1055-1101) wychwalat go jako wielkie-
go mnicha pojednania.

Ciagle popularnoscig cieszyt si¢ tez buddyzm ezoteryczny. Mnisi bud-
dyzmu ezoterycznego leczyli choroby i chronili kraj poprzez odprawianie
ezoterycznych rytuatow. Myeongnang (FREF, VII w.) pokonat — jak sie
wierzy — wrogg armie, $piewajac mantry, a Milbon (B, VII w.) wyle-
czyt krélowa Seondeok (pan. 632-647), intonujac Sutre Buddy Medycyny
(s. Bhaisajyaguru-sitra, ch. Yaosht bényuan jing).
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2.2. Upowszechnianie si¢ buddyzmu wsrod ludu

Kierujac si¢ przekonaniami o naturze buddy, mnisi aktywnie upowszech-
niali buddyzm wéréd ludu. Hyesook (# 18, V-VI w.), byly hwarang (wo-
jownik-kwiat; mlodzi elitarni rycerze), skrytykowat mnichéw za wspotprace
z klasg rzadzacy i zbudowat $wiatynie Mity (Amitabhy) dla ludu. Hyegong
(B2, V-VI w.) i Daean (K%, V-VI w.) réwniez zyli poéréd gminu, gdzie
propagowali buddyzm. Wonhyo podazat za ich dziedzictwem. Wyrzekt sig
statusu elitarnego mnicha, poslubit ksi¢zniczke Yoseok, nosit podarte ubra-
nia i wedrowat po okolicy, $piewajac piesn zatytutowana Muae [Bez prze-
szkdd], do ktorej akompaniowal sobie, uderzajac w miske. Nauczat ludzi
recytowaé formute Namu Amita Bul (chwata Amicie Buddzie), by mogli
osiagna¢ wyzwolenie. Wonhyo nauczat ludzi wiary w Amitabhe w sposob
bezposredni, podczas gdy Uisang upowszechniatl tg wiare w sposob posred-
ni, przekazujac ja swoim uczniom poza stolica. Dzigki jego wysitkom wiara
w Amite (Amitabhe) rozniosta si¢ po catej Silli.

Kult Amitabhy cieszyt si¢ popularnoscia, poniewaz odnosit si¢ do zycia
pozagrobowego i oferowat fatwiejsza droge do wyzwolenia. Wiara opierata
si¢ na mocy Amity Buddy doprowadzania do wyzwolenia. Jesli szczerze
i z calego serca wzywato si¢ imi¢ Buddy Amity, moina bylo odrodzi¢ si¢
w czystej krainie i tam uzyska¢ przebudzenie. Wonhyo i inni mnisi z Silli
wierzyli, ze nawet ludzie, ktorzy oczerniali buddyjskie nauki, moga zosta¢
ocaleni przez Budde Amite, jesli okaza skruche. Lud z zadowoleniem przy-
jat owq ideg powszechnego wyzwolenia. Wraz z wiarg w czystg kraing Amity
rozpropagowano tez ideg wyzwolenia w czystej krainie Mireuka. Wiara ta
glosita, ze cztowiek odradza si¢ w niebie Tuszita (s. Tusita; radosna nie-
bianiska sfera) lub bedzie zyt w przysztej czystej krainie zamieszkatej przez
Mireuka. Aby odrodzi¢ si¢ w czystej krainie Mireuka, nalezy przestrzegad
rowniez pigciu wskazan bodhisattwy. Byto to trudne dla zwyklych ludzi,
stad mnisi i arystokraci preferowali wiare w czystg kraing Mireuka, podczas
gdy wigkszos¢ ludzi przedktadata wiare w czysta kraing Amity.

Powszechne byly takie kulty Gwaneuma i Jijanga. Bodhisattwa Gwa-
neum (s. Avalokitesvara, ch. Guanyin) pomagat ludziom w potrzebie, ilekro¢



Buddyzm koreanski 255

zarliwie wotali jego imi¢ z petnym oddaniem. Tym, ktory zaszczepit w ludzie
silng wiare w bodhisattwe Gwaneuma, byt Uisang. Kierujac si¢ Sutrg bwaeom
(s. Avatamsaka-sitra, ch. Huaydn jing, k. Hwaeom gyeong), zatozyt on $wiaty-
ni¢ Naksansa (il. 33), bedaca miejscem przebywania Gwaneuma. Z kolei Bo-
dhisattwa Jijang (s. Ksitigarbha, ch. Dizang) ratowat wszystkie czujace istoty,
szczegolnie te w piekle. Wiara w Jijanga cieszyta si¢ popularnoscia, poniewaz
wigzata si¢ z niesieniem zbawczej pomocy zmarlym cztonkom rodziny.

2.3. Upowszechnianie sie buddyzmu seon

W VII w. Beomnang (78, fl. 632-646) wprowadzit buddyzm pétnocne;
szkoly seon, ale tradycja ta nie utrzymata sie w Silli. W 821 r. Doui (# %,
zm. 825) powrdcit z Chin do Silli i wprowadzit buddyzm potudniowej szkoly
seon. Probowat popularyzowaé nowa nauke w stolicy, ale z powodu sprze-
ciwu mnichow ze szkét filozoficznych zostat pustelnikiem na Gorze Seolak.
Hongcheok ([, fl. 830), ktory wrécit z Chin w 826 r., potrafit skfoni¢
krola Heungdeuka (pan. 826-836) do przejscia na buddyzm seon, a nastgp-
nie otworzyt swigtynie poswiecong tej tradycji. Za jego przykladem zaczeto
otwiera¢ buddyjskie $wigtynie seon dzigki wsparciu rodéw magnackich.

W Chinach wigkszos¢ szkot seon nalezy do linii Mazu Daoyi (EALE—,
ch. Mazu Daoyi, k. Majo Doil, 709-788). Tradycja potudniowej szkoly seon
ktadta nacisk na nagle przebudzenie natury buddy i pielegnowanie umystu
buddy w codziennym zyciu. Nauczata ona, ze gdy natura buddy zostanie
dostrzezona, cate codzienne postgpowanie stanie si¢ jej przejawem. Dlatego
Mazu Daoyi mial rzec ,zwykly umyst jest umystem przebudzonym” oraz
yumyst jest buddy”. Buddyzm seon w Silli podazat za tg ideg i ktad} nacisk
na praktyke seon w codziennym zyciu.

3. Buddyzm w Goryeo
Pod koniec okresu Zjednoczonej Silli z powodu ostabienia krolewskiej wia-

dzy panstwo zostato podzielone przez magnatow. W 936 r. Taejo Wang-
geon (877-943, pan. 918-943) z Goryeo zjednoczyt krélestwa koreanskie.
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W czasie panowania dynastii Goryeo buddyzm zakorzenit si¢ gteboko wsérod
mas i stal si¢ religia panstwowa. Dwor kontrolowat zakony buddyjskie.

3.1. Buddyzm jako religia pafistwowa

Krol Taejo pozostawit dwa wazne dokumenty, ktore nadawaly buddyzmo-
wi status gtownej religii. W dokumencie modlitewnym wydanym z okazji
budowy buddyjskiej $wiatyni Gaetaesa stawit faske Buddy. Budde czczo-
no obok rdzennych bostw jako potezne bostwo majace chroni¢ i wspierac
autorytet dynastii Goryeo. Dziesig¢ nakazéw wydanych przez krola Taejo
pokazuje rowniez, jak wazny byt buddyzm dla dynastii Goryeo. Trzy z nich
dotyczyly buddyzmu:

Pierwszy nakaz: Dzigki tasce i opiece Buddy to kroélestwo moze
prosperowac. Dlatego budujcie buddyjskie $wigtynie nalezace do
szkot doktrynalnych i szkot medytacji i wyznaczajcie mnichow, aby
si¢ nimi opickowali.

Drugi nakaz: Swigtynie w wyznaczonych miejscach wzniést mnich
Dosun, znawca teorii fengshui. Nie budujcie $wigtyn w miejscach
niewyznaczonych, poniewaz ostabi to ziemi¢ i doprowadzi do upad-
ku dwor. Przyktadowo mieszkancy poéznej Silli budowali $wigtynie
buddyjskie w wielu przypadkowych miejscach, co spowodowato

upadek krolestwa.

Szésty nakaz: Yondenghoe ($wigto lampionéw) stuzy oddawaniu czci
Buddzie, a Palkwanhoe ($wigto oczyszczenia) stuzy oddawaniu
czei réznym bostwom, takim jak: duchy nieba, bostwa gor, bo-
stwa rzek i smocze bostwa. Nie przyjmujcie zadnych rad sugeru-
jacych uproszczenie badz rozrost tych swigt. Szczerze praktykujcie

rytualy’.

? Por. Sourcebook of Korean Civilization, t. 1: From Early Times to the Sixteenth Cen-
tury, red. P. H. Lee, New York—Chichester 1993, s. 263-266.
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Buddyzm byt gtéwna religia chroniacg kraj, ale interesujace jest to, ze kro-
low proszono nie tylko o wspieranie buddyzmu, ale takze o kontrolowanie
jego ekspansji.

Panistwo zarzadzato takze sposobem dziatania wyznan buddyjskich i prze-
prowadzato centralny egzamin nadajacy uprawnienia mnichom buddyjskim.
Przypominalo to system biurokratyczny, a mnichéw traktowano jak urzed-
nikéw publicznych. Mnich, ktory przystgpowat do egzaminu panstwowego,
otrzymywat stanowisko i byt promowany przez panstwo. Najlepszymi sta-
nowiskami, na jakie mozna bylo awansowa¢ mnicha, byly stanowiska zwa-
ne wangsa (nauczyciel krola) i kuksa (nauczyciel panstwa). Szanowano ich
jako duchowych przywodcow ludu na podobienstwo europejskich papiezy.
W przeciwienstwie do papiezy wangse i kukse mianowat krol Goryeo. For-
malnie rzecz biorac, ich pozycja byta wyisza od pozycji krola, w rzeczywi-
stosci jednak podlegali krolewskiej kontroli.

3.2. Uzgodnienie buddyjskich nauk

Dwor Goryeo zreformowat buddyzm pod wzgledem strukturalnym, wyréz-
niajac tradycje seon i tradycje szkot doktrynalnych (k. gyo). Funkcjonujacy
w ramach tej struktury mnisi buddyjscy dazyli do pogodzenia szkot. Na
poczatku okresu Goryeo wielkimi szkotami byly seon, hwaeom i beopsang.

W ramach tradycji doktrynalnej buddyzm hwaeom rywalizowat ze szkota
beopsang (357487, ch. fixiang zong; szkota cech dharm), rozwojowa forma
szkoly jogaczary. W koreanskim buddyzmie szkota hwaecom zwana jest tak-
7e szkoty beopseong (3 M 5%, szkoty natury dharmy). Gyunyeo (3441, 923-
973), mnich szkoly hwaeom, prébowat potaczy¢ nauki beopsang z hwaeom.
Szkoly beopsang i beopseong nie zgadzaly si¢ ze sobg w kwestii rozumienia
rzeczywistosci. Szkota cech dharm skupiata si¢ na badaniu oraz klasyfiko-
waniu cech dharm i zjawisk. Szkofa natury dharmy skupiata si¢ na jednej
istocie wszelkiego bytu. Dowodzita, ze wszystkie zjawiska stanowig proces
w obszarze jednej natury buddy i ktadta nacisk na mechanizm powstawania.
Gyunyeo uwazal, ze ostateczna rzeczywisto$¢ swiata stanowi jedng rzecz,
jednoczesnie jednak zwracal uwage na wielobarwno$¢ $wiata.
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W péiniejszym okresie Uicheon (K, 1055-1101) dokonat krytyki
przedstawionego przez Gyunyeo sposobu uzgodnienia doktryn, proponujac
ujednolicenie praktyki z doktryng. Sam byt ksigciem, ktory studiowat bud-
dyzm hwaeom w Korei i Chinach. W Chinach studiowat takze buddyzm
cheontae (K&, ch. tidntdi), a po powrocie zatozyt szkote cheontae w Gory-
eo. Aby uzgodni¢ doktryne z praktyka, odniost si¢ do obecnej w cheontae
klasyfikacji i gloszonej przez Wonhyo idei pogodzenia. Uwazat, ze szkoly
seon i doktrynalne s3 ze sobg zgodne i rownie wazne. Szkota seon lekce-
wazyla jezyk, szkoly doktrynalne byly natomiast do jezyka przywigzane. Ich
podejscia mialy zaréwno zalety, jak i wady, dawaly si¢ wigc ze sobg uzgodnicé.
Szukat réwniez wspélnej plaszczyzny miedzy konfucjanizmem a taoizmem.
Stwierdzit, ze ich nauki réznig si¢ od nauk buddyzmu, ale wszystkie trzy
roztrzasaja kwestie synowskiej naboznosci. Pogodzit ze sobg rozne koncepcje
filozoficzne w jednym systemie i wskazat ich wspoélne nauki, przyjmujac idee
Zongmiego (%R, ch. Zongmi, k. Jongmil, 780-841).

Jinul (%23, w romanizacji McCune-Reischauer: Chinul 1158-1210) da-
zyt do uzgodnienia nauk z punktu widzenia szkoly seon. Przyjmowal, ze me-
dytacja, czyli praktyka seon, i doktryna, czyli nauki hwaeom, byly dwiema
bramami do osiagnigcia o$wiecenia. Buddyzm seon przetamywat gtownie
granice mysli i ktadl nacisk na site natury umystu. Teoria seonggi szkoty
hwaeom wyjasniata spokojna nature wszystkich istot i ich zalezne powsta-
wanie. Jinul doszedt do wniosku, ze koncepcja seonggi, nauczana przez hwa-
eom, jest identyczna z naukami seon utrzymujacymi, ze umyst kazdej osoby
jest umystem buddy. Na podstawie tego spostrzezenia stwierdzil, ze nauki
doktrynalne s3 stowem Buddy, a nauki medytacyjne s3 umystem buddy.

3.3. Rozwdj seon

We wezesnym okresie szkota seon reprezentowana byta przez dziewigc linii
(gusan seonmun), a siedem z nich wywodzito si¢ od Mazu. W czasach pano-
wania krola Gwangionga (pan. 949-975) szkota seon funkcjonowata w ra-
mach réznych linii. Mnisi seon udawali si¢ do Chin, aby studiowa¢ nowy
buddyzm seon, a wracajac, przywozili ze sobg nauki réznych szkot seon
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(chan): jodong (&7H, ch. cdodong), wiyang (J&1W, ch. wéiydng) i beopan
(R, ch. fayan).

W okresie rezimu wojskowego (1170-1270) szkoly seon cieszyly si¢
wsparciem rodow rycerskich i byly $cisle powigzane z politycznymi wladzami.
W tych warunkach niektérzy mnisi zainicjowali ruch powrotu do wspélnoty
praktykéw o czystym umysle zwany gyeolsa (46#L). Jinul powotat stynng
wspolnote (gyeolsa) w $wiatyni Suseonsa. Krytykowat mnichow, ktorzy wia-
zali si¢ z wladzg polityczng, i skupiat sie na studiowaniu sutr i praktyce seon.
Kazdy mogt przyltaczyc si¢ do tego ruchu i byt w nim mile widziany. Mnich
Yose (T, 1163-1245) powotat z kolei wspélnote (gyeolsa) w $wiatyni Ba-
ekryeonsa. On takzie krytykowat wezesniej ustalony zakon buddyjski i pro-
pagowat praktyke medytacji wlasciwa szkole cheontae oraz praktyke pokuty.
Wspolnota ta w wigkszym stopniu przyciaggata uwage mas.

Jinul wprowadzit praktyke ganhwa seon do Goryeo. Ganbhwa seon do-
sfownie znaczy ,widzenie hwadu (gtéwnej frazy)”. Hwadu (ch. huatdu) jest
szczegolnym wyrazeniem pojawiajacym sie¢ w dialogu seon, stowem uzy-
wanym do zadawania wielkich pytan, ktére pobudza¢ ma praktykujacego
do skupienia si¢ na nich. Najstynniejszym hwadu byto uzyte przez mistrza
Zhaozhou mu (4, ch. wi; ,nie”). Zanim zapoznat si¢ z tradycja ganhwa
seon, Jinul opowiadat si¢ za koncepcja nagtego o$wiecenia i stopniowego
doskonalenia. Pojecie naglego o$wiecenia odnosi si¢ do uswiadomienia so-
bie wlasnego umystu. Stopniowe doskonalenie oznacza ciagle praktykowa-
nie skupienia (s. samadhi) i madrosci (s. prajia) po owym uswiadomie-
niu, poniewaz trudno jest catkowicie usuna¢ skalanie. Po zapoznaniu si¢ ze
szkola ganhwa seon Jinul uznat, ze skupianie si¢ na gonganie (k. gongan,
ch. gong’an) jest dobrym lekarstwem na chorobe wiedzy (k. areumali by-
eong). Utrzymywat on, ze lekarstwo to stanowi krotka droge do przebudze-
nia. Wyrazenie ,choroba wiedzy” wiaze si¢ z przekonaniem, ze pozyskujac
wiedze, cztowiek przywiazuje si¢ do analizowania i osadzania rzeczy.

W czasach mongolskiego panowania w$rod mnichow seon w Gory-
eo popularny byl nurt zainicjowany przez Mengshan Deyiego (ZLEE,
ch. Méngshan Déyi, k. Mongsan Deoki, 1231-1308). Zaproponowat on kon-
cepcje pigciu stopni medytacji hwadu z mu: uchwycenie hwadu, skupienie
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sie na nim, przebicie si¢ przez nie, potwierdzenie przebudzenia przez mistrza
seon, a nastgpnie utrzymywanie stanu przebudzonej natury buddy. Istnieja
dwa sposoby na przygladanie si¢ hwadu: rozwazanie powodu, w zwigzku
z ktérym mistrz seon wypowiedziat stowo ,mu”, oraz tylko skupianie si¢ na
stowie ,mu”. Deyi proponowat sposob drugi. Jego stopniowa metoda zosta-
ta zaakceptowana przez mnichéw w Goryeo i przetrwata do dzisiaj.

Mnisi szkoly seon polaczyli rowniez prakeyki jungto (praktyki tradycji
Czystej Ziemi) z praktyka seon. Naong (W4, 1320-1376) stwierdzit, ze
Budda Amita nie jest budda rezydujacym w zachodniej czystej krainie, lecz
buddg w ludzkich umystach. W zwigzku z tym zaproponowat wykonywanie
praktyki ganhwa w powigzaniu z intonowaniem imienia Buddy Amity.

3.4. Wierzenia buddyjskie wsrod ludu

Ludzie w Goryeo byli szczerymi buddystami. Dwor odprawiat rozne bud-
dyjskie rytualy — yeondeunghoe dla wszystkich ludzi, palkwanhoe, aby opta-
kiwa¢ zotnierzy poleglych na wojnie, rézne ryty majace na celu ochrong
przed zamieszkami. Odbywaly si¢ rowniez uroczystosci, podczas ktorych
ofiarowano pozywienie dla mnichéw. Ponadto organizowano spotkania po
to, by udziela¢ wykladow na temat sutr oraz w celu spowiedzi. Tak jak
w Silli, rytualy te wykorzystywano do pokazania autorytetu krola, stanowily
one forme jednoczenia spoteczenstwa.

Kulty Mity, Gwaneuma oraz Jijanga cieszyly si¢ w dalszym ciagu po-
pularnoscig wérod mieszkancow Goryeo. Kultem nowym byt kult Nahana.
Stowo naban (s. arhat) odnosi si¢ do przebudzonych uczniéw. Twierdzono,
ze potrafig oni wywolywac deszcz w czasie suszy, chroni¢ kraj i zapewniac
dtugowiecznosc.

3.5. Konfucjanizm a buddyzm

Buddyzm i konfucjanizm petnily rézne funkcje w spoteczenstwie Goryeo.
Buddyzm byt religia i nauka duchowa, konfucjanizm natomiast byt politycz-
ng ideologia. W czasie panowania kréla Gwangjonga uczony konfucjanski
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Choe Seungro (# 7K £, 927-989) rozréznit buddyzm i konfucjanizm, argu-
mentujac, ze odgrywaja one rozne role. Na poczatku okresu Goryeo uczeni
konfucjanscy uwazali, ze uzupelniajg si¢ z uczonymi buddyjskimi. Jednak
pod koniec tego okresu neokonfucjanscy uczeni krytykowali buddyjska ko-
rupcje i transcendentalne nauki. Poglad ten upowszechnit si¢ w trakcie rza-
dow dynastii Joseon.

4. Buddyzm w okresie Joseon

Krol Taejo (pan. 1392-1398) zatozyt dynastie Joseon w 1392 r., pozostajac
pod wplywem ideologii neokonfucjanskiej. Buddyzm utracit swoja politycz-
ng sile, ale pozostal obecny jako religia. Dynastia Joseon zmniejszyta liczbe
buddyjskich $wiatyn i posiadtosci, ograniczyta liczbe mnichow i zabronita
mnichom wjazdu do stolicy. Oficjalnie dwor represjonowat buddyzm, ale
lud, w tym rodzina krolewska, trwat przy buddyjskiej wierze.

4.1. Represje wobec buddyzmu

Pierwsza fala represji dotyczyta cistych regut wyswigcania mnichow. Od
czasow dynastii Goryeo dwor wydawat mnichom swoiste dokumenty tozsa-
mosci, zwane doecheop. Krol Taejo z dynastii Joseon skrupulatnie stosowat
to prawo i zadal pewnych optat za zwolnienie z pracy na rzecz kraju. Krol
Sejo (pan. 1455-1468) obnizyt oplaty, ale wymagal, aby kandydaci pod-
chodzili do egzaminu na mnicha. Krél Seongjong (pan. 1469-1494) zniost
system dowodow osobistych i zamkngt procedury udzielania wyswigcen.
W XVI w., gdy krolowa Munjeong petnita funkcje regentki, otworzyla na
pigtnascie lat mozliwos¢ zdawania egzamindéw na mnichoéw i wiele osob
z tego skorzystato. Jednakze po tym okresie mozliwos¢ ta zostata ponownie
zamknieta.

W trakcie drugiej fali zakony buddyjskie poddano reformie. W 1406 r.
krol Taejong whaczyt do systemu krajowego tylko 232 $wiatynie i dokonat
konfiskaty majatkéw. Nastepnie zreorganizowat jedenascie szkot, tworzac
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siedem: jogye, hwaeom, cheontae, jaeun, jungshin, chongnam i siheung.
W 1424 r. tych siedem zostato zredukowanych tylko do dwoch: szkoly
seon i szkoly doktrynalnej. Nastgpnie zredukowano liczby oficjalnych $wig-
tyn — z 242 do 36, a ich majatek ograniczono. W 1512 r. nawet system
dwoch szkot zniesiono, a swigtynne majatki zostaly przekazane instytucjom
konfucjanskim.

Trzecia fala miata na celu odseparowanie ludzi od mnichéw. Patacowa
swigtynia buddyjska zostata rozebrana, a mnichom zabroniono wstgpu do
stolicy. Zakaz ten obowigzywat od 1449 r. do 1895 r.

4.2. Trwanie buddyzmu

Pomimo tych oficjalnych przesladowan rodzina krolewska, arystokracja, jak
i zwykli ludzie trwali przy buddyjskich wierzeniach i praktykowali bud-
dyjskie rytualy. Pogrzeby odprawiali w stylu buddyjskim oraz modlili si¢
o pomyslnos¢ duchéw zmartych rodzicow oraz o zdrowie i szczescie zyjacych
cztonkow rodziny. Dwor w dalszym ciagu spetniat rytualy yeondenghoe i su-
ryukjae (stuzace wspomaganiu duchéw wody i ziemi, by zapewnily pomysl-
nos¢) i zezwalal na ryt uranbunjae (stuzacy wspominaniu przodkéw poprzez
modlitwy za ich wyzwolenie). Aby oczysci¢ si¢ z zabojstw, krol Taejo i krol
Sejo, ktory doszedt do whadzy, zastraszajac i torturujac innych, przekazali
pienigdze na budowe buddyjskich $wigtyn i publikowanie buddyjskich swig-
tych tekstow. Krolowe byly glownymi patronkami $wigtyn buddyjskich.
Lud zachowat wiarg w Czysta Kraing, w Gwaneuma, jak tez w Jijanga.

Szansa na odrodzenie buddyzmu pojawita si¢ podczas regencji krolowe;
Munjeong. Przywrdcita ona dwie szkoly buddyjskie, wyeliminowata egzami-
ny na mnichéw, przywrocita oficjalny rzadowy system rejestracji mnichow
i mianowata mnicha Bou (L, 1515-1565) przetozonym szkoty seon. Oso-
by, ktére w tym czasie zostaly mnichami, odniosly sukces jako buddysci.
Jednakze wszystkie te zasady zostaly zniesione po jej $mierci.

Mnisi buddyjscy starali si¢ takze wzmocni¢ buddyzm, uczestniczac w woj-
nie podczas inwazji japonskiej w 1592 r. Krél Seonjo (1567-1608) zwré-
cit si¢ z prosbg do mnicha szkoly seon Hyujeonga (79 LARE, 1520-1604)
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o zwerbowanie armii. Mnisi utworzyli armi¢ i walczyli po stronie dynastii
Joseon, pomimo konfliktu zachodzacego migdzy buddyjskim nakazem nie-
zabijania a konieczno$cia zgtadzenia wrogéw zagrazajacych ludowi. Wielu
mnichéw po wojnie wyrzekto si¢ zycia monastycznego. Dzigki zaangazo-
waniu mnichéw poglad ludzi na buddyzm ulegt zmianie. Neokonfucjariscy
uczeni krytykowali buddyzm za porzucanie etycznych cnot spotecznych, ta-
kich jak synowska naboznos¢ i lojalnos¢, ale to si¢ skonczyto. Mnisi zostali
uznani za czlonkow spoteczenstwa. Za zastugi odzyskali klasztorne doku-
menty i zostali zobowigzani do wykonywania prac publicznych w zakresie
budownictwa i papiernictwa. W pozniejszym okresie panowania dynastii Jo-
seon obcigzenie buddyjskich mnichéw pracg publiczng coraz bardziej rosto.

4.3. Zintegrowany buddyzm

W XVII w. inne tradycje buddyjskie zostaly wchionigte przez buddyzm
seon. Hyujeong przedstawit trzy modele edukacji mnichow: ganhwa seon,
studia doktrynalne i medytacja poprzez intonowanie. Ganhwa seon prze-
znaczony byt dla praktykéw o wysokich kwalifikacjach, jako ze pomagat
im dostrzec pierwotng naturg. Studia doktrynalne przeznaczone byly dla
praktykow o niskich kwalifikacjach, gdyz dla zrozumienia nauk buddyjskich
potrzebowali posrednictwa w postaci jezyka. Medytacja poprzez intono-
wanie stuzyla wizualizowaniu czystej krainy. Czysta kraina nie byla jednak
czystg kraing lezaca na zachodzie, lecz czysta kraing w umysle. Uwaga wigc
skupiona byla na umysle, na wierze w to, ze umyst jest umystem Buddy
Amity i jego czysta kraing. System ten $wiadczy o zintegrowaniu buddyzmu.

5. Buddyzm w okresie kolonialnym

W XIX w. w wyniku ekspansji sit zachodnich dynastia Joseon walczy-
fa o przetrwanie, w 1910 r. ulegla Japonii. Gdy tylko Japonia sila otwo-
rzyta drzwi, do Korei zaczgli przybywad japonscy buddysci, aby propago-
wac¢ swoj buddyzm. Przybyli réwniez zachodni misjonarze, aby szerzy¢
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chrzescijanstwo. By przetrwaé w sytuacji narastajacej konkurencji, jako
glowne zadanie koreanski buddyzm postawit przed soba modernizacje.

5.1. Japoniska polityka wobec buddyzmu

Japonia wykorzystywata buddyzm, aby ufatwi¢ sobie kolonizacje Korei, po-
dobnie jak sily zachodnie wykorzystywaly chrzescijanstwo. Japonscy bud-
dysci okazywali przychylnos¢ buddyzmowi koreanskiemu. Japonski mnich
Sano Zenrei ze szkoly Nichirena wystapit z prosba o zniesienie zakazu wijaz-
du mnichow do stolicy i tak si¢ stato. Przy wsparciu jodo shinshu powstat
pierwszy nowoczesny osrodek edukacji buddyjskiej. Oczywiscie, korean-
scy buddysci wierzyli, ze japoniski buddyzm stanowi wzoér do nasladowania
w kwestii modernizacji oraz ze mozna w nim znalez¢ godnego zaufania po-
plecznika. Z zadowoleniem przyj¢li pomoc ze strony japonskich buddystow,
zanim dostrzegli ich prawdziwe intencje: scalenie buddyzmu koreanskiego
z buddyzmem japonskim oraz z japonskimi sitami okupujacymi Koreg.

W 1908 r. koreanscy buddysci powotali wonjong — nowy zakon majacy
na celu gloszenie buddyzmu i ksztalcenie. Mnich Yi Hoigwang (M,
1862-1933), przewodniczacy nowego zakonu, probowat zjednoczy¢ won-
jong z jodo shinshu, w zwigzku z czym Han Yongun (B HEE, 1879-1944)
i Bak Hanyeong (FNZE K, 1870-1948), sprzeciwiajacy si¢ tej decyzji, zato-
zyli w 1911 r. imjejong (ch. linfi, j. rinzai). Jednak zaden z tych zakonow
nie zostat zaakceptowany przez japonskie wtadze kolonialne.

W 1911 r. japonski rzad kolonialny wydat akt regulujacy funkcjonowa-
nie buddyjskich $wigtyn i utworzyt stowarzyszenie opatow buddyjskich po-
chodzacych z glownych $wiatyn. Reprezentowato ono buddyzm koreanski
w okresie kolonialnym.

Akt regulujacy funkcjonowanie swiatyn uznawat buddyzm za jedng reli-
gie i przyznawat jej wolno$¢ nauczania. Jednakze to rzad kolonialny miano-
wal opatow i byl whascicielem $wiatynnych majatkéw. Koreanski buddyzm
utracit swojq autonomie. W 1920 r. miodzi buddysci wzywali do zrewido-
wania tych rozporzadzen, a Towarzystwo ds. Zreformowania Buddyzmu
nawolywato do ich zniesienia, jednak nie przyniosto to zadnych rezultatow.
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W 1926 r. kolonialny rzad zezwolit mnichom na Zenienie si¢ i spozy-
wanie migsa. Zachowania te naruszaly podstawowe zasady, wedle ktorych
funkcjonowali w pelni wyswigceni mnisi, w zwiazku z czym upowszechnita
si¢ opinia, ze zonaci mnisi ulegli zepsuciu. Chociaz od 1910 r. kilku kore-
anskich mnichow wystepowato z takim postulatem, po odzyskaniu niepod-
leglosci widziano w tym pozostatos¢ kolonialnych czasow, ktorej nalezy sie

pozbyc¢.

5.2. Dwie postawy wobec modernizacji

W czasie kryzysu wywotanego japonska okupacja w koreanskim buddyzmie
ujawnily si¢ dwa ruchy. Pierwsza grupa skupita si¢ na odnalezieniu tozsa-
mosci koreanskiego buddyzmu i zachowaniu jego tradycji. Druga reformo-
wata buddyzm, aby przystosowac go do wspotczesnosci.

Mnich Bak Hanyeong, wybitny nauczyciel doktryny, skierowatl swoje
nauczanie o buddyjskich klasykach do intelektualistow zainteresowanych
duchem Korei i koreaniskimi studiami. Sposréd jego uczniéw Choe Namse-
on (BRI, 1890-1957) poswiecit zycie pielegnowaniu koreaiskiego du-
cha. Napisat dwa artykuly poswigcone tozsamosci koreanskiego buddyzmu:
Zarys buddyzmu koreariskiego: podejscie diachroniczne (1918) oraz Koreariski
buddyzm. Jego miejsce w historii kultury Wschodu (1930). Wykazywat w nich,
ze koreanski buddyzm byt ,zunifikowanym buddyzmem”, czym odwotywat
si¢ do idei hwajaeng mistrza Wonhyo.

Gyeongheo (5% /i, 1849-1912) byt mistrzem seon, ktory ozywit praktyke
ganhwa. Byt stynnym wyktadowcg sutr buddyijskich, ale zaczat prakeykowac-
ganhwa seon po tym, jak doswiadczyt leku przed $miercig w trakcie epide-
mii. Nie posiadajac nauczyciela, osiagnat o$wiecenie, po czym przylaczyt sie
do linii wywodzacej si¢ od mnicha Hyujeonga. Jego uczniowie: Mangong
(%, 1871-1946), Hyewol (ZF, 1861-1937) oraz Suwol (K F, 1855-
1928) stali si¢ pierwszoplanowymi mistrzami koreariskiego buddyzmu seon.

Han Yongun byt radykalnym reformatorem i dziataczem na rzecz nie-
podlegtosci Korei. Kierujac si¢ ideg ewolucji spotecznej, uwazat, ze buddyzm
nalezy traktowac jako lepszy od innych religii. Aby tego dowies¢, wykazywat
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istnienie w buddyzmie wspotczesnych elementow, jak chocby koncepcje
wolnej woli i egalitaryzmu. Celem zreformowania buddyzmu proponowat
z jednej strony popularyzacje, z drugiej za$ przezwycigzenie mistycyzmu
poprzez nawigzanie do zachodniej filozofii o$wiecenia. Przettumaczyt sutry
buddyjskie na koreanski, aby uczyni¢ je bardziej dostepnymi i zapoczatko-
wat swiecki ruch buddyjski. Umozliwiat rowniez osobom $wieckim podjecie
praktyki medytacyjnej. Chcial przesuna¢ medytacj¢ z terenu doswiadczenia
mistycznego w obszar codziennej praktyki. Byt przekonany, ze oswiecenie
nie stanowi doswiadczenia mistycznego, lecz wnosi madros¢ do zycia, a tym
samym wnosi w nie wolng wole.

Baek Yongseong (FEK, 1864-1940) byt z kolei przyktadem fagodne-
go reformatora. Dazyt do zachowania podstawowych wartosci buddyzmu
i zrewidowania praktyk buddyjskich celem przystosowania ich do wspétcze-
snego kontekstu. Zdawat sobie sprawe z faktu, ze wyjatkowym aspektem
mysli buddyijskiej jest oswiecenie. Chociaz podstawowym przestaniem na-
uki buddyjskiej jest osiagniecie o$wiecenia, to zarazem wigkszos¢ swieckich
skupia si¢ na modlitwie do bostw buddyjskich w zwiazku z dazeniem do
dobrobytu. Postawit wigc przed sobg zadanie odbudowania pozycji pier-
wotnego buddyjskiego celu w zyciu laikatu. W 1922 r. zatozyt daegakgyo
(Zakon Wielkiego Przebudzenia) i zapoczatkowat ruch tworzenia szkot przy
swigtyniach zakonu daegak.

Ruch tworzenia szkot zaangazowat sie w trzy reformatorskie dziatania:
praktykowanie seon i przestrzeganie reguly, uprawe roli wraz z praktyko-
waniem seon oraz popularyzowanie buddyzmu. Baek $cisle przestrzegat re-
guly Zakonnej. Uwazal, ze naruszanie regu}y, np. poprzez spozycie migsa,
alkoholu, ozenek, stanowito przeszkode na drodze do osiagnigcia wielkiego
przebudzenia. Uprawa roli jako praktyka seon miata da¢ ekonomiczng nie-
zaleznos¢ mnichom i $wieckim adeptom. Sadzil, ze pierwszym krokiem do
tego, aby buddyzm stal si¢ nowoczesng religia, byto przezwycigzenie cech
religii pasozytniczej. W przesztosci bowiem mnisi buddyjscy utrzymywali
si¢ z datkow i jatmuzny. Aby spopularyzowa¢ buddyzm, przetozyt buddyjskie
sutry zapisane klasycznym chinskim pismem na jezyk koreanski, zapisywa-
ny pismem hangul. Sutra diamentowa, pierwsza buddyjska sutra napisana
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w jezyku koreariskim, zostata opublikowana w 1921 r. Zaadaptowal takze
chrzescijanska kulture $piewu, cheac poszerzy¢ grono wyznawcow.

6. Koreanski buddyzm wspélczesnie

Korea zostata wyzwolona w 1945 r., a koreanski buddyzm podjat walke
o uwolnienie si¢ od naleciatosci z okresu japonskiej okupacji. Ujmujac rzecz
od strony zewngtrznej, nie byt on wolny od rzadowego nadzoru. Chociaz
buddysci domagali si¢ zniesienia rozporzadzen dotyczacych buddyjskich
swiatyn, wojskowy rzad USA nie wyrazil na to zgody. Ujmujac rzecz od
strony wewngtrznej, mnisi probowali usungc¢ te naleciatosci na swoj whasny
sposob. Niezonaci mnisi przedstawili ide¢ wspdlnoty (gyulsa) oraz nowy
kodeks definiujacy czystos¢ mnichéw. Jednak rzad Syngmana Rhee ingero-
wat w proces oczyszczania zakonu, co doprowadzito do wybuchu przemocy.
Zonaci mnisi zostali usunieci ze $wiatyn i wydaleni z zakonu jogye.

Po ich wydaleniu osiagnigcie stabilnosci zabrato troche czasu. W 1965 r.
rzad wydal ustawe o zarzadzaniu majatkiem $wigtyn buddyjskich. Zakonowi
jogye przypadto 90% wiasnosci. Spor prawny miedzy zakonem jogye a zo-
natymi mnichami zakoniczyt si¢ w 1969 r. Zonaci mnisi w 1970 r. powotali
inny zakon — taego. Rowniez wewnatrz zakonu jogye toczyly si¢ spory, kto-
re zostaly rozwigzane w 1980 r. wraz z ogloszeniem nowego systemu. Jednak
rzad wojskowy Jeona Duhwana (1931-2021) 27 pazdziernika 1980 r. podjat
interwencje i aresztowat mnichéw buddyjskich pod pretekstem koniecz-
nosci dokonania oczyszczenia. Wywotato to niewielki protest buddystow
tworzacych ruch minjung.

Buddyzm minjung byl spotecznym ruchem zwigzanym z ruchem min-
jung dazacym do wyzwolenia spotecznej grupy zwanej minjung w Korei
Potudniowej. Termin minjung, czyli ,prosty lud”, odnosit si¢ do grupy uci-
skanej przez klas¢ rzadzaca, zdolnej jednak do uzyskania podmiotowosci
w procesie ksztattowania historii. Buddysci minjung wzywali nie tylko do
spolecznej rewolugji, ale do zreformowania buddyjskich zakonéw.

Znalezli oni teoretyczne podstawy swojego dziatania we wczesnym

buddyzmie i zreinterpretowali kilka kluczowych buddyjskich poje¢, aby
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usprawiedliwi¢ rewolucyjng postawe buddyzmu. Pojecia te to: zaleine po-
wstawanie, karman i czysta kraina. Wszystkie te interpretacje mialy na celu
uwypuklenie zaleznosci ludzkosci od minjung.

Po demokratyzacji Korei Potudniowej, w 1987 r., buddyjski ruch min-
jung zanikt. Cztonkowie ruchu przeksztalcili go w bardziej popularng for-
me spolecznej aktywnosci zwang ,praktycznym buddyzmem”, poézniej zas
»spofecznie zaangazowanym buddyzmem”. Przewodzili oni ruchom na rzecz
ochrony srodowiska, zjednoczenia Korei itp. Filozofia buddyzmu minjung
stala si¢ teoretyczng podstawy spotecznie zaangazowanego buddyzmu. Za-
angazowany buddyzm opiera si¢ na wierze w to, ze jednostki s3 podmiota-
mi spofecznej zmiany oraz ze tworcza aktywnos$¢ cztowieka moze zmienic
$wiat. Reprezentatywnymi grupami w tym zakresie s3 Towarzystwo Jungto
(Jungto Society) oraz Wspdlnota Sieci Indry (Indra’s Net Community).

Czesé II. Specyfika koreanskiego buddyzmu
1. Wplyw buddyzmu na koreaniski §wiatopoglad

Buddyzm zmienit sposob, w jaki Koreanczycy patrza na $wiat i zycie poza-
grobowe. Rdzenna kultura koreaniska uznawata istnienie dwoch roznych, ale
powigzanych ze sobg swiatéw: $wiata zywych i umartych. Zmarli nie mogli
powroci¢ do $wiata zywych, niemniej duchy zmarlych i zywe istoty mo-
gly na siebie oddzialywa¢. Buddyzm wprowadzit pojecie odradzania si¢ za
sprawg karmana oraz pojecie inyeon. Idee te pozostajg czescig podstawowe-
go $wiatopogladu Koreariczykéow i mozna je znalezé w wielu koreariskich
dramatach i innych dzietach literackich.

1.1. Odradzanie sie za sprawg karmana

Zgodnie z buddyjskim $wiatopogladem zmarli odrodzg si¢ w tym $wiecie za
sprawa karmana (s. karman). Na koreanski stowo to thumaczy si¢ jako eopbo
(X#H, UE). Eopbo oznacza postgpowanie cztowieka i skutki jego poczy-
nan. Zwykle odnosi si¢ do skutkow, ktorych ludzie doswiadczaja w tym
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zyciu dzigki uczynkom z poprzednich wcielen. Samguk yusa opisuje wiele
historii z przesztego zycia oraz przypadkéow odradzenia sig za sprawg karma-
na. Jedna z najstynniejszych takich historii jest opowies¢ o Kim Daeseongu
(4 K3, 700-774), ktory zbudowat $wiatynie Bulguksa'® (il. 34).

W poprzednim zyciu Daeseong zwat si¢ Morang. Mieszkal w biednej
rodzinie i pracowat jako stuzacy. Pewnego dnia uslyszal, jak mnich powie-
dzial do bogacza, ze darowizna na budowe $wiatyni w nagrode przyniesie
mu bogactwo 10 000 razy wigksze. Morang pomyslat, ze zyje w biedzie,
poniewaz w swoim poprzednim zyciu nie robit dobrych uczynkéw. Poda-
rowat wigc calg swojg ziemie. Wkrotce potem zmarl i natychmiast odro-
dzit si¢ w wysoko postawionej arystokratycznej rodzinie. Smieré Moranga
i urodziny Daeseonga dokonaly si¢ w tym samym dniu. Kiedy Daeseong
dorost, uwielbiat polowa¢. Pewnego dnia upolowat niedzwiedzia. Tej samej
nocy niedzwiedz pojawit si¢ w jego $nie i poprzysiagt mu zemste. Daeseong
btagat niedzwiedzia o przebaczenie, po czym niedzwiedz poprosit go o zbu-
dowanie poswigconej mu swiatyni buddyjskiej. W nastgpstwie tego wy-
darzenia Daeseong przestat polowac na niedzwiedzie i zbudowat swigtynie
Jangsusa. Na podstawie tego doswiadczenia podjat postanowienie, by czynic
dobre uczynki. Z wdzigcznosci zbudowat swigtynie Bulguksa dla swoich
rodzicow z obecnego zycia oraz grote Seokguram dla rodzicow ze swego
poprzedniego zywota (il. 35).

Opowies¢ ta odzwierciedla prawo karmana: dobre uczynki przynosza na-
grodeg, zte karg. To podstawowa zasada, w ktorg wierzg Koreariczycy. Przed-
stawia ona takze role, jakie ludzie odgrywaja w $wiecie, oraz pozycje, jakie
zajmuja.

1.2. Inyeon i §wiat wzajemnych powigzan

Inyeon (B#%, 2194) dostownie znaczy ,bezposrednia przyczyna (s. hetu)
i posredni warunek (s. pratyaya)”. Wszystkie istoty istnieja z powodu
inyeon. Jabton istnieje z powodu nasiona jabloni, wody, $wiatta i gleby.

1 TIlyon, op. cit., s. 380-381.



270 Lucy Hyekyung Jee

Gdyby nie bylo $wiatta, nasionko jabtoni nie mogloby stac si¢ jabtonia.
W Korei termin inyeon odnosi si¢ do szczegdlnego zwigzku zachodzacego
miedzy dwiema istotami. Ludzie spotykaja si¢ z powodu inyeon. Rozstaja
si¢ z powodu inyeon. Ludzie moga stworzy¢ inyeon lub przecia¢ inyeon.

Termon inyeon odnosi si¢ do wizji swiata wzajemnych powigzan. Wszyst-
kie istoty sg ze sobg potaczone niczym w sieci, wigc dwie z nich moga si¢ po-
nownie spotkac whasnie dzigki inyeon. gwiatopoglqd ten oparty jest na idei
beopgyeyeongi filozofii hwaeom. Objasnia ona sposob istnienia wszystkich
istot. Poszczegolne istoty sa czescig wszech$wiata, a wszech$wiat przenika
kazdg istote. Nauke t¢ czesto streszcza si¢ zdaniem: ,jedno jest wszystkim,
wszystko jest jednym”. Slynny koreaniski poeta Seo Jeongjoo (fRZEEAE,
MEF, 1915-2000) przedstawit t¢ koncepcje w swoim wierszu Obfok
kwiatu chryzantemy nastgpujaco:

by zakwitl chryzantemy kwiat
stowik musial mu spiewac
juz od wiosny

by zakwitt chryzantemy kwiat
piorun musiat zagrzmie¢
z ciemnej chmury [...]".

Kwiat kwitnie dzigki wsparciu otrzymanemu od innych istot, chociaz
nie widzimy bezposredniego zwigzku, w jakim z nimi pozostaje. Wszystkie
istoty istnieja dzigki niewidzialnemu inyeon. éwiatopoglqd ten zakorzenio-
ny jest gteboko w umysle Koreanczykow.

2. Tradycja doskonalenia umystu w koreafiskim buddyzmie

Buddyzm strzegacy panstwa i zunifikowany buddyzm (rong bulgyo) ucie-
lesniaja cechy buddyzmu koreanskiego. Zunifikowany buddyzm obejmuje

1" Zob. Seo Jeong-ju, Obfok kwiatu chryzantemy, [w:] Kim Soweol, Yun Dong-ju,
Seo Jeong-ju, Mgta jedwabna. Wybdr poezji koreariskief XX wieku, thum. z jezyka
koreaniskiego Choi Sung Eun, B. Bogusz, Warszawa 2005, s. 202.
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wszystkie nauki buddyjskie oraz nauki pozabuddyjskie bez podkreslania ich
sprzecznosci. Buddyzm strzegacy parstwa oznacza zas, ze na przestrzeni
dziejow Koreaniczycy zdawali si¢ na buddyzm jako gwaranta bezpieczen-
stwa. W obecnym wieku uczeni zakwestionowali transhistoryczng tozsa-
mos¢ koreanskiego buddyzmu. Buddyzmu, ktory ma 2000 lat, nie mozna
zdefiniowaé poprzez wskazanie kilku tozsamosci, niemniej jego catosciowy
filozoficzny rozwéj dokonywat si¢ w okreslonym kierunku. Buddyjscy filo-
zofowie w Korei skupiaja si¢ na doskonaleniu mocy umystu, bazujac na
przekonaniu, ze umyst kazdej osoby jest umystem buddy.

Chociaz kazdy filozof ma inne podejscie do tej kwestii, wielu korean-
skich buddystow podpisuje si¢ pod rozumieniem umystu wypracowanym
w szkole hwaeom. Hwaeomgyeong, czyli Sutra girlandy kwiatéw, stwierdza:
»Wszystko pochodzi z umystu. Umyst jest malarzem $wiata”. Zdanie to
akcentuje potege umystu. Teoria seonggi (A, powstawanie w zalezno$ci
od pierwotnej natury) thumaczy te kwesti¢ jasniej. Pierwotna natura to na-
tura buddy bedaca czysta istota umystu. Wszyscy posiadamy nature buddy,
ale przykryta jest ona skalaniami. Wszystkie zjawiska pochodza z naszej na-
tury buddy, ale zaleznie od tego, czy nasz umyst jest przykryty skalaniami,
czy nie, maluje on $wiat jako co$ pigcknego lub szpetnego. Musimy zatem
oczysci¢ umyst. Na tym polega jego doskonalenie.

Sposob odkrywania naszej pierwotnej natury poprzez doskonalenie
umystu jest rozny dla réznych uczonych. Wonhyo proponuje zaangazowa-
nie w samadhi i wipasjang. Samadhi wycisza umyst i ujawnia jego pierwotng
nature. Wipasjana jest stanem kontemplowania tego, co pojawia si¢ w umy-
sle i postrzegania sposobu dziatania skalan. Jinul wskazuje, ze sposobami
doskonalenia umystu s3: nagle oswiecenie, stopniowe doskonalenie oraz
ganhwa seon. Nagle oswiecenie oznacza uswiadomienie sobie natury bud-
dy. Stopniowe doskonalenie oznacza nieustanng praktyke zaréwno poprzez
samadhi, jak i wipasjang celem usunigcia wszelkich skaz pozostatych po
uzyskaniu tej $wiadomosci. Ganhwa seon to skrot, ktory pozwala ludziom
zobaczy¢ ich nature buddy.

Owe tradycyjne buddyjskie praktyki doskonalenia umystu zostaty podda-

ne przeksztalceniom w kontekscie wspotczesnej sytuacji. Mniszka Daehaeng
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(KA7, CHRY, 1927-2012), pionierka $wieckiego buddyzmu w Korei, wpro-
wadzita praktyke juingong. Juingong (niesubstancjalny sprawca) to poje-
cie natury buddy polaczone z pojeciem jednego umystu. Pojecia jednego
umystu i juingong s3 tozsame, ale maja rozne obszary zastosowania. Poje-
cie jednego umystu stosowane jest przede wszystkim w kontekscie dyskusji
o poczatkach kosmosu, czy tez zasadniczym bycie. Pojecie juingong w wigk-
szym stopniu odnosi si¢ do praktyki. W filozofii Dachaeng juingong ozna-
cza sprawcg i podmiot wszystkich swoich czynnosci, przyczyng rzeczy oraz
tego, ktory moze rozwigzaé swoje problemy. Dachaeng oznajmia wiec, ze
wszystko sprowadza si¢ do juingong. Dlatego wiasnie proponuje powrét do
natury buddy i doskonalenie umystu.

Buddysci minjung wigza urzeczywistnienie natury buddy z samowyzwo-
leniem minjungéw. Minjung oznacza czujacy istotg, posiadajaca nature bud-
dy. Grupa minjung moze sta¢ si¢ podmiotem historii, gdy jej cztonkowie
uswiadomig sobie tkwigcy w nich potencjat i podejma walke o wyzwolenie
si¢ od wyzysku spotecznego. Dlatego buddysci z grupy minjung angazowa-
nie si¢ w ruchy spoteczne traktuja jako nowa forme prakeyki doskonalenia
umystu. W dzisiejszych czasach jednak spotecznie zaangazowany buddyzm,
nastgpca buddyzmu minjung, przywraca tradycyjng buddyjska praktyke
doskonalenia umystu. Zaangazowani spotecznie buddysci nie tylko samo-
dzielnie pracuja nad doskonaleniem swojego umystu, ale angazuja si¢ takze
w spofeczne dzialania, co stanowi¢ ma inng forme doskonalenia umystu.

Wspotczesnie buddyjska praktyka doskonalenia umystu podlega uprosz-
czeniu i sekularyzacji. Jest to stale obecna tradycja w buddyzmie koreanskim.

3. Zwiazek miedzy buddyzmem a chrze$cijanstwem

W Korei rozne religie na ogét dobrze ze sobg wspétistnialy, chociaz niekto-
rzy skrajni ewangeliccy protestanci sprawiaja dzis pewne problemy. Bud-
dysci i chrzescijanie od dawna ze sobg wspotpracuja, dazac do tego samego
celu. W 1919 r. chrzescijanscy i buddyjscy przywodcy oglosili niepodle-
glos¢ Korei i razem pracowali na rzecz antyjaponskiego ruchu 3.1 Man-
se. Podczas dyktatury postgpowi wyznawcy tych religii wspolnie walczyli
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o demokratyzacje Korei. Dzi$§ wspotpracuja w kwestiach spotecznych, jak na
przyktad sprawiedliwos¢ srodowiskowa i utrzymanie pokoju.

Relacje migdzy buddyzmem a katolicyzmem oraz miedzy buddyzmem
a innymi wyznaniami chrzescijanskimi sa rozne ze wzgledu na ich zrézni-
cowany charakter w Korei. Na przyktad koreanski katolicyzm jest bardziej
inkluzywistyczny niz koreanski protestantyzm.

Katolicyzm pojawit si¢ w srodowisku neokonfucjanskich uczonych
w 1784 r. za sprawg lektury ksigzek. Z ciekawosci studiowali oni teksty ka-
tolickie przettumaczone na jezyk chinski, nazywajac je studiami zachodni-
mi. Uczeni ci spotykali si¢ na badawczych debatach w buddyjskiej pustelni
Cheonjin i buddyijskiej $wiatyni Jueo w prowincji Gyunggi. Czlonkowie
grupy badawczej zostali przywodcami koreanskiego katolicyzmu. Kiedy
cztonkow tej grupy aresztowano, aresztowano rowniez mnichéw buddyj-
skich, poniewaz udostepnili miejsce na te spotkania.

Buddyzm i katolicyzm aktywnie si¢ ze soba komunikuja. Czesto z okazji
Bozego Narodzenia przywodcy buddyjscy odwiedzaja przywodcow Kosciota
katolickiego lub wysytaja im zyczenia, a przywddcy katoliccy robig to samo
w dniu urodzin Buddy. Uczeni, mnisi i mniszki obu religii organizujg row-
niez spotkania i publikujg niektore ze swoich debat.

Wraz z pojawieniem si¢ zachodnich sit w XIX w. misjonarze do Korei
przyniesli protestantyzm. Zostat on dobrze przyjety przez Koreanczykow
ze wzgledu na udostepnienie Biblii w jezyku koreanskim, aktywna dzia-
falnos¢ misjonarskg kobiet oraz nowoczesna edukacje i medycyne, ktorg ze
sobg przyniost. Poniewaz protestantyzm konkurowat na krajowym rynku
religii, mnich buddyjski Back Yongseong, dostrzeglszy jego zalety, zaadop-
towal niektore jego cechy do prakeyki buddyjskiej. Przetozyt pisma bud-
dyjskie i buddyjskie ryty na rodzimy koreanski jezyk oraz skomponowat
buddyjskie piesni w koscielnym stylu. Dokonat réwniez poréwnania nauk
buddyjskich i chrzescijanskich w ksiazce Guiwonjeongjong [WAasciwa na-
uka pierwotnej prawdy)], aby wykaza¢ wyzszo$¢ buddyzmu. W skrécie: Baek
Yongseong uwazal, ze chrzescijanistwo nie rozumie dobrze kwestii umystu,
ale wykazuje podobienstwa do buddyzmu w wierze w nagrode za dobre czy-
ny. Jednocze$nie przeprowadzit krytyke idei Boga jako stworcy wszystkich
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istot, ktory pozostaje od nich odrebny, poniewaz zgodnie z filozofia buddyj-
ska to umyst tworzy wszystkie istoty, a umyst buddy jest rowniez w umy-
stach ludzi. Skrytykowal takze wiare w kare wymierzona przez Boga za
grzech pierworodny, twierdzac, ze karanie ludzi za niewlasciwe postepo-
wanie po tym, gdy im si¢ na nie pozwolilo, jest ze strony Boga czyms
zosliwym.

Zarazem tez konserwatywni protestanci postrzegaja buddyzm jako here-
tycki i petny przesadow kult idoli. Im bardziej dystansuja si¢ od buddystow,
tym bardziej staja si¢ wobec nich agresywni. W ostatnim czasie przedstawi-
ciele skrajnego protestantyzmu dopuszczali si¢ niewlasciwych zachowan, jak
cho¢by zniewazanie posagu Buddy czy tez odprawianie protestanckich ry-
tuatow w buddyjskiej $wigtyni. Niemniej jednak wielu protestanckich uczo-
nych i pastoréw prowadzi aktywny dialog z buddystami.
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Os$wiecony przez Japonie

Krétkie wprowadzenie do buddyzmu japoniskiego

Abstract

Awakened by Japan: A Short Introduction to Japanese Buddhism

Awakened by Japan: A Short Introduction to Japanese Buddhbism is a basic di-
scussion of Buddhism in Japan from its beginnings in the 6™ century
to the present. While following the chronology of the development of
different Buddhist traditions and sects — starting from 8" century Nara
state Buddhism, Heian (9th-12* ¢.) period esoteric schools, and Zen,
Amidist and Nichiren traditions after the Kamakura period (13" c.) —
it also emphasizes the recurring themes of Buddhist religion in Japan.
Both in doctrinal terms, and in the social and cultural context, it shows
the Japanese Buddhist tradition in all of its richness and complexity.

Keywords: Japanese Buddhism, Shingon, Tendai, Zen, Amidism, Nichiren,
Esoteric Buddhism

Stowa kluczowe: buddyzm japonski, shingon, tendai, zen, amidyzm, Nichiren,
buddyzm ezoteryczny
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Tytut tego krotkiego wprowadzenia do buddyzmu japonskiego jest para-
fraza stow Dogena (1200-1253), jednego z najwybitniejszych japonskich
nauczycieli buddyjskich. Pisat on:

Uczenie sig i poznawanie Drogi Buddy jest poznawaniem samego
siebie. Poznawanie samego siebie jest zapomnieniem o samym so-
bie. Zapomnienie o samym sobie jest [pozwoleniem na] oéwiecenie
[siebie] przez wszystkie zjawiska'.

W swojej liczacej juz 1500 lat historii na Wyspach Japonskich buddyzm
»zapominat o samym sobie”, pozwalajac na bycie ,,oswieconym” przez roz-
maite aspekty japonskiej cywilizacji. Wplyw ow byl wzajemny. Takie dwu-
stronne oddzialywanie miedzy pochodzacy z zewnatrz religia i kulturg, do
ktorej ona trafia i z ktorg razem si¢ rozwija, nie jest niczym wyjatkowym.
Wyznawcy buddyzmu, szczegélnie piszacy normatywne teksty i tworzacy
formy praktyki nauczyciele, znajdowali si¢ zawsze w pewnym punkcie conti-
nuum miedzy $cista wiernoscig buddyjskiej ,ortodoksji”, tak jak ja rozumieli,
a dopasowywaniem rozumienia buddyzmu i jego podstawowych zasad do
wrazliwosci i intuicyjnego rozumienia swiata Japonczykow. Wydaje sie jed-
nak, ze elementy buddyzmu japoniskiego, najbardziej dlan charakterystycz-
ne, zblizone s3 do tego drugiego bieguna. W swojej historii nie tyle Japonia
nawrocita si¢ na buddyzm, ile buddyzm nawrocit si¢ na Japonie — zbytnie
poleganie na tym bon mocie nie jest whasciwe, jak w przypadku kazdego
uogolnienia, ale poniekad dobrze oddaje on relacje tych dwoch elementow.

Przedmiotem analizy w niniejszym zarysie jest buddyzm japonski. Cho-
ciaz okreslenie to stosowane jest wspolczesnie opisowo, to w samej Japonii,
co juz jest charakterystyczne, pojawito si¢ pod koniec XIX w. jako element
dyskursu przekonujacego o wyiszosci rodzimego buddyzmu nad innymi
formami tej religii.

,2Buddyzm japonski” jest zagadnieniem bardzo skomplikowanym. Mno-
go$¢ szkot (tradycji mysli i prakeyki buddyjskiej) i sekt (rozumianych jako

niezalezne organizacje religijne), dzielacych si¢ w historii na liczne linie

1

Dogen, Oko i Skarbiec Prawdziwego Prawa. O praktykowaniu Drogi, zwoje I-XVI,
tlum. M. Kanert, Krakéw 2005, s. 56.
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przekazu i grupy, przeklada si¢ na olbrzymie zréznicowanie pod wzgledem
doktryny i kultu. Inna strona tego medalu to z kolei przekraczajace gra-
nice wspolnot religijnych motywy, takie jak np. przywigzywanie wagi do
»magicznych” rytuatow, majacych dawa¢ wyznawcom konkretne korzysci
w tym zyciu, lub koncepcja pierwotnego stanu doskonatosci — , pierwotnego
przebudzenia” — calej, rowniez materialnej, rzeczywistosci. Buddyzm przez
wieki nie byl tez wyraznie oddzielony od innych tradycji religijnych zywych
w Japonii, szczegélnie rodzimego shinto. Podziat nastapit dopiero na pod-
stawie decyzji rzadu w 1868 r.

Owa ztozonos¢ nakazuje z tym wigksza ostroznoscia traktowaé wszelakie
syntetyczne uogoélnienia, nie wylaczajac oczywiscie ponizszych. Kazdy sad
nalezatoby rozpoczyna¢ od stéw: ,to zalezy...”. Przyktadem zejscia na ma-
nowce, ku ktorym wiedzie jednostronnos¢ podejscia, jest ujecie kultury ja-
ponskiej i jej relacji z buddyzmem zen stworzone przez Suzukiego Daisetsu
(1870-1966). Ten zastuzony propagator tej formy japonskiego buddyzmu
na Zachodzie w licznych ksigzkach — z Zen and Japanese Culture (1959)* na
czele — ktore zdobyly olbrzymia popularnosc i w znacznej mierze uksztatto-
waly poza Japonig obraz kultury i buddyzmu tego kraju, ukazywat buddyzm
zen jako praktyczng forme religii, skupiong na bezposrednim doswiadczeniu
zwienczonym ,o$wieceniem” (sazori), i jako fundament wszystkich najbar-
dziej typowych form japonskiej kultury i sztuki. Jest to jednak ujecie bar-
dzo jednostronne. W swoim przedstawieniu zenu Suzuki nie tylko pominat
tradycje zen s6to, ale rowniez znaczaco wyidealizowat i zredukowat znacznie
bardziej wielowatkowe nauczanie szkoly zen rinzai, do ktérej przynalezat.

Inny przyktad narracji o buddyzmie japonskim mozna nazwac ,opowie-
scig o upadku i zepsuciu”. W rodzacych sie pod koniec XIX w. badaniach
naukowych, opartych na zachodniej metodologii, postrzegano owczesny
buddyzm, acznie ze stanem duchownym, jako zdegenerowang forme tej
religii.

Wybitny buddolog Tsuji Zennosuke (1877-1955) uwazat, ze w Japonii
stan mniszy jako taki byt de facto zsekularyzowany. Swigtynie mialy przede

2

Polskie wydanie: D. T. Suzuki, Zen 1 kultura japosiska, ttum. B. Szymanskaet al.,
Krakéw 2009.



282 Maciej Kanert

wszystkim angazowa¢ si¢ w dzialania polityczne i gospodarcze. Mnisi nie
zachowywali przepisow dyscypliny monastycznej: nie przestrzegali celibatu,
jedli migso, pili alkohol (notabene w 1872 rozporzadzenie nr 133 dweze-
snego rzadu Japonii pozwolifo na zawieranie malzenistw, spozywanie mie-
sa i noszenie dtugich wlosow; Japonia jest jedynym krajem buddyjskim,
w ktorym ,mnisi” zawieraja malzenstwa). Kolejnymi oznakami upadku
byly: homoseksualizm, ktory miat panowa¢ w klasztorach, formalizm stanu
mniszego, ktory mozna bylo kupi¢, oraz ,biznesowy” charakter dziatalnosci
kaptanow’. Tsuji dostrzega przyczyny takiego stanu rzeczy — ktory, dodaj-
my, z wylaczeniem homoseksualizmu, jest w bardzo podobnych stowach
krytykowany w odniesieniu do buddyzmu na poczatku XXI w. — gtéwnie
w okresie wezesnonowozytnym (okres Edo, 1600-1868). Woéwczas to sekty
buddyjskie wlaczono w system kontroli ludnosci, petryfikujac hierarchie
wewngatrz nich, co przelozy¢ si¢ miato na mniejsza aktywno$¢ na plaszczyz-
nie doktrynalnej i nauczycielskiej.

Owa opinia uczonych oparta byla na krytycznych badaniach naukowych
odchodzgcych od nauki, w znacznej mierze apologetycznej, uprawianej do-
tad wewnatrz sekt, ale rowniez wynikata z pewnych zalozen zwigzanych
z otwarciem si¢ Japonii na swiat i z szybka modernizacja. Na przykfad celi-
bat uznano za ,barbarzynski” w oczach ludzi Zachodu, stad prawo z 1872 r.
znosito zakaz utrzymywania relacji seksualnych obowiazujacy stan duchow-
ny formalnie od 702 r. Uczeni, tacy jak Tsuji, uznawali za ,prawdziwy”
buddyzm wylacznie jego filozoficzne oblicze, postrzegajac elementy rytual-
ne i ,magiczne” za ,zepsute i gorsze”, bedace przedmiotem wstydu wobec
,cywilizowanego” Zachodu.

Tego rodzaju krytyczna postawa utrzymuje si¢ do dzisiaj. O pokole-
nie pozniejszy, rownie wybitny uczony Watanabe Shoko uwazat, ze cechy
charakterystyczne japonskiego buddyzmu to: powigzanie z ideologia pan-
stwowg, koncentracja na rytuatach magicznych, kult przodkow, ustepliwos¢
wobec zastanej tradycji religijnej i formalizm®.

3 Za:S. G. Covell, Japanese Temple Buddhism, Honolulu 2005, s. 14-15.
4 Watanabe Shoko, Nihon no bukkyo [Buddyzm japoriski], Tokyo 1981, s. 76-139.
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Wspotczesny zas uczony Tamura Yoshird, odnoszac si¢ do tzw. buddy-
zmu pogrzebowego (sashiki bukkyo), czyli faktu, iz od czasébw nowozytnych
glownym zajeciem mnichow jest przeprowadzanie pogrzebow, surowo oce-
nia: ,,Swiqtynie buddyjskie mialy by¢ pawilonami prawdy, miejscami, gdzie
przekazuje si¢ i praktykuje nauki Buddy, oraz osrodkami, gdzie zbiera¢ si¢
moga ci, ktorych zycie opiera si¢ na tych prawdach. Ale swigtynie buddyj-
skie s3 w Japonii obecnie przede wszystkim cmentarzami, a mieszkajacy
w nich kaptani opiekunami umarlych™.

Powyisze uwagi dotyczace cech japonskiego buddyzmu nie musza by¢
fatszywe. Wrecz przeciwnie. Nie jest to jednak powod, aby tak drastycz-
nie japonski buddyzm oceniac. Przywigzywanie wagi do rytuatéw majacych
zapewnia¢ wyznawcom korzysci w tym zyciu — bogactwo, zdrowie, szcze-
scie rodzinne itd., troska o zmarlych wynikajaca z mocno zakorzenionego
w kulturze wysp od czaséw przedbuddyjskich kultu przodkéw lub przy-
wigzywanie wigkszego znaczenia do formy niz do tresci sa po prostu cecha-
mi japonskiej religijnosci i Weltanschauung. W niniejszym wprowadzeniu
swiadomie zrezygnowano zatem z przedstawienia ograniczonego do doktry-
ny i filozofii szkét buddyjskich, zaakcentowano zas charakterystyczne cechy
buddyzmu japonskiego z uwzglednieniem jego sposobu istnienia i rozwoju
w spoleczenstwie japonskim.

Zwazywszy na fakt, ze buddyzm trafit do Chin i panstw na Potwyspie
Koreanskim, z ktérymi mieszkancy Wysp Japonskich utrzymywali kon-
takty polityczne i gospodarcze, odpowiednio w I i IV w., liczni imigranci
z kontynentu na wyspy musieli przynies¢ ze soba t¢ nows religie. Jednak
przekaz buddyzmu, o ktorym
wiemy ze zroédet pisanych,
byt aktem oficjalnych relacji

Zarliwie oddawajcie cze$¢ Trzem Skar-
migdzy Packche, pandstwem bom. Trzy Skarby to Budda, wspolnota
w  potudniowo-wschodniej mnichéw i Prawo”.

czesci  Potwyspu  Korean- ksigze Shotoku
skiego, a paiistwem Yamato,

> Za:S.G. Covell, op. cit., s. 16-17.
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ktore uksztattowato si¢ w drugiej potowie IV w. w srodkowej czgsci wyspy
Honshu. Doszto do niego pod koniec pierwszej potowy VI w., za panowania
whadcy Kinmeia (trad. pan. 539-571) — wystepujace w zrodtach pisanych
daty to 538 1 552 r. Yamato (zmienito swoja nazwe na ,Japonia” pod koniec
VII w.) byto wowczas panstwem, w ktdrym silng role odgrywaly rodowe
moznowtadztwo posiadajace ziemi¢ oraz grupy ludnosci podleglej, w znacz-
nej mierze ograniczajace wladze ,wielkiego krola” (okima).

Przyjecie buddyzmu, znajdujacego si¢ w tym pierwszym okresie pod
opieka niektorych moznych rodéw, przede wszystkim Soga, nie wywotato
prawdopodobnie powaznego konfliktu religijnego z rodzimymi wierzenia-
mi, jak utrzymuje Kronika japoriska (Nihonshoki, 720 r.). Budda postrzegany
byt jako nowe ,,obce” bostwo, w swojej efektywnosci skutecznie rywalizuja-
ce z rodzimymi duchami kami. Z pewnoscia o atrakcyjnosci buddyzmu
w tym poczatkowym okresie decydowata funkcja nosnika cywilizacji konty-
nentalnej, gtéwnie chirskiej. Przynosit on ze sobg atrakcyjng kulture mate-
rialng, obietnice opieki licznych ,nadprzyrodzonych” istot, tj. buddow, bo-
dhisattwow i obcych bostw, oraz techniki uzyteczne w sprawowaniu wiadzy,
jak np. pismo. Studiowanie buddyzmu oznaczalo zglebianie cywilizacji

chinskiej, razem z jej tradycja panstwo-
w3 i spoteczng. Dla moznych rodéw po-

Sk o ey wilke wstajace stopniowo klasztory — jezeli
Budda jest prawdg”.
(napis na hafcie Tenjukoku) pierwsze 100 lat miato ich powsta¢ ok.

wierzy¢ zrédlom pisanym, to przez

50 — pelnily funkcje $wigtyn-mauzole-
ow poswigeconych przodkom, a réwno-
czesnie stanowily symbol wiadzy.

Juz na poczatku VII w. nowa religia zaczeta by¢ kontrolowana przez pan-
stwo; poczatkowo gtowna rola przypadta rodowi Soga i ich rodowej $wiaty-
ni Hokoji. Wkrotce jednak Shotoku, ksigze z rodu wladcow, odgrywajacy
rowniez znaczng role polityczng, zaangazowal si¢ w dziatalno$¢ na rzecz no-
wej religii. I cho¢ przypisywane mu poglady probuddyjskie oraz autorstwo
komentarzy do buddyijskich sutr — bylyby to pierwsze powstate na Wyspach
Japonskich teksty buddyjskie — s3 kwestionowane przez czes¢ uczonych jako
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anachroniczne, to bez watpienia dwor wladcow stat si¢ gléwnym osrodkiem
opieki nad buddyzmem.

Po przewrotach politycznych w potowie VII w. (obalenie gtéwnej linii
rodu Soga) i w 673 r. (przejecie wladzy przez Tenmu) rozpoczeto budowe
scentralizowanego panstwa wzorowanego na imperialnych Chinach. Ziemia
zostata upanstwowiona i byta wydzielana pod uprawe, rzadzi¢ miat ,cesarz”
(tenno) (to Tenmu przybrat ten tytut) jako wladca absolutny, postugujac sie
podporzadknwang sobie arystokracja urzednicza. Buddyzm stat si¢ elemen-
tem wizji panstwa nowego rezimu.

W promulgowanym w 702 r. kodeksie prawa cywilno-administracyjnego
i karnego (ritsuryo) znalazt si¢ rozdziat poswigcony ,mnichom i mniszkom”
(soni ryo). Przepisy w znacznej mierze powtarzaly zalecenia etyczne zawarte
w zasadach dyscypliny monastycznej (s. vinaya, j. ritsu), nakladaly ponadto
na mnichéw i mniszki obowigzek przebywania na terenie klasztoru, zaka-
Zujac wrecz nauczania ,na rozstajach drég”. Mnisi i mniszki byli zwalniani
ze wszelkich powinnosci wobec panstwa, mieli jednak w zamian oddawac
si¢ studiom nad doktryng i spetnia¢ przypisane rytualy, wypracowujac tym
samym panstwu ,zastugi’, tj. chroni¢ je przed gltodem i katastrofami natu-
ralnymi, dawa¢ obfite plony i zapewnia¢ mu stabilnos¢ rzadow.

Ten sposob rozumienia roli buddyzmu najlepiej dostrzec mozna w dzia-
falnosci cesarza Shomu (panowat w latach 724-749). Jego reakcja na bunt
jednego z urzednikow prowincjonalnych na Kytsha byto polecenie budowy
w kazdej prowincji dwoch klasztoréw, meskiego i zeriskiego (tzw. klaszto-
ry na prowingjg, kokubunji, 741 r.), a nastgpnie wzniesienie — ostatecznie
ukonczonego w 752 r. — wielkiego posagu (prawie 15 m!) z brazu Buddy
Wajroczany (s. Vairocana, j. Birushana) w klasztorze Todaiji w stolicy Nara
(il. 36). Wajroczana jest budda, o ktérym opowiada tekst Buddhavatamsaka-
-nama-maha-vaipulya-satra (j. Daiho kobutsu kegongyo, Wielka sutra girlan-
dy kwiatéw Buddy), gorujacym nad licznymi wszech$wiatami tworzacymi
buddyjski kosmos. Na podobnej zasadzie $wigtynia Todaiji miata stac sig
centrum otoczonym siecig klasztorow prowincjonalnych, odzwierciedla-
jac w ten sposob hierarchi¢ rzadu centralnego z cesarzem na jej szczycie
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i namiestnikami prowincjonalnymi ponizej, co miato zapewnia¢ opieke
$wiata nadprzyrodzonego nad porzadkiem parstwa.

W VIII w. gmina mnichow i mniszek byta juz bardzo liczna. Mnisi od-

dawali si¢ studiom nad pewnymi tekstami, co doprowadzito do uformowa-

nia si¢ luznych szkoét. W potowie

wieku zostaly one okreslone przez

»W umysle Drogi sg szaty i pozy- panstwo jako sekty, tzw. szes¢ sekt
wienie; w szatach i pozywieniu nie z Potudniowej Stolicy (nanto
ma umystu Drogi”.

o rokushi): kegon, hosso (odpowia-
Saicho . . ~
dajaca  szkole  wyAapti-matrata,
»tylko $wiadomosci”), sanron (stu-
diujaca trzy — san — traktaty, ron —
szkoly madhyamaka), kusha (zajmujaca si¢ traktatem Abbidbarma-kosa Wa-
subandhu [s. Vasubandhu]), jojitsu (faktycznie przynaleiaca do sanron
grupa analizujaca traktat Satya-siddbi-Sastra, j. Jojitsuron) i ritsu (zajmujaca
si¢ studiami i praktyka winaji, przepisow dyscypliny monastycznej).
Chociaz od potowy VIII w. kegon odgrywata najwazniejsza role, Todaiji
z posagiem Wielkiego Buddy (Daibutsu) po dzi$ jest waznym centrum re-
ligijnym i turystycznym; coroczny rytual nazywany popularnie ,czerpaniem
swietej wody” (omizutori) odbyt si¢ w 2021 r. po raz 1269. Podkresli¢ nalezy
tez role ritsu. Zgodnie z przepisami dyscypliny monastycznej, aby przyjac
$wiecenia mnisze, nalezy spetni¢ pewne warunki. Jednym z nich jest obec-
no$¢ pewnej liczby prawidtowo wyswigconych mnichéw lub w przypadku
mniszek — mnichow i mniszek. Te wymagania nie byly jednak spetnio-
ne i w rzeczywistosci nie byta zachowana ortopraksja (,prawidtowa prak-
tyka”), bedaca tradycyjnie gtéwnym kryterium przynaleznosci do buddy-
zmu. Problem ten rozwigzalo przybycie chinskiego nauczyciela Jianzhena
(ch. Jianzheén, j. Ganjin, 688-763) w 753 r. Jianzhen wielokrotnie probowat
przeprawi¢ si¢ na wyspy; dopiero piata proba si¢ udata, ale trudy te mnich
przyptacit utrata wzroku. Przybycie Jianzhena z grupa uczniow pozwoli-
fo na utworzenie w Japonii czterech ,platform do przyjmowania wska-
zan” — osrodkow wyswiecania mnichow — i rozpoczeto tradycje studidw nad
buddyjska dyscypling moralng. Wazne byto rowniez przywiezienie przezen
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znacznej liczby tekstow, co stato sig inspiracja do powstania nowych sekt na
poczatku IX w.

Od poczatku obecnosci buddyzmu na wyspach jego wplywy ograniczone
byly do nielicznych warstw wyzszych. ,Lud” nie miat wstepu na teren $wig-
tyni, a buddyzm nie byt religia popularna. I chociaz miato si¢ to zmieni¢
dopiero w XII i XIII w., aktywny w pierwszej potowie VIII w. Gyoki (668-
749) stal si¢ pierwszym z dhugiego szeregu nauczycieli dziatajacych poza
oficjalnym ,buddyzmem panstwowym”. Gyoki nie tylko ,wychodzit na roz-
staje drog” i glosit ludziom zaréwno z gminu, jak i prowincjonalnego moz-
nowladztwa nauke buddyjska, ale inicjowat tez prace, ktore nazwalibysmy
wspolczesnie ,spotecznymi”: budowal punkty noclegowe dla podréznych,
kopat stawy i rowy, wznosit mosty. Pomimo dobroczynnego charakteru
swojej dziatalno$ci byt przesladowany — dekret rzadowy stwierdzat, ze jego
uczniowie ,mamia lud”. Panstwo nie chcialo dopusci¢ do utraty kontroli
nad gminag mnichéw, z ktérych wielu stawalo si¢ tzw. prywatnymi, nie
przechodzac przez oficjalne szkoly i sekty, nie posiadajac niezbednych umie-
jetnosci recytacji pism buddyjskich i unikajac cigzarow fiskalnych. Osta-
tecznie jednak Gyoki zostat wiaczony do hierarchii oficjalnego buddyzmu —
cesarz Shomu chciat wykorzysta¢ jego autorytet w projekcie wznoszenia
posagu Wielkiego Buddy.

Nadmierne obcigzenie skarbu panstwa wynikajace z licznych fundacji
klasztornych i przesilenie polityczne zwigzane z wplywem mnicha Dokyo
(7002-772) na cesarzowa Koken (okres pan. 749-758; ponownie jako
Shotoku 764-770) doprowadzily do korekty relacji parstwa i buddyzmu.
Symboliczny to fakt, ze w granicach nowej stolicy Kioto (od 794 r.) nie byto
poczatkowo zadnej swigtyni.

Pomimo préb  podtrzy-
mania ustroju panstwowego

wzorowanego na Chinach od »Prawo Buddy nie jest daleko — jest
w umysle, a wigc blisko. Prawdziwa

zasada nie jest na zewnatrz; gdzie szu-
ka¢ jej bedziesz poza sobg?”

go wypracowywania wlasnego Kiikai
modelu — nie jest przypadkiem,

poczatku IX w. rozpoczat sie
w Japonii proces stopniowe-
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ze po latach trzydziestych IX w. zaprzestano wysytania oficjalnych poselstw
do Kraju Srodka. System rizsuryo byt, szczeg6lnie gospodarczo, niewydol-
ny. Formg korekty bylo uznanie prywatnej wlasnosci ziemi. Kolejne wieki
to stopniowe zwigkszanie si¢ liczby prywatnych majatkow, nalezacych do
arystokracji stotecznej i prowincjonalnej oraz do wielkich klasztorow bud-
dyjskich. W rzadzie centralnym teraz wazniejsza role odgrywata wielka ary-
stokracja, z rodem Fujiwara na czele, sprawujac faktyczne rzady i tworzac
wyrafinowang kulture, nazywang Heian (tak brzmiata oficjalna nazwa Kio-
to). Buddyzm musiat nie tylko realizowaé swoje funkcje w zakresie ochrony
panstwa, ale takze odpowiada¢ na duchowe i estetyczne potrzeby arysto-
kracji. Poczatek tych przemian zbiegl si¢ w czasie z powstaniem w Japonii
dwoch nowych sekt: shingon i tendai.

Zatozona przez Kukaia (774-835) sekta shingon (,prawdziwe stowa”,
czyli mantry) przynalezy do tradycji buddyzmu ezoterycznego. Kukai (il. 37)
przyjat nauki tej szkoly podczas pobytu w Chinach, aby po powrocie roz-
wing¢ je w licznych pismach. Nauczal, ze cztowiek i caly $wiat ze wzgledu
na swoj sposob istnienia — skladanie si¢ z czterech materialnych pierwiast-
kow, ,pustki” i swiadomosci — s3 tozsami ze swiatem i Budda Absolutem
Dainichi, ,Wielkim Storicem” (tak thumaczono imi¢ Buddy Wajroczany).
Rytualy buddyzmu shingon — recytacja mantr, wykorzystanie ,magicznych”
artefaktow, ukladanie dtoni w posiadajace moc ,pieczecie” (mudry, j. in) —
pozwalajg na posiadanie ,umystu tajemnej ozdoby”, stan wniknigcia w ko-
smos. Czlowiek zupetnie oddala si¢ wowczas od brukajacych go namigtnosci
i osigga stan czysto$ci, doswiadczajac jednosci z Buddg Absolutem. Stan
ten Kakai nazwat ,osiagnieciem stanu buddy wlasnie w tym ciele” (sokushin
Jjobutsu), a wigc urzeczywistnieniem przebudzenia tu-i-teraz. Dostrzegat on
w kazdym elemencie materialnej rzeczywistosci nauczanie Buddy Daini-
chi, co oznaczato afirmatywne nastawienie do tego $wiata. Nie miat on by¢
porzucony jako $wiat utudy i fatszu, ale byt akceptowany jako przeniknie-
ty wspotczuciem i madroscia Buddy Wielkie Stonce. To wewnatrzswia-
towe dzianie si¢ przebudzenia bardzo odpowiadalo duchowym intuicjom
Japonczykow.
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Saicho (767-822), drugi z reformatoréw, przenidst na japoriski grunt
nauki chinskiej szkoly tiantai. Zatozona przezen sekta tendai skupiata si¢
poczatkowo gltownie na naukach tej tradycji, popularnej w éwczesnych
Chinach. Doktryna tendai oparta byta na Sutrze lotosu (s. Sad-dbarma-
-pundarika-sitra) i gloszonym w niej odwiecznym Buddzie oraz nauce ,jed-
nego wozu” — inkluzywistycznej koncepcji wlaczajacej w ideat bodhisattwy
uwazane za gorsze i przypisywane pierwotnemu buddyzmowi formy prak-
tyki religijnej. Podczas swojego pobytu w Chinach Saiché pobierat row-
niez nauki buddyzmu ezoterycznego, tradycji amidyzmu (wiary w osiagnie-
cie przebudzenia poprzez wiare w Budde Amidg) oraz z obszaru prakeyk
medytacyjnych zen. W zalozonym przezen klasztorze Enryakuji na gorze
Hiei, w niewielkiej odleglosci na pétnocny wschod od Kioto, studiowano
wszystkie te tradycje. Sukcesywnie Enryakuji stawato si¢ najwazniejszym
osrodkiem japornskiego buddyzmu, z ktérego wywodzily si¢ kolejne szkoty.

Z czasem w tendai zaczat dominowa¢ element ezoteryczny, rozwijany
przez kolejne pokolenia nauczycieli. Wynikato to z zapotrzebowania ply-
nacego ze strony elit politycznych. Spodziewano sig¢, ze rytualy pozwalaja
wplywa¢ na $wiat nadprzyrodzony, a przez to posrednio wywolywac okre-
slone skutki w $wiecie materialnym. Nie bylo to nic nowego — tzw. korzysci
w tym $wiecie (genze riyaku) byly przedmiotem zainteresowania moznych od
samego poczatku. Teraz jednak dysponowano efektywniejszymi niz weze-
$niej narzedziami: rytuatami ezoterycznymi. Ministrowie, cesarze i ksiazeta
z rodu cesarskiego oraz zwykli arystokraci sprowadzali deszcz, odnosili suk-
cesy polityczne, zyskiwali zdrowie dla siebie i swojej rodziny, wywotywali
choroby u przeciwnikéw i ich $mier¢. Buddyzm ezoteryczny — w wersji
tendai znany jako taimitsu, w wersji shingon zas jako tomitsu — stawat sig
ideologicznym wymiarem rodza-
cego si¢ systemu wihadzy.

Kryzys  spoteczno-politycz- »Gdy moje cialo bedzie Amidy,

a Amida moim cialem, ten $wiat
bedzie czysta ziemia, a czysta ziemia

] i tym $wiatem”.
zmu, rozpoczal sie w polowie Genshin

ny, ktory wywarl wielki wplyw
na rozwdj japonskiego buddy-

XI w. Panstwo jui wczesniej
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zrezygnowalo de facto z kontroli nad sita zbrojna, cedujac zadania utrzyma-
nia porzadku publicznego na wyksztatcajaca si¢ klase zawodowych wojow-
nikow (bushi) — samurajow. Powtarzajace si¢ bunty i przewroty w centrum
wladzy w Kioto doprowadzily do powstania w 1192 r. pierwszego szogu-
natu — o$rodka whadzy klasy bushi, nazywanego od swojej siedziby lezacej
niedaleko od wspotczesnego Tokio szogunatem Kamakura. Ustanowienie
szogunatu opartego na relacjach feudalnych miedzy wojownikami nie ozna-
czato likwidacji wladzy panstwowej; hierarchia urzednikéw cywilnych kon-
trolowanych przez dwor nadal istniata, sprawowali oni rzady w prowincjach
nad ziemiami zaliczanymi do gruntéw panstwowych. Wraz z uptywem czasu
jednak wplywy te byly coraz stabsze, a pozycja wojownikéw coraz silniej-
sza. Bushi byli tez warstwg zarzadcow prywatnych majatkéw nalezacych do
arystokracji i instytucji religijnych, majac udziat w uzyskiwanych z nich
dochodach. Powodowato to liczne konflikty i spory, ktore po kilku wiekach
doprowadzily do przejecia wlasnosci ziemi przez nows klase.

Przesileniu politycznemu towarzyszyly zamieszki, wojna domowa i licz-
ne katastrofy naturalne. Powszechnie interpretowano je jako przejaw tzw.
mappo, ,konca Prawa”. Zgodnie z popularng w Chinach i Japonii koncep-
cja dzielono czasy po $mierci historycznego Buddy na trzy okresy: okres
prawdziwego prawa, kiedy zarowno nauka, praktyka, jak i oswiecenie mialy
pozostawac¢ takie, jak w czasach Buddy; okres upodobnionego prawa, kiedy
tylko nauka i praktyka mialy pozosta¢ niezmienione; i okres schytkowego
prawa, kiedy tylko nauka miata zachowac swoj pierwotny ksztatt. Uwazano
powszechnie, ze okres ten rozpoczat si¢ w 1052 r. Dotykani kleskami ludzie
z roznych klas spotecznych, niepewni w nowym $wiecie — nazwanym przez
buddyjskiego kronikarza Jiena (1155-1225) ,$wiatem wojownikéw” — od-
czuwali gleboki niepokéj religijny, na ktory odpowiedzia mialy by¢ po-
wstajace wowczas nowe formy buddyzmu. Dotychczasowe sekty nie byly
przekonujace rowniez ze wzgledu na przejecie kontroli nad wielkimi klasz-
torami przez rody arystokratyczne — ich dalsi synowie umieszczani w sta-
nie mniszym mogli jako przelozeni $wigtyn lub sekt kontrolowac znaczne
majatki i wywiera¢ wplyw polityczny. Obok mnichéw oddanych studiom
nad doktryng wigkszos¢ ,zgromadzenia” nie przestrzegata zasad klasztorne;
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dyscypliny. Symbolem tego stanu rzeczy byli sobet, ,,mnisi-wojownicy”, za-
angazowani bardziej w walki z konkurencyjnymi klasztorami i urzednikami
panstwa niz w praktyke buddyjska.

Zgodnie z tradycja uwazano, iz sekty buddyjskie, ktore powstaly pod
koniec XII i w XIII w., byly rodzajem japonskiej buddyjskiej reformacji,
prezentujac formy buddyzmu dostosowanego do rodzimych potrzeb, bud-
dyzmu prawdziwie ,japonskiego”. Wspolczesnie uczeni proponuja inne uje-
cie, dostrzegajac nowe elementy doktrynalne, formy nauczania i prakeyki
we wszystkich szkotach, rowniez tych istniejacych wezesniej®. Z pewnoscia
wazng nowoscig byta zmiana paradygmatu: buddyzm przestal by¢ religia
zbiorowosci, w ktorej mnisi pelnili przede wszystkim funkcje ,urzednikow
od wplywania na nadprzyrodzone”, i stat si¢ religia indywidualnego zba-
wienia. Mnisi nareszcie ,wyszli na rozstaje droég”, odpowiedzieli na potrze-
by duchowe réwniez zwyklych ludzi: wojownikéw, chtopow i stosunkowo
jeszcze nielicznych mieszczan, nie tylko za$ arystokracji.

Na plaszczyznie aktywnosci religijnej typowe dla nowych szkét byto sku-
pienie si¢ na jednej formie praktyki. W dotychczasowych szkotach mnisi
czesto oddawali si¢ rozmaitym jej formom, czego typowym przyktadem
byto wspomniane juz podejscie tendai. Ekskluzywistyczne ograniczenie
praktyk nie tylko byto teraz uzasadniane doktrynalnie, ale mialo tez zwy-
klym ludziom utatwic¢ dostgp do angazowania si¢ w zycie religijne.

Jedng z tradycji buddyzmu mahajany jest amidyzm. Jest to oparta na
kilku sutrach wiara, iz zyjacy przed eonami Dharmakara (s. Dharmakara,
j. Hozo) ztozyt 48 $lubdw i dopiero po ich spetnieniu mogh osiagnaé stan
buddy. Udato mu si¢ to i stat si¢ Buddg Amida (Amida to japonskie od-
czytanie chinskiej transliteracji jego imienia w sanskrycie: Amitabha, ,Nie-
Zmierzone Zycie”, lub Amitayus, ,Niezmierzone Swiatto”). Za pomoca
uzyskanej w ten sposob duchowej mocy stworzyt swoja ,czysta ziemie”,
bedaca osobnym wszechswiatem, kraing buddy. Narodziny w tym $wiecie

¢ Na przyktad: Matsuo Kenji, Kanso/tonseiso taisei moderu — Kamakura shin bukkyo no

arata naru paradaimu o mezashite [Model systemu mnichéw oficialnych oraz mnichéw
anachoretéw — ku nowemu paradygmatowi nowego buddyzmu okresu Kamakura), [w:]
Nihon no bukkys 1 kan, T'okyo 1994, s. 2-23.
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pozbawionym wilasciwych naszemu $wiatu zbrukan, zta i innych czynni-
kow utrudniajacych praktyke czyni¢ ja maja o tylez tatwiejsza. Bylby to
wigc ostatni przystanek przed osiagnigciem przebudzenia. Z czasem jednak,
szczegolnie po XIII w. i w ujeciach bardziej popularnych, ,czysta ziemia”
stawala si¢ celem samym w sobie. Czeste w literaturze anglojezycznej nazy-
wanie jej ,rajem” jest bledne, lecz poniekad dobrze oddaje to przeniesienie
punktu cigzkosci wiary w Amide.

Kult Amidy wystgpowat w Japonii od samego poczatku dziejow bud-
dyzmu w tym kraju. Dla przyktadu, przypuszcza sig, iz haft Tenjukoku
(,Krainy Niebiariskiego Zywota”), pochodzacy z pierwszej potowy VII w.,
jeden z najstarszych artefaktow sztuki buddyjskiej wykonanych w Japonii,
przedstawia wlasnie ,czystg ziemi¢” Amidy. Posagi tego Buddy byly wy-
konywane na wyspach od najwczesniejszych czasow. Amida jest jednym
z ,pieciu buddéw” w buddyzmie ezoterycznym, a jego kult wystgpowat obok
np. czci dla ,buddy przysztosci” Miroku (s. Maitreya), przebywajacego teraz
w jednym z licznych w kosmosie buddyjskim nieb i przygotowujacego sie
do przyjscia na $wiat w przysztosci. Wyznawcy chcieli odrodzi¢ si¢ w tym
niebie lub ponownie na ziemi w czasie przyjscia Miroku, aby bezposrednio
pobiera¢ oden nauki prowadzace do przebudzenia. Czczono tez uzdrawiaja-
cego Budde Yakushi (s. Bhaisajyaguru), ,Mistrza Uzdrawiania”, ktéry miat
swoja ,,czysta ziemie” na wschodzie, tu jednak dawat tak zawsze wazne zdro-
wie. Oddanie Amidzie praktykowane byto wsréd uczonych mnichéw z En-
ryakuji: pomnikowym dzietem jest Ojoyosha (Zbidr najwazniejszych zasad
odrodzenia sig [w czyste] ziemi Amidy]) Genshina (942-1017); ale réwniez
wérod mnichéw propagujacych buddyzm w srodowisku zwyklych ludzi.
Kiya (903-972), nazywany ,$wigtym z targu”, jest pierwszym i najbardziej
znanym przyktadem takiego nauczyciela.

Stynny posag przedstawiajacy tego mnicha, znajdujacy sie w $wiatyni
Rokuharamitsuji w Kioto, ukazuje go z szescioma figurkami Amidy, wy-
chodzacymi z jego ust (il. 38). Praktyka oddawania czci Amidzie polegata
na ,kontemplacji buddy” (nenbutsu), m.in. wizualizacji ,czystej ziemi” oraz
wypowiadaniu formuly: ,cze$¢ Buddzie Amidzie” (namu Amida Butsu).
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Z czasem ,nenbutsu ustne” (shomyo nenbutsu”) stato si¢ podstawowsg prakty-
ka i ,kontemplacja buddy” zacz¢ta oznaczaé te recytacje.

Nenbutsu jest wazne, poniewaz wystgpuje w slubach Amidy. Jako prakey-
kujacy bodhisattwa ztozyt on 48 slubéw. Uznawany za najwazniejszy z nich,
nr 18, mowi, iz kazdy, kto z wiarg w same sluby i pragnieniem narodzenia
si¢ W jego ,czystej ziemi” dziesig¢ razy uczyni ,kontemplacje”, osiagnie to.

Honen (1133-1212) nauczal, ze praktyka nenbutsu jest jedyna whasciwa
w czasach ,konca Prawa”. Jest ona ,fatwg praktyka”, dostepna rowniez dla
zwyklych ,grzesznikow”. To na swoj sposob ekskluzywne pojecie spowo-
dowato gwattowng reakcje buddyjskiego establishmentu i przesladowania
Honena. Na jaki$ czas wygnano go i jego uczniow. Po pewnym czasie nowa
sekta — jodo sha, ,sekta czystej ziemi” — zyskata patronat czgsci arystokra-
tow i wojownikéw oraz znaczng popularnos¢ wsrod nizszych klas. Nenbutsu
miato wzmacnia¢ wiare wyznawcy w ,moc Innego” Amidy, jedyng szanse
na zbawienie.

Shinran (1173-1263), uczeri Honena, poszedt w swoim nauczaniu krok
dalej. W licznych tekstach — m.in. napisanych po japonsku Jodo wasan
[Hymny o czystej ziemi (1248)] i Kyogyoshinsho [Nauka, praktyka, wiara
1 przebudzenie (1224)] — nauczal, iz zbawienie przez Amide juz si¢ dokonato,
a recytacja formuly namu Amida Butsu jest jedynie spontanicznym wyrazem
wdzigczno$ci za nie.

»Wiara” jest elementem wspolnym w buddyjskiej praktyce réznych tra-
dycji, nie tylko amidystycznej. W niej oznacza oddanie Amidzie, jego zba-
wiajacej mocy. Ten element podkreslat rowniez Honen, piszac na dzien
przed $miercia, ze ,jego nenbutsu’ nie jest praktyka teologéw i nauczycieli,
ale ludzi prawdziwie wierzacych. Shinran szedt dalej, gloszac, paradoksalnie,
iz to osoby zle s3 przede wszystkim przedmiotem zbawienia przez Amide.
Nauka ta — tzw. akunin shoki (,zli ludzie prawdziwie posiadaja podstawe [do
bycia zbawionymi]”) — bywala interpretowana dostownie jako zaproszenie
do famania zasad spotecznych. Dla Shinrana oznaczala ona jednak, iz ad-
resatami $lubow Amidy s3 osoby prawdziwie wen wierzace, czyli szczerze
przekonane o wlasnej moralnej niedoskonatosci i niemoznosci pokonania
jej wlasnymi sitami. Czlowiek ,dobry”, tzn. uznajacy fatszywie, iz posiada



294 Maciej Kanert

jakie$ przymioty etyczne, polegajac nawet w niezwykle ograniczonym stop-
niu na whasnych ,uczynkach”, trudniej zostaje objety zbawczym wspotczu-
ciem Amidy.

Shinran po wygnaniu do wschodnich prowincji Honsha razem z innymi
uczniami Honena uznat si¢ za ,niemnicha i nieswieckiego”, zawart matzen-
stwo i przestat przestrzega¢ wskazan monastycznych. Byto to konsekwencja
uznania, ze przestrzeganie wskazan monastycznych stanowi wyraz posta-
wy polegania na wihasnych ,dobrych uczynkach”. Te tradycje zachowuje
zatozona przezen jodo shinsha (,prawdziwa sekta czystej ziemi”), ktorej
duchowienstwo nie ma statusu monastycznego w normalnym buddyjskim
rozumieniu tego stowa. Sekta ta w kolejnych wiekach znacznie si¢ rozwingta
i pomimo podzialéw organizacyjnych stanowi zbiorczo najliczniejszy pod
wzgledem liczby wyznawcow zwigzek wyznaniowy we wspétczesnej Japonii.

Ostatni z reformatoréw w nurcie amidyzmu, Ippen (1239-1289), uczyt
si¢ u mistrza ze szkoly Honena i cho¢ prowadzit pézniej aktywna dziatalnos¢
nauczycielska, nie uformowat nigdy osobnej sekty. Zatozona przezen wspél-
nota (jisha, dostownie ,,wspodlnota godzin”, wspdlnota wyznawcéw o kazdej
godzinie recytujaca: ,cze$¢ Buddzie Amidzie”) przeksztalcita sie w sekte do-
piero pod wpltywem wiladz panstwowych w XVII w. Nauczanie Ippena po-
legato na wedrowaniu po Japonii i rozdawaniu ,certyfikatow czystej ziemi”,
gwarantujacych odrodzenie si¢ w krainie Amidy. Poczatkowo warunkiem
miato by¢ wzbudzenie w sobie wiary i wypowiedzenie formuly recytacyj-
nej; pod wplywem snu, w ktérym objawito si¢ Ippenowi rodzime japonskie
béstwo Kumano — takie zwigzki z lokalnymi kultami byly charakterystycz-

ne dla tego nauczycie-

la — warunek ten stal si¢

»[Amida] nie uczynit pierwotnym $lubem
odrodzenia si¢ [w czystej ziemi] rozmaitych
prakeyk, takich jak np. wznoszenie posa-
gow i stawianie pagod, ale uczynit nig wy-
faczng praktyke kontemplacji buddy przez przez zbawczg moc Ami-
wypowiadanie imienia”. dy. W pézniejszym okre-
Honen sie przywodcy szkoly mieli

zbedny. Odrodzenie si¢
w czystej ziemi zostato
juz przeciez postanowione

prawo wpisywania na liste
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posiadaczy takich certyfikatow, jak i z niej wykluczania. Ippen propago-
wal rowniez ceremonie ,tanczonego nenbutsu’, wyrazu ekstatycznej radosci
z pewnego zbawienia (il. 39).

Druga wazng szkota, ktéra uksztattowata si¢ w XIII w. byt zen (ch. chdn).
Byla to powstala w Chinach tradycja skupiajaca si¢ na praktyce siedzace;
medytacji (zazen) oraz doswiadczeniu przebudzenia. Zgodnie z ,,mitem za-
fozycielskim” — pierwszy raz wspomnianym w zrodlach pisanych w X w. —
pierwszym przekazem chan/zen mialo by¢ podniesienie przez milczacego
Budde Siakjamuniego kwiatu podczas kazania na Gorze Sepa. Jedynie jego
uczenn Mahakas$japa (s. Mahakasyapa, j. Makakasho) miat u$miechngd sig,
rozumiejgc znaczenie gestu Buddy. Mahakasjapa uznawany jest za pierw-
szego z patriarchow indyjskich, z ktérych ostatni, Bodhidharma (s. Bodhi-
dharma, j. Bodaidaruma, Daruma), miat przenie$¢ nauki chan/zen do Chin.
Po nim nastapi¢ miato jeszcze pigciu patriarchow. Ostatni z nich zapoczat-
kowat tzw. szkote potudniows, rozwijajaca si¢ w okresie od X w., szczegol-
nie za panowania dynastii Song (960-1280). Chan/zen ma by¢ przekazem
bezposredniego doswiadczenia, poza zwyktym doktrynalnym nauczaniem,
nieopartym na pismach i prowadzacym do realizacji wlasnej natury. Ta
utozsamiana jest z naturg buddy, zdolnoscig wszystkich istot do osiagnigcia
przebudzenia, interpretowang rowniez jako prawdziwa rzeczywistos¢, z kto-
rej wylaniaja si¢ wszelkie zjawiska.

Btfedem bytoby jednak traktowa¢ chan/zen jako nurt jednorodny. Wspol-
ny byl nacisk na praktyke siedzacej medytacji oraz przynalezno$¢ do ,linii
przekazu”, a interpretacje bardzo rézne, nawet tak podstawowych elemen-
tow tozsamosci szkoly jak doswiadczenie przebudzenia.

Zen pojawit sie w Japonii juz na poczatku VIII w. i pozniej w IX w., lecz
wowczas si¢ nie przyjal. Dopiero Eisaiowi (1141-1215) udato si¢ zatoiy¢
pierwszy zenistyczny klasztor. Eisai dwukrotnie byl w Chinach i powrdcit
z nich jako nauczyciel szkoly rinzai. Poczatkowo musiat stawi¢ czoto podob-
nemu oporowi jak wspolnota Honena, dlatego obierajac bardziej kompro-
misowg postawe, faczyl zen w Kenninnji, pierwszym klasztorze w Kioto,
z praktykami buddyzmu ezoterycznego i tendai. Natomiast zatozona przez
Enni Ben’ena (1202-1280) $wigtynia Tofukuji byta juz klasztorem w pelni
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zenistycznym. Nabierajacy energii ruch zen znaczaco wzmocnili nauczyciele
chiniscy, ktorzy zaczeli przybywacé do Japonii, na jakis okres lub na state.
Kierowali si¢ oni nie tylko zarliwo$cia misyjna, ale niektorych sklonita do
tego kroku obawa przed Mongotami, podbijajacymi stopniowo cesarstwo
chinskie. Jednym z nich byt Lanxi Daolong (ch. Linxi Daolong, j. Rankei
Déryu, 1213-1278), ktory na zaproszenie Ho6jo Tokiyoriego, kierujacego de
facto szogunatem, przybyt do Japonii w 1253 r. i zostal przetozonym klasz-
toru Kenchoji w Kamakurze. Lanxi i inni mnisi nie byli wylacznie nauczy-
cielami nowej formy religii, ale petnili funkcje przewodnikow po nowych
formach chinskiej filozofii i kultury.

Szogunat wkrotce utworzyt wzorowany na Chinach system tzw. pigciu
gor (gozan), wielkich klasztoréow w Kamakura i Kioto, ktore staly na czele
hierarchii klasztoréw zen. Pewna surowo$¢ zen poniekad dobrze odpowia-
data czesci wojownikom, stad tez szczodry patronat szogunatu umotzliwiat
szybki rozwoj sekty rinzai. W klasztorach gozan z czasem nacisk przeniost
sie z praktyki religijnej jako takiej na uprawianie literatury i filozofii, co
doprowadzito do pewnego uwiagdu. Bardzo wazng rolg w rinzai zaczely od-
grywa¢ powstate pod patronatem cesarskim klasztory Daitokuji i Myoshinji
w Kioto.

Charakterystycznym elementem praketyki rinzai jest postugiwanie si¢ ko-
anami (j. koan), fragmentami sutr lub paradoksalnymi dialogami migdzy
mistrzami zen a ich uczniami. Maja by¢ one $rodkiem pomocniczym do-
prowadzajacym umyst do ,wielkiego zwatpienia”, umozliwiajac intuicyjny,
przekraczajacy racjonalny intelekt, wglad w prawdziwg nature rzeczywisto$ci.

Druga sekta zen byla s6t6. Jej pierwszym nauczycielem w Japonii byt
wspomniany juz Dogen. Poczatkowo praktykujacy u Myozena, ucznia Eisa-
ia, Dogen udat si¢ do Chin i tam miat ,si¢ przebudzi¢”. Jego nauczanie jest
dobrym przyktadem obrazujacym réznorodnos$¢ zenu. Dogen przynalezat
bowiem do nurtu krytycznego wobec wielu elementow kojarzonych z zen.
Nawet sama nazwa byta przedmiotem jego potepienia — uwazat, ze naucza
po prostu buddyzmu; okreslenie ,sekta zen” nazywal wymystem ,0s6b,
ktore nawet we $nie nie slyszaly Prawa Buddy”. W swoim wielkim, napisa-
nym po japonsku, dziele Shobogenzo [Oko 1 Skarbiec Prawdziwego Prawal,
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skfadajacym si¢ z kilkudziesigciu tekstow o roznej dtugosci, omawia on sze-
roko rozmaite aspekty buddyjskiej prakeyki i doktryny. Elementem przewi-
jajacym si¢ w nauczaniu Dogena byta mysl bedaca rozwigzaniem religijnego
dylematu, ktory kazat mu szuka¢ odpowiedzi w zen: sama praktyka jest
doswiadczeniem przebudzenia. Chociaz mistrz ten wielokrotnie przywotuje

i analizuje koany, to sot6 jest dobrym

przyktadem zroznicowania tradycji
»2Dobrzy ludzie dokonuja odro-

dzenia [w czystej ziemi], o ilez
wigc bardziej z1i?”

zenistycznej. Mimo iz czes¢ mnichow
starala si¢ zachowa¢ model praktyki
T przyjety przez Dogena, Keizan Jokin
(1268-1325), nalezacy do drugiego
pokolenia uczniéw, whaczyt do prak-
tyki nauczania sekty liczne rytualy wpisujace si¢ w tradycyjny model ,korzy-
sci w tym $wiecie”. To pozwolito na znaczne rozszerzenie wplywow sot6
szczegolnie wsrod chiopstwa, chociaz zazen stuzyto raczej za zrodto ducho-
wej mocy kaptanow w oczach wyznawcoéw niz tozsama z przebudzeniem
,brama do pokoju i szczgscia”, za jaka uwazat ja Dogen. Rola Keizana byta
jednak tak znaczaca, ze dzis s6t6 uwaza go za swojego wspolzatozyciela.
Wyraznie od powyzszych odroéznia si¢ tradycja, ktorej poczatek dat Ni-
chiren (1222-1282) (il. 41). W buddyzmie japonskim powszechny jest kult
zatozycieli szkol, czczone sg ich posagi, poswigcane s3 im pawilony i cere-
monie, cho¢ tylko zatozona przez Nichirena sekta nosi jego imi¢. Nichiren,
podobnie zresztg jak wszyscy reformatorzy z wyjatkiem Ippena, studiowat
nauki tendai na gorze Hiei i postrzegal siebie za odnowiciela tej tradycji.
Za swoje glowne zadanie uwazal gloszenie Sutry lotosu, traktowat jednak
jej kult w sposob ekskluzywistyczny, wykluczajacy wszystkie inne tradycje.
Tylko i wylacznie kult tego pisma — recytacja formuly daimoku (,tytutu”):
namu Myohorengekyo (,cze$¢ Sutrze lotosu tajemnego Prawa”) — oraz odda-
wanie czci n$wietemu wizerunkowi” (,mandali” z formuly daimoku i imio-
nami buddéw i bodhisattwoéw wystepujacymi w Sutrze lotosu) sa w stanie
dac zbawienie w swiecie ,,korica Prawa”. Nichirena charakteryzowaly trakto-
wanie Japonii jako ,czystej ziemi” oraz wysoce negatywny stosunek do in-
nych sekt, szczegdlnie jodo. Uwazal on, ze klgski spotykajace kraj wynikaja
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z tolerowania tych ,falszywych nauk” i braku nawrécenia na wytaczng wiare
w Sutre lotosu. Jego agresywna postawa i powtarzajace sig, cho¢ nieprzyj-
mowane, petycje do szogunatu doprowadzily do dwukrotnego zestania. Ni-
chiren mimo to pozostal nieugiety, a najazdy mongolskie w 1274 i 1281 r.
uwazane byly przez jego wyznawcow za spetnienie si¢ proroctwa zatozyciela.

Rowniez ta sekta wiaczyta w swoj kult liczne rytualy oraz bostwa opie-
kuncze, zarowno wywodzace si¢ z buddyjskiego panteonu przyniesionego
z Indii, jak i rodzime. Pod tym wzgledem sekta Nichirena byta gotowa
na wigksze kompromisy niz np. jodo shinsha, ograniczajaca si¢ do wiary
w Amide. Jednak nie w kwestii relacji do innych szkét — bezkompromiso-
wos¢ byla nadal jej cecha charakterystyczna; i nie przeszkodzito to Nichiren
sha zdoby¢ spora popularnos¢ wsrod rodzacej sie klasy mieszczan.

Zaréwno nowe szkoly, jak i nowe sekty postugiwaly si¢ podobnymi spo-
sobami nauczania, odpowiadaly na podobne potrzeby ludzi. Buddyzm po raz
pierwszy stat si¢ rzeczywiscie powszechng religia — liczba $wiatyn, ktora pod
koniec XII w. wynosita ok. 8 tysiecy, zaczeta rosnac. Pod koniec XIIT w.
byto to 15 tysigcy, aby ostatecznie w XVII w. siggna¢ ok. 90 tysiecy (obec-
nie wynosi ok. 78 tysigcy).

Ostabienie szogunatu, wywotane migedzy innymi najazdami mongolskimi,
doprowadzito do jego upadku i uksztattowania si¢ po paru latach, w 1338 r.,
nowego szogunatu rodu Ashikaga z siedzibg w Kioto. W kolejnych wiekach
dalej nastgpowato ostabienie pozycji dworu i arystokracji, wewngtrzne roz-
nicowanie si¢ klasy wojownikéw polaczone ze stopniowo stabnaca wiadza
szogunéw, a od 1467 r. stan ,walczacych prowingji”, endemicznej wojny
domowej miedzy dziesigtkami panéw feudalnych z klasy bushi. To jednak
rowniez okres wzrostu znaczenia wspolnot chiopskich i mieszczan, zdo-
bywajacych pewng niezaleznos¢ od feudatow. Wszystkie te procesy powo-
dowaly rywalizacje wsrod seke prowadzacych aktywna dziatalno$¢ misyjna.
Chocby sekta jodo shinsha stworzyta de facto niezalezne ,panstwo” w pro-
wincji Kaga — jej wyznawcy szli do walki z wojskami wrogich feudatow ze
sztandarem z napisem ,cze$¢ Buddzie Amidzie”, a $mieré na polu walki
gwarantowala odrodzenie si¢ w czystej ziemi. Sekta Nichirena za$ na po-
czatku XVI w. wrecz kontrolowata stolice w Kioto. Wszystko to dziato si¢



Oswiecony przez Japonie. Krotkie wprowadzenie do buddyzmu japonskiego 299

przy nadal funkcjonujacych i odgrywajacych znaczacg role poteznych klasz-
torach wezesniejszych sekt buddyijskich, takich jak np. T'6daiji i Enryakuji,
oraz w sytuacji zaistnienia zupetnie nowych czynnikéw, jak pojawienie sie
kupcow europejskich i towarzyszacych im katolickich misjonarzy.

Do kolejnych bardzo waznych dla buddyzmu wydarzen doszto w wyniku
procesu zjednoczenia kraju, ktory rozpoczeli Oda Nobunaga (1534-1582)
i jego nastgpca Toyotomi Hideyoshi (1537-1598), a ostatecznie doprowa-
dzit do konca szogunat z siedzibg w Edo (wspotczesne Tokio) zatozony
przez Tokugawe Ieyasu (1543-1616). Nowy system rzadéw miat przetrwaé
ponad 200 lat.

Proces zjednoczenia dokonany przez tych wojskowych dyktatoréw nie
oznaczal jedynie podporzadkowania im wiladzy politycznej, ale $cista feuda-
lizacje relacji spotecznych, tacznie z poddaniem chlopéw i mieszczanstwa
wojownikom. Buddyzm stat si¢ przedmiotem $cistej kontroli panstwowej,
wynikajacej z zakazu szerzenia i przesladowan chrzescijanstwa postrzegane-
go jako zagrozenie polityczne, oraz checi poddania administracyjnej kon-
troli ludnosci w niespotykanym weczesniej stopniu.

Okoto 1635 r. stworzono system terauke (,przypisania do $wigtyni”),
w ktorym na calg ludno$¢ natozono obowigzek przypisania do konkretnej
$wiatyni buddyjskiej. Wszystkie dane cztonkéw ,rodziny parafian” (danka)
zapisane byly w $wiatyni, wystawiajacej zaswiadczenia dowodzace, ze dana
osoba nie jest chrzescijaninem, lub inne niezbgdne do podrézowania i zmia-
ny miejsca zamieszkania. Kaplani $wiatynni zaczeli petni¢ funkcje urzedni-
kow stanu cywilnego, a ich relacja z ,parafianami” skupiata si¢ wokét spraw
zwigzanych z pogrzebami i kultem zmartych. To stato si¢ przyczyng nazywa-
nia buddyzmu japonskiego ,pogrzebowym” i wysuwanej pod jego adresem
krytyki. Prawda jest, ze znaczacej czesci Swigtyn system ten zapewniat spo-
kojne bytowanie — szogunat gwarantowal im bezpieczenstwo ekonomiczne
przez przydziat ziemi. W sektach pojawialy si¢ jednak nurty reformistyczne,
najczesciej odwotujace si¢ do nauk ich zatozycieli. Wystgpowaly takze gru-
py nonkonformistyczne, np. w sekcie Nichirena, lub wyznawcow nenbutsu.
Nie poddawaly si¢ one regulacjom rzadowym, nawet kosztem ostrych prze-
sladowan. Przepisy panstwowe, wydane dla wszystkich sekt, przywrocily
panstwu pozycje kontrolera i arbitra, sciSle podporzadkowujac mu sekty,
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pacyfikujac spory doktrynalne i bardziej otwartg dzialalno$¢ nauczycielska.
Ich elementem byta $cista hierarchizacja swigtyn w ramach poszczegolnych
sekt. W znacznej mierze stworzony wowczas model buddyzmu $wiatynnego
trwa do dzis.

W okresie Edo (1600-1868) zaczeta si¢ pojawiaé rowniez pewnego ro-
dzaju reakcja antybuddyjska. Mysliciele, inspirowani z jednej strony przez
konfucjanizm, z drugiej shintoizm, zacz¢li uwaza¢ buddyzm za element obcy
i anachroniczny. Obalenie szogunatu w 1868 r. oraz objecie rzadow przez
cesarza i wspierajaca go oligarchie nasilito t¢ tendencje, doprowadzajac do
wspomnianego ,rozdziatu bostw i buddow”, a takze do pewnego przeslado-
wania buddyzmu — polegajacego gtéwnie na niszczeniu przedmiotow kultu.
Nowy rzad starat si¢ o szybka modernizacje zacofanego parfstwa — wzo-
rem byt Zachdd z jego nauka — jednoczesnie dazyt do ideologicznego zjed-
noczenia kraju w wiernosci dla cesarza — narzedziem byto podniesione do
rangi ideologii panstwowej shinto. Sekty buddyjskie atakowane byly z obu
kierunkow, staraly si¢ wigc uzasadni¢ swoja przydatnos¢, wybierajac droge
podlegtosci panstwu, krytykujac krzewione przez misjonarzy chrzescijan-
stwo i wypracowujac metody nauczania dostosowane do nowych czasow.
Powstawaly buddyjskie uniwersytety, np. szkota sekty zen soto stafa si¢
dziatajacym do dzis Uniwersytetem Komazawa, zakladano $wieckie organi-
zacje buddystow — powstate w 1938 r. Soka Gakkai (Towarzystwo Nauko-
we Krzewienia Warto$ci), dziatajace obecnie na calym $wiecie, wywodzi sig
z sekty Nichirena i po wojnie utworzyto wrecz partie polityczng Komeito
(Partia Czystych Rzadéw). Studia nad doktryng i historiag buddyzmu zaczely
korzysta¢ ze zdobyczy nauki Zachodu, a wydania klasycznych dziet japon-
skiego buddyzmu stawaly si¢ inspiracja dla humanistow, chcacych przeciw-
stawi¢ oryginalnoé¢ japonskiej mysli filozofii Zachodu.

Po przegranej wojnie nowy porzadek ustrojowy oznaczat rozdziat pan-
stwa i zwigzkow wyznaniowych — co w wigkszej mierze dotkneto shintoizm
niz buddyzm, a tym samym zaistniata koniecznos¢ ich samodzielnego finan-
sowania. Pozbawione $cistego patronatu panstwa — oczywiscie liczne relacje
miedzy $wiatem polityki i religii pozostaly — sekty buddyjskie staraly si¢
znalez¢ nowe miejsce w demokratycznej rzeczywistosci szybko rozwijajacego
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sie gospodarczo kraju. Cala

spuscizna doktryn i praktyk, »Opusci¢ dom i zosta¢ bezdomnym
mnichem, to nie jest trudne. Ale po
utraceniu domostwa opusci¢ klasztor,
_ o ] to prawdziwie trudne”.

pierwszy w dziejach stat si¢ on Fagai Ekun (1568-16542;
religia misyjng — paradoksalnie mnich zen sot5)
okupacja Japonii przez Stany

obyczajéw i form japonskiego
buddyzmu przetrwata. Po raz

Zjednoczone przyczynita sie do

popularyzacji szczegolnie buddyzmu zen na $wiecie. I w kraju dochodzito
tez do ,booméw” na buddyzm. Sekty buddyjskie jednak musialy i musza
mierzy¢ si¢ zaréwno z wieloma problemami — wewn¢trznymi, wynikajacymi
z ich znacznego skostnienia i formalizacji, jak i z niekorzystnymi zjawiskami
spotecznymi. Odplyw ludzi do miast, postepujaca sekularyzacja starzejacego
si¢ i coraz mniej licznego spoteczenistwa oraz niewielkie zainteresowanie du-
chowoscig wérod mtodych ludzi, a co za tym idzie — spadek liczby wiernych,
kruszenie si¢ tradycyjnych relacji pomiedzy swiatyniami i wyznawcami oraz
trudna sytuacja ekonomiczna czgsci $wigtyn stanowia wyzwania dla wszyst-
kich bez wyjatku sekt.

Staraja si¢ one wychodzi¢ z nowymi inicjatywami. gwiqtynie angazujq
si¢ w zycie lokalnych spotecznosci, prowadza przedszkola, tworza nowe ry-
tualy, majace odpowiedzie¢ na potrzeby duchowe wspoélczesnego cztowicka
(przyktadem niech beda ofiary w intencji abortowanych dzieci, tzw. mizuko
kuyo). Czy ten kryzys jest tylko oznaka upadku, czy tez stanie si¢ szansg
dalszego rozwoju — odpowiedz na te pytania przyniesie przysztosé.

W opisanym powyzej procesie wyksztatcania si¢ nowych szkét i sekt
buddyijskich, nastepujacym czgsto w reakcji na przemiany spoteczne, kazda
z nowo powstajacych wspolnot musiata odrozni¢ si¢ od innych. Podkre-
slanie wyjatkowosci bylo niezbedne dla ustanowienia whasnej legitymacji.
Przejmowane elementy buddyzmu chinskiego byly rozwijane i dostosowy-
wane do japonskiego sposobu myslenia, zawsze w dystynktywny sposob.

Istnialy jednak cechy przekraczajace podzialy na szkoly, dotyczace nie-
mal wszystkich sekt. Przyktadem jest wspomniana juz nauka o ,pierwot-
nym przebudzeniu”. Ten obecny juz w Chinach poglad oparty na tradycji
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tathagatagarbhy (s. tathagata-garbha, j. nyoraizo) wystepuje miedzy innymi
we wplywowym traktacie Dashéng qixin lim (j. Daijo kishin roni [O wzbu-
dzeniu wiary mahajany)). ,Pierwotne przebudzenie” (hongaku) oznacza in-
herentng povvszechnoéé stanu doskonatosci religijnej, nazywanego ,stanem
buddy”, czyniaca praktyke zbedng. W Japonii filozofia hongaku zdomino-
wata nauczanie wielu szkot oraz zostata rozwinigta: w obszar ,pierwotnego
przebudzenia” wiaczono réwniez $wiat naturalny. Nie tylko ,zywe istoty”,
ale i ,ziemia, drzewa i kamienie” mialy posiada¢ zdolnos¢ do osiagnigcia
stanu buddy, lub tez juz sa przebudzone. Ta afirmacja $wiata materialnego
byta niezwykle typowa dla japonskiego postrzegania $wiata.

Innym przyktadem ,kompromisu z zastang tradycja religijna”, o ktorej
pisal Watanabe, jest synkretyzm shintoistyczno-buddyjski (shinbutsu shiigo).
Jak wspomniano powyzej, historycznie nie byto wyraznej linii podziatu —
oba $wiaty $cisle si¢ przenikaly, nie tylko nie wchodzac w konflike, ale ,,uzu-
petniajac si¢” wzajemnie. Zgodnie z powstajacym od VIII w. przekonaniem
japonskie duchy kami byly objawieniem si¢ buddéw i bodhisattwéw na wy-
spach, uczynionym ze wzgledu na wspotczucie dla jego mieszkancow. Dla
przyktadu, uwazang za protoplastke rodu cesarskiego boginie stonca Ama-
terasu Omikami uznawano za manifestacj¢ Buddy Dainichi. Tym samym
kult shintoistycznych bogow stawat sig czgscia religijnosci buddyijskie;.
Z czasem mysliciele z kregu rodow kaptanow shinté sformutowali alterna-
tywna koncepcje: to rodzimi bogowie s3 rzeczywistymi bytami, buddowie
i bodhisattwowie to jedynie ich ,$lady”. Bylo to jednak tylko odwrocenie
hierarchii waznosci, nie za$ zaprzeczenie tej relacji.

Buddyzm oczywiscie wywieral wplyw na spofeczenstwo, nie tylko sie
don dostosowywat. Od formy pochéwku — kremacja zostata ,,sprowadzona”
przez buddyzm — przez krytyczny stosunek do zawodow zwigzanych z po-
zbawianiem zwierzat zycia, po dziatalnos¢ spoteczng motywowang religijnie
(zakfadanie szpitali i przytutkéw — znang postaciag byt np. Ninsho (1217-
1303) z sekty shingon ritsu, pomagajacy np. chorym na trad).

Ciekawg kwestig byt stosunek do kobiet. Pozycja kobiety w spoteczen-
stwie japonskim byfa pierwotnie wyzsza niz w chinskim — kobieta miata
np. zagwarantowane dziedziczenie. Pierwszymi osobami wy$wigconymi na
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wyspach w VI w. byly kobiety — prawdopodobnie ze wzgledu na czeste pet-
nienie przez nie funkcji kaptanskich w kultach rodzimych. W VII i VIII w.
powstawaly rowniez klasztory zenskie, ktore jednakze w miare postepowa-
nia feudalizacji spoteczeristwa zanikly. Przyniesione z Chin konfucjanskie
przekonanie o podleglosci kobiety ojcu, mezowi lub najstarszemu syno-
wi oraz o nizszo$ci duchowej kobiet, niemogacych osiagna¢ stanu buddy,
wzmacnialo nieréwnosci wpisane w feudalne relacje spoteczne. Formuto-
wane w XIII w. ,dobre nowiny” o powszechnosci zbawienia nie akceptowa-
1y kobiety jako takiej. Amidysci przywolywali slubowania Amidy — jedno
z nich wyraznie podkreslato odrodzenie kobiet w ,czystej ziemi”, ale za-
znaczali, ze doskonalo$¢ odrodzenia wymaga dokonania si¢ tego w ciele
mezczyzny. Nichiren przywolywat epizod z Sutry lotosu, w ktorym corka
wladcy smokow staje sie budda, ale w scenie tej zmienia si¢ ona najpierw
w mezczyzne. Jedynie Dogen konsekwentnie stal na stanowisku ,religijnej”
rownosci ptci. W jednym z tekstow pisat:

Jakie winy majg kobiety? A jakie cnoty maja mezczyzni? Jezeli czto-
wiek jest zly, to i mezczyzna jest zlym cztowiekiem. Jezeli cztowiek
dobry, to i kobieta jest dobrym cztowiekiem. Btaganie o stucha-
nie Prawa i poszukiwanie wyjscia nie zalezy nigdy od tego, czy jest
si¢ mezczyzng czy kobieta. Jezeli nie zniszczono jeszcze iluzji, to
i mezczyzna, i kobieta tak samo nie zniszezyli iluzji. Jezeli znisz-
czono iluzje i przebudzono si¢ do zasady, to nie ma juz zadnego
rozroznienia’.

Praktyka jego szkoly byta pozniej zupetnie inna. Pozycja mniszek byta
duzo nizsza niz pozycja mnichow. Wigksza rownos¢ plci w spoteczenstwie
japonskim wprowadzana od konca XIX w. powoli trafiata rowniez do sekt
buddyjskich. Mozliwos¢ zawierania malzenstw przez mnichow spowodowa-
fa, ze powstala grupa kobiet zaangazowanych w prowadzenie swiatyn, ale
o nieuregulowanym statusie wewnatrz zwigzku wyznaniowego. Stopniowe

7 Dogen, Oko i Skarbiec Prawdziwego Prawa. Tom II, zwoje 17-40, tham. M. Kanert,
Krakow 2014, s. 137.
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zdobywanie prawa przez mniszki i zony kaptanéw to powtarzajacy sie temat
od potowy XX w.

Japonska kultura przesigknigta jest buddyzmem (il. 42). Jezyk japoriski
przechowuje buddyjskie stowa i zwroty w miejscach, w ktorych nawet ro-
dzimi uzytkownicy ich si¢ nie spodziewaja, korzystajac rowniez z mnostwa
zwrotéow frazeologicznych, odno$nikéw i metafor. Kazda dziedzina sztu-
ki — od tak oczywistych, jak rzeiba (posagéw kultowych) i architektura
($wiatyn), przez kaligrafie, poezje, prozg, dramat, sztuke zakladania ogro-
dow, $piew, muzyke, design, sztuke filmows, spotkanie herbaciane (cha-
noyu), ikebang, po wrecz sztuke kulinarng, zawdzigcza wiele buddyzmowi
bezposrednio lub poprzez inspiracje i wplyw. Pozostaje si¢ tylko cieszy¢, ze
nacjonalistycznym myslicielom i politykom z XVIII i XIX w. nie udato si¢
usungc tego ,ciata obcego” (il. 43). Bez niego Japonia nie miataby juz duszy

lub nie bylaby to juz Japonia.
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Historia i specyfika buddyzmu
wietnamskiego: zen trac lam

Abstract

History and specificity of Vietnamese Buddhism: Tric Lim Zen

The history of Vietnamese Buddhism is strongly related to the history of the
formation of an independent Vietnamese state. The most specific Zen
school in Vietnam, the Triuc Lam Zen sect, was founded in 1299 by
King Trin Nhan Téng. It inherited and combined the ideas of different
previous Zen schools: Ti Ni Da Luu Chi (Vinitaruci), V6 Ngoén Thong
(Wu Yantong), and Thao Duong. The coexistence of nationalism and
Buddhism was part of the ideology of the Trin dynasty in response to
the increased threat of invasions, and this tradition is continued by the
current Zen masters Thich Thanh Tu and Thich Nhit Hanh, who
undertook the difficult work of rebuilding and restoring the Vietna-
mese Zen tradition. The current Zen school Trac Lam is considered
“Vietnamese Zen” or nationalist Buddhism, which relies on Buddhist
practices through involvement in the secular everyday life of the entire
society. The basic tenets are the Mahayana soteriological principle (the
process of realizing potential Buddhahood), non-duality (the principle
of emptiness), and the four paths of meditation practice. These features


https://orcid.org/0000-0003-1131-3910


308 Joanna Rézycka-Tran, Tran Anh Quan

constitute the specificity and uniqueness of Vietnamese Buddhism, as
well as its independence and distinctiveness from other forms of Bud-
dhism, especially Chinese.

Keywords: Vietnamese Buddhism, Zen, Tric Lim, Trin dynasty
Stowa kluczowe: buddyzm wietnamski, zen, tric 1dm, dynastia Tran

1. Wprowadzenie

Potozony na Pétwyspie Indochinskim Wietnam od zawsze podlegat wply-
wom dwoch poteznych sasiadow: Indii i Chin — najwazniejszych starozyt-
nych cywilizacji Azji. Obydwie kultury uksztaltowaly ostatecznie buddyzm
wietnamski. Rozwijal si¢ on rownolegle ze skomplikowanym procesem
powstawania panstwa wietnamskiego', w czasie panowania réznych dyna-
stii krolewskich?. Wedlug rozpowszechnionego tradycyjnego przekonania
buddyzm przybyt do Wietnamu wraz z braminizmem z Indii, nastgpnie
ulegat wpltywom chinskim oraz lokalnych systeméw filozoficznych. Jeden
z przekazow glosi, ze poczatki buddyzmu siegaja misji buddyjskiej wystane;
przez cesarza Asioke w kierunku potudniowo-wschodnim na teren wspot-
czesnej Birmy, Tajlandii, Kambodzy i Wietnamu®. Poglad ten nie znajduje

' B. Kiernan, Viét Nam: A History from Earliest Times to the Present, New York 2017.

* K. W. Taylor, 4 History of the Vietnamese, New York 2013.

> The History of Buddbism in Vietnam, red. Nguyen Tai Thu, Washington 2008,
s. 13:,Za panowania cesarza Asioki, po Trzecim Soborze Kompilacji Sutr (Két Tip),
wiele buddyjskich misji zostato wystanych do Azji Zachodniej, Wschodniej i Potu-
dniowo-Wschodniej. Misja pod przewodnictwem dwoch mnichéw Uttary i Sony
zostata wystana do Suwannabbumi, Ztotej Krainy”. [Kwestia identyfikacji tej krainy
pozostaje nierozstrzygnieta. W skrajnych przypadkach nazwa ta bywa rozciggana na
caly potudniows czes¢ Potwyspu Indochinskiego, obejmujaca obecnie tereny Birmy,
Tajlandii, Kambodzy i Wietnamu. Zwykle jednak jej zasieg jest ograniczany do po-
tudniowej Birmy i centralnej Tajlandii — przyp. red.]. Stupa upamigtniajaca kréla
Asioke wraz z posagiem oraz salg medytacji znajduje si¢ aktualnie w D6 Son — nad-
morskim miescie Hajfong (w 1994 r. znaleziono osiem wierszy wyrytych w skatach
goér Do Son).
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uznania u zachodnich badaczy, ktérzy poczatek buddyzmu wietnamskiego
lokujg zwykle w II w. n.e. Dokfadne datowanie pojawienia si¢ buddyzmu
w Wietnamie i zasadniczo w calej Azji Potudniowo-Wschodniej nadal jest
tematem wielu dyskusji®.

Buddyzm wietnamski rozni si¢ zdecydowanie od buddyzmu w krajach
potudniowo-azjatyckich, poniewaz zawiera elementy zarowno mahajany
(s. maba-yana), jak i therawady (p. thera-vada). Ksztattowaly si¢ one pod
wplywem filozofii konfucjanskiej i taoistycznej, stajac si¢ nieodtacznym ele-
mentem wietnamskiej kultury narodowej. Buddyjsko-konfucjarsko-tao-
istyczne prakeyki (w. tam gido, ch. sanjiao) wywieraly zréinicowany wplyw
na wietnamskie spoleczenistwo: taoistyczny i mistyczny element trojcy
sprzyjat rozwojowi praktyk rytualnych na wsi, podczas gdy konfucjanizm
i buddyzm rozwijaly si¢ gtéwnie na dworach krolewskich. Na przestrzeni
wiekow doktryna buddyjska stata sie czescig sktadowa obyczajéow plemion
etnicznych i na zawsze zwigzala si¢ z losem narodu wietnamskiego jako ele-
ment jego dziedzictwa kulturowego® i czynnik ksztattujacy wartosci podzie-
lane przez spoteczenstwo®.

Wietnam jest wigc wyjatkowym krajem, ktoéry wyroznia si¢ na tle in-
nych panstw regionu pod wzgledem nie tylko specyficznego potozenia geo-
graficznego, wieloetnicznej populacji, bogatej historii i kultury, ale rowniez
ze wzgledu na spore zroznicowanie religijne: tacznie rzad wietnamski zare-
jestrowat trzydziesci osiem organizacji religijnych w pigtnastu tradycjach
religijnych’, a ponad 80% Wietnamczykéw deklaruje przynaleznos¢ do

4 Zob. K. W. Taylor, What Lies Bebind the Earliest Story of Buddbism in Ancient Viet-
nam?, , The Journal of Asian Studies” 77/1 (2018), s. 107-122.

Vi Hong Vin, From Religious Heritage to Cultural Heritage: Study the Heritage of
Buddhbism in Vietnam, Preprints 2020, s. 7.

¢ J.Roézycka-Tran et al., Universals and Specifics of the Structure and Hierarchy of
Basic Human Values in Vietnam, ,Health Psychology Report” 5/3 (2017), s. 193-204.
Country Policy and Information Note Vietnam: Ethnic and Religious Groups, [on-
-line:] http://icinspector.independent.gov.uk/country-information-reviews/ (dostep:
10.09.2020).
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roznych wierzen religijnych®. Obok oficjalnie istniejacych religii Wietnam-
czycy praktykuja lokalne kulty religijne, takie jak: #zinb dg ar sp, biru son ky
buong, tir an hiéu nghia; oraz tradycyijne kulty religijne oparte na zasadach
taoizmu, konfucjanizmu i buddyzmu — chocby: kult przodkéw, pradawny
matriarchalny kult éwi@tej Matki (Dao Mau)® czy magiczny rytual sza-
manski lén dong (hau dong)", oparty na wierzeniach w sily nadprzyrodzo-
ne''. Co ciekawe, w starym kulcie Bogini Matki (niektorzy twierdza, ze
kult ten ma ponad pig¢ tysigcy lat) rzadzi Budda w postaci kobiecej, czyli
Quan Am — gwic;ta Matka, Bogini Wspolczucia, czczona pierwotnie jako
rozne przejawy sit natury. Budda Quan Am z czasem ,dorobita si¢” catego
panteonu $wigtych, wsréd nich sa tez rzeczywiscie istniejacy bohaterowie
narodowi, co jest przejawem ztozonosci kulturowej i historycznej narodu
wietnamskiego'?.

Wietnam jest wigc swoistym tyglem religijnym, w ktorym spotykaja sie
wplywy odmiennych kultur, w ktérym tradycja miesza si¢ ze wspotczesno-
$cig, dajac bardzo zlozony obraz mozaiki religijnej Wietnamczykow. Jed-
nak dominujacg religia w Wietnamie niezmiennie pozostaje buddyzm oraz
unikatowa w skali swiatowej odmiana buddyzmu — zen truc lam, aktualnie
przechodzaca proces odrodzenia zaréwno na terenie Wietnamu (pod kie-
runkiem mistrza Thich Thanh T), jak i w zachodnim kregu kulturowym
(dzigki dziatalnosci zmartego w tym roku mistrza Thich Nhiat Hanha).

8 NguyénThanhXuin, Religionsin Viet Nam, Hanoi 2012, s. 1: buddyzm (45 milio-
néw), katolicyzm (6 milionoéw), kaodaizm (2,5 miliona), protestantyzm (1,5 milio-
na), islam (70 tysigcy).

* VuTu Anh, Worshipping the Mother Goddess: The Dao Mau Movement in Northern
Vietnam, ,Explorations in Southeast Asian Studies” 6/1 (2006), s. 27-44.

' K. Fjelstad, Nguyen Thi Hien, Possessed by the Spirits: Mediumship in Contem-

porary Vietnamese Communities, Ithaca 2006, s. 107-109.

Thién D6, Vietnamese Supernaturalism: Views from the Southern Region, London—

New York 2005, s. 9-11.

J. Rézycka-Tran, W kole zycia i $mierci, [w:] Podréze psychologiczne przez kultury

Swiata, red. P. Boski, J. Rézycka-Tran, P. Sorokowski, Poznan 2015, s. 91-182.
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2. Historia rozwoju buddyzmu w Wietnamie

Opracowania dotyczace historii i filozofii nauk buddyjskich, biografie Bud-
dy oraz informacje na temat roznych kanonéw i odtaméw buddyzmu na
swiecie mozna znalez¢ w wielu dostgpnych publikacjach®, roéwniez we
wspolczesnym ujeciu naukowym'. Mimo iz aktualnie buddyzm wietnam-
ski zaliczany jest do buddyzmu mahajany, znaczaco rézni si¢ od buddyzmu
chinskiego®, m.in. ze wzgledu na tradycje therawady zwigzang z przed-
wietnamskim okresem kulturowym potudnia. Praktyki therawady rozwi-
jaly si¢ w krolestwie Czampa (delta Mekongu), gtéwnie wsrdd plemienia
Khmeréw, ale pozniej rowniez wiroéd Wietnamezykow: aktualnie na terenie
Wietnamu znajduje si¢ 529 $wiatyn tej tradycji'e.

Historia buddyzmu wietnamskiego jest wielowatkowa. Znaczace piget-
no odcisnely na niej zarowno okresy zaborow, jak i dziatania krolewskich
dynastii wietnamskich dazacych do uksztattowania niepodleglego panstwa
wietnamskiego!”.

B Zob. M. Mejor, Buddyzm. Zarys bistorii buddyzmu w Indiach, Warszawa 2001;
V. Zotz, Historia filozofii buddyjskies, ttum. M. Nowakowska, Krakow 2007. Sze-
rzej na temat poczatkow buddyzmu i postaci zatozyciela zob. tekst Krzysztofa Jakub-
czaka, Buddyzm w Indiach. Ideowa rewolucja czy kontynuacja? w niniejszej ksiazce.
Na temat réznych tradycji buddyjskich zob. pozostate artykuly zamieszczone w ni-
niejszej ksigzce.

“ J.Réiycka-Tran, Nie ma buddy bez Buddy, ,Przeglad Religioznawczy” 4/278
(2020), 5. 59-69.

5 Vi Hong Vin, Comparative Buddbism in India, China, Vietnam and the Spirit of

Localization in Vietnamese Buddhism, ,International Journal of Recent Scientific Re-

search” 10/06 (2019), s. 33114-33120.

Na temat historii rozwoju buddyzmu therawady w Wietnamie zob.: Mae Chee

Huynh Kim Lan, 4 Study of Theravada Buddbism in Vietnam, Bangkok 2010.

Ogolnie na temat Kanonu palijskiego i therawady zob.: G. Polak, Therawada w Azji

Potudniowej i Potudniowo-Wischodniej w niniejszej ksiazce.

Szczegdtowy opis historii powstawania buddyzmu wietnamskiego mozna znalezé

w dostepnej literaturze, zob. np.: The History of Buddhbism in Vietnam oraz Essays

into Vietnamese Fasts, red. K. W. Taylor, J. K. Whitmore, New York 1995.
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2.1. Buddyzm do powstania panstwa Van Xuan (do 544 r. n.e.)

W pismiennictwie wietnamskim mozna spotkac si¢ z opinig, ze buddyzm
dotarl bezposrednio do Wietnamu za posrednictwem indyjskich kupcow
i misjonarzy, podazajacych szlakiem morskim i ladowym (Jedwabnym Szla-
kiem) do Chin®. Podczas wielomiesigcznych rejséw indyjscy kupcy wraz
z mnichami buddyjskimi na pokfadzie mieli modli¢ si¢ do Buddy i $wigtych
bodhisattwow, aby blogostawili ich wyprawy i interesy handlowe. Czesto
czczono cnotliwego Quan Thé Am (s. Avalokiteévara), patrona zeglarzy.
Twierdzi sig, ze mnisi buddyjscy, ktorzy przyplyneli razem z kupcami, mieli
utworzy¢ pierwsze wietnamskie centrum buddyjskie Luy Lau (obecnie jest
to pagoda Diu w prowincji Bic Ninh) (il. 44). Wprowadzenie buddyzmu
do Wietnamu wigze si¢ z zatozeniem czterech $wigtyn w okolicach Luy
Lau: byly to $wiatynie poswigcone Buddzie Obtokéw (Phap Van), Buddzie
Deszczu (Phiap Vu), Buddzie Grzmotu (Phap Lé6i) i Buddzie Blyskawicy
(Phip Dién). Centrum to datowane jest wedtug archeologéw na II w. n.e.,
co moze $wiadczy¢ o tym, ze buddyzm rozwijat si¢ w Wietnamie, zanim
przybyli na te tereny chinscy kolonisci, bedacy gtéwnie konfucjanistami
i taoistami. Centrum Luy Lau bylo wtedy uwazane za jeden z najwigk-
szych i najwczesniejszych osrodkéw buddyjskich w tym rejonie (il. 45). Od
momentu jego zatozenia buddyzm rozprzestrzenit si¢ na reszte Wietnamu,
stopniowo przyjmujac wyjatkowa forme buddyzmu zen.

Wedtug Nguyén Cudng T buddyzm pojawit sie na terenie Wietna-
mu (bedacego wtedy czescig Chin — Jiaozhou?) w II w. n.e., a wedtug ta-
kich autoréw jak Thich Nhat Hanh i Nguyén Tai Thu buddyzm zostat

¥V Duy Mén, Phdt gido ¢ Giao Chéau trong Thién nién ky dau Cong nguyén [Buddyzm
w Giao Chau na poczqtku naszej ery], ,Social Science Journal” 11 (2017), s. 84-93.

¥ Nguyen Cuong Tu, Zen in Medieval Vietnam: A Study and Translation of Thién
Uyén T4p Anh, Honolulu 1998, s. 10-11.

Jiaozhou w jezyku chinskim znaczy ,miejsce potaczenia”, co odnosito si¢ do faktu,
ze kraj ten taczyt elementy kultury Indii i Chin. W I'iII w. éw region byt zwiazany
glownie z kulturg Indii, dopiero pdzniej rozpoczeta si¢ jego kolonizacja przez cesar-
stwo Hanéw. Cho¢ Jiaozhou od 111 r. p.n.e. do 939 r. bylo kolonia chinska, nigdy
nie ulegto catkowicie sinizacji.
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zapoczatkowany, czy tez raczej umocniony i ustrukturyzowany, w Wietna-
mie przez wietnamskiego mistrza o sogdyjskich korzeniach Khuong Ting
Hoia (ch. Kang Sénghui) w pierwszej potowie III w. n.e.’! Mimo pew-
nych niescistosci w podaniach dotyczacych pojawienia si¢ zen w Wietna-
mie bezspornie odegrat on znaczacy rolg we wszystkich aspektach rozwoju
buddyzmu. Zostato to ukazane w wierszach kolejnych mistrzow zen®, jak
rowniez widoczne jest w procesie ksztattowania si¢ niepodleglego panstwa
wietnamskiego.

Od poczatku buddyzm wietnamski byt reprezentowany przez roznych
wybitnych buddyjskich mnichow i uczonych z subkontynentu indyjskiego
i Azji Srodkowej. Nie tylko nauczali oni, ale takze thumaczyli sutry. Wie-
le tekstow przetrwato, sporo jednak zostato zniszczonych podczas prawie
tysiacletniej chinskiej okupacji i dominacji. Najbardziej znany zachowany
traktat, autorstwa mnicha Mau T, Lj hodc lugn [Przyczyna lub wqipli-
wosd], odpierat zarzuty konfucjanistow i taoistow, ktorzy twierdzili, ze bud-
dyjskie pojecia neguja istniejace tradycje Chin. Tekst zostal napisany w for-
mie odpowiedzi na pytania, stanowigcych probe wyjasnienia, w jaki sposob
buddyjskie wierzenia i praktyki, wcigz dziwne i obce w Chinach, moga by¢
rozumiane w jezyku Konfucjusza i taoistow.

Kolejna stynna postac¢ to wspomniany juz Khuong Tang Hoi urodzony
w Wietnamie z sogdyjskich rodzicow. W wieku 10 lat zostatl sierotg i tra-
fit do klasztoru. Byt znanym wietnamskim buddyjskim mnichem, ktory

2t Zob. The History of Buddbism in Vietnam, s. 36-38; zob. réwniez Bui Thi Thu
Thuy, An Analytical Study of the Way of the Practice of Truc Lam Zen School in
Vietnam, [praca magisterska], Mahachulalongkornrajavidyalaya University, Bangkok
2017, s. 16-17.

# Nguyen Giac, The Way of Zen in Vietnam, Hanoi 2020. Ksigzka zawiera kolekcje
stynnych wierszy mistrzow zen, ktore odzwierciedlajg ich idee i przekonania na temat
praktyki zen i drogi do o$wiecenia, ukazujg zarazem histori¢ mysli buddyjskiej zen.
[W pismiennictwie wietnamskim mozna dostrzec tendencje do utozsamiania historii
buddyzmu w Wietnamie z historig buddyzmu zen w Wietnamie, stad Khuong Ting
Hoi przedstawiany jest czasami jako pierwszy mistrz zen w Wietnamie i Chinach,
chociaz zgodnie z powszechnie przyjetym datowaniem poczatki zen w Chinach wy-
znaczane sg na VI w. — przyp. red.]
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miat wielki wkiad w rozpowszechnianie i ttumaczenie buddyjskich sutr na
jezyk chinski w Wietnamie i Chinach. Przettumaczyt on np. Luc do tdp
kinh [Sutra o szesciu paramitach] z jezyka wietnamskiego na chinski. W la-
tach 228-229 napisal instrukcje do medytacji w pracy An ban thi § kinb
o szesciu sposobach kontroli oddechu nazywanych luc diéu phap mén (szes¢
magicznych metod). Dostrzegajac staby rozwoj buddyzmu we wschodnim
krolestwie Wu, Ting Hoi udat sie do Chin. W 247 r. n.e. przybyt do Kién
Nghi¢p (Jianye), stolicy Wu. Khuong Ting Hoi byl zwigzany z tradycja
hinajany wprowadzong w pétnocnych Chinach przez An Shigao.

Znany byt réwniez mnich Kalaruczi (s. Kalaruci, w. Chi Cuong Luong
Tiép, ch. Zhijiang Lidngji€), ktéry w latach 255-256 n.e. przettumaczyt
mahajanistyczny tekst Sad-dharma-samadhbi-satra (w. Phdp hoa tam mugi
kinh), a nastepnie w 281 r. przenidst si¢ do Chin, aby kontynuowaé propa-
gowanie buddyzmu.

2.2. Buddyzm w okresie od powstania niepodleglego paristwa Van
Xuan do konica panowania dynastii Tran (544-1400 r. n.e.)

Paistwo Van Xuan (Wieczna Wiosna) bylo pierwszym buddyjskim nie-
zaleznym panstwem wietnamskim. Po powstaniu panstwa buddyijski krol
Ly Nam D¢ zbudowat pagode Tran Quoc w Ha Nai (il. 46). Padstwo Van
Xudn istniato tylko 60 lat (od 544 do 603 r. n.e.), ale whasnie wtedy dziatat
pochodzacy z Indii mistrz Ti Ni Da Luu Chi (s. Vinitaruci), ktéry otwo-
rzyl nowy okres w historii wietnamskiego buddyzmu zen, poprzez rozwia-
zanie konfliktu miedzy buddystami a wyznawcami Konfucjusza i taoistami
(twierdzacymi, ze buddyjskie pojecia neguja istniejace tradycje Chin). Szko-
fa zen ti ni da luu chi przetrwata dziewigtnascie pokolen, a jej uczniowie
studiowali i praktykowali glownie doktryny zgodne z pismami potnocnego
buddyzmu (sze$¢ doskonatosci takich jak: hojno$é, moralna dyscyplina, to-
lerancja i cierpliwo$¢, energia, kontemplacja, wglad i madros¢).

W VIII w. mistrz zen V6 Ngon Thong (ch. Wi Yantong), uczen mistrza
Bach Trugng Hoai Haia (ch. Baizhang Hudihai), przybyt do Wietnamu
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i wprowadzit tradycje zen odziedziczong po széstym chinskim patriarsze
zen Hué Ningu (ch. Huinéng).

Podkreslata ona ide¢ nagtego oswiecenia i przekaz ,z umystu do umystu”.
Ta szkota zen przetrwata pigtnascie pokolen.

W XI w. szkota zen van mon zostata sprowadzona do Wietnamu przez mi-
strza o imieniu Thao Dudng, ucznia Tuyét Dau Trung Hiéna (ch. Xuédou
Chongxian). Thao Dudng zostal schwytany jako jeniec wojenny przez
wietnamskich zotnierzy podczas wojny miedzy Wietnamem a krolestwem
Czampa. Kiedy wojna si¢ skoniczyta, zatozyt szkote zen w éwigtyni Tran
Québc. W 1069 r. wietnamski krél Ly Théanh Téng wyéwiecit go na naj-
wyzszego Mistrza Narodowego. Szkota zen thao duong zapoczatkowata eli-
tarny okres buddyzmu, a ostatecznie wywarta ogromny wplyw na buddyjski
krajobraz podczas panowania dynastii Tran (1225-1400).

Trzy inwazje mongolskie (1257, 1285 i 1288) zwigkszyly obawy Wiet-
namczykow przed obcg dominacja, co poskutkowato tendencjami nacjona-
listycznymi®. Panujacy wtedy krél Trin Nhin Téng (1258-1309) stangt
w obliczu dwoch probleméw: jak odbudowad rozbity kraj po wojnie i jed-
noczeénie chroni¢ go przed przyszlymi najazdami. Krél Trin Nhan Téong
studiowal zen pod kierunkiem mistrza Tué Trung Thuong Si, ktorego
uwazano za oéwiecong osobe. Wiele lat pézniej krél Tran Nhin Téng do-
browolnie zrzekt si¢ tronu na rzecz swojego syna i zostat mnichem. Przyjat
imie Trac LAm Diu Da i zatozyt szkote medytacji zen trac lam.

Wspotistnienie nacjonalizmu i buddyzmu bylo czescia polityki dynastii
Trin i stanowilo formg odpowiedzi na wzrost zagrozenia najazdami. Aby
wzmocni¢ suwerenno$¢ panstwa, krol wprowadzit na dworze krolewskim
pismo cht ndm?** (réwnolegle do istniejacego pisma chinskiego), ktérego

# Wigcej na temat wplywu okupacji na rozwoj buddyzmu w Wietnamie mozna prze-

czytaé w ksigice: Thich Thién An, Buddhism and Zen in Vietnam: In Relation to
the Development of Buddbism in Asia, Tokyo 1992.

Cht ndém — pismo wietnamskie wywodzace si¢ z pisma chinskiego (w. hdnti). Po-
czatki tego pisma siegaja wyzwolenia Wietnamu w XI w., stosowano je w celu za-
chowania autonomii narodowej. W XVIII w. rozpoczat si¢ proces zastgpowania go
przystosowanym do wietnamskiej wymowy alfabetem tacifiskim quéc ngi.
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znaki graficzne nie byly rozumiane przez Chinczykéw?. Krol osobiscie na-
pisat, postugujac si¢ tym pismem, dwie filozoficzne ksigzki buddyjskie: Cur
tran lac dao [Rados¢ z Drogi w zyciu] oraz Dac thii ldm tuyén thanb dao ca
[Rados¢ z oSwiecenia w odosobnieniu]. Te dwa stynne dzieta wyraznie ukazuja
glowne cechy buddyzmu w czasach dynastii Tran — tj. ,buddyzmu zaanga-
zowanego w zycie”, w ktorym duchowa praktyka nie byta zarezerwowana
wylacznie dla mnichéw, ale stala si¢ takze udziatem zwyklych ludzi. Do-
minowato w nich przekonanie, ze nie tylko mnich moze zosta¢ o$wiecony,
ale kazda $wiecka osoba — o ile dobrze praktykuje. Sam krél Trin Nhan
Tong rownolegle praktykowat buddyzm jako mnich i jednoczesnie zarza-
dzal krajem przez pewien czas. Podobnie dwaj pierwsi krolowie dynastii
Trin (Tran Thai Téng i Train Thanh Tbéng), mimo ze wyznawali bud-
dyzm, bez problemu potrafili stang¢ na czele armii, aby walczy¢ z najezdzca
w obronie kraju. Krélowie ci cho¢ praktykowali postawe wspotczucia wobec
wszystkich istot, nie wahali si¢ walczy¢ o wolno$¢ kraju.

Zen tric lam mozna zakwalifikowa¢ wigc jako buddyzm nacjonalistycz-
ny, polegajacy na adaptacji nauk buddyjskich w swieckim codziennym zyciu,
tj. mahajanistycznej zasady soteriologicznej (proces realizacji stanu buddy)
oraz niedualno$ci egzystenciji (pustka). Zasady te nalezato jednak urzeczy-
wistnic¢ — zastosowa¢ w dzialaniu na rzecz dobra catego spoteczenstwa, np.
obrona narodu przed wrogiem, edukacja czy dziatania polityczne na arenie
miedzynarodowej. Zaktadano wykorzystanie praktyki nauk buddyijskich do
budowy silnego i niezaleznego narodu wietnamskiego. Te cechy stanowily
o wyjatkowosci buddyzmu wietnamskiego i w pewnym sensie odrgbnosci
od buddyzmu chinskiego®. Wyszkolono wigc klas¢ nacjonalistycznych in-
telektualistow, gotowych budowaé niepodlegta ojczyzng.

Szczegdlnie w czasach dynastii Trin ze wzgledu na liczne inwazje mon-
golskie buddyzm jednoczyt populacje w celu obrony i budowy silnego na-
rodu — mnisi praktykowali zaréwno doskonato$¢ osobists, jak i solidarnos¢

25

Wigcej mozna przeczytaé o tym w ksigzce: Thich Quang Minh, Vietnamese Bud-
dbism in America, [doktorat], The Florida State University, Tallahassee 2007.

% Nguyén Duy Hinh, Triét Hoc Phdt Gido Viét Nam [Wietnamska filozofia buddyj-
ska], Hanoi 2006, s. 188.
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spofeczna. Trin Nhin Téng byt krélem stuzzgcym potrzebom kraju, a jed-
nocze$nie mnichem buddyjskim kroczacym $ciezka doskonatosci osobistej.
Analogicznie, kazdy mnich buddyjski w szkole tric lam byt nie tylko darzo-
nym szacunkiem bodhisattwa w sferze religijnej, ale takze cnotliwym czto-
wiekiem szanowanym w zyciu swieckim. Takie podejécie sprawiato, ze
cztonkowie krolewskiej dynastii Trin wykorzystywali swojg wiedze i umie-
jetnosci nie dla osiggniecia osobistych korzysci, ale dla stuzby innym — ich
praktyke religijng wyrazaly prosty styl zycia i skromne obiekty klasztorne.
Wykorzystywali swoja pozycje spoteczng, wiedzg i wplywy polityczne, aby
pomoc jak najszerszej spolecznosci, co traktowali jako praktyke i urzeczy-
wistnienie nauk buddyjskich.

2.3. Buddyzm od czaséw dynastii Tran do rzadéow
komunistycznych (1400-1975)

Po upadku dynastii Trin chifiska dynastia Ming (1368-1644) daiyta do
uczynienia z Wietnamu prowingji Chin. Jej surowe regulacje mialy na celu
wyeliminowanie kultury wietnamskiej. W rezultacie wigkszos¢ zapisow
i listow napisanych na papierze, rzezbionych i namalowanych na drewnie
lub wyrytych na kamiennych tablicach w swigtyniach, kapliczkach, pata-
cach badz innych publicznych obiektach kultu zostata zniszczona poprzez
spalenie lub rozbicie. Przewazajaca czg$¢ tekstow buddyjskich (w tym wiet-
namska wersja Tripitaki), powstalych do konca dynastii Tran, zostata spa-
lona lub skonfiskowana przez chinskich zotnierzy”. Utrata wietnamskiej
wersji Tripitaki, jednego z najwigkszych skarbow, ktorego nie mozna od-
tworzy¢, nadal stanowi problem dla buddyzmu wietnamskiego.

7 Nguyén Dtc Hién, Lich sir Phét gido Dang Trong |Historia buddyzmu w Kochin-
chinie], H6 Chi Minh 1995, s. 43: Rozkaz od chiniskiego kréla w 1047 r. do dowddcy
chiniskiej armii w Wietnamie: ,[...] niezaleznie od tego, co ma Wietnam — od listow
po dokumentacjg i literaturg, lokalne piesni ludowe, teksty do nauczania dzieci i ka-
mienne tablice — musi to zosta¢ natychmiast zniszczone, aby nie zachowato si¢ ani
jedno stowo”.
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W 1427 r. pierwszy krol dynastii Lé (Lé Thdi T4, pan. 1428-1433)
pokonat chinskich najezdzcow dynastii Ming. Niestety krol Lé staral sig
schwyta¢ i catkowicie wyeliminowa¢ krélewskich cztonkéw dynastii Tran,
ktorzy szukali schronienia w $wigtyniach linii trac lam. Poniewaz wigk-
szo$¢ mistrzow linii trac 1am w tym czasie podlegata surowym represjom,
wielu z nich ucieklo z Wietnamu. Aby ukry¢ swoja tozsamos¢, chronili sig
w regionach krolestw Czampa i Czenla na potudniu, przyjmujac tozsamos¢
innych szkét medytacji: 1am € (ch. linji) i tao dong (ch. cdodong). Krélo-
wie dynastii Lé (1427-1593) wystepowali przeciwko dawnej dynastii Tran
(i linii tric 1am) dlatego, ze promowali konfucjanizm, ktory stat sie gtowna
ideologia panstwowa w XV i XVI w., az do francuskiej kolonizacji w 1884 r.

W okresie kolonialnym, po utracie suwerennosci w 1862 r., buddyzm
doswiadczyt kolejnego powaznego kryzysu: francuskie wiadze dazyly do
uczynienia Wietnamu francuskojezyczng kolonig. Francuzi zabronili uzy-
wania zapisu jg:zyka wietnamskiego chtt nom (litery starowietnamskie),
wprowadzajac faciniska pisownie quéc ngi®. Ten polityczny ruch sprawit,
ze buddyzm wietnamski zostat odcigty od oryginalnego jezyka nauczania:
mnisi szybko musieli przestawi¢ si¢ na przektadanie nauki w nowej pisowni,
zeby nie straci¢ catego zgromadzonego dorobku literatury buddyjskiej.

Mimo trudno$ci buddyzm wietnamski nie tylko utrzymat pozycje do-
minujacej religii w kraju, ale takze przetrwat represje kolonialne oraz przy-
stosowat przekaz dharmy do nowego pisma quéc ngit (to pismo obowigzuje
do dzis). Co wigcej, poprzez przyswojenie pisowni faciriskiej Wietnamczycy
uzyskali dostep do cywilizacji i techniki zachodniej, dzigki czemu mogli
lepiej zrozumie¢ nauki buddyjskie i zrezygnowa¢ z ludowych zabobondw.
Poniekad wiec wprowadzenie przez Francuzéw pisowni facinskiej quoc ngi
przyczynito sie do rozwoju zaréwno buddyzmu, jak i spoteczefistwa.

Dazac do maksymalizacji wplywow zwigzanych z edukacja, mnisi bud-
dyjscy z poszczegolnych linii potaczyli si¢ w zjednoczone stowarzyszenie
buddyjskie. Wspolnie utworzono osrodki studiow buddyjskich, buddyjskie
szkoty i biblioteki, w ktorych thumaczono buddyijskie sutry z zastosowaniem

% Quéc ngit — alfabet oparty na pi$mie tacinskim, stuzacy do zapisu obecnej wersji
jezyka wietnamskiego. Sktada si¢ z 29 liter ze znakami tonicznymi.
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pisowni tacinskiej. Zapraszano konfucjanskich uczonych dobrze znajacych
zar6wno pisownie cht ném, jak iqu6c ngl. Rozwazano tez rozszerzenie
studiow buddyjskich poza nauke monastyczng, zachecano mnichéw do stu-
diowania przedmiotow nauczanych w edukacji publicznej (nauki spoteczne,
prawo, geografia, historia, matematyka, astrologia, chemia, fizyka), szcze-
gblnie podkreslano potrzebe studiowania filozofii i psychologii, czyli waz-
nych dziedzin w ksztattowaniu kultury zachodniej”.

W rezultacie w latach 1930-1934, zgodnie z nowymi modelami eduka-
cji buddyjskiej, osrodki studiow buddyjskich powstaly w trzech regionach
Wietnamu: Stowarzyszenie Studiow Buddyjskich w Sajgonie, Stowarzy-
szenie Studiéw Buddyjskich w Hue i Buddyjskie Stowarzyszenie Tonkinu
w Hanoi. Wkrotce zatozono buddyjskie instytucje stosujace pisownig facin-
ska quéc ngit w nauczaniu (oprocz tradycyjnej nauki w pisowni chi ném),
w szkoleniu mnichéw i mniszek zgodnie z nowoczesnymi wytycznymi.
Tendencja rewitalizacji buddyzmu w Wietnamie trwata réwniez po roku
1960, gdy powstata narodowa Zjednoczona Buddyjska Sangha Wietnamu.

W 1940 r. w Hue buddyjscy mistrzowie przystapili do thumaczenia 77i-
pitaki w pisowni lacinskiej jezyka wietnamskiego. Jednak ich praca zostata
przerwana przez dziatania wojenne i wydarzenia polityczne, ktore doprowa-
dzily ostatecznie do podziatu Wietnamu na Pétnoc i Potudnie w 1954 r. Do-
piero w 1964 r. udato si¢ zatozy¢ Uniwersytet Buddyjski Van Hanh w Saj-
gonie. Od tego czasu, niezaleznie od trudnosci zwigzanych z dyskryminacja
mnichow podczas rezimu prezydenta Ng6é Dinh Diéma, mistrz buddyjski
Thich Minh Chau przettumaczyt wigkszos¢ sutr z jezyka palijskiego na
jezyk wietnamski w zapisie quéc ngt, a mistrz Thich Tri Tinh przethu-
maczyt wigkszo$¢ tekstow mahajany i stworzyt podrecznik dla wszystkich
buddystow®. Buddyjski Uniwersytet Van Hanh wystat réwniez wybitnych
mnichéw za granice na studia, zeby mogli dokonczy¢ ttumaczenia wietnam-
skiej wersji Tripitaki. Obecnie wigkszos¢ czotowych postaci w srodowisku
wietnamskich mnichow i mniszek przebywajacych za granica byta szkolona

» Ty-Lai, Ti Khiéu, Chin Hung Phit Gido [Odnowa buddyzmu], Hanoi 1927,
s. 27.
0 Thich Quang Minh, op. cit., s. 103-104.
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w tej uczelni lub z nig zwigzana. W 1973 r. Zjednoczona Buddyjska Sangha
Wietnamska zebrata réwniez osiemnastu wybitnych mistrzéw dharmy i po-
wolata komitet w celu dokonczenia prac nad wietnamska wersja Tripita-
ki. Niestety, ich praca zostata przerwana w 1975 r., gdy komunisci przejeli
wladze w Potudniowym Wietnamie.

3. Specyfika buddyzmu wietnamskiego — zen trac lam

Najbardziej specyficzng szkota zen w Wietnamie jest zatozona w 1299 r.
przez kréla Trin Nhin Ténga szkota zen tric l4m. Odziedziczyta ona
i potaczyta idee poprzednich szkét zen: ti ni da luu chi (zapoczatkowana
w 580 r. n.e.), vO ngon thong (zapoczatkowana w 820 r.) i thio duong
(w 1069 r.). Krél Train Nhan Téng, ktory oddat tron swojemu synowi Trin
Anh Tongowi w 1293 r., udat si¢ na gore Yén Tu i poswiecit si¢ ascetycz-
nej praktyce, przybierajac buddyjskie imi¢ Tric Lam Diu Da. Krél zostat
uznany za szostego patriarche sekty yén tu, zastgpujac piatego patriarche
Hu¢ Tué. Od tego czasu sekta yén tu zyskata na popularnosci i szybko roz-
przestrzenita si¢ zarowno wsrod cztonkow rodziny krolewskiej, jak i wérod
zwyklych ludzi. Trin Nhin Tdng zmienit nazwe sekty na trac lam yén G
(trac lam w skrocie) i rozpoczat nowg ere buddyzmu wietnamskiego. Ze
wzgledu na specyficzny charakter buddyzmu nacjonalistycznego whasnie ta
szkota przetrwata do dzisiaj, mimo roznych wplywow, ktorym byta podda-
wana przez kolejne lata.

W XVII w. mistrz zen Thong Gidc Thuy Nguyét (ch. Tongjué
Shuiyue, 1636-1704) sprowadzit do Wietnamu Pétnocnego szkote zen tao
dong (ch. cdodong), ktadaca nacisk na praktyke siedzacej medytacji, dzie-
ki ktorej praktykujacy mogli szybko osiagnac oswiecenie. Z kolei chinski
mistrz zen Thach Liém (ch. Shi Lidn, 1633-1704) przybyt do érodkowego
Wietnamu i nauczal medytacji zen, ktora faczyla si¢ z prakeyka w szkole
am t€ (ch. linji). Mistrz ten glosit, ze trzy nauki (konfucjanizm, buddyzm
i taoizm) stanowig harmonijng jednosc.

Pod koniec dynastii Lé (1600-1788) Wietnam zostat podzielony na
czg$¢ potnocna rzadzong przez lorda z klanu Trinh i cze$¢ potudniows
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rzadzong przez lorda z klanu Nguyén. Ten roztam spowodowat, ze bud-
dyzm wietnamski w obu regionach ulegl przeobrazeniom. Na pétno-
cy mistrz zen Chin Nguyén (1647-1726) ze szkoly lim t€ zreformowat
szkote tric 1am i stat si¢ posiadaczem linii obu szkoét zen, otrzymat tytut
zwierzchnika wszystkich odlaméw i jednoczesnie objat stanowisko opa-
ta $wiatyni Yén Tt. Mistrz Chin Nguyén napisat Thién tong ban hanh
[Kronika rozwoju zen przez pigciu pierwszych krélow dynastii Tran], jak
rowniez jedenascie ksigzek o trac lam. W roku 1715, wraz z uczniem
Nhu Tri (il. 47a-b), opublikowat arcydzieto literatury buddyjskiej 7hién
uyén tdp anb. Jego najlepsi uczniowie zostali znanymi mistrzami zen: Nhu
Hién, Nhu Trung, Tinh Quang. Kontynuowali oni prace publikacyjne
dotyczace szkoly tric lam.

Na potudniu mistrz Huong Hai (1628-1715) réwniez rozwijal szkote
tric lam. Wigkszos¢ cztonkow rodziny krolewskiej i czotowych urzedni-
kéw dynastii Nguyén (1558-1802) byta jego uczniami. Ze wzgledu na silne
wsparcie dworu krélewskiego buddyzm rozkwitat wiec w Wietnamie Po-
tudniowym, w tym linia trac lam prowadzona przez mistrza Huong Haia.
Praktyka zen promowang przez mistrza Huong Haia byto potaczenie me-
dytacji z praktyka powtarzania imion Buddy i naukg tantry. W roku 1683
Huong Hai wyjechat do Wietnamu Potnocnego i zamieszkal w pagodzie
Nguyét Duong, gdzie kontynuowat i rozwijat tradycje trac lam.

Z kolei potudniowa linia tric lam przejeta tozsamoé¢ szkoly lam té,
sprowadzonej z Chin. W zwigzku z czestymi konfliktami i wojnami rozne
szkoly zen stopniowo przeplataly sig, a mnisi praktykowali zaréwno me-
dytacje, jak i intonowanie imion Buddy. Mimo wplywu szkét 1am € i tao
dong we wszystkich czgsciach kraju kontynuowano gtéwne prakeyki szkoty
zen trac lam.

Obecnie mistrz zen Thich Thanh T postanowit zrekonstruowac szkote
zen trac lam. Zbudowat dziesigtki klasztoréw i przeksztatcit metody naucza-
nia mnichéw, ukierunkowujac ich na rozpoznanie pustki i swietlistej natury
umystu. Praktykujacy studiujg pisma $wigte i starozytne zapisy zen, medy-
tujac zgodnie z instrukcjami Luc diéu phdp mon [Szes¢ magicznych metod).
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3.1. Aktualny mistrz Thich Thanh T i renesans zen tric 1am

Thich Thanh Tu urodzit si¢ 24 lipca 1924 r. w prowincji Vinh Long
w Wietnamie Potudniowym. Nazywat si¢ Trin Hitu Phuéc i mimo ze jego
rodzice byli wyznawcami kaodaizmu (w. cao dai; lokalny monoteistyczny
kult religijny), zawsze sktaniat si¢ do zycia w klasztorze, mato méwit i lubit
czytac. Podanie glosi, ze w wieku 9-10 lat, kiedy odwiedzit $wigtynie San
Tién na gorze Ba Theé, nagle uslyszat bicie klasztornego dzwonu i poczut,
jakby wrocit do domu. Poniewaz urodzit si¢ i dorastal w trudnym czasie
wojennym, Thich Thanh T byt bardzo wyczulony na cierpienie ludzi, co
jasno deklarowat: ,Jesli nie moge by¢ magiczng pigutka ratujaca wszystkie
czujace istoty ze wszystkich chordb, to przynajmniej cheg by¢ srodkiem ta-
godzacym cierpienie ludzi™'. W roku 1949 zostat wyswigcony przez mistrza
Thich Thi¢na Ho i dostal buddyjskie imi¢ Thanh Tu. W latach 1949-
1953 studiowat buddyzm w pagodzie An Quang u mistrza Thich Khanh
Anha, byt bardzo bystrym uczniem i juz w latach 1960-1964 zajmowat kil-
ka stanowisk w wietnamskiej sandze, byt wyktadowca na uniwersytecie Van
Hanh, profesorem w Instytucie Hué Nghiém oraz dyrektorem Wydziatu
Buddyzmu Edukacyjnego™.

Poczatkowo Thich Thanh Tu chcial przywréci¢ buddyzm zen w Wiet-
namie po dziesiecioleciach upadku. Wedtug oficjalnych zapiséw po trzyna-
stu latach uczenia si¢ i praktykowania recytacji imion Buddy (tradycja Czy-
stej Krainy), zostal jednym z kluczowych administratoréw i wyktadowcow
w wietnamskim systemie edukacji buddyjskiej. Niestety mimo osiggnietego
sukcesu na drodze kariery mnicha czut, ze nie zrobit postepu na sciezce ducho-

wej. Po przejsciu szkolenia u swoich nauczycieli, czyli mistrzow Thich Thién
Ho i Thich Khanh Anha, Thich Thanh Tu rozpoczat wlasne badania,

3 Do Vin Tru, Hoa thwong Thich Thanb Tir — Nguoi phuc bung thién phdi Triic Lam
Vigt Nam thé ky 20-21 [ Czcigodny Thich Thanh Tu — Odnowiciel szkoty Truc Lam zen
w Wietnamie w XX-XXI wieku], [on-line:] https://khuongviet.vn/phat-hoc/
hoa-thuong-thich-thanh-tu-nguoi-phuc-hung-thien-phai-truc-lam-viet-nam-
the-ky-20-21-4227/34/ (dostep: 27.09.2021).

32 Thidem.
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co doprowadzito go do zakwestionowania zrodet wiedzy, z ktorych przez cate
zycie czerpat?: ,Podczas lektury sutr i dialogow powiedziano mi, ze ksiazg
Siddhartha osiagnat o$wiecenie poprzez medytacje. Dlaczego moj Wiel-
ki Mistrz uczy mnie recytowania imion Buddy? Ta kwestia jest niezrozu-
miata™*. Skrupulatne badania prowadzone w zakresie studiéw sutr i dialo-
gow przyniosty mu przetomowy wglad. Odkryl, ze Gautama Budda spedzit
czterdziesci dziewig¢ dni pod drzewem bodhi w ostatnim stadium medytacji
przed przebudzeniem. Co wigcej, $wieci mnisi zostali przebudzeni poprzez
medytacje, a wszyscy mistrzowie medytowali, poczawszy od indyjskiego Ma-
hakasjapy [s. Mahakasyapa] po chinskiego Huinenga, a takze wietnamskich
patriarchow od VII do XVIII w. Thich Thanh T byt przekonany, ze to
medytacja (a nie recytowanie imion Buddy) prowadzi do przebudzenia i po-
stanowil podaza¢ $ciezka Buddy Gautamy, $wigtych mnichow i wietnamskich
patriarchéw, obierajacych medytacje jako praktyke. Jednoczesnie wiedziat, ze
podjeta przezen decyzja rozczaruje jego mistrza i przedstawicieli linii buddyj-
skiej, ktora wezesniej podazat.

W 1966 r. po uzyskaniu zgody od mistrza na odejscie w wieku 42 lat,
Thich Thanh Tu zrezygnowal ze wszystkich stanowisk. Rozpoczat nowe
iycie jako ,mnich gorski”; zbudowat sobie chate (Phip Lac) na gorze
Tuong Ky, gdzie zaczat medytowac. W kwietniu 1968 r., podczas pelni
ksigzyca, udat si¢ na odosobnienie, deklarujac, ze wyjdzie tylko po oswiece-
niu: wyszedt z odosobnienia trzy miesigce pozniej i rozpoczal nowy rozdziat
buddyzmu zen (w. thién) w Wietnamie.

Na miejscu chaty Phap Lac powstal nowy klasztor Chan Khong zatozony
w 1971 r., stanowigc pierwszy krok w odbudowie wietnamskiego buddyzmu
zen. Klasztor oferowat trzyletni program edukacji dla 10 studentow. Wy-
znaczylo to poczatek nowej ery buddyzmu zen, z naciskiem potozonym na
samoobserwacje w trakcie praktyki medytacji. Na otwarciu pierwszej sesji
zen, 8 kwietnia 1971 r., Thich Thanh T zadeklarowat trzy cele klasztoru:

¥ Ky Yéu 50 Nam Thién Vién Chon Khéng 1966-2016 [Ksigga jubileuszowa na 50-lecie
klasztoru Chon Khéng (1966-2016)], Ho Chi Minh City 2016, s. 157.

% Thich Thanh T, Ba Vin Dé Trong Dai Trong Dot Tu Ciia Téti [ Trzy kluczowe
tematy w moim zyciu mnichal, Da Lat 1997, s. 11.
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Po pierwsze, wyeliminowanie przesadéw (zabobonéw) i praktyki
buddyzmu jako czysto teoretycznej nauki. Po drugie, aby zapewnic
skuteczng sciezke prakeyki duchowej, klasztor jest przeznaczony dla
mnichow, ktorzy zrezygnowali z zycia swieckiego. Po trzecie, chce-
my przywroci¢ tradycyjng prakeyke medytacji zamiast prakeyki re-
cytowania imion Buddy™®.

Aby osiagna¢ te cele, ktore w pierwszej kolejnosci wigzaly si¢ z trudng
praktyka medytacyjna, Thich Thanh T uczyt surowej dyscypliny majacej
pomaga¢ uczniom skupi¢ si¢ na medytacji. Program Thich Thanh Tu
wywotal duze zainteresowanie, mimo trudnych warunkow gospodarczych
i spotecznych Wietnamu w tym czasie. W odpowiedzi na ogromne zapo-
trzebowanie zbudowano klasztory Bat Nha i Linh Quang w 1974 r. Zreali-
zowano w nich drugi buddyjski kurs zen dla czterdziestu uczniow. Nieste-
ty, druga sesja zostata przerwana z powodu upadku Sajgonu (zjednoczenie
Wietnamu Pétnocnego i Potudniowego w 1975 r.).

Do roku 1981 Thich Thanh Tu mial ogromne trudnosci z rozwojem
swojej linii medytacyjnej. Wedlug nowych przepisow rzadowych klasztory
Chan Khong, Bit Nha i Linh Quang musialy zosta¢ rozwigzane. Tylko
ograniczona liczba mnichéw, w tym Thich Thanh T, otrzymata zgode
na praktyke w nowych klasztorach Thuong Chiéu i Vién Chi€u na duiej
farmie w Long Thanh. W nowym miejscu mnisi spedzali wigcej czasu na
»farmach medytacyjnych” niz w salach medytacyjnych, z motykami, topa-
tami i taczkami, zarabiajac na zycie i budujac chaty. Drugi kurs zen zo-
stal wznowiony w nowym miejscu, ale ponownie nagle zostal przerwany
w 1976 r.%¢

Przez 15 lat (1971-1986) Thich Thanh T stopniowo budowat i ksztat-
towal nowy buddyzm zen na terenie gospodarstwa Long Thanh. Zbudo-
wano kolejne klasztory: Hué Chiéu, Linh Chiéu i Phd Chiéu w latach
1979-1982. Liéu Dtic, Chon Chiéu i Tich Chiéu zostaly réwniez dodane

% ThiénVién Chon Khéng, Religion, Thudng Chiéu Monastery, 11.03.2018, [on-
-line:] http://thuongchieu.net/index.php/component/content/article?id=391 (do-
step: 10.08.2020).

% Ky Yéu 50 Nam Thién Vién Chon Khéng 1966-2016, s. 189.
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do wspdlnoty klasztornej w latach 1986-1987, zeby zapewni¢ miejsce dla
rosngcego zapotrzebowania na praktyke wérod kobiet?.

Dazac do przywrocenia $wietno$ci buddyzmu wietnamskiego z okre-
su dynastii Trin, czyli Ztotego Wieku buddyzmu w Wietnamie, Thich
Thanh T nazwat swoj nowy klasztor w Da Lat w 1993 Truc Lam, czyli
,2Bambusowy Gaj” (il. 48), gdyz bambus odznacza si¢ takimi cechami, jak:
twardos¢, wytrzymatosé, a jednoczesnie elastycznos$c™.

Thich Thanh Tu rozpoczat proces odtworzenia istoty truc lam w bud-
dyzmie zen®, wzorujac si¢ na wartosciach buddyzmu z XIII w. Jego zda-
niem warto czerpac z przesziosci, by przyczynia¢ si¢ do rozwoju wspoteze-
snego spoleczedstwa wietnamskiego. Podobnie jak dawny krél Trin Nhan
Tong, wspotczesny mistrz Thich Thanh Tu naucza mnichéw, ze powinni
nie tylko odkrywa¢ nature buddy w sobie, lecz takze aktywnie angazowac
sie w sprawy kraju jako obywatele. Wszystkie dynastie krélewskie Trin
mialy gleboko wpojone wartosci buddyjskie, a jednoczesnie byly w stanie
odstawi¢ na bok doktryny buddyjskie, zeby spetnia¢ obywatelskie obowiazki
zwigzane z obrong kraju.

Chociaz krolowie uznawali buddyjski nakaz niekrzywdzenia innych, ni-
gdy nie unikali angazowania si¢ na polu bitwy. We wszystkich trzech inwa-
zjach mongolskich krélowie Trin byli mocno zaangazowani w obrong kraju
nie jako buddysci, ale jako obywatele i przywodcy. Zdaniem Thich Thanha
Tu dzialania wojenne krola i promowanie jezyka ch@ nom wskazuja, ze
Trin Nhian Téng chcial uczyni¢ Wietnam krajem niezaleznym od Chin,
nie tylko politycznie i militarnie, ale takze kulturowo®.

7 Zob. trzy teksty na temat buddyjskiego kobiecego monastycyzmu w Wietnamie ze-

brane w: Bridging Worlds: Buddbist Women’s Voices Across Generations, red. Karma
Lekshe Tsomo, Honolulu 2018, s. 67-84.

% Thich Thanh TV, Puong Lot Tu Tric Lam [Zasady praktyki Tric Lam], [on-
-line:]  http://thientongvietnam.net/kinhsachthike/dirs/duongloitu TrucLam/Du-
ongLoiTuTrucLam.pdf (dostep: 10.08.2020).

# Thich Thanh Tu, My Entire Life, Ho Chi Minh City 2000, s. 33.

“ Thich Thanh TU, Tron mét doi tér [ Cate moje zyciel], czesé: Nguyén vong cua to1
[Moge dgzenia], wyktad w klasztorze Triac Lam w dn. 5.02.2000, s. 3.


http://thientongvietnam.net/kinhsachthike/dirs/duongloituTrucLam/DuongLoiTuTrucLam.pdf
http://thientongvietnam.net/kinhsachthike/dirs/duongloituTrucLam/DuongLoiTuTrucLam.pdf
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Thich Thanh T aktualnie angazuje si¢ w dziatania na rzecz niepodle-
glosci i stabilnos$ci Wietnamu oraz dazy do tego, aby buddyzm wietnamski
posiadat swoj wiasny charakter, a nie byt tylko kopia buddyzmu chinskie-
go. Przekonany, ze buddyzm w Wietnamie byt zalezny od kultury Chin,
o czym $wiadcza chinskie praktyki recytacji imion Buddy (charaktery-
styczne dla tradycji Czystej Krainy) i teksty buddyjskie w jezyku chinskim,
Thich Thanh Tt zdecydowat si¢ odnowic czysto wietnamska lini¢ zen trac
lam. Jak stwierdzit:

Wsrod wszystkich szkot zen w Wietnamie trac lam jest jedyna
szkoty zatozong przez Wietnamczyka, ktory byl rowniez krélem.
Wietnamski patriarcha doskonale rozumial najlepsze wietnamskie
obyczaje, nawyki i aspiracje, dlatego najlepiej rozumiat potrzeby
wietnamskich buddystow i potrafit skutecznie ich uczy¢.

Aktualnie Thich Thanh TUu zmienit istniejace przepisy klasztorne (np.
tlumaczenie i studiowanie sutr w jezyku wietnamskim, odejscie od prak-
tyk tradycji Czystej Krainy, odtajemniczenie koanéw, nacisk na medytacje)
i uzywa obecnego latynowietnamskiego pisma (quoc ngt) we wszystkich
rytuatach w swoich klasztorach.

W 2002 r. Thich Thanh Tu odbudowat pagode Tric Lam Yén Tu
(il. 49), klasztor w pétnocnym Wietnamie, ktory zostat zbudowany w 1293 r.
przez krola Trin Nhan Ténga. Ta pagoda byta jedng z najwainiejszych
i najwigkszych swigtyn w systemie trac 1am. W 2004 r. Thich Thanh Tu
przebudowat klasztor Sung Phuc w Ha Noi (il. 50) i przygotowat sale me-
dytacyjng dla 600 oséb. W 2005 r. na gorze Tam Dao zbudowano klasztor
Tay Thién Trac Lam, na fundamencie jednej z trzech najstarszych swiatyn
o nazwie Thién An Thién Tu. Edukuje on obecnie 250 studentéw w wie-
ku od 14 do 18 lat. Klasztory Tay Thién Truc Lam, Trac Lam Yeén T,
Trac Lam Da Lat to trzy najwigksze obiekty w systemie tric 1am. Ponadto
w ramach zen trac lam zbudowano wiele klasztoréw i swigtyn w innych

4 Tdem, Thién Vién Tritc Lam Da Lat, wyktad z okazji otwarcia klasztoru Truc Lam
Da Lat, Da Lat 1997, s. 1.
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panstwach — w Stanach Zjednoczonych, Kanadzie, Francji, Niemczech
i Australii2.

3.2. Doktryny trac lam w XX w.

Glowne idee systemu zen tric lam czyli: wietnamizacja buddyzmu,
samoobserwacja i samoswiadomos$¢, niedualna natura rze-
czywistos$ci oraz demitologizacja buddyzmu, zostaly opisane przez Thich
Thanha T w jego pierwszej ksiazce Wietnamski zen pod koniec XX wieku®.

Glowna idea renesansu zen truc 1am polegata na powrocie do praktyk
buddyjskich z okresu panowania dynastii Tran, a wigc pozbawionych chini-
skich elementéw (wietnamizacja) oraz oczyszczonych z licznych zabobo-
néw (demitologizacja). Mistrz nie akceptowat sytuacji, w ktorej glow-
nym zajeciem mnichow byto odptatne odprawianie magicznych rytuatow
pogrzebowych i noworocznych czy tez oczyszczanie doméw ze zlych du-
chéw. Mnisi mieli mnéstwo pracy, poniewaz ludzie szukali pomocy, szcze-
$cia i ochrony z zewnatrz (od Buddy, od $wigtych, od nadprzyrodzonych
mocy, od duchéw przodkéw, a nawet od duchéw smoka i tygrysa); wierzyli,
ze im wigcej zaplacy ,datkéw dla Buddy”, tym wigcej otrzymaja duchowego
wsparcia. Wedtug Thich Thanh T takie praktyki sa sprzeczne z naukami
buddyjskimi, w zwigzku z czym zakazal on mnichom ich odprawiania.

Poniewaz we wszystkich buddyjskich szkotach i uczelniach w Wietnamie
wprowadzono obowigzkowa nauke jezyka pali i chinskiego, aby mnisi mogli
studiowa¢ sutry i starozytne pisma, mistrz zaczat thumaczy¢ sutry na jezyk
wietnamski oraz pisal wlasne teksty. Przez cale zycie przethumaczyt wiele
sutr, napisat kilkadziesiat ksiazek, udzielit wielu komentarzy, wyktadat bud-
dyzm w klasztorach, szkotach i na uniwersytecie. Wszystkie jego nauki zo-
staly spisane, nagrane i opublikowane w jezyku wietnamskim, a wigkszo$¢
z nich jest dostepna w Internecie.

2 Ky Yéu 50 Nam Thién Vién Chon Khong 1966-2016, s. 189.
% Thich Thanh T, Vietnamese Zen in the Late Twentieth Century, thum. Toan
Kien et al., Bonsall 2002.
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Poniewaz Thich Thanh TU postanowit odnowic i kontynuowacé tradycje
zen truc 1am z XIII w., aktualnie ktadzie nacisk na typows dla tamtego okre-
su samoobserwacj¢ podczas medytacji. Thich Thanh Tu podkresla, ze tylko
dzigki samo$wiadomosci i samoobserwacji praktykanci moga poznac
siebie i dostrzec nature buddy w sobie. Stwierdza: ,Samoobserwacja jest pa-
trzeniem w glab siebie, rozpoznawaniem natury buddy w sobie. Budda jest
oswieceniem, a o$wiecenie musi by¢ osiagnigte wewngtrznie, jesli poszukuje
si¢ go na zewnatrz, to nigdy si¢ go nie odnajdzie™. Dzigki samoswiadomo-
sci adept moze rozpozna¢ $wietlista nature umystu zastonietg przez ludzkie
iluzje, dyskryminujace myslenie i aktywnos¢ emocjonalng. Thich Thanh
Tu przypomina buddystom, ze nalezy praktykowa¢ wewnetrzng madrosé
poprzez odczuwanie w sobie, a nie poprzez recytowanie stow; nigdy nie na-
lezy probowa¢ szukaé poza swoim ciatem. Przypomina takie o nietrwatosci
i ostatecznej naturze umystu (ze kazdy potencjalnie jest budda):

Musimy mie¢ odwage przyjrzec si¢ rzeczywistosci naszego cia-
fa i rzeczy wokot nas, aby uswiadomic sobie, ze wszystkie one s3
tymczasowe i nietrwale, sa utworzone przez uwarunkowania, stale
zmieniajg si¢ i dlatego wszystkie sg iluzoryczne. Nasz wihasny pier-
wotny umyst (natura buddy) jest jedyna rzecza trwala, bez narodzin
i bez $mierci, ale wszyscy o tym zapomnieliémy. Musimy stara¢ si¢
by¢ nieustannie w jednosci z naturg buddy, nie roziaczac si¢ z nig
ani na chwilg®.

Mistrz twierdzi rowniez, ze kazdy jest odpowiedzialny za swoj los i prze-
znaczenie, nikt inny nie moze przeja¢ za kogos uwarunkowan karmicznych.

“ Thich Thanh T, Hoa V6 Uu, t. 2, [Kwiat asioka, cz. 2], Ho Chi Minh City 2000,
s. 69: Phan quan tw ky la soi sdng lai chinh minh, nban ra éng Phdt noi chinh minb,
khong phai tir bén ngoai ma duoc. Phat la gide, ma gidc khéng ai dem dén duworc, phai tir
tdm minb phdt ra. Chiing ta tu la xoay lai tdm minb, cho tim o bén ngoai thi khéng bao
gio duwge gide ngd. Nén néi bdt ting tha dac” la khong tir ngoai maduwoc; [wyktad wy-
gloszony 23.07.2000 w buddyjskiej szkole Phé Da, [on-line:] https://www.dieungu.
org/images/file/ TZClop1 GOQgQAL8Q/hvouu-2.pdf (dostep: 10.08.2020).

% 1dem, Xudn Trong Cira Thién, t. 1-3 [Przestanie podczas Tet do spotecznosci zen,
cz. 1-3], Ho Chi Minh City 2005, s. 4, [on-line:] https://www.dieungu.org/ima-
ges/file/Bj-op51G0QgQAGUY/xuantrongcuathien-123.pdf (dostep: 10.08.2020).
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Kazdy tez moze osiagna¢ przebudzenie bez wzgledu na pte¢, pozycje spo-
feczna czy inteligencje. Wedlug mistrza nalezy praktykowa¢ zwigzek miedzy
intuicyjng madroscig i racjonalnym rozpoznaniem iluzji, aby osiagnac stan
najwyzszego przebudzenia (s. bodhi); trzeba wlozy¢ wysitek w uwolnienie
od catego przywigzania i uspokojenie mysli, aby umozliwi¢ ujawnienie si¢
nieuwarunkowanego stanu $wiadomosci®.

Thich Thanh Tt w jednym ze swoich wyktadéw wyjasnit koncepcje nie-
dualnej (pustej) natury rzeczywisto$ci za pomocg znanego cytatu:
»forma jest pustks, a pustka jest formg”, pochodzacego z Sutry Serca, jednego
z podstawowych tekstow stosowanych w praktyce w tradycyjnym zen®.

Zjawisko (forma) powstaje warunkowo w oparciu o wiele czynni-
kow, dlatego samo w sobie nie istnieje, jest przemijajace i nietrwa-
fe. Jezeli zaistniejg wszystkie warunki, zjawisko powstaje i istnieje,
jednak gdy brak uwarunkowan — zjawisko znika. Wiec istniejace
zjawisko jest jedynie istniejacym zwigzkiem uwarunkowan i dlatego
jest puste. Nawet jezeli je spostrzegamy, nie jest prawdziwe®™.

Innymi stowy, zadne zjawiska nie powstaja samoistnie, ale dzigki wielu
czynnikom potaczonym warunkowo (np. woda istnieje tylko przez potacze-
nie wodoru i tlenu); gdy nie ma warunkéw (wodoru i tlenu), to zjawisko
(woda) znika — dlatego jest iluzoryczne. Podobnie dwoisto$¢ zjawisk: forma

% Tdem, Hoa V6 Uu, t. 2, s. 63: 6 tri tué mot tbcfy duoc chan ly. C6 tri tué méi ngo dao.
D6 la diém then chot, la can ban trén con duong tu tap dé duoc gidc ngo giai thodt.

7" Zob. E. Conze, The Prajiiaparamita-brdaya Satra, [w:] idem, Thirty Years of Bud-
dhbist Studies: Selected Essays, Oxford 1967, s. 150; M. Mejor, op. cit., s. 269-271.

#® Thich Thanh T, Xuin Trong Cita Thién, t. 1-3, s. 127: sic chdt c6 la do duyén
hop ma c6. Bot duyén bop ma cd, nén né cé ma khong phai tir ¢d, do nhiéu yéu 16, nhiéu
nguyén nhan bop lai thanb. Do nhiéu thir hop thanh, nén né khong cé cdi thé c6 dinb ciia
nd. Khéng cd thé ¢é dinb cia né ma tiry duyén. Du duyén thi bop, hop goi la cd, thiéu
duyén thi tan, tan goi la khéng. Vay thi cdi bién 6 cia nd la cdi bién ¢é cua duyén, cho
khong c6 cdi tw tdnb, boi khong c6 tw tdnb nén néi la khong.
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i pustka, zdrowie i niezdrowie, dobro i zto, istniejace i nieistniejace, jest
iluzoryczna®.

W swoich pouczeniach mistrz czesto cytuje dostownie fragmenty z wier-
szy kréla Trin Nhin Ténga, np. By nie byé, uwypuklajac w ten sposob
ogromng rados$¢ towarzyszaca widzeniu zjawisk doktadnie takimi, jakimi sa,
gdy pozostajemy wolni od postrzegania dwoistosci:

By¢, nie by¢, by¢, nie by¢.
Nieszczg$cie, smutek, wspofczucie.
Odetnij si¢ od kazdego splatania
Zachwyt nadejdzie wszgdzie™.

Warto zaznaczy¢, ze w trakcie studiowania sutr Thich Thanh T uznat,
ze wigkszo$¢ buddystow zle rozumiata koncepcje ,pustki” (s. Sanyaza,
w. tdnh kbéong). Aby to zmieni¢, mistrz w swoim nauczaniu przywolywat
wiele przykladow, np.: sterta piasku powstaje z wielu ziarenek sypanych
przez cztowieka, ale jesli wiatr zawieje (zmiana warunkéw), sterta zniknie.
Czyli wraz ze zmiang warunkow (wiatr wieje/nie wieje) sterta piasku po-
wstaje lub znika. Czy sama w sobie sterta piasku istnieje? Gdyby istniata,
sypanie przez cztowieka piasku nie byloby potrzebne. Innym przyktadem
jest ksiezyc odbijajacy sie w wodzie jeziora. Czy ksiezyc jest w wodzie? Jesli
kto$ mowi ,tak”, to jest to nieprawda, bo to tylko odbicie ksiezyca. Jesli ktos
mowi ,nie”, to tez jest nieprawda, bo jego oczy widza ksiezyc w wodzie. To,
co widzimy wigc (odbicie ksigzyca), nie jest prawdziwe, dlatego jest puste.

W wyktadzie udzielonym w klasztorze Thudng Chiéu w 2000 r. Thich
Thanh Tu wyjasnit doktadnie koncepcje pustki (w. tdnh khong) i absolut-
nej pustki (w. chdn kbéng). Podczas gdy ,pustka” jest bardziej terminem
filozoficznym, ,absolutna pustka” jest bardziej terminem psychologicznym,
bo dotyczy natury umystu. Kiedy umyst zostanie wyzwolony od zmystow,

¥ Nguyen Thuy Loan, New Buddhist Movements and the Construction of Mythos:
The Tritc Lam Thién Sect in the 20th Century Vietnam, [doktorat], University of the
West, Rosemead 2019, s. 118.

% Thich Thanh T, Tam T6 Triic Lam |Pierwszych trzech patriarchéw Triic Lam),
Da Lat 1996, s. 59, wiersz Hiru Cii, Vo Cii: Cau Cd cdu Khong, Pau dau xdt xdt, Cit
diirt long thong, Ny kia thong suot.
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nie ma kontaktu z rzeczywisto$cig poprzez zmysly, wtedy ujawnia si¢ ab-
solutna pustka (czysty umyst)*'. Pustka nie istnieje realnie, jednak istnieje
absolutna pustka. ,Dwoistosc¢ separacji jest tymczasowo wykorzystywana
w codziennym zyciu. Wszystkie dualizmy s3 jednak tymczasowe, a nie state,
i nie odzwierciedlaja pozadualnej prawdziwej natury rzeczywistosci”*.
Kolejng charakterystyczng cechg nauk Thich Thanha Tu jest demito-
logizacja buddyzmu. Poniewaz sutry mahajany sg trudne do zrozumienia,
buddyjscy mistrzowie czgsto nie potrafili poda¢ racjonalnych wyjasnien za-
wartych w sutrach wypowiedzi, co sprawito, ze nauki dharmy zaczely by¢
postrzegane jako mity, a buddyzm wielu ludziom wydawat si¢ tajemniczy.
Przyktadem moze by¢ opis, jaki znalez¢ mozna w Sutrze lotosu. Przedstawia
on Budd¢ medytujacego w pozycji lotosu, a z miejsca miedzy jego brwiami
emituje swiatto, o ktorym si¢ moéwi, ze jest zamieszkiwane przez bodhi-
sattow. Niewielu ludzi rozumie, ze $wiatlo jest symbolem wiedzy, a jego
emanacja migdzy brwiami oznacza wolno$¢ od postrzeganej dwoistosci. Jesli
madro$¢ zostanie uwolniona od spostrzeganej dwoistosci, to mozna dojrze¢
koto sansary, mozna widzie¢ cykl przyczyn i skutkow wszelkich zjawisk,
ktore wiktajg ludzi w koto karmana. Demitologizacja zen polega wigc na
odejsciu od praktyk tradycji Czystej Krainy, odwotujacych si¢ do nadprzyro-
dzonych mocy poprzez recytacje imienia Buddy Amitabhy lub bodhisattwy
Awalokiteswary, jak réowniez od przepojonych magia rytualnych prakeyk
mantrajany i wadzrajany petnych stownych zakle¢. Demitologizacja polega
rowniez na rezygnacji z rozwigzywania koanow, ktorych w szkole zen lam
te (ch. linfi) byto az 1700%. Jedna z czterech funkcji koanu w medytacii jest
zniszczenie racjonalnego intelektu i wprowadzenie ucznia w skrajne napigcie

' Idem, Hoa V6 Uu, t. 4, [Kwiat asioka, cz. 4], s. 93-94; wyklad: Tinh Khéng va Chin
Khéng [Pustka i absolutna pustkal.

2 Idem, Xudn Trong Cita Thién, t. 1-3 [Przestanie podczas Tet do spotecznosci zen,
cz. 1-3], wyktad Phdp Mén Khong Hai [Doktryna niedualnosci], s. 129.

% Thién Phac, Zen in Buddhbism, t. 1, b.m.w. 2018, s. 379, [on-line:] https://
dieungu.org/images/file/L.GKz_48c1QgQANUI/zen-in-buddhism-tap-i.pdf (do-
step: 10.08.2020).
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psychiczne™, celem wyjscia poza dyskursywny intelekt. Jednak czgsto koan
pozostawal tajemniczy i niezrozumialy dla praktykujacego.

Ktadac wigkszy nacisk na proces medytacji i studiowania sutr niz na tra-
dycyjna metode koanéw, Thich Thanh Tu w swoich klasztorach wprowa-
dzit cztery sciezki praktyki medytacyjnej oraz system nauki sutr. W zwigzku
z tym przethumaczyt liczne teksty na jezyk wietnamski, znacznie uprasz-
czajac i racjonalizujac niezbedne pisma $wigte, w tym legendarne dialo-
gi i koany, ktore udostepnit nie tylko swoim uczniom, ale takze ogotowi
spoleczenstwa.

3.3. Cztery metody praktyki medytacyjnej tric [am w XX w.

Mimo ze praktyka medytacyjna we wspotczesnym tric lam opiera si¢ na
naukach zen z XIII w., to Thich Thanh TU nie nasladuje historycznych
praktyk buddyjskich w catosci, lecz jedynie te, ktore w jego opinii najlepiej
pasujg do wspolczesnej sytuacji. Zgodnie z tym stwierdzit:

Korzystanie ze starych dobrych do$wiadczenn i stosowanie ich do
wspotczesnych sytuacji jest pomocne. Ale $ciste podporzadkowanie
prakeyki tradycyjnym wytycznym stanowi zacofanie. Wybralismy
i przedstawilismy dobre doswiadczenia zgromadzone w buddyzmie
od ery dynastii Trin do czaséw wspétczesnych, aby umozliwi¢ lu-
dziom dokonywanie wilasnych wyboréw w praktyce, ktore najbar-
dziej pasuja do nich. Nie chcemy przenosi¢ catej epoki buddyzmu
Trin, zmuszajac wspotczesnych ludzi do sztywnego przestrzegania
tradycji®.

Kierujac si¢ powyzszymi dwiema gltownymi zasadami, Thich Thanh Tu
opracowat i wprowadzit cztery metody praktyki medytacyjne;.

% Ibidem, s. 381; zob. takie C. G.Jung, Foreword to Suzuki’s ,Introduction to Zen
Buddhbism”, [w:] Collected Works of C.G. Jung: Psychology and Religion: West and
East, t. 11, Princeton 1969, s. 539.

55 Thich Thanh T, Ba Vin Dé Trong Dai Trong Dot Tu Cia To, s. 45.
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Pierwsza metoda polega na uspokojeniu umystu, czyli byciu $wiado-
mym fatszywych mysli bez podazania za nimi. Aby osiagna¢ uspokojenie,
praktykanci musza koncentrowa¢ si¢ na samoobserwacji, by pozna¢ falszywe
formy, ktore skladaja sie z roznych uwarunkowan i zastaniajg prawdziwy
»skarb” istniejacy w kazdym cztowieku. Druga metoda odnosi si¢ do umy-
stu niewegdrujacego na zewnatrz, czyli $wiadomej koncentracji na
procesach wewnetrznych i samoobserwacji, zamiast podazania za zmystami.
Polega ona na zatrzymaniu umystu, ktory rozpoznat juz fatszywe formy na
pierwszej $ciezce i za nimi dhuzej nie podaza. Trzecia metoda dotyczy po-
strzegania niedualnosci: obecny mistrz podkresla, ze dualizm myslenia
jest przyczyng uwigzienia cztowieka w cyklu sansary. Wolno$¢ od postrzega-
nia dualnosci jest podstawa buddyzmu zen i rdzeniem buddyzmu truc lam.
W czwartej metodzie medytacji pustki podkresla sig, ze skupienie na
fatszywej formie prowadzi do diugiego przebywania w sansarze: , Wszystkie
formy na calym $wiecie sg nierealne i fatszywe; jesli usuniesz iluzje, wtedy
pierwotna natura umystu ukaze swoja czystos¢™¢. Czwarta metoda polega
na zyciu w zgodzie z naturg buddy, gdy nic nie moze juz dotyka¢ pierwotne-
go umystu praktykanta. Zycie wtedy jest proste i piekne, nalezy zy¢ w har-
monii ze wszystkim, co nadchodzi. Ostatni etap jest rowniez przedstawiony
w ostatnim obrazie z zestawu dziesigciu obrazoéw zen: Oswajanie byka opi-
suje cztowieka kroczacego po odkryciu swojej prawdziwej natury umyshu.
Techniczne aspekty medytacji, krok po kroku wraz ze zdjgciami, mistrz
przedstawil w podreczniku dla praktykujacych™ oraz w powazniejszej pracy
o bardziej naukowym charakterze™.

W ramach dziatan zmierzajacych do demitologizacji buddyzmu zen
Thich Thanh Tu ograniczyt w swoich klasztorach stosowanie rytuatow
i zanegowal zabobonne myslenie. Na ten temat pisze:

* P.B. Yampolsky, The Platform Sutra of the Sixth Patriarch, New York 1967, s. 9.

7 Thich Thanh T, Method of Meditation, Da Lat 2019.

8 Tdem, The Practicing Method of Vietnamese Zen, Truc Lam Yen Tu Zen Monastery,
Da Lat 2002.
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Przesad to $lepa wiara, ktéra doprowadza ludzi do szalenstwa.
Ci, ktorzy opowiadajg si¢ za przesadami, sprawiajg, ze $wiat sta-
je si¢ chaotyczny, a spoteczenstwo cofa si¢ do zamierzchlych cza-
sow. Prawdziwa religia czy tez cywilizowany naréd nie powinny
pozwala¢, aby przesady przenikaly do spoteczenstwa. Ubolewam,
ze przesady nadal s3 powszechne w wietnamskich spotecznosciach
buddyjskich. [...] Buddyzm opowiada si¢ za racjonalng wiara i ni-
gdy nie akceptuje przesadow. Niektorzy buddysci, ktorzy nie mieli
wystarczajacej wiedzy buddyjskiej, prezentowali praktyki ludowe
jako buddyijskie, utrwalajac tym samym niektére nieporozumienia
na temat religii. Prawdziwi buddysci powinni odwaznie odrzuci¢ te
niewlasciwe praktyki, odwaznie i zdecydowanie miazdzac wszystko,
co zmniejsza wartos¢ buddyzmu®.

Thich Thanh Tu opisat zestaw niewtasciwych praktyk, ktore uwaza
zabobonne, a ktore sa gleboko zakorzenione w kulturze wietnamskiej

ze wzgledu na kult przodkéw. Nalezg do nich: przepowiadanie przysztosci,

astrologia, stawianie horoskopow przez lanie wosku i fazy ksiezyca, wyli-

czanie szczesliwych i nieszezesliwych dat w kalendarzu, seanse medium czy

pal

enie papierowych pieniedzy®. Wszystkie nauki w oryginale s3 dostepne

w ksigzkach Thich Thanh TUu® w jezyku angielskim oraz jego nastepcy
Thich Thong Phuonga®.
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Idem, Mé Tin, Chanb Tin [Przesqdy i racjonalna wiara], Thudng Chiéu Mona-
stery, Ho Chi Minh City 2009, [on-line:] http://thuongchieu.net/index.php?optio-
n=com_content&view=article&id=2090:chanhtinmetin&catid=58:ppcanban&Ite
mid=330 (dostep: 15.09.2020).

The Truc Lam Zen Monastic Regulations, Truc Lam Yen Tu Zen Monastery, Da Lat
2017.

Zob. Thich Thanh T'w, Buddhism for Beginners, Truc Lam Yen Tu Zen Mona-
stery, Da Lat 1999; idem, The Source of Buddhist Dharmas, Truc Lam Yen Tu Zen
Monastery, Da Lat 1989.

Thich ThongPhwong, Tran Nban Tong and Truc Lam Zen Lineage, Truc Lam
Yen Tu Monastery, Da Lat 2019; idem, Every Step Is Peace and Joy, Hanoi 2018.
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4. Zakonczenie

W artykule starali$my si¢ przedstawi¢ specyfike buddyzmu wietnamskiego,
koncentrujgc si¢ na unikalnej formie buddyzmu zen trac lam, uksztatto-
wanej na tle wydarzen historycznych i dazen niepodleglosciowych naro-
du wietnamskiego. Siggnelismy jednak nie tylko do czaséw historycznych,
ale ukazaliSmy tez wspolczesny kontekst polityczny odrodzenia buddyzmu
w Wietnamie w czasach komunistycznych®. Rozwdj wietnamskiego bud-
dyzmu wigzat si¢ z transmisja roznych wartosci kulturowych i filozoficznych
na przestrzeni wielu pokolen, o czym mozna szerzej poczyta¢ w ksigzce
Buddbisms in Asia: Traditions, Transmissions, and Transformations*'. Moi-
na rozdzieli¢ okres buddyzmu tradycyjnego, o ktérym pisze Nguyén Cuong
Tu®, od buddyzmu wspotczesnego, zaprezentowanego w zbiorowym opra-
cowaniu Modernity and Re-enchantment: Religion in Post-revolutionary
Vietnam®®.

Warto podkresli¢, ze Thich Thanh T jest wietnamskim mistrzem zen,
ktory zreformowat zen i doprowadzit do jego odrodzenia w Wietnamie.
Najstynniejszy wietnamski mnich Thich Nhat Hanh natomiast istotnie
przyczynit si¢ do rozwoju wietnamskiego zen za granica: we Francji, Kana-
dzie, USA i Australii. Podstawowa réznica migdzy ich nauczaniem polega
na technice medytacji: Thich Thanh Tu naucza medytacji w klasycznej
pozycji petnego lotosu bez ruchu, a Thich Nhat Hanh wprowadzit relak-
sacyjng medytacje w ruchu i napisal ponad sto ksigzek w jezyku wietnam-
skim i angielskim (sa dostepne w Internecie®’).

¢ Temat ten szerzej zostal przedstawiony w ksigzce autorstwa Shawna Fredericka

McHale’a (zob. S. F. McHale, Print and Power: Confucianism, Communism, and
Buddhbism in the Making of Modern Vietnam, Honolulu 2008).

Buddbisms in Asia: Traditions, Transmissions, and Transformations, red. N. S. Bra-
sovan, M. M. Soong, New York 2019.

% Nguyen Cuong Tu, Zen in Medieval Vietnam: A Study and Translation of Thién
Uyén T4p Anh, Honolulu 1998.

Modernity and Re-enchantment: Religion in Post-revolutionary Vietnam, red. P. Tay-
lor, Singapore 2007.

67 Zob. www.langmai.org (dostep: 20.09.2020).

64

66
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Na zakonczenie pragniemy dodaé, ze osobiscie przebywaliSmy prawie
miesigc na terenie wietnamskiego klasztoru zen truc lam w Da Lat i Yén
Tw w2008 r. (il. 51a-b). Byliémy pierwsza grupa obcokrajowcow, ktora
uzyskata zgode wladz wietnamskich na trzytygodniowy pobyt. Pobyt 6w
szczegotowo opisalismy w innym artykule®.
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Abstract

Buddhism in Poland: Religious Associations and Communities

The paper Buddhism in Poland: Religious Associations and Communities provides
an overview of the main Buddhist communities developing in Poland
since the mid-1970s. The author focuses on Zen and Tibetan Buddhist

communities, and their efforts to create institutionalized structures.

Keywords: Buddhist communities, Buddhist associations, Zen communities,
Tibetan Buddhism communities

Stowa kluczowe: wspolnoty buddyjskie, buddyjskie zwiazki, wspoélnoty zen,
wspolnoty buddyzmu tybetanskiego

Cho¢ zainteresowanie buddyzmem w Polsce odnotowujemy od ponad
stu lat, to skupiato si¢ ono gtéwnie wokét jego filozofii i czesto wynikato
z prowadzonych badan naukowych danego naukowca-badacza. W formie
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zorganizowanych wspolnot wyznaniowych buddyzm pojawia si¢ znacznie
pozniej. Poczatki istnienia grup buddyjskich w Polsce w obecnym ksztat-
cie przypadaja na lata siedemdziesigte ubieglego wieku. Jedna z pierwszych
wspolnot skupita si¢ wokot malarza Andrzeja Urbanowicza (1938-2011),
ktory w swoim katowickim mieszkaniu zainicjowat spotkania potaczo-
ne z praktyka medytacyjng. Nauczycielem tej grupy zostat Philip Kapleau
(1912-2004). Poczatkowo udzielat on instrukeji droga korespondencyjna,
w 1975 r. pojawit si¢ za$ osobiscie. Jednak juz przed przyjazdem nauczyciela
grupa ta intensywnie praktykowata, organizowano nawet odosobnienia me-
dytacyjne. Wsrdd uczestnikéw spotkan byto wielu artystow, malarzy, kilka
osob przyjezdiato tez z Krakowa. W 1980 r. praktykujacy zarejestrowali sig
jako Zwiazek Buddystow Zen ,Sangha”, tworzac pierwsza formalng organi-
zacje buddyjska w Polsce. Po przeobrazeniach i zmianie nazwy (obecnie to
Zwigzek Buddystow Zen ,Bodhidharma”), a takze po $mierci pierwszego
nauczyciela, Philipa Kapleau, grupa ta dziata w dalszym ciagu. Na swojej
stronie internetowej podaja, ze

tworzymy wspolnote ludzi praktykujacych zen wstylu taczacym
aspekty tradycyjnych buddyjskich szkot soto i rinzai pod kierun-
kiem Rosi Sunyi Kjolhede. Kontynuujemy tradycje buddyzmu
zen w linii nauczania rosiego Kapleau, aby przebudzi¢ si¢ do Praw-
dziwej Natury wszelkich zjawisk, ktora jest petna i catkowita sama
w sobie!.

Od roku 1985 ich gtéwna siedziba jest $wigtynia w Falenicy.

Nie wszyscy uczestnicy katowickich spotkan czuli si¢ na nich komforto-
wo. Dla niektorych klimat byt ,ostry i sztywny”, jak wspomina Aleksandra
Porter, inni natomiast nie odnajdywali si¢ w gronie artystéw dyskutujacych
w przerwach glownie o malarstwie. Styl prakeyki byt bardzo rygorystyczny,
wymagano catkowitego bezruchu w czasie sesji medytacyjnej, wielu wigc nie
satysfakcjonowata taka forma zaangazowania. Nie chcac rezygnowac z bud-
dyzmu, zaczeli szuka¢ nowych, whasnych drog.

! Zob. Zwigzek Buddystow Zen ,Bodhidharma” [on-line:] http://www.buddyzmzen.
pl/p/o-nas.html (dostgp: 1.11.2021).



resowal si¢ buddyzmem tybetariskim i skupit wokoét siebie wielu praktyku-
jacych. Ci za$ wyznawcy, ktorzy chcieli nadal pozosta¢ przy zen, zaprosili do
Polski koreanskiego mistrza Seung Sahna (1927-2004) i rozpoczeli prak-
tyke w ramach Stowarzyszenia Buddyjskiego Zen Czogje. Przeobrazito si¢
ono w Szkote Zen Kwan Um. Na internetowej stronie szkoty mozemy prze-
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Whadystaw Czapnik (1927-1988), jeden z uczestnikéw katowickich spo-
tkan, po lekturze Tybetariskie Ksiggi Zycia i Smierci (Bardo Thodol) zainte-

czytac, ze:

zwalajacych zapoznac si¢ ze stylem nauczania szkoly. Przytocze tu jedna
z nich zatytutowang Stac sig cztowiekiem, ktora jest jednoczesnie wstgpem

Szkota Zen Kwan Um jest miedzynarodows organizacja, skupiaja-
ca ponad sto o$rodkéw i grup zatozonych przez Mistrza Zen Seung
Sahna, pierwszego koreanskiego mistrza zen mieszkajacego i na-
uczajacego na Zachodzie. Celem szkoly jest uczyni¢ prakeyke bud-
dyzmu zen dostgpna dla coraz wigkszej liczby uczniow na calym
swiecie.

Sercem szkoly Kwan Um jest codzienna prakeyka, ktora si¢ od-
bywa w o$rodkach i grupach rozmieszczonych w Ameryce Pétnoc-
nej i Potudniowej, Europie, Australii, Afryce Potudniowej i Azji.
Uczniowie i goscie pracujg, medytujg i jedza razem, stopniowo osig-
gajac przejrzysty i wspolczujacy umyst, ktory z chwili na chwile jest
w stanie pomoc wszystkim istotom?.

Na stronie mozemy tez znalez¢ kilka méw dharmy Seung Sahna, po-

do dalszych nauk:

Jesli przyjrzysz si¢ blizej ludziom w dzisiejszym $wiecie, zauwa-
zysz, ze nie s3 to ludzkie istoty. Nie zachowuja si¢ jak ludzkie isto-
ty. Jezeli cztowiek zachowuje si¢ whasciwie, wtedy on czy ona staja
si¢ prawdziwymi ludzkimi istotami. Chwila po chwili, co robisz?
W jaki sposob ocalasz wszystkie istoty od cierpienia?

Przychodzimy na ten $wiat z pustymi rekami. Co robimy w tym
swiecie? Dlaczego przyszliémy na ten $wiat? To ciafo jest pustg rze-

2

Zob. Szkota Zen Kwan Um, [on-line:] https://www.zen.pl/szkola-zen-kwan-um/
(dostgp: 1.11.2021).
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czg. Czym jest ta jedna rzecz, ktora nosi to ciato dookota? Skad
przychodzi? Musisz to zrozumie¢, musisz to odnalezé. Wiec je-
8li chcesz to znalezé, musisz zapytaé siebie: ,Kim jestem?”. Zawsze
utrzymuj [sic!] to wielkie pytanie. My$lenie musi znikna¢. Musimy
odsung¢ cate myslenie, odcig¢ nasze myslenie. Wtedy nasza praw-
dziwa natura pojawi si¢, nasz prawdziwy umyst pojawi si¢.

W tym $wiecie, ilu ludzi naprawde chce praktykowacé? Wie-
lu ludzi nie praktykuje wcale, walcza dzien i noc, i przez caly dzien
trenujg swoje pragnienia, swoja zto$¢, swoja ignorancje. Kiedy stra-
cisz to ciato, nie masz niczego, co mogtbys zabra¢ ze soba. Kiedy to
ciato zniknie, co zabierzesz ze soba? Co zrobisz? Dokad pojdziesz?
Nie wiesz, prawda? Jesli to ,nie wiem” jest jasne, wtedy twoj umyst
jest takze jasny, wtedy takze to miejsce, dokad si¢ udasz, jest jasne.
Wtedy zrozumiesz swoja pracg, zrozumiesz, dlaczego przyszedtes na
ten $wiat. Zrozumiesz, co robisz na tym swiecie. Kiedy to zrozu-
miesz, mozesz sta¢ si¢ ludzky istota’.

Opatka warszawskiej szkoly do 2014 r. byta wspomniana wezesniej Alek-
sandra Porter (ur. 1953). W 1992 r. otrzymata ona pozwolenie na samo-
dzielne nauczanie od Seung Sahna, a nastgpnie przeszta trening dla nauczy-
cieli zen w Polsce i USA. W 2006 r. otrzymata przekaz dharmy od mistrza
zen Wu Bonga i przyjeta nowe imie: Bon Shim — ,Pierwotny Umyst”. Jest
nauczycielka prowadzaca w kilku osrodkach i grupach w Polsce, a takze po-
drézuje i naucza w catej Europie i USA. Obecnie opatem szkoly w Warsza-
wie jest Robert Baczyk (Bon Gak, ur. 1970), natomiast najwyisza wladza
szkoly jest Rada Mistrzow ztozona z wszystkich czterech polskich mistrzow
zen i mistrzow dharmy.

Kolejnym nauczycielem zen, ktory odwiedzit Polske i wokot ktore-
go zgromadzila si¢ grupa uczniéw, jest Genpo Sensei (Dennis Merzel,
ur. 1944), uczeni mistrza Maezumiego (Hakuyt Taizan Maezumi, 1931-
1995). Uczniowie s3 skupieni w grupie Sangha Kanzeon, ktérej gtéwnym
nauczycielem w Polsce byla niezyjaca juz roshi Malgorzata Braunek (1947-
2014), znana i lubiana aktorka. Obecnie funkcje te petni roshi Andrzej

3 Mistrz Zen Seung Sahn, Staé sig cztowiekiem, [on-line:] https://www.zen.pl/dhar-

ma-2/stac-sie-czlowiekiem-mistrz-zen-seung-sahn/ (dostep: 1.11.2021).
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Krajewski, uzywajacy imienia Getsugen — ,Zamglony Ksiezyc”. Zachgcajac
zainteresowanych do przytaczenia si¢ do grupy, poréwnali zen do samolotu,
ktory wystartowat z Japonii, lecz lecac siggnal Ameryki i Europy. Czytamy:

Lecimy tym samolotem nad Polska i mamy w tym locie swoje kie-
runki. Jeste$my autentycznie zaangazowani w praktyke zen i poszu-
kujemy jej sedna. Nie udajemy Japornczykow. JesteSmy otwarci na
ludzi o réznych pogladach i postawach. Doceniamy dorobek innych
tradycji duchowych, szkét i nauczycieli — nie tylko buddyjskich.

Laczymy S$cisle tradycyjny trening zen z zyciem codziennym.
Dokad finalnie dolecimy i jaki bedzie polski i zachodni zen, to za-
lezy od nas. Na naszych oczach iz naszym udziatem powstaje au-
tentyczny zen europejski. Mozesz wzig¢ w tym udzial, a taka okazja
zdarza si¢ raz na tysigc lat’.

Wspdlnote praktykujacych tworza tez uczniowie mistrza Kwonga. Roshi
Jakusho Kwong (ur. 1935) przyjechat do Polski pierwszy raz w 1987 r., za-
proszony przez koreanskiego mistrza Seung Sahna, by wzia¢ udziat w spo-
tkaniu miedzyreligijnym. Osoby, ktére poczuly z nim zwigzek, poprosily,
aby zostal ich nauczycielem. Potem roshi wzigt udzial wraz z nimi w od-
osobnieniu medytacyjnym. Po jego zakonczeniu podjeto decyzje o rejestra-
cji nowej organizacji — Buddyjskiej Wspolnoty Zen Kannon. Od dwudzie-
stu pigciu lat roshi regularnie przyjezdza do Polski, prowadzi odosobnienia
i naucza. Utrzymuje on dobre kontakty z nauczycielami innych tradycji re-
ligijnych, np. czesto spotykat si¢ z niezyjacym juz Tenga Rinpocze, a takze
ojcem Janem Bereza (1955-2011). Odwiedza tez klasztor w Lubiniu.

Opatem szkoly jest roshi Mikotaj Markiewicz (ur. 1959). Jest on do$¢
szczegolnym  przyktadem zachodniego nauczyciela, gdyz podczas ceremonii
przekazania prawa do nauczania byt obecny tzw. swiadek z sotoshu, czyli
przedstawiciel oficjalnych japonskich wiadz linii soto, czcigodny Gengo
Akiba (ur. 1943).

Wymienione powyzej grupy to nie jedyne ze szkot zen, ktore prowa-
dza dzialalnos¢ w Polsce. Nalezy rowniez chocby wspomnie¢ o Zwigzku

4 Polska Sangha Kanzeon, [on-line:] http://www.kanzeon.pl/index.php/o-nas/zen-

-w-polsce (dostep: 1.11.2021).
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Buddystow Czan — grupie praktykujacej wedlug chinskiej linii mistrza
Sheng-yena (Shengyan, 1931-2009), o $wiatyni w Szczecinie Hakubaizan
Sanboin, prowadzonej przez Jeremiego Maslankowskiego (ur. 1958), na-
uczyciela z linii zen soto, o, Wspdlnocie Bez Bram” Mumon-Kai Zwigz-
ku Buddyjskim ,Zen Rinzai” w Rzeczpospolitej Polskiej, o grupie Sangha
Rinzai Zen i jeszcze kilku innych.

Wroémy jednak do buddyzmu tybetanskiego, ktory ma obecnie najwigk-
szg liczbe wyznawcow w naszym kraju, i do Whadystawa Czapnika, dzigki
ktoremu whasnie pojawit si¢ on w Polsce po raz pierwszy. Wiadystaw Czap-
nik uchodzi bowiem za bardzo ciekawa posta¢. Wraz z Janem K. Hadyng
byt zatozycielem Jednoty Braci Polskich, wczesniej petnit funkeje pastora
chrzescijanskich wyznan: adwentystow i metodystow. Gdy zainteresowat si¢
buddyzmem, zaprosit do Polski dunskiego ucznia XVI Karmapy, Olego Ny-
dahla. Ole Nydahl (ur. 1941) i jego zona Hannah (Hannah Nydahl, 1946-
2007) odwiedzili Krakéw po raz pierwszy w roku 1975. Pojawili si¢ wtedy
nowi wyznawcy, w poczatkowym okresie dziatalnosci grupy byli to gtownie
studenci filozofii i pracownicy naukowi. Ole Nydahl zaczat przyjezdzaé re-
gularnie, co najmniej raz w roku, z wykladami i przekazami dotyczacymi
praktyk medytacyjnych. Odwiedzat nie tylko Krakow, ale takze Gdansk,
Warszawe, Poznan. W latach osiemdziesigtych ogromnie wzrosta liczba
osob zainteresowanych jego wyktadami; w kazdym z miast przychodzito na
nie setki stuchaczy. Ole nie tylko nauczal zatozerh buddyzmu, ale przyciagat
stuchaczy charyzma i barwnymi opisami swoich osobistych do$wiadczen,
przygdd i podrozy na Wschod.

By moc oficjalnie zaprasza¢ nauczycieli i organizowaé spotkania, ko-
nieczne bylo stworzenie odpowiednich ram organizacyjnych. Dlatego grupa
podjeta dziatania zmierzajace do rejestracji, co ostatecznie udato si¢ osia-
gna¢ w 1984 r. Grupa zarejestrowala si¢ jako Stowarzyszenie Buddyjskie
Karma Kagyu i w chwili rejestracji liczyta ok. 240 cztonkow i ponad 1000
sympatykow.

Zaczeto zapraszac takze lamow tybetanskich. Jako pierwszy przyjechat
w 1981 r. Ajang Rinpocze (Ayang Rinpoche, ur. 1942), udzielit w Szcze-
cinie nauk pho-wa, czyli przeniesienia $wiadomosci, popularnie zwanych
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y<Swiadomym umieraniem”. W 1984 r. w Krakowie odbyto si¢ spotkanie
z Beru Czientse Rinpocze (Beru Khyentse Rinpoche, ur. 1947), ktory
udzielit abhiszek (inicjacji), tj. upowaznieri do waznych praktyk medytacyj-
nych linii kagju, by polscy buddysci tybetanscy mogli rozpocza¢ formalng
praktyke, zgodng ze zwyczajami panujacymi w szkotach tybetanskich. Ko-
lejnymi lamami odwiedzajacymi Polske byli: Tenga Rinpocze (Tenga Rin-
poche, 1932-2012), regenci szkoly karma kagju, czyli Situ Rinpocze (Situ
Rinpoche, ur. 1954), Dziamgon Kongtrul (Jamgon Kongtrul, 1954-1992)
i Gjaltsab Rinpocze (Gyaltsab Rinpoche, ur. 1954) oraz inni. Przyjezdzali
tez lamowie z innych szkét — Namkhai Norbu Rinpocze (Namkhai Nor-
bu Rinpoche, 1938-2018) ze szkoly sakja czy tez Czime Rigdzin Rinpocze
(Chimé Rigdzin Rinpoche, 1922-2002) ze szkoly ningma — a ich nauki
i osobowos¢ przyciagaly kolejnych uczniow.

Tymczasem w grupie karma kagju pojawily si¢ pierwsze pekniecia
i roznice w pojmowaniu praktyki oraz w kwestii relacji do pierwszego na-
uczyciela — Olego Nydahla. Ole Nydahl pretendowat do bycia bezposred-
nim przedstawicielem Karmapy, gtéwnego lamy linii kagju na Zachodzie.
Twierdzit tez, ze jemu wiasnie Karmapa polecit tworzenie osrodkow bud-
dyjskich w Europie. XVI Karmapa zmarl w roku 1981, zaden z Polakow
nie miat z nim stycznosci, jego osoba byta wiec znana w Polsce tylko dzigki
aktywnej popularyzacji czynionej przez Nydahla. Jednak uproszczony bud-
dyzm prezentowany przez tego nauczyciela zaczat wzbudza¢ kontrowersje.
Zarzucano mu miedzy innymi: zmienianie nauk, jak np. wprowadzenie ter-
minu ,przestrzen” w kontekscie objasniania pustki, bledne przekazywanie
mahamudry — jednej z najwazniejszych praktyk w tradycji kagju, niesto-
sowne komentarze dotyczace islamu oraz odwolywanie si¢ do przesadnie
pozytywnego przekazu w niektorych naukach. Oprocz tego zniechgcat on
uczniow do studiowania u innych nauczycieli, czasem nawet nalezacych do
tej samej linii przekazu, by jak méwit ,nie miesza¢ stylow nauczania”.

Problemem zaczat stawa¢ si¢ fakt, ze Nydahl nie odbyt formalnych stu-
diow buddyjskich ani tradycyjnego trzyletniego odosobnienia upowaznia-
jacego do uzywania tytutu lamy, przekazywatl jedynie ograniczong ilos¢
nauk i praktyk, ktore sam otrzymat. Jego nauczanie nie bylo kompletne
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ani roznorodne i dla czgSci wyznawcow, keorzy zetkneli sie z tybetanski-
mi lamami i ich metodami nauczania, przestato wystarczaé, dlatego wie-
lu z nich podjeto poszukiwania innych dréog i nowych nauczycieli. Takim
nowym nauczycielem stat si¢ Tenga Rinpocze. W latach osiemdziesiatych
odwiedzit on Polske dwa razy, zdobywajac ogromna popularno$é. Jako swo-
jego nauczyciela wybrat go tez Lama Rinczen (Waldemar Zych, ur. 1957),
jeden z pierwszych Polakow, ktory ukonczyt trzyletnie odosobnienie i uzy-
skat tytut lamy. Sam Rinczen byt wtedy juz autorytetem dla wielu polskich
buddystow. Poszli oni w jego slady i zostali uczniami Tengi Rinpocze. Po-
nadto do podziatu przyczynit si¢ problem sukcesji w linii — z dwoch kan-
dydatow do tytutu Karmapy, Ole Nydahl i jego uczniowie wybrali Trinleja
Taje Dordze (Trinley Thaye Dorje, ur. 1983), kandydata Szamara Rinpo-
cze (Shamar Rinpoche, 1952-2014), Tenga Rinpocze za$ i wigkszo$¢ la-
méw tybetariskich poparli Ogjena Trinleja Dordze (Ogyen Trinley Dorje,
ur. 1985). Roztam zostat przypieczetowany, a spora czg$¢ dotychczasowych
cztonkow stowarzyszenia odeszla, zakladajac swoja organizacje — Zwigzek
Buddyjski Bencien Karma Kamtsang, pozostajaca pod bezposrednim kie-
rownictwem lamow z klasztoru Bencien — Sangje Njenpy Rinpocze (Sangye
Nyenpa Rinpoche, ur. 1964) i Tengi Rinpocze, a tym samym akceptujaca
ich wybor co do osoby Karmapy.

Trzeba w tym miejscu wyjasni¢, ze podzialy i rozpady pojawiajace sig
tak czgsto wsrod uczniow grup buddyjskich nie s3 niczym szczegdlnym.
Buddyzm nie jest religia zorganizowang na podobienstwo Kosciotow chrze-
scijanskich z jasno okreslong hierarchig. Opiera si¢ na bezposrednim kon-
takcie mistrz-uczen, ktorych faczy szczegolna wiez. Poszukiwanie mistrza
nie jest rzecza fatwa ani krotkotrwaty. Idealny nauczyciel wedtug wskazo-
wek, jakie znajdziemy w jednym z podstawowych tekstow mahajany Bo-
dbisattwaczariawatary Siantidewy (s. Santideva, kon. VII — pocz. VIII w.),
to taka osoba, ktora doskonale rozumie znaczenie mahajany oraz nawet
za ceng zycia nie porzuci doskonatej dyscypliny bodhisattwy, czyli whasci-
wych czynow i rozwijania madrosci. Polscy uczniowie, wybierajac nauczy-
ciela, za ktorym podazaja, zazwyczaj nie znajg zalecen klasycznego tekstu,
kieruja si¢ po prostu osobistymi sympatiami wobec mistrza i fascynacja
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jego osobowoscig, stylem prakeyki i nauk, jakie on/ona preferuje. Stad wraz
z przyjazdami do Polski kolejnych nauczycieli pojawialy si¢ nastepne gru-
py wyznawcow, nowe zwigzki i stowarzyszenia religijne. W latach osiem-
dziesiagtych dostep do dharmy Buddy byt mocno ograniczony w zwiazku
z koniecznoscig uzyskiwania zgody na przyjazdy nauczycieli oraz koniecz-
noscig odbywania spotkan z wladzami odpowiednich struktur urzedowych.
Dodatkowym utrudnieniem byly kwestie finansowe zwigzane ze staboscia
polskiej waluty. Nauczyciela nalezalo zaprosi¢, co mogt uczyni¢ formalnie
zarejestrowany zwigzek religijny, uzyskac zgode na odbycie zgromadzenia,
zwroci¢ wydatki zwigzane z przyjazdem i to w wymienialnej walucie oraz
czasami zmierzy¢ si¢ z pracownikiem SB, ktory chcial zna¢ nastroje panu-
jace w grupie. Podobnie trudno bylo wyjecha¢ za granicg, by tam spotkac
si¢ z nauczycielem. Dlatego praktykujacy skupiali si¢ wokot tych mistrzow,
ktorzy byli w stanie przezwycigzy¢ trudnosci i przyby¢ do Polski, a takich
byto niewielu. Wszystko zmienito si¢ w latach dziewigcdziesiatych, kiedy
wraz z nowym ustrojem i nowymi mozliwosciami pojawili si¢ nauczyciele
z innych linii i szkot.

Czime Rigdzin ze szkoly Starych Thumaczen (ningma) przyjechat do
Polski na poczatku lat dziewigcdziesigtych. W Tybecie uwazano go za in-
karnowanego lame, dzierzyciela linii dziangter (ang. Jangter, t. byang gter)
i khordong oraz tertona — odkrywce ukrytych nauk dharmy. Byt tez dzieka-
nem wydziatu tybetologii Uniwersytetu Visva-Bharati w Zachodnim Ben-
galu, potem wykladat w Rzymie na zaproszenie slynnego wloskiego uczo-
nego Giuseppe Tucciego. W Polsce skupit wokot siebie grono niezwykle
oddanych mu uczniéw, z ktorych wielu wezesniej byto cztonkami karma
kagju. Zatozyli oni swoja organizacje Zwigzek Buddyjski Khordong oraz
oérodek Drophan Ling w Darnkowie nieopodal Ktodzka. Zbudowano tam
pickna $wiatynie w tybetanskim stylu oraz wielka stupe (budowle-reli-
kwiarz; warto odwiedzi¢ o$rodek i je obejrze¢, nawet jesli nie jest si¢ prak-
tykujacym buddysta). Dodatkowym walorem osrodka jest jego przepigkne
umiejscowienie w Gorach Stotowych (il. 52). Organizuje si¢ tam wiele kur-
sow i spotkan religijnych, miedzy innymi coroczng Modlitwe Ofiarowa-
nia Lampek na rzecz pokoju $wiatowego oraz praktyki zwigzane z Guru
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Padmasambhawg (s. Padmasambhava, VIII-IX w.). Po $mierci gléwnego
lamy osrodek odwiedzali tez inni lamowie szkoly ningma, jak np. Taklung
Tsetrul Rinpocze (Taklung Tsetrul Rinpoche, 1926-2015) i Khandro Rin-
pocze, jedna z nielicznych kobiet posiadajacych tytut ,rinpocze”.

Na Zachodzie oraz w Polsce ogromnym zainteresowaniem cieszyly sie
takze nauki niedawno zmartego Namkhai Norbu Rinpocze, lamy formal-
nie zwigzanego ze szkotg sakja buddyzmu tybetanskiego, lecz przekazuja-
cego glownie nauki dzogczen w ramach swojej organizacji — Migdzyna-
rodowej Wspolnoty Dzogczen. Wedlug niego dzogczen uwaza¢é mozna za
sesencje wszystkich tybetanskich nauk duchowych, zaréwno buddyjskich,
jak i bon — chociaz dzogczen sam w sobie nie nalezy ani do buddyzmu ani
do bon™. Czym jest zatem dzogczen? Odpowiedz znajdziemy na interneto-
wej stronie wspolnoty, gdzie przedstawiony jest on nastgpujaco:

Dzogczen oznacza catkowita (czen) doskonato$é (dzog), prawdzi-
wy stan kazdej istoty. W dzogczen nie ma jakiego$ obiektu, ktory
nalezatoby pozna¢; chodzi raczej o doswiadczenie stanu poza umy-
stem, stanu kontemplacji.

Sposob widzenia w dzogczen nie polega na patrzeniu na ze-
wnatrz i osadzaniu. Chodzi o znalezienie si¢ w stanie wiedzy. Naj-
czesciej uzywa si¢ tu przyktadu lustra i okularéw. Okulary stu-
zace do patrzenia na przedmioty zewngtrzne stanowig przykiad
dualizmu. Natomiast zasadg dzogczen jest zwierciadlo — powinni-
$my w nie patrzeé, aby odkry¢ siebie.

Kiedy dostrzegasz, ze w roznych rodzajach doswiadczen i prze-
jawien istnieje unikalny i jedyny stan obecnosci, wtedy ostatecznie
rozpoznajesz niedualistyczng nature rzeczywistosci®.

Wspélnota jest zorganizowana wedlug autorskiego pomystu Namkhai
Norbu. Duze osérodki, nazwane s3 garami, mniejsze zas to lingi — razem
tworza one wielka Mandale. Centralny gar znajduje si¢ na Teneryfie, polskie

Namkhai Norbu, Krysztat i Sciezka swiatta. Sutra, tantra i dzogezen, Krakow 2001,
s. 39.

Miedzynarodowa Wspdlnota Dzogezen, [on-line:] https://www.dzogchen.pl/czym-
-jest-dzogczen/ (dostep: 1.11.2021).
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osrodki s rozmieszczone w obszarze Merigaru East. W Polsce znajdujg sie
dwa duze o$rodki miejskie — w Krakowie i Warszawie. Wspolnota dysponu-
je tez osrodkiem odosobnien Paldenling w Beskidzie Niskim.

Jak méwig sami cztonkowie wspélnoty, migdzy roéznymi garami i linga-
mi nie ma hierarchicznego uktadu, a jedynie relacje oparte na wspotpracy
i wspotdziataniu. Nauki i praktyki mozna podzieli¢ na trzy rodzaje. Najwaz-
niejszy to program studiow i praktyk trzech serii nauk dzogczen — umystu,
przestrzeni i specjalnych instrukeji, zwany Santi Maha Sangha. Program
ten zawiera podstawe ukazujaca sposob wejscia na Sciezke prowadzaca do
wyzwolenia oraz dziewig¢ pozioméw, z ktorych kazde trzy odpowiadajg ko-
lejnej serii nauk dzogczen. Santi Maha Sangha obejmuje trening intelek-
tualny, studiowanie pism, poznawanie szczegdlnych metod whasciwych na-
ukom dzogczen oraz praktyke — bezposrednie doswiadczanie nauk. Oprocz
tego wazng praktyka jest jantra joga oraz taniec wadzry.

Grupa zwigzang z buddyzmem tybetaiiskim, lecz reprezentujacym nowe,
przystosowane dla uczniéw z Zachodu metody praktyki, jest Shambha-
la, wspolnota zorganizowana wedlug wizji Czogjama Trungpy Rinpocze
(Chégyam Trungpa Rinpoche, 1939-1987). Ten nieiyjacy juz nauczyciel,
korzeniami wywodzacy si¢ z najbardziej tradycyjnego buddyzmu, byt uwa-
zany za jedenasty inkarnacje Trungpy, gtownego lamy klasztoru Surmang
w Khamie. Po ucieczce z Tybetu rozpoczat nauczanie najpierw w Wielkiej
Brytanii, by potem osig$¢ na state w USA. Aby dotrze¢ do uczniow z in-
nego kregu kulturowego niz jego wiasny, swoje nauczanie pozbawit wielu
elementow whasciwych Tybetowi, oddat réwniez slubowania mnisie, jego
zachowanie za$ przekraczato i naruszato wszelkie standardowe wyobraze-
nia i opinie na temat whadciwego zachowywania si¢ guru. Nauczat jednak
w sposob niezwykle klarowny, jako jeden z pierwszych udzielat tez nauk
wadzrajany osobom $wieckim. W roku 1976 Trungpa zaczat przekazywac
nauki przeznaczone nie tylko dla wierzacych buddystow, ale takze dla osob
niewyznajacych zadnej religii. Inspiracja dla niego byta legenda o Siambhali
(s. Sambhala)’, mitycznym krolestwie oswieconej spofecznosci. Nauki te

7 W pi$miennictwie polskim czg¢sto mozna spotkaé zapis ,Shambhala”, rzadziej ,Szam-

bhala” — pierwszy jest anglicyzmem, drugi polska transkrypcja pierwszego. W ory-
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mialy prowadzi¢ do faktycznego stworzenia takiego spofeczenstwa tu i te-
raz. Praktyka w jego wizji opierata si¢ na wykorzystaniu medytacji uwaz-
nosci (ang. mindfulness), w celu nawigzania kontaktu z podstawows dobro-
cig i madroscia, jakie charakteryzuj kazdego cztowieka. Droga Shambhali
byta pomyslana jako $ciezka pozareligijna, faczaca aspekty kontemplacyjne
z codzienng aktywnoscig. Jedna z istotnych aktywnosci byla tez sztuka —
kaligrafia, ikebana, japonskie tucznictwo, poezja, film i taniec. Wazna byla
ponadto psychoterapia i sztuka uzdrawiania.

Ruch Shambhali w Polsce zapoczatkowat uczen Trungpy Peter Conradi
(ur. 1945). W latach dziewigédziesiatych przyjechat on do Krakowa wy-
ktada¢ na Uniwersytecie Jagielloriskim. Polska grupa Shambhali o swojej
drodze pisze nastgpujaco:

[...] $cieika Shambhali nazywana jest $ciezka wojownika — cztowie-
ka, ktory zyje bez legku. Gdy osiagamy nieustraszono$¢ w akcepto-
waniu samego siebie, wowczas rodzi si¢ w nas niewyczerpana tagod-
nos¢, wspotczucie i spontaniczna chgé pomocy innym.

W praktyce, Shambhala jest zaréwno duchowy S$cieika
nauk i medytacji, ktéra pomaga nam w pracy z wlasnym umystem,
jak i drogg stuzenia innym; droga nawigzania wiezi ze $wiatem. Sg
to nauki zywe i odpowiednie na nasze czasy. Dzigki nim mozemy
otworzy¢ drzwi wspotczucia i troski o siebie oraz innych®.

Ruch Shambhali przezywa obecnie trudnosci. Wynikaja one z zarzu-
tow skierowanych wobec ich aktualnego gtéwnego nauczyciela Sakjonga
Mipama Rinpocze (Sakyong Mipham Rinpoche, ur. 1962). Zostat on
oskarzony o seksualne wykorzystywanie uczennic. Juz wezesniej kontro-
wersje budzito zachowanie Trungpy, jednak nikt nie kwestionowat jakosci
jego nauczania. Jego obroncy przywolywali przyktady stynnych mistrzow
buddyjskich z dawnych czaséw postugujacych si¢ tzw. szalona madroscia

ginale sanskryckim pierwsza gloska to RI (fa; wymawiana migkko), ktéra z racji fo-
netycznych ograniczen jezyka angielskiego oddawana jest w angielskiej transkrypcji
jako ,sha”, tak samo jak gloska ¥ (sa; wymawiana ,sza”) — przyp. red.

® Linia Shambhali, [on-line:] https://shambhala.pl/linia-shambhali/ (dostep:
1.11.2021).
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jako metoda. Metoda ta polegata na niestereotypowym zachowaniu, ktore
przetamywato utarte schematy myslenia uczniéw. Obecny kryzys wydaje
si¢ glebszy i dopiero przysztos¢ pokaze, czy i jak Shambhala sobie z nim
poradzi. Duzg szansa na przetrwanie sa nauczyciele z krajow zachodnich,
ktorzy od dawna prowadza wigkszos¢ zaje¢ i kurséw w ramach treningéw
organizowanych przez Shambhale, jak np. Sztuka bycia cztowiekiem czy
Przebudzone serce.

Wrocmy jeszeze do grup, ktore powstaly na skutek rozbicia pierwszego
formalnego zwigzku buddyjskiego, czyli Karma Kagyu i Karma Kamtsang.
Ta pierwsza jest obecnie najliczniejsza grupa buddyjska w Polsce. Uzywa
glownie nazwy ,Diamentowa Droga”, by nawigza¢ w ten sposob do wiel-
kiej grupy kilkuset osrodkow Olego Nydahla istniejacych na calym swiecie.
Imponujgaca jest takze lista osrodkéw odosobnienia funkcjonujacych w Pol-
sce, ktore sg jej wlasnoscia, oraz osrodkéw miejskich. Pierwszy z osrodkéw,
zakupiony jeszcze przed roztamem grupy, znajduje si¢ w Kucharach (il. 54)
niedaleko Plocka i jest to pieczotowicie odnowiony dworek, w ktorym He-
lena Mniszkowna napisata swoja 7redowatq. Popularnos¢ nauk Nydahla jest
ogromna i nie wplywaja na nig liczne zastrzezenia co do ich jakosci, czyli
poddawanie ich modyfikacjom, aby ich przekaz byt ,bardziej pozytywny”,
zniechgcanie uczniéow do studiowania nauk innych nauczycieli i zamykanie
si¢ nawet na nauczycieli nalezacych do tej samej linii przekazu. Wszystko to
sprawia, ze jest to bardzo hermetyczna grupa. Burkhard Shreder, religio-
znawca i byly uczen Nydahla, okresla bytego nauczyciela jako lidera elitar-
nej grupy afirmujacej swoj elitarny charakter, akcentujacej przeswiadczenie
o odgrywaniu szczegdlnej roli w procesie buddyzacji Zachodu. W opinii
Nydahla w owym procesie klasyczni tybetariscy nauczyciele s3 niepotrzebni,
a mnisi i mniszki stanowia wrecz przeszkodg. Niemniej oddanym uczniom
zupetnie to nie przeszkadza, a specyficzny styl nauczania Nydahla postrzegaja
nie jako wade, lecz zalete. Akceptuja rowniez fakt posiadania przez Nydahla
wielu partnerek, gdyz, jak sadza, takie zachowanie jest typowe dla swieckich
joginow, a za takiego go uwazajg. Wspolnota odrzuca wykonywanie klasycz-
nych praktyk religijnych, jak pudze i rytualy w jezyku tybetanskim, jako

zbyt formalne i nieprzynoszace pozytku w odréznieniu od medytacji.
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Wspolnota Karma Kamtsang natomiast $cisle trzyma si¢ nauk lamow
klasztoru Bencien, ktorego jest polska filig. Dbatos¢ o doktadnos¢ prze-
kazu zaréwno nauk, jak irytualéw jest tu nadrzedna, gdyz traktowana
jest jako bezbledne podazanie droga wyznaczong przez nauczycieli z linii
przekazu, a ,linia przekazu” to kluczowe pojecie w buddyzmie wadzrajany.
W gtéwnym osrodku zwiazku, w Grabniku pod Warszawg (il. 53), znajdu-
je sie $wiatynia z wielkim posagiem Buddy. Posag ten, wykonany z brazu
przez rzemie$lnikow z Patanu, jest identyczny jak posag w klasztorze Ben-
cien w Nepalu. W osrodku odbywajg si¢ trzyletnie odosobnienia, ktorych
program zgodny jest z zaleceniami Dziamgona Kongtrula Wielkiego, jed-
nego z wazniejszych lamow linii kagju. Kazdego roku odbywa si¢ tez Swigto
Modlitw, ktére obchodzone jest zgodnie z zasadami ustanowionymi przez
XVII Karmape Orgien Trinle Dordze. Gléwnym polskim nauczycielem tej
wspolnoty jest Lama Rinczen (Waldemar Zych). Osrodek jest regularnie
odwiedzany przez wielu laméw, w tym takze z klasztoru Bencien. Czgstym
gosciem jest Khandro Rinpocze (Khandro Rinpoche, ur. 1967), majaca
wielu uczniow w Polsce, czy tez Sangter Rinpocze (Sangter Rinpoche,
ur. 1977), ktéry po $mierci Tengi Rinpocze przejat osobista opieke nad
polskimi o$rodkami grupy.

Warto podkreslic fakt, ze na terenie Polski stale pojawiaja si¢ nowe grupy
buddyjskie. Takim przykladem jest wspolnota Drikung Samten Chéling’,
prowadzona przez darzonego ogromnym szacunkiem Garczena Rinpocze
(Garchen Rinpoche, ur. 1936) i innych laméw ze szkoly drikung kagju. Od
lat w Polsce dziata takze Yeshe Khorlo, organizacja zwigzana z lamg z Bhu-
tanu Gangtengg Tulku (Gangtenga Tulku, ur. 1955).

Nie wszystkie wspolnoty skupiaja si¢ wokot osoby guru. Dla praktyku-
jacych wedtug tradycji therawady waine s3 teksty i to one pelnig funkecje
przewodnikéw, a nie konkretny nauczyciel. Chociaz czerpia oni inspiracje
z nauk nauczycieli pochodzacych zaréwno ze Wschodu (Walpola Rahula,
Sayadaw U Pandita), jak i z Zachodu (Ajahn Brahm, Thanissaro Bhikkhu),

?  Zob. http://www.garchen.pl/ (dostep: 1.11.2021).
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najwazniejszym zrodlem wiedzy jest dla nich utrwalona w piSmie nauka
Buddy (p. Buddba-sasana)®.

Niektore ze zwigzkow wyznaniowych postanowily polaczy¢ swoje sily
w migdzywspolnotowa organizacje — Polska Uni¢ Buddyjska. Nalezy do
niej osiem zwigzkow, a jej celem jest wspolna reprezentacja interesow wy-
znawcow buddyzmu wobec panstwa, takze na arenie migdzynarodowej. Od
1997 r. patronat nad unig sprawuje Jego Swigtobliwoé¢ Dalajlama XIV.

Niniejszemu skrotowemu wyliczeniu wspolnot buddyjskich daleko do
kompletnosci''. Stanowi on jedynie swego rodzaju zarys zagadnienia. Ciagle
powstajg nowe grupy i proces ten z pewnoscia bedzie kontynuowany.
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Korean Buddhism

Abstract

Buddhism has a long history in Korea and is deeply rooted in the thought of
the Korean people. It introduced rebirth and karma theory and changed
Korean people’s worldviews. From its transmission period to the Goryeo
dynasty, it served the royal family and supported the kingship. In the
Unified Silla period, it became prevalent among the common people
through the teaching of equal salvation. In the Goryeo dynasty, it be-
came a vital part of Korean culture. In the Joseon dynasty, however, the
country became neo-Confucian, and Buddhism lost its political influ-
ence. Officially, it was suppressed, but it still played a role as a crucial
religion among the people. In modern times, Buddhism has revived and
survives in competition with Christianity.

Among the various denominations, the Hwaeom and Seon schools re-
mained major Buddhist schools in Korea. Hwacom Buddhism proposed
the interconnected worldview, Buddha mind in human mind, and the
power of mind. Seon Buddhism taught the way to recover Buddha mind.
Korean Buddhist scholars developed their mind-cultivation tradition on
the basis of those two teachings. Currently Seon school is the biggest
order in Korea and the mind cultivation tradition keeps transforming in
the context of contemporary Korea.
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Keywords: Hwacom Buddhism, Seon Buddhism, Three Kingdoms, Unified
Silla, Goryeo Dynasty, Joseon Dynasty

Part 1. History of Korean Buddhism
1. Buddhism in the Three Tribal Kingdoms Period

1.1. Transmission

Buddhism was transmitted in the three tribal kingdoms period. The three
kingdoms were Goguryeo, Backje, and Silla. Goguryeo was located in the
northern part of the Korean Peninsula and Manchuria, Baekje in the south-
east, and Silla in the southwest. All three countries accepted Buddhism
when they were strengthening their kingships and centralizing their struc-
tures. Buddhism supported kings’ authority and kings also made use of it.

In 372, King Fu Jian of the Qian Qin dynasty sent an envoy to King So-
surim (r. 371-384) of Goguryeo accompanied by the Buddhist monk Sundo
(i, ch. Shundao) with a Buddha statue and Buddhist scriptures.' In 391,
King Gogukyang decreed that people should follow Buddhism and pursue
good fortune. The Indian monk Marananta (E B2, Ch. Moludnintud,
S. Malananda, also S. Kumaranandin, fl. late forth c.) came to Baekje in
384 through Eastern Chin. In 392, King Asin (r. 392-405) promulgated
the idea that people should follow Buddhism to live a happy life.?

Unlike Goguryeo and Baekje, the Silla kingdom took time to accept
Buddhism as an official religion. According to a legend, the transmission
from Goguryeo occurred by the monk Ado ([ 1, fl. late forth ¢.). While
staying at Morye’s house near the border of Silla and Goguryeo, he heard
the princess fell ill, and he cured her. Subsequently, he obtained a permis-
sion from King Michu (r. 262-283) to build a Buddhist temple. However,
Buddhism was not taking root in Silla. The people of Silla and the leaders

1

Ilyon, Samguk Yusa: Legends and History of the Three Kingdoms of Ancient Korea,
transl. T.--H. Ha, G. K. Mintz, Seoul 1972, p. 177.
> Ibid., p. 178.
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of the indigenous religions tried to hurt Ado after King Michu died, and
he eventually fled.

King Beopheung (r. 514-540) revived Buddhism and made it a national
religion after the sacrifice of Ichadon (EKHE, 501-527). When Ichadon
was beheaded for his beliefs, a miracle was said to have happened: accord-
ing to Samguk yusa, a white liquid fountained from his neck to a height of
three meters, his head flew to Geumgang Mountain, the sky became dark,
the earth shook, and flowers rained from the sky.’ The event frightened his
opponents and Buddhism became a national religion.

Baekje also transmitted Buddhism to Japan in 6* CE. King Seong
(r. 523-554) sent Buddha statues, Buddhist scriptures, and monks to King
Kinmei of Japan in 552.

1.2. Buddhism in Goguryeo

It is said that the popular doctrinal teachings in Goguryeo were the Sam-
non (=@, Ch. sanlin) and Jilon (Mi%@, Ch. dilim) schools. Seungrang
(&8, c. 450-530) was the representative in the Sanlun school, a Chinese
Madhyamaka school. He studied in China, contributed to the development
of the Sanlun school in China, and became a respectful monk following
the teachings of Huayan (¥, Ch. hudydn, K. hwaeom) and Sanlun there.
The monk Uiyeon (F&J, 6™ c.) studied the teachings of the Dilun school,
a form of the Chinese Yogacara school, with Fashang (7% I, Ch. Fishang,
495-580) and then went back to Goguryeo.

In the late period of Goguryeo, King Yeongryu (r. 618-642) and King
Bojang (r. 642-668) preferred Daoism to Buddhism. Buddhist temples
were replaced with Daoist shrines, and the influence of Buddhism on
Goguryeo weakened. The monk Bodeok (L4 7™ ¢), who taught the
Nirvana Sutra, unsuccessfully tried to revive Buddhism. He warned the
king that the kingdom would collapse if he kept following Daoism instead

3

Ibid., pp. 185-189. The same record is written in: Kim Busik, Samguk sagi, book 4,
see Russian translation: idem, Samkuk sagi. Letopisy Silla, trans. M. N. Paka, Mo-
skva 2001, p. 129.
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of Buddhism. However, the king did not listen to the advice, so the monk
left Goguryeo and went to Baekje. Samguk yusa recounts that he flew to
the southern area in his house overnight using magical powers.* Goguryeo
collapsed in face of the alliance of Silla and the Tang dynasty in 668.

1.3. Buddhism in Baekje

The Lotus Sutra (Sad-dbarma-pundarika-satra), Mireuk (S. Maitreya) be-
liefs, and precept studies were popular in Baekje. Baljeong (3£ 1E, 51-6% c.)
studied in the Liang dynasty for thirty years and spread belief in the Lo-
tus Sutra after going back to Baekje in 549. After that, the Lotus Sutra
was prevalent in Backje as a sutra for protecting the nation. The monk
Hyehyeon (E3 or B8, 570-627) chanted it as well as studying Sanlun
teachings.’

Gyeomik (7, fl. 6 c.) went to India to study Buddhist precepts and
to bring the precepts and scriptures to Baekje. After he returned to Baekje
in 526, with the support of King Seong, he contributed to the reforma-
tion of Buddhist orders and translated Buddhist precepts and scriptures.
In 599, King Peop (r. 599-600) prohibited killing and eliminated hunting
and fishing tools on the basis of the first of the five Buddhist precepts: not
killing living beings, not stealing, not lying, not misusing sexuality, and not
becoming intoxicated.® Baekje Buddhists observed the precepts strongly
because they were related to the beliefs of Mireuk, a messiah bodhisattva
in Buddhism. The Mireuk faith was welcomed in Baekje because Mireuk
Buddha would come to the land when the Chakravarti (S. cakra-vartin),
the ideal ruler in Buddhism, governed the country.

Baekje’s people had highly developed skills in making Buddhist artifacts
such as temples, stupas, and statues. At Silla’s request, Baekje sent archi-
tects and craftsmen to Silla to build the Hwangryongsa temple.

4 TIlyon, op. cit., pp. 194-195.
> B.Jeong, Hangug bulgyosa, Seoul 2020, p. 75.
¢ Ilyon, op. cit., p. 192.
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1.4. Buddhism in Silla

Buddhism was the ruling ideology in Silla. King Jinheung (r. 540-576) used
the Mireuk faith to strengthen his kingship. Following Baekje, the kings
built the temple Heunglyunsa and used the ideas of Chakravarti to form an
elite young warrior group, Hwarang, who practiced the Mireuk faith and ob-
served the five precepts. To show his authority, the king asked for the relics
of Buddha (sarira), from the Yang dynasty and received several relics in 549.

Kings did their best to make Silla into Buddha Land and to equal the king
with the Buddha. King Jinheung started building Hwangryongsa temple.
King Jinpyeong (r. 579-632) changed his whole families’ names to those of
the Buddha’s family: He named himself after Shuddhodana, the Buddha’s
father. His wife’s name was changed to Maya, the mother of Shakyamu-
ni Buddha, and his brother’s name was changed to the name of Shakya-
muni Buddha’s uncle. Because of this name, his daughter, Queen Seondeok
(r. 632-647) was able to obtain the position of Shakyamuni Buddha and
was equated to a Chakravarti. This was because Siddhartha was predicted
to become a Buddha or Chakravarti. The name change consecrated the
king’s power, justified Queen Seondeok’s rule, and set a foundation for
Buddha Land.

The monk Jajang (%, 590-658), a cousin of the queen Seondeok,
completed this project. In 643, he came back to Silla with Buddha $arira,
a Buddha statue, Buddhist scriptures and other artifacts. He built the nine-
story wooden stupa, 66.7 m tall, in the middle of the temple Hwangry-
ongsa, placed $arira under the stupa, and thus completed the central temple
of Buddha Land.” The Hwangryongsa temple played an important role in
the unity and growth of Silla.

As a daeguktong (national Buddhist teacher), Jazang reformed Silla Bud-
dhism on the basis of Buddhist precepts. He built the Tongdosa temple
and an ordination platform to give full ordination to others (il. 32). The
Tongdosa temple is still the temple of precepts in Korea.

7 A Buddhist stupa is a kind of tombstone of the Buddha. Buddha’s relics or Buddhist
scriptures are placed under the stupa. The size of the stupa varies.
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2. Buddhism in Unified Silla

Silla unified the Korean Peninsula in 676 and continued as a kingdom until
935. This period is divided into the times before and after the reign of King
Hyegong (r. 765-780), when the court’s battle over the throne became in-
tense. After the unification, Silla Buddhism embraced the legacy of Gogu-
ryeo and Baekje Buddhism. In the first part of the period, doctrinal studies
flourished, and Buddhism permeated the common life. With the political
chaos of the second part of the period, the development of doctrinal studies
stopped, and Seon (1%, Ch. chdn) Buddhism, which kept a distance from
the court, became popular among the baronial families.

In 698, a Goguryeo refugee associated with the Tungusic Mohe people
built Balhae on the northern part of Daedong River and in the Manchu-
ria area. There are few records or studies of Balhae Buddhism but from
its Buddhist remains, we can see that Buddhism, especially the belief in
Gwaneum (S. Avalokite$vara, Ch. Guanyin) and the Lotus Sutra, was popu-
lar with the ruling class.®

2.1. Flourishing Doctrinal Studies

Most Mahayana Buddhist teachings and major sutras were transmit-
ted and well understood. Within the doctrinal competition, Hwaeom
(ZER%, Ch. hudydn) Buddhism became one of the dominant teachings of
Korean Buddhism. Silla monks studied various Buddhist scriptures and
left commentaries on various Mahayana sutras: the Lotus Sutra (S. Sad-
-dharma-pundarika-siatra, Ch. Miaofi lidnbud jing), the Flower Garland
Sutra (S. Buddbavatamsaka-nama-maba-vaipualya-satra, Ch. Dafanggudng
fobuaydn jing), the Nirvana Sutra (S. Maha-yana-maha-parinirvana-satra,
Ch. Da banniépdn jing), the Diamond Sutra (S. Vajra-cchedika-prajna-
-paramita-sitra, Ch. Jingang boré boludmiduo jing), the Amitabba Sutra
(S. Sukbavati-vyiha-satra, Ch. Fi shuo émitud jing abbreviated Emitud
jing), the Brabma’s Net Sutra (S. Brahma-jala-sitra, Ch. Fanwdng jing), etc.

8 B.Jeong, op. cit., p. 158-160.
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They knew not only Yogacara and Madhyamika teachings, but also newly
emerged Tathagatagarbha thought, which taught that all sentient beings
have Buddha nature. There were many outstanding Buddhist scholars,
such as Woncheuk, Uisang, Wonhyo, and Daehyun.

For the Yogacara school in Silla, Woncheuk ([, Ch. Yuince, 613-696)
and Dachyun (K%, also Tachyeon A%, 8" c.) were important. Woncheuk
studied Yogacara teachings in China and contributed to the development
of Yogacara there. Though he did not come back to Silla, his thought in-
fluenced the development of Yogacara in Silla. Furthermore, his commen-
tary on the Sandhbinirmocana Sutra was transmitted to Tibet. Unlike Chi-
nese Yogacara scholars, he accepted other Buddhist teachings as equal as
the Yogacara teachings, with the idea that all Buddhist teachings are provi-
sional teachings to lead one to attain enlightenment. His understanding was
passed on to Daehyun, the founder of the Silla Yogacara school. Dachyun
wrote commentaries on various Mahayana sutras and scriptures and studied
the precepts. He synthesized Buddhist teachings on the basis of his under-
standing of Yogicara teachings. His disciples formed Beopsang (774, Ch.
faxiang) school and integrated Mireuk and Amitabha beliefs there.

Uisang (%, 625-702) founded the Korean Hwaeom school. He studied
Hwaeom Buddhism under Zhiyan (% {, Ch. Zhiyin, K. Jieom, 602-668),
the second patriarch of the Hwaeom school in China, and in 668, he wrote
Huweom ilseung Beopgyedo (3£ 5k — 3% R B, Diagram of the Avatamsaka Sin-
gle Vebicle Dbarmadbatu), a poem composed of a single, maze-like line of
210 words. The shape of the poem represents a mandala, a symbolic diagram
of the universe, adding a touch of esoteric magic to the words. It contains
the essential Hwaeom teaching called beopgye yeongi (7= 5%k #2, dependent
arising of the universe), which teaches the interconnectedness of the world
and the equality of all being. He also emphasized seonggi (£#2, dependent
arising from original nature), which holds that all phenomena are manifes-
tations of the original nature, but sentient beings do not acknowledge this
because they are deluded by ignorance. In managing his school, Uisang ap-
plied those ideas and treated his disciples equally regardless of their social
rank. Those two ideas are the basic philosophy of Korean Buddhism.
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Wonhyo (7G B2, 617-686) was the quintessential Korean Buddhist schol-
ar. He was a friend of Uisang, and they tried twice to go to China to study
the new Yogacara school’s teachings with Xuanzang (% #, Ch. Xuanzang,
K. Hyungjang, 602-664). The first time, they were imprisoned in Gogu-
ryeo after being mistaken for spies. The second time, Uisang left for China,
but Wonhyo gave up the trip after spending a night in a tomb. Through
this experience, he was enlightened that all things were caused by the mind,
and all phenomena were manifestations of consciousness. He realized that
it did not matter whether one studied abroad or in Silla. Like Daehyun, he
left many writings on most Buddhist scriptures that had been introduced
to East Asia at the time. It is said that he wrote 77 texts in 150 volumes;
currently 25 of his writings remain.

He established his one mind (—, yilsim) philosophy as accepting the
main idea of Awakening of Faith in the Mahayana (Ch. Dashéng gixin lim).
This book explains the teachings of the Tathagatagarbha school as recon-
ciling the Madhyamika and Yogacara schools. The “one mind” is the origi-
nal mind of sentient beings. It has the aspects of suchness and of arising
and ceasing. The aspect of suchness is emptiness (S. Sanyata, K. gong) and
corresponds to the Madhyamaka school’s understanding of original nature.
The aspect of arising and ceasing is the storehouse consciousness (S. alaya-
-vijiiana, K. aroeyasik) manifested by cause and condition and corresponds
to the Yogacara school’s understanding of the original nature. With the
concept of the one mind, all mind discourses in Buddhism are unified. In
order to return to the one mind, he proposed Samadhi and Vipasyana. Sa-
madhi calms the mind and reveals the aspect of suchness, while Vipasyana
contemplates all arisings in the mind and the universe and thus can cul-
tivate compassion. The one mind philosophy also reflects the Hwaeom
Buddhist idea that all beings are equally interconnected.

With the one mind philosophy, the thought of reconciliation (Fret,
hwajaeng) became a distinctive trait of Wonhyo’s philosophy. He harmo-
nized the contradictions of all Buddhist teachings from the standpoint that
all these teachings aim to relieve sentient beings’ suffering. He criticized
the pros, cons, and limits of each teaching and placed them in a single
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Buddhist system. He was praised as a great monk of reconciliation by
Uicheon of Goryeo (%X, 1055-1101).

Esoteric Buddhism was still popular. Esoteric Buddhist monks cured
diseases and protected the country through esoteric rituals. Myeongnang
(BHER, 7% c.) is believed to have defeated an enemy army with chanting, and
Milbon (%7, 7% ¢.) cured Queen Seondeok (r. 632-647) by chanting the
Medicine Buddha Sutra (S. Bhaisajyaguru-sitra, Ch. Yaoshi bényuan jing).

2.2. Spreading Buddhism to Common People

Following Buddha-nature beliefs, monks actively spread Buddhism to the
common people. Hyesook (F1&, 5%-6™ c.), a former hwarang (‘lower war-
rior;’ young male elite knights) criticized monks for cooperating with the
ruling class and built the Mita (Amitabha) temple for the people. Hyegong
(B 7, 5%-6™ ¢.) and Daean (K%, 5%-6™ c.) also lived among the poor and
spread Buddhism. Wonhyo followed their legacy. He renounced his status
as an elite monk, married Princess Yoseok, wore tattered clothes, and wan-
dered around singing the Muae (No Hindrance) song as hitting a bowl. He
taught people to recite Namu Amita Bul (bow to Amita Buddha) for their
salvation. Wonhyo directly taught the Amitabha faith to the people, where-
as Uisang indirectly spread the faith by teaching it to his disciples outside
the capital. Owing to his efforts, the Amita faith spread to all of Silla.
The Amitabha faith was popular because it was about the afterlife and
offered an easier way to salvation. The belief relied on the power of Amita
Buddha for salvation. If one sincerely called the name of Amita Buddha
from the depth of one’s heart, one could be born in the pure land and be-
come Buddha. Wonhyo and other Silla monks believed that even people
who were against Buddhist teachings could be saved by Amita Buddha if
they repented. This universal salvation was welcomed to the Silla people.
Along with the Amita pure land faith, Mireuk pure land salvation was in-
troduced. This faith held that one is born in Tusita (the joyous heavenly
realm) or lives in a future pure land fulfilled by the coming of Mireuk. To
live in Mireuk’s pure land, a person should observe five bodhisattva pre-
cepts as well. This was difficult for commoners, so monks and aristocrats
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preferred the Mireuk pure land belief while most people preferred the Am-
ita pure land belief.

The Gwaneum and Jijang faiths were also prevalent. The Gwaneum
bodhisattva helped people in need whenever they earnestly called his name
with one heart. Uisang was the person who rooted a firm belief in the
Gwaneum bodhisattva in people’s minds. On the basis of the Hwaeom
Sutra (S. Avatamsaka-sitra, Ch. Huaydn jing, K. Hwaeom gyeong), he es-
tablished the Naksansa temple (il. 33) as the actual place where Gwaneum
stayed. The Jijang bodhisattva saved all sentient beings, especially beings in
hell. The Jijang faith was popular for its links to the salvation of deceased
family members.

2.3. Transmission of Seon Buddhism

Northern Seon Buddhism was introduced in the seventh century by Beom-
nang (% Bf, fl. 632-646), but he did not settle down in Silla. In 821, Doui
(5%, d. 825) came back to Silla from China and introduced Southern
Seon Buddhism. He tried to spread the teaching in the capital, but due
to the backlash from the monks in the doctrinal schools, he came to be
a hermit in the Mt. Seolak. Hongcheok (#: %, fl. 830), who returned from
China in 826, managed to bring King Heungdeuk (r. 826-836) to conver-
sion to Seon Buddhism and opened a Seon Buddhist temple. Afterwards,
Seon Buddhist temples were opened with the support of baronial families.

Most of the Seon schools are of the lineage of Mazu Daoyi (&7H3#—,
Ch. Mizu Daoyi, K. Majo Doil, 709-788) in China. This Southern Seon
Buddhism emphasized sudden enlightenment of Buddha nature and keep-
ing a Buddha mind in daily life. It taught that once you had seen the Bud-
dha nature, all your daily behavior would be a manifestation of it. There-
fore, Mazu Daoyi said, “Daily mind is the enlightened mind,” and “Mind
is Buddha.” Silla Seon Buddhism followed this idea and highlighted Seon
practice in daily life.
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3. Buddhism in Goryeo

In the later period of the Unified Silla, the kingdom was divided among
the barons because of the weakened power of the king. In 936, Taejo
Wanggeon of Goryeo (877-943, r. 918-943) unified the Korean kingdoms.
In the Goryeo dynasty, Buddhism came to be deeply rooted among com-
mon people and became the national religion. The Buddhist orders were
supervised by the court.

3.1. Buddhism as the National Religion

King Taejo left two important documents that established Buddhism as
a major religion. In the document of prayer to celebrate the building of the
Buddhist temple Gaetaesa, he praised the grace of Buddha. Buddha was
worshiped alongside indigenous deities as a powerful deity to protect and
support the authority of the Goryeo dynasty. The ten injunctions of King
Taejo also show how crucial Buddhism was to the Goryeo dynasty. Three
of the ten were about Buddhism:

The first injunction: With the grace and protection of Buddha, the
kingship of this country can succeed. Therefore, build Buddhist
temples of doctrinal schools and meditation schools, and send
monks to take care of them.

The second injunction: The temples have been built at designated
places by the monk Dosun, the expert in feng shui theory. Do not
build temples at undesignated places because it will hurt the for-
ce of the land and lead to the collapse of the power of the court.
For example, the people of the late Silla built Buddhist temples at
many random places, and that caused the fall of Silla.

The sixth injunction: Yondenghoe (the lantern lighting festival) is
for worshiping Buddha, and Palkwanhoe (the purification festival)
is for worshiping various deities, such as heavenly sprits, mountain
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gods, river gods, and dragon gods. Do not allow any suggestion to
simplify or aggrandize those festivals. Practice the rituals sincerely.’

Buddhism was a major religion for protecting the country, but the in-
teresting part is that the kings were asked not only to support Buddhism,
but to control its expansion.

The state also managed the operation system of the Buddhist denomi-
nations and ran a national certification exam for Buddhist monks. The
system was similar to a bureaucracy, and Buddhist monks were treated like
public officials. A monk who takes a national exam, gets a position, and be
promoted by the state. The best positions a monk could get a promotion
to were wangsa (the teacher of the king) and kuksa (the teacher of the na-
tion). They were respected as spiritual leaders of the people, like the popes
in Europe. Unlike popes, however, the wangsa and kuksa were appointed by
Goryeo’s king. Technically, they were higher than the king, but in reality
they were controlled by the king.

3.2. Harmonizing Buddhist Teachings

The Goryeo court reorganized Buddhism into the Seon school and the
doctrinal school. In this structure, Buddhist monks tried to harmonize the
schools. In the early Goryeo period, Seon, Hwaeom, and Beopsang schools
were the big ones.

In the doctrinal school, Hwacom Buddhism competed with the Beop-
sang school (EAEZE; Ch, fdxiang zong; dharma-characteristics school),
a Yogacara school. Hwaeom is also called the Beopseong school (EMEE,
dharma-nature school) in Korean Buddhism. Gyunyeo (3#1, 923-973),
a monk of the Hwaeom school, tried to unify the teachings of Beopsang
with Hwaeom. The Beopsang and Beopseong schools had opposite argu-
ments about reality. The dharma-characteristics school focused on exam-
ining and classifying the characteristics of dharma or phenomena. The
dharma-nature school focused on the one essence of all being. It argued

?  See Sourcebook of Korean Civilization, vol. 1: From Early Times to the Sixteenth Cen-

tury, ed. P. H. Lee, New York—Chichester 1993, pp. 263-266.
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that all phenomena were the process of one Buddha nature and empha-
sized the nature of arising. Gyunyeo saw that the reality of the world was
one thing, but at the same time, he also attended to the many colorful
things in the world.

Later, Uicheon (%X, 1055-1101) criticized Gyunyeo’s doctrinal harmo-
nization and proposed to unify practice with doctrine. He was a prince who
studied Hwaeom Buddhism in Korea and China. He also studied Cheon-
tae (K&, Ch. tiantdi) Buddhism in China and established the Cheontae
school in Goryeo after his return. To harmonize doctrine and practice, he
referred to Cheotae’s classification and Wonhyo'’s reconciliation. He con-
sidered the Seon and doctrine schools equally important and compatible.
The Seon school neglected language, whereas the doctrine schools were
attached to language. Their attitudes both had pros and cons, so they
were compatible with each other. He also looked for the common ground
between Confucianism and Daoism, and he said that their teachings were
different from those of Buddhism, but all three discussed filial piety. He
harmonized other philosophies into one system and found their common
teachings by adopting the ideas of Zongmi (%, Ch. Zongmi, K. Jongmil,
780-841).

Jinul (%75, MR: Chinul 1158-1210) tried to achieve harmonization
from the point of view of the Seon school. He saw that meditation, namely
Seon practice, and doctrine, namely Hwaeom teachings, were two gates
to attaining enlightenment. Seon Buddhism mainly broke the limits of
thought and the emphasis on the power of the nature of the mind. Seongg:
theory in Hwaeom explained the calm nature and the dependent arising of
all beings. He found that seonggi in Hwaeom teachings was identical to the
Seon teaching that each person’s mind is the Buddha’s mind. On the basis
of this conclusion, he asserted that doctrinal teaching was the word of Bud-
dha and that meditational teaching was the mind of Buddha.

3.3. The Development of Seon

In the early period, the Seon school had nine lineages (Gusan Seonmun) and
seven of those were Mazu lineages. The Seon school had diverse lineages
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during the reign of King Gwangiong (r. 949-975). Seon monks went to
China to study the new Seon Buddhism and came back with the teaching
of the Jodong (&R, Ch. cdodong) school, Wiyang (&1, Ch. wéiying)
school, and Beopan (%R, Ch. fiydn) school.

During the military regime (1170-1270), Seon schools were supported
by military families and closed to political powers. In this condition, some
monks started a movement to return to pure practitioners, called gyeolsa
(4E4L, solidarity). The famous Gyeolsa of Suseonsa temple was called on
by Jinul. He criticized the monks who had wielded political power, and
concentrated on sutra studies and Seon practice. He opened the oppor-
tunity to everyone to join this movement and was well received. A Gyeo-
Isa temple of Baekryeonsa was called on by Yose (T, 1163-1245). He
also criticized the established Buddhist order and proposed the practice of
Cheontae meditation and repentance. This Gyulsa was more appealing to
the common people.

Jinul introduced the practice of Ganhwa Seon to Goryeo. Ganbwa Seon
literally means seeing hwadu (the head phrase) whereas hwadu (Ch. huatéu)
is a puzzling expression in a Seon dialogue and a word used to raise big
questions and make the practitioner concentrate on them. The most fa-
mous hwadu was Zhaozhou’s mu (2, Ch. wit; “not”). Before he knew Gan-
hwa Seon, Jinul argued for sudden enlightenment and gradual cultivation.
The concept of sudden enlightenment follows from the realization of one’s
mind. Gradual cultivation means continuously practicing both concentra-
tion (S. samadhi) and wisdom (S. prajiia) after this realization, because de-
filement is difficult to remove completely. After he studied Ganhwa Seon,
Jinul thought that concentrating on gongan (Ch. gong’an) was a good cure
for the knowledge disease (areumali byeong); in his work, he held that this
cure was a shortcut to enlightenment. “Knowledge disease” means that with
knowledge, one becomes attached to analyzing and judging things.

During the period of Mongol rule, the Seon trend by Mengshan Deyi
(ZL{E%  Ch. Méngshan Déyi, K. Mongsan Deoki, 1231-1308) was
popular among Goryeo Seon monks. He suggested five stages of hwadu
meditation with “mu”: holding the hwadu, concentrating on it, breaking
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through it, confirming the enlightenment from a Seon master, and then
keeping the enlightened Buddha nature. There are two ways to see hwadu:
thinking of the reason the Seon master said the word “mu,” and just con-
centrating on the word “mu.” Deyi’s way was the latter of the two. His
step-by-step method was welcomed by the Goryeo monks and has survived
until the present day.

Seon monks also combined Jungto practices with Seon practice. Naong
(M4, 1320-1376) stated that Amita Buddha was not a Buddha in the west
pure land, but was a Buddha in people’s minds. Then he suggested pursu-
ing Ganhwa practice and chanting Amita Buddha’s name.

3.4. Buddhist Faith among the People

Goryeo people were sincere Buddhists. The court performed varied Bud-
dhist rituals, such as the Yeondeunghoe, for all people, Palkwanhoe to mourn
the soldiers who died in war, various rituals for driving away turmoil, and
an event offering food to monks. In addition, lecture meetings on sutras
and for confession were held. As in Silla, those rituals were used to show
the authority of the king and to unify the people.

The Mita, Gwaneum, and Jijang faiths were still popular among the
Goreyo people. The Nahan faith was newly introduced. Nahan (S. arbat)
refers to the enlightened saints. It was said that they could make rain fall
during droughts, protect the country, and give longevity.

3.5. Confucianism and Buddhism

Buddhism and Confucianism played different roles in Goryeo society. Bud-
dhism was a religious and spiritual teaching, while Confucianism was
a political ideology. During the reign of King Gwangjong, the Confucian
scholar Choe Seungro (& 7K %, 927-989) set apart Buddhism and Confu-
cianism and argued that the two played different roles. Confucian scholars
in early Goryeo thought that they complemented each other. In the late
Goryeo, however, neo-Confucian scholars criticized Buddhist corruption
and transcendental teachings. This view went on into the Joseon dynasty.
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4. Buddhism in Joseon

King Taejo (r. 1392-1398) founded Joseon in 1392 under the neo-Confu-
cian ideology. Buddhism lost its political power, but it remained as a re-
ligion. The Joseon dynasty reduced the number of Buddhist temples and
properties, restricted the numbers of monks, and forbade them to enter the
capital. Officially, the court suppressed Buddhism, but people, including
the royal family, kept their beliefs in Buddhism.

4.1. Suppression of Buddhism

The first suppression policy involved applying strict rules for becoming
a monk. Since the Goryeo Dynasty, the court had issued identification
documents for monks, called doecheop. King Taejo of Joseon strictly ap-
plied this law and required a certain fee in exchange for exemption from
national labor. King Sejo (r. 1455-1468) reduced the fee but asked candi-
dates to take an exam to become monks. King Seongjong (r. 1469-1494)
abolished the ID card system and removed the routes to becoming a monk.
In the sixteenth century, when Queen Munjeong was serving as regent,
she opened the monk exams for fifteen years, and many people were able to
become monks. However, the exams closed again after that.

The second policy was the reformation of Buddhist orders. In 1406,
King Taejong saved only 232 temples in the national system and con-
fiscated public properties. Then he reorganized eleven of the orders into
seven: the Jogye, Hwaeom, Cheontae, Jaeun, Jungshin, Chongnam, and
Siheung schools. In 1424, these seven were reduced to just two: the Seon
school and the doctrinal school. Then the 242 official temples were re-
duced to 36 and limited in owning properties. In 1512, even the two school
systems were abolished, and temples’ properties were given to Confucian
institutions.

The third policy was creating distance between the people and the
monks. The Buddhist temple in the palace was demolished, and monks
were banned from entering the capital 1449 to 1895.
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4.2. Continuity of Buddhism

Despite those official persecutions, the royal family, aristocracy, and com-
mon people kept the Buddhist faith and practiced Buddhist rituals. They
performed Buddhist-style funerals, and they prayed for the spirits of dead
parents and for the health and good fortune of living family members. The
court still did Yeondenghoe and Suryukjae (rituals to console the spirits in
the water and on the earth and to wish good fortune) and allowed Uran-
bunjae (a ritual to remember and pray for the salvation of ancestors). To
purify killings, King Taejo and King Sejo, who became king by scarifying
others, donated money to build Buddhist temples and publish Buddhist
scriptures. Queens were the major patrons of the Buddhist temples. The
common people preserved the Pure Land faith, the Gwaneum faith, and
the Jijang faith as well.

Buddhism had a chance for revival during the regency of Queen Mun-
jeong. She reestablished two Buddhist schools, eliminated monk exams,
restored the government’s official system of monks, and appointed the
monk Bou (T, 1515-1565) head of the Seon school. Those who became
monks at that time succeeded to the Buddhist tradition. However, all these
policies were abolished after her death.

Buddhist monks also made efforts to preserve Buddhism by participat-
ing in war during the Japanese invasion in 1592. King Seonjo (r. 1567-
1608) asked the Seon monk Hyujeong (78 LK%, 1520-1604) to recruit an
army. Monks formed an army and fought for the Joseon dynasty, despite
the conflict between killing enemies and Buddhism’s no-killing precepts.
Many monks renounced the monastic life after the war. Owing to this par-
ticipation, people’s views of Buddhism changed. Neo-Confucian scholars
no more criticized Buddhism for abandoned human ethical virtues like
filial piety and loyalty. Monks were admitted as members of society. They
regained their monastic IDs as a reward for their war contribution, and
they were obliged to carry out public labor, such as construction and paper
making. The burden of public labor to the Buddhist monks grew heavier
and heavier in the later Joseon period.
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4.3. Integrated Buddhism

In the seventeenth century, other Buddhist denominations were absorbed
into Seon Buddhism. Hyujeong proposed three categories for monks’ edu-
cation: Ganhwa Seon, doctrinal studies, and chanting meditation. Ganhwa
Seon was for high-quality practitioners because it helped them see the
original nature. Doctrinal studies were for low-quality practitioners be-
cause they needed language to understand Buddhist teachings. Chanting
meditation was for visualizing the pure land. But the pure land was not
a western pure land but a pure land in the mind. So, the focus was on the
mind, in the belief that mind is the Amita Buddha’s mind and its pure land.
This system shows the integration of Buddhism.

5. Buddhism in the Colonial Period

In the nineteenth century, the Joseon dynasty struggled to survive against
the expansion of Western forces, but it was colonized by Japan in 1910. As
soon as the door was forcefully opened by Japan, Japanese Buddhists came
to Korea to propagate Japanese Buddhism. Moreover, Western missionar-
ies came to spread Christianity. To survive in that competitive situation,
modernization became the major task of Korean Buddhism.

5.1. The Japanese Policy on Buddhism

Japan used Buddhism to colonize Korea more easily, much like the West-
ern forces used Christianity. Japanese Buddhists showed friendliness to
Korean Buddhism. The Japanese monk Sano Zenrei of the Nichiren school
asked for the lifting of the ban on entering the capital, and it was done so.
The first modern Buddhist education center was established with the sup-
port of Jodo Shinshu. Naturally, Korean Buddhists believed that Japanese
Buddhism was a role model for modernization and a reliable supporter.
They welcomed Japanese Buddhists’ help before noticing the true intention
of the Japanese Buddhists: merging Korean Buddhism with Japanese Bud-
dhism, together with the Japanese forces occupying Korea.



Korean Buddhism 381

In 1908, Korean Buddhists established Wonjong, a new order, for prop-
agation and education. The monk Yi Hoigwang (ZHF), 1862-1933),
the president of Wonjong, tried to unify Wonjong with Jodo Shinshu,
so Han Yongun (F£H#EZ, 1879-1944) and Bak Hanyeong (FNE 7K, 1870-
1948), who opposed that decision, established Imjejong (Ch. linj, J. rin-
zai) in 1911. However, neither order was approved by the Japanese colonial
government.

In 1911, the Japanese colonial government announced the regulation of
Buddhist temples and formed an association of Buddhist abbots in the ma-
jor temples. This association represented Korean Buddhism during the co-
lonial period.

The regulation of the temples approved Buddhism as a single religion
and gave it freedom of propagation. However, the colonial government ap-
pointed the abbots and owned temples’ properties. Korean Buddhism lost
its autonomy. In 1920, young Buddhists asked for revisions to the regula-
tions, and the Society for Buddhist Reformation asked for their abolition,
but this did not happen.

The colonial government allowed monks to marry and eat meat in 1926.
This conduct violated the basic precepts of fully ordained monks, so many
people regarded married monks corrupt. In spite of the requests of several
Korean monks since the 1910s, after liberation it was considered a remnant
of the colonial period that ought to be gotten rid of.

5.2. Two Attitudes toward Modernization

During this crisis, there were two movements in Korean Buddhism. The
first group focused on finding the identity of Korean Buddhism and pre-
serving its traditions. The second was reforming Buddhism to adjust it to
modern times.

The monk Bak Hanyeong, a prominent doctrinal teacher, began teach-
ing Buddhist classics to intellectuals who were interested in the spirit of
Korea and Korean studies. Among his students, Choe Namseon (& %,
1890-1957) devoted his life to preserving the spirit of Korea and wrote
two articles on the identity of Korean Buddhism: “Overview of Korean
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Buddhism: A Diachronic Approach to Korean Buddhism” (1918) and “Ko-
rean Buddhism: Its Position in the Cultural History of the East” (1930).
He argued that Korean Buddhism was “unified Buddhism,” mentioning
Wonhyo's hwajaeng.

Gyeongheo (%% )&, 1849-1912) was a Seon master who revived Ganhwa
practice. He was a famous lecturer on Buddhist sutras but began practicing
Ganhwa Seon after experiencing the fear of death in the middle of an epi-
demic. Without a teacher, he attained enlightenment and linked his lineage
to the monk Hyujeong. His disciples, Mangong (J# %, 1871-1946), Hye-
wol (2 H, 1861-1937), and Suwol (7K A, 1855-1928), became the crucial
masters of Korean Seon Buddhism.

Han Yongun was a radical reformer and an activist for Korean independ-
ence. From the point of view of social evolution, he thought that Buddhism
should be considered superior to other religions. To prove this, he pointed
out modern elements, such as free will and egalitarianism, in Buddhism.
For Buddhist reformation, he suggested popularization and overcoming of
mysticism by drawing on the philosophy of enlightenment in the West. He
translated Buddhist sutras into Korean for more people to read and began
the lay Buddhist movement. He provided people with opportunities for
meditation as well. He wanted to bring meditation from a mystical experi-
ence to a daily practice. He believed that enlightenment is not a mystical
experience but brings the wisdom to live as a being with free will.

Baek Yongseong (BE3M, 1864-1940) was a mild reformer. He tried to
keep core values of Buddhism and revise Buddhist practices to fit them into
a modern context. He realized that the unique aspect of Buddhist thought
is enlightenment. Although attaining enlightenment is the core teaching of
Buddhism, at that time most laypeople focused on praying to Buddhist de-
ities for their welfare. So he decided to recover the original purpose of Bud-
dhism in laypeople’s lives. He established the Daegakgyo (Order of Great
Enlightenment) in 1922 and started the Daegak school movement.

The Daegak school movement engaged in three reform activities: prac-
ticing Seon and observing the precepts, farming and practicing Seon to-
gether, and popularizing Buddhism. Baek observed the precepts strictly.
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He believed that violating the precepts, for instance by eating meat, drink-
ing alcohol, or taking a wife, was an obstacle to attaining great enlighten-
ment. Farming through Seon practice would give economic independence
to monks and practitioners. He thought that the first step to Buddhism’s
becoming a modern religion was overcoming the features of a parasitic re-
ligion. In the past, Buddhist monks had obtained a living from donations
and begging. To popularize Buddhism, he translated Buddhist sutras writ-
ten in classical Chinese into vernacular Korean, Hangul. The Diamond
Sutra, the first Buddhist sutra written in the Korean language, was pub-
lished in 1921. He also adopted the singing worship culture of Christianity
to appeal to more people.

6. Korean Buddhism in Contemporary Times

Korea was liberated from Japan in 1945, and Korean Buddhism struggled
to be free of the remnants of the Japanese occupation. Externally, it was
not free of government controls. Although Buddhists requested the aboli-
tion of the regulation of Buddhist temples, the U.S. military government
did not accede. Internally, monks tried to remove those remnants their own
way. The unmarried monks proposed the idea of gyeolsa and a new code
of purity for monks. However, the Syngman Rhee government intervened
in the purification, and it ended in violence. The married monks were ex-
pelled from the temples and separated from the Jogye order.

After the separation, it took time to reach stability. In 1965, the govern-
ment announced a law for managing Buddhist temple properties, and 90%
of the properties belonged to the Jogye order. The legal dispute between
the Jogye order and the married monks ended in 1969. The married monks
established another order, the Taego order, in 1970. There were also in-
ternal disputes in the Jogyeo order, and these were resolved in 1980 with
a new system. However, the military government of Jeon Duhwan (1931-
2021) intervened and arrested Buddhist monks in the name of purification
on October 27, 1980. There was a small protest by the Minjung Buddhists.
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Minjung Buddhism was a social movement related to the Minjung
movement, dedicated to the liberation of the minjung in South Korea. The
minjung, or “common people,” were those who were oppressed by the rul-
ing class but who nonetheless had the potential to become agents in shap-
ing history. The Minjung Buddhists called not only for social revolution
but for the reformation of Buddhist orders.

Minjung Buddhists found theoretical foundations in early Buddhism
and reinterpreted several core Buddhist concepts to account for the revolu-
tionary characteristics of Buddhism. These concepts were dependent aris-
ing, karma, and pure land. All new interpretations were directed toward
highlighting the role of minjung in society.

After South Korea was democratized in 1987, the Minjung Buddhist
movement faded away. Most members transformed the movement into
a more popular form of social activity called “practical Buddhism,” and
later “socially engaged Buddhism.” They have led movements for environ-
mental protection, Korean unification, and other goals. The philosophy of
Minjung Buddhism became the theoretical foundation for socially engaged
Buddhism. Engaged Buddhism is based on the idea that individuals are the
agents of change in society, and that people’s creative activities can impact
the world. The Jungto Society and the Indra’s Net Community are repre-
sentative groups.

Part 2. The Specificity of Korean Buddhism

1. Buddhism’s Influence on the Korean Worldview

Transmission of Buddhism changed the Korean people’s perspective on the
world and the afterlife. Indigenous Korean culture proposes the existence of
two different but connected worlds: the world of the living and the world
of the dead. The dead cannot come again into the living world, but the
spirit of a deceased and a living being can influence each other. Buddhism
introduced the concept of rebirth by karma as well as inyeon. These ideas
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remain part of the fundamental worldview of the Korean people and can be
found in many Korean dramas and other literary works.

1.1. Rebirth by Karma

In the Buddhist worldview, the dead will be reborn into this world through
karma (S. karman). Karma usually translates to eopbo (¥R, E). Eopbo
means human behavior and its results, usually referring to the results that
people get in this life due to their deeds in past lives. The Samguk yusa
describes many stories of past life and rebirth through karma. The story
of Kim Daeseong (4 A3, 700-774), who built Bulguksa (il. 34), is one of
the most famous of these.!

In his past life, Daeseong was Morang, who lived in a poor family and
worked as a servant. One day he heard a monk say to his rich master that
making a donation to the temple building would reward him 10,000 times
over. Morang thought he was living a poor life because he had not done
good deeds in his past life. So, he donated all of his land. Not long after,
he died and was immediately reborn into the high-ranking aristocratic fam-
ily. Morang’s death day and Daeseong’s birthday were the same day. After
he’d grown up, Daeseong loved to go hunting. One day he hunted a bear.
On that night, the bear appeared in his dream, swearing revenge on him.
Daeseong asked the bear for forgiveness, and then the bear asked him to
build a Buddhist temple for it. After this event, Daeseong quit hunting
bears and built a Jangsusa temple. From this experience, he made up his
mind to do good deeds. As an act of gratitude he built the Bulguksa temple
for his parents in his present life and the Seokguram grotto for his parents
in his past life (il. 35).

This story emphasizes the principle of karma: Good deeds earn rewards
and bad deeds earn a comeuppance. This is the basic principle of the world
that Korean people believe in. This principle also describes people’s roles
and power in the world.

1 TIlyon, op. cit., pp. 380-381.
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1.2. Inyeon and the Interconnected World

Inyeon (F#%, 219d) literally means “direct cause (S. heru) and indirect con-
ditions (S. pratyaya).” All beings exist because of inyeon. An apple tree ex-
ists because of the apple seed, water, sunlight, and earth. If there were no
sunlight, an apple seed could not become an apple tree. In Korea, the term
inyeon refers to a special connection between two beings. People can meet
because of inyeon. People separate because of inyeon. People could make an
inyeon or cut out the inyeon.

Inyeon relates to the worldview of interconnection. All beings are con-
nected like a web, so two can meet again due to inyeon. This interconnected
worldview is based on the Hwaeom philosophy, beopgyeyeongi. It explains
the way of existence of all beings. Individual beings are part of the universe,
and the universe penetrates each individual being. This teaching is often
summarized in the phrase “one is all and all is one.” A famous Korean poet,
Seo Jeongjoo (fR¥E74F, M, 1915-2000), depicted this concept in his
poem Beside a Chrysanthemum in the following way:

To bring one chrysanthemum
to flower, the cuckoo has cried
since spring.

To bring one chrysanthemum to bloom,
thunder has rolled
through the black clouds . . ."

This poem asserts that a flower blooms through the support received
from other beings even though we cannot see these connections directly.
All beings exist because of invisible inyeon. This worldview is also rooted
in the Korean people’s mind.

1 S5 Chongju, Beside a Chrysanthemum, in: The Columbia Anthology of Modern Kore-
an Poetry, ed. D. R. McCann, New York 2004, p. 99.
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2. Mind-cultivation Tradition in Korean Buddhism

State-protecting Buddhism and Unified Buddhism (7ong Bulgyo) had been
known for embodying the characteristics of Korean Buddhism. Unified
Buddhism means embracing all Buddhist teachings and other teachings
outside Buddhism without contradiction. As for State-protecting Bud-
dhism, throughout history, Korean people have relied on Buddhist belief
for the safety. In the 2000s, scholars questioned the transhistorical identity
of Korean Buddhism. At 2000 years old, Buddhism can’t be defined by just
a few identities, but its overall philosophical development moves in a cer-
tain direction. Buddhist philosophers in Korea focus on cultivating the
power of the mind by embracing the belief that each person’s mind is the
Buddha’s mind.

Though each philosopher has a different take on this, many Korean
Buddhists ascribe to Hwacom Buddhism’s understanding of the mind.
Huwaeomgyeong, or the Flower Garland Sutra, says, “all is what comes
from the mind. The mind is the painter of the world.” This phrase in-
dicates the power of the mind. The theory of seonggi (F#E, dependent
arising from original nature) explains it more clearly. Original nature is
Buddha nature, which is the pure essence of mind. We all have Buddha
nature, but it is covered by afHlictions. All phenomena come from our Bud-
dha nature, but whether our mind is covered or not covered by afflictions,
it paints the world as beautiful or ugly. Thus, we need to clean the mind.
That is mind cultivation.

The way to recover our original nature by cultivating the mind varies for
different scholars. Wonhyo proposes engaging in Samadhi and Vipasyana.
Samadhi calms the mind and reveals its original nature. Vipasyana contem-
plates all arisings in the mind and perceives the work of afflictions. Jinul
suggests that sudden enlightenment, gradual cultivation, and Ganhwa Seon
are ways of cultivating the mind. Sudden enlightenment means realization
of Buddha nature. Gradual cultivation means continuous practice through
both Samadhi and Vipasyana to remove all defilements after this realization.
Ganhwa Seon is a shortcut that allows people to see their Buddha nature.
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Those traditional Buddhist mind cultivation practices are transformed
in the contemporary context. The nun Daehaeng (KAT, CHZY, 1927-2012),
a pioneer of lay Buddhism in Korea, introduced Juingong practice. Juingong
(“insubstantial doer”) is a concept of Buddha nature along with the term
one mind. One mind and juingong are identical, but their domains are differ-
ent. One mind is typically used in the context of cosmic origins or essential
entity, whereas juingong relates more to practice. In her philosophy, juin-
gong is a doer and master of all one’s activities, the cause of all things, and
the problem-solver. So, Dachaeng suggests that everything comes down to
Juingong. That is the way she proposes of returning to Buddha nature and
cultivating the mind.

Minjung Buddhists link realization of Buddha nature to the self-
liberation of minjung. Minjung means a sentient being that contains Bud-
dha nature. Minjung can be a historical agent when they realize their poten-
tial and fight for liberation from social exploitation. Therefore, to Minjung
Buddhists, participating in social movements could serve as a new form
of mind cultivation. Meanwhile, socially engaged Buddhism, a successor of
Minjung Buddhism, brings back traditional Buddhist practice to cultivate
the mind. Socially engaged Buddhists do not only cultivate their mind by
themselves, but also participate in social activities as another way of mind
cultivation.

Today, Buddhist mind cultivation is transformed in an easy and secular-
ized way. That is a continuing tradition in Korean Buddhism.

3. The Relationship between Buddhism and Christianity

In Korea, different religions have generally coexisted well, though some
extreme evangelical Protestants cause some problems today. Practitioners
of Buddhism and Christianity have cooperated for the same goal for a long
time. In 1919, Christian and Buddhist leaders declared the independence
of Korea and worked together for the 3.1 Manse movement against Japan.
During the dictatorship, progressive members of those religions fought
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together for the democratization of Korea. Today, they cooperate on social
issues like environmental justice and peace.

The relationships between Buddhism and Catholicism, and between
Buddhism and other Christian denominations, vary because of their dif-
ferent characteristics in Korea. Korean Catholicism is more inclusive than
Korean Protestantism, for instance.

Catholicism was introduced by books to the Neo-Confucian scholars in
1784. They studied Catholic texts translated into Chinese out of curios-
ity, calling them Western Studies. These scholars held a study meeting
at Cheonjin Buddhist hermitage and Jueosa Buddhist temple in Gyunggi
province. The members of the study group became the leaders of Korean
Catholicism. When the members were arrested, Buddhist monks were also
arrested because they had offered the meeting place for the scholars.

Buddhism and Catholicism actively communicate. It is common for
Buddhist leaders to visit or send a congratulation message to a Catholic
church on Christmas Day, and for Catholic leaders to do the same on the
Buddha’s birthday. Scholars, monks, and nuns of the two religions also
actively hold meetings and have published some of their conversations.

Missionaries transmitted Protestantism to Korea with the coming of the
Western Forces in the nineteenth century. It was well received by the Kore-
an people because of its vernacular Korean Bible, active women’s mission-
ary works, and the modern education and medicine it brought. As Prot-
estantism competed on the national market of religion, Buddhist monk
Baek Yongseong noted its merits and adopted some of its features within
Buddhist practice. He translated Buddhist scriptures and Buddhist rituals
into vernacular Korean and composed church-style Buddhist hymns. He
also compared the teachings of Buddhism and Christianity in the book
Guiwonjeongjong (The right teaching of the original truth) to show the
superiority of Buddhism. In short, Baeck Yongseong saw that Christianity
did not understand the mind well but bore similarities to Buddhism in the
belief that a good deed will be rewarded. At the same time, he criticized
the idea of God as the creator of all beings but separate from all of them
because, according to Buddhist philosophy, the mind creates all beings,
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and the Buddha’s mind is also in people’s minds. He also criticized the idea
of God’s punishment of original sin, saying it is harsh for the creator to
punish people after letting them do wrong,.

Meanwhile, conservative Protestants see Buddhism as a heretic and su-
perstitious practice that worships idols. The farther they keep away from
Buddhists, the more offensive they become toward them. Recently, ex-
treme Protestants have engaged in inappropriate behaviors such as attack-
ing a statue of the Buddha or performing Protestant rituals in a Buddhist
temple. However, many Protestant scholars and pastors actively communi-
cate with Buddhists.
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Inskrypcja przed wejsciem do klasztoru Samje (fot. J. Grela)

Zaglebienie w skale w grocie w Tso Pema (ind. Rewalsar, Himachal Prades,
Indie) uznawane za odcisk stopy Padmasambhawy (fot. J. Grela)

Tsongkha 997-1104 (autor: Qiushufang, https://commons.wikimedia.org/w/
index.php?curid=81725207, licencja: CC BY-SA 4.0, dostep: 8.12.2021)
Fragment kompleksu klasztornego Sakja, odbudowanego po zniszczeniach
powstalych w trakcie Chinskiej Rewolucji Kulturowej (fot. J. Grela)

Tron z wizerunkiem Tsongkhapy w z6ttym ceremonialnym nakryciu glowy,
klasztor Drepung, okolice Lhasy (fot. J. Grela)

Potala, Lhasa (fot. J. Grela)

Fresk przedstawiajacy lokalnego boga gory, ktoremu skiadane s3 w darze
strzaly i szarfy w pigciu kolorach, klasztor Labrang, Gansu (fot. J. Grela)
Wspotczesna hala medytacyjna uzywana przez studentéw z kampusu uni-
wersyteckiego Fagushan (Dharma Drum Mountain) na Tajwanie (fot. K.
Nowak, reprodukcja za zgoda autora)

Budda Siakjamuni przekazuje uczniowi Mahakasjapie ,doktryne obywajaca
si¢ bez stow”. Fragment obrazu japonskiego artysty Hishidy Shunsé z 1897 r.
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(https://www.wikiart.org/en/hishida-shunso/mahakasyapa-smiling-at-the-
-lotus-flower-1897, domena publiczna)

Dialog miedzy Nanyue i Mazu na chinskiej ilustracji z Xianfo gqizong EEEiid
[ Niezwykte slady niesmiertelnych 1 buddéw] autorstwa Hong Zichenga z prze-
fomu XVI i XVII w. (https:// commons.wikimedia.org/wiki/File:1[1!1?%%3‘1%’%
75 AR . png)

Chinski mistrz chan Fenggan z dynastii Tang (618-907 r.) $piacy obok tygry-
sa. Obraz przypisywany Shi Ke (X w.), datowany na XIII w. (Tokyo National
Museum, https://commons.wikimedia.org/wiki/File:Shige_Erzhutiaoxing-
tu.jpg, domena publiczna)

Spotkanie chiniskiego mistrza chan Niaoke Daolina (741-824) z wielkim po-
etg i literatem Bai Juyi (772-846). Obraz japonskiego malarza Kenko Shokeia
(XVI w.). Spotkania mistrzéw medytacji z przedstawicielami $wieckich elit
to jeden z motywow chinskiej sztuki chan znany i rozwijany w catej Azji
Wschodniej (Metropolitan Museum of Art, https://www.metmuseum.org/
art/collection/search/42343, domena publiczna)

Widok z chinskiego klasztoru Baofeng w prowincji Jiangxi, stynagcego m.in.
z pamigtkowej stupy mistrza Mazu. Tekst z naklejonego na kolumnie paska
papieru mozna przettumaczy¢ nastgpujaco: ,kto wzywa Budde?”. Przypomi-
na on mnichom i $wieckim odwiedzajacym klasztor o praktyce taczacej kon-
templacje ,koanu” z recytacja imienia Buddy Amitabhy (fot. J. Zamorski)
Widok na wewnetrzny dziedziniec klasztoru Baofeng. Oprécz budynkow
przeznaczonych do medytacji i kultu w kompleksie mieszcza si¢ pomiesz-
czenia administracyjne oraz kwatery dla mnichéw i gosci (fot. J. Zamorski)
Widok na dziedziniec wspotczesnego osrodka buddyzmu chan Fagushan
(Dharma Drum Mountain), zatozonego przez Shengyana w okolicach Jin-
shan na Tajwanie (fot. K. Nowak, reprodukcja za zgoda autora)
Diamentowa platforma wyswigcenn w $wigtyni Tongdosa, Korea (© CIBM,
https://whc.unesco.org/en/documents/165804, licencja: CC BY-SA 3.0 IGO)
Kompleks $wigtynny Naksansa od strony wejscia (fot. Steve46814, https://
commons.wikimedia.org/wiki/File:Korea-Naksansa_2152-07_grounds.JPG,
licencja: CC BY-SA 3.0)

Daeungjeon, éwiqtynia Wielkiego Przebudzenia, gtéwna $wiatynia kompleksu
$wigtynnego Bulguksa (fot. Pachinee Buathong, https://commons.wikimedia.
org/wiki/File:Korea-Gyeongju-Bulguksa-12.jpg, licencja: CC BY-SA 2.0)

Widok wnetrza éwigtyni Seokguram z Budda w centrum (7rédto: = &t RHE,
www.heritage.go.kr/heri/cul/imgHeritage.do?ccimId=16127058& ccbaKdc-
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37.
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39.

40.
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42.
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44

45

46

d=11&ccbaAsno=00240000&ccbaCtcd=37, licencja: Korea Open Govern-
ment License Type I: Attribution)

Daibutsuden (Pawilon Wielkiego Buddy) w kompleksie $wigtynnym T'6daiji,
Nara, Japonia (fot. Antti T. Nissinen, https://www.flickr.com/photos/ve-
isto/8538164465/, licencja: CC BY 2.0)

Kiukai (obraz, Nara National Museum, Nara, Japonia, https://colbase.nich.
go.jp/collection_items/narahaku/797-8?locale=ja, licencja: CC BY 4.)

Kaya z Rokuharamitsuji, drewniana rzezba z poczatku XIII w. autorstwa
K6sho, Kioto, Japonia (domena publiczna)

Ippen taniczacy nenbutsu z Ippen shonin eden (obraz na jedwabiu, Tokyo Na-
tional Museum, https://www.tnm.jp/uploads/r_collection/LL_C0047683.
jpg, domena publiczna)

Mnisi zen w siedzgacej medytacji. Obecnie moga medytowa¢ razem z osobami
swieckimi (©Arukikata. Co., Ltd. / ©Bringer Japan Z Inc., https://www.
gltjp.com/en/article/item/20099/, publikacja za zgoda posiadacza praw)
Nichiren na chwilg przed wykonaniem wyroku tzw. Tatsunokuchi honan
(autor: Horiuchi Tenrei, 1903-1982), z Nichiren Seijin Goichidai Ki Gafu
[Album z zycia Swigtobliwego Nichirena)] (https://ukiyo-e.org/image/artelino
/49563g1, domena publiczna)

Swigto Obon faczy elementy buddyjskie, konfucjaniskie i ludowe (fot. Jakub
Hatun, https://commons.wikimedia.org/wiki/File: Tokyo_Z6j6-ji_temple_festival
20100730_7109.jpg, licencja: CC BY-SA 4.0)

Mnich zbierajacy jatmuzne na ulicy (fot. Lombrso, https://commons.wikime-
dia.org/wiki/File:Mendicant_at_Nagoya_Station, Nagoya, Aichi_(2016-
07-18).jpg, licencja: CC BY-SA 4.0)

. Centrum Luy Liu, pagoda Diu (w. chiia D4u), prowincja Bic Ninh, Wiet-

nam (zrédto: archiwum autoréw)

. Centrum Luy LAu, pagoda But Thap, prowincja Bic Ninh, Wietnam (fot. Jean-
Pierre Dalbéra, https://flickr.com/photos/72746018@N00/4372771262, licen-
cja: CC BY 2.0)

. Pagoda Trin Qudc, Ha Noi — gléwna siedziba szkoly zen thio dudng
(fot. Rolfmueller, https://commons.wikimedia.org/wiki/File: Tran_quoc_
pagoda.jpg, licencja: CC BY-SA 3.0)

47a-b. Stupa Vién Tué, gdzie pochowano ciato mnicha Nhu Tri (bylego ucznia

mistrza Chin Khonga), zmartego w 1723 r. Fotografia b: mumia mistrza Nhu
Triego, ktorego ciato zostato odkryte w 2004 przez mistrza Thich Thanh
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T, ciato pozostato w pozycji medytacyjnej i nie ulegto rozktadowi przez
prawie 300 lat, aktualnie zostalo zabalsamowane i pochowane w pagodzie
Tiéu (prowincja Bic Ninh), a naukowcy nie potrafig wyjasni¢ tego fenomenu
(zrodto: materiat whasny, archiwum autoréw)

Gléwny budynek w klasztorze Truc Lam Da Lat (fot. Prenn, https://
en.m.wikipedia.org/wiki/ File:Chinh_dién_thién_vién_Trac_Lim, Pa_

Lat.JPG, licencja: CC BY-SA 3.0)

49. Klasztor Truc Lam Yén T (fot. Thang Nguyen, https://commons.wikime-

dia.org/wiki/ File:Chl‘la_Lﬁn—Thi\én_vién_Trﬁc_Lﬁm_Yén_Tl’I.jpg, licen-
cja: CC BY-SA 2.0)

50. Klasztor Trac Lam Sung Phuc (Zrédio: archiwum whasne autorow)
5la-b. Autorzy i polska grupa z mistrzem zen Thich Thanh Tu w klasztorze

Trac Lim Da Lat w 2008 r. (Zrédto: archiwum whasne autoréw)

52. O$rodek Drophan Ling w Darnkowie nalezacy do Zwigzku Buddyjskiego

53.

Khordong w Polsce (fot. J. Halicki, https://commons.wikimedia.org/wiki/
File:2018_Gompa_Drophan_Ling w_Darnkowie_04.jpg, licencja: CC BY-
-SA 4.0)

Osrodek Zwigzku Buddyjskiego Bencien Karma Kamtsang w Grabniku
(© Zwigzek Buddyjski Bencien Karma Kamtsang, publikacja za zgoda)

54. Stupa w osrodku Buddyjskiego Zwigzku Diamentowej Drogi Linii Karma Ka-

gyu w Kucharach (fot. P. Kuczyriski, https://commons.wikimedia.org/wiki/
File:Stupa_Kuchary_Poland_(Piotr_Kuczynski).jpg, licencja: GNU Free
Documentation License = CC BY-SA 3.0)






Noty o autorach

Jolanta Gablankowska-Kukucz, dr, studiowata fizyke i religioznawstwo. Nauki
na temat buddyzmu pobierata na Uniwersytecie Jagiellofiskim oraz od trady-
cyjnych tybetanskich mistrzéw: Khenpo Tsultrima Gjamtso Rinpocze, Tran-
gu Rinpocze, Tengi Rinpocze i wielu innych. Jej praca doktorska (Instytut
Religioznawstwa UJ) dotyczyta wplywow filozofii szentong na nauki w szkole
karma kamtzang. Na jej podstawie wydata ksiazke Pustka innego (2004).

Joanna Grela, dr hab., profesor Uniwersytetu Jagiellonskiego w Katedrze Po-
rownawczych Studiow Cywilizacji, tybetolog i religioznawca. Opublikowa-
fa kilkadziesiat artykuléw naukowych oraz dwie polskojezyczne monografie:
Mabakala. Szescioreki straznik w buddyzmie tybetariskim (2005) oraz Podstawy
religimnej kultury Tybetu. Splatana historia (2015). Obecnie w pracy badawczej
skupia si¢ na kulturze rejonu Himalajéw w ujeciu poréwnawczym.

Lucy Hyekyung Jee, dr, prowadzi badania w Yonsei University, Seul, Korea Po-
tudniowa. Wyktada na temat kultury koreanskiej, buddyzmu i filozofii w Ky-
unghee University, Seul. Jej zainteresowania badawcze obejmuja buddyzm
w Azji Wschodniej, wspétczesny buddyzm koreanski, buddyzm zaangazowany
oraz problematyke buddyzmu jako filozofii terapeutycznej. Publikuje w je-
zyku koreanskim, w jezyku angielskim za$ wydata artykut Application of Zen
Rhetoric to Daily Issues: The Case of ,, Conversation with Pomnyun”. Znacznie
przyczynita si¢ do przygotowania tekstu Korea, Buddbist Philosophy do Wiley-
-Blackwell Encyclopedia of Philosophy of Religion. Ostatnio pracuje nad zagad-
nieniem buddyzmu minjung, koreanskiej formy buddyzmu zaangazowanego,
oraz nad ksigzka wprowadzajaca do koreanskiej filozofii buddyjskiej.
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Krzysztof Jakubczak, dr hab., filozof, wykiada w Instytucie Bliskiego i Dalekie-
go Wschodu Uniwersytetu Jagielloniskiego w Krakowie. Jego zainteresowania
badawcze obejmuja kulture i filozofie buddyjska, szczegdlnie z okresu indyj-
skiego, a takze zagadnienie dialogu migdzyreligijnego, zwtaszcza buddyjsko-
-chrzescijanskiego. Autor wielu tekstow poswigconych problematyce buddyj-
skiej. Ostatnio opublikowat Poza bytem i niebytem. Filozofia buddyjska wobec
zarzutu nibilizmu (2019).

Maciej Kanert, dr, historyk, badacz Japonii i buddyzmu japonskiego, byly wy-
ktadowca Uniwersytetu Adama Mickiewicza w Poznaniu, thumacz klasycznych
tekstow buddyzmu japonskiego, szczegdlnie nauczyciela zen so6t6 Dogena.
Opublikowat m.in. Buddyzm japosiski. Jego polityczne i spoteczne implikacje
w okresie 538-645 (2005), Starozytna Japonia (2006).

Grzegorz Polak, dr hab., filozof, pracuje w Instytucie Filozofii Uniwersytetu
Marii Curie-Sktodowskiej w Lublinie. W pracy badawczej zajmuje si¢ przede
wszystkim problematyka wczesnego buddyzmu. Autor ksigzek Reexamining
Jhana: Towards a Critical Reconstruction of Early Buddbist Soteriology (2011)
oraz Wezesny buddyzm a chan. Medytacja i wyzwolenie (2020).

Joanna Rézycka-Tran, dr hab., profesor uczelni w Instytucie Psychologii Uni-
wersytetu Gdanskiego. Zainteresowania badawcze autorki dotycza obszaru
psychologii spofecznej i migdzykulturowej, wyznawanych przekonan, warto$ci
i $wiatopogladéw (réwniez przekonan religijnych); skupia si¢ na wymiarze
epistemologicznym i aksjologicznym kultury, ze szczegdlnym uwzglednieniem
kultury wietnamskiej. Autorka ponad czterdziestu publikacji w recenzowanych
czasopismach polskich i migdzynarodowych, artykutéw popularnonaukowych,
jak rowniez ksigzek, np. Antagonizm spoteczny w wumystach ludzi 1 kulturach
Swiata (2018), Podrdze psychologiczne przez kultury swiata (2015). Prace nauko-
wa taczy z pasja podrozowania, szczegélnie po Azji Potudniowo-Wschodniej.

Tran Anh Quén, mgr inz., kpt Zeglugi Wielkiej, absolwent Wydziatu Nawiga-
cyjnego Uniwersytetu Morskiego w Gdyni. Jego zainteresowania badawcze
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dotycza nawigacji morskiej (realizuje je w praktyce, plywajac na masowcach)
oraz filozofii buddyjskiej (szczegdlnie w obszarze wietnamskiej szkoly zen truc
lAm, rozpatrywanej w kontekscie dynastii Tran).

Jakub Zamorski, dr, pracownik Katedry Poréwnawczych Studiéw Cywiliza-
cji Uniwersytetu Jagiellonskiego. Interesuje si¢ historig intelektualng Azji
Wschodniej (Chin i Japonii), ze szczegdlnym uwzglednieniem nowozytnego
i wspotczesnego buddyzmu. Autor artykutéw publikowanych w miedzynaro-
dowych czasopismach buddologicznych (m.in. ,Studies in Chinese Religions”,
s2Journal of Chinese Buddhist Studies”, ,Wiener Zeitschrift fiir die Kunde
Siidasiens” i in.).
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Agud Ana 63 Aviv Eyal 238
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Akiba Gengo 345 Thé Am) 65, 186, 199, 250-251,

Aleksander Wielki, krol Macedonii 47 254-255, 260, 262
Aletawya Sayadaw 146
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Amaterasu Omikami 302 Baek Yongseong 266, 273
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Bir wa pa 180

Black Brian 25

Blackburn Anne M. 75

Boas Simone Brangier 34

Bodeok 248

Bodhi, Bhikkhu 135-136

Bodhidharma 215-222, 225-226, 228,
295

Bogusz Beata 270

Bojang, wiadca koreanski 248

Boski Pawet 310

Bou 262

Brasovan Nicholas S. 335

Brahm, Ajahn 354

Braun Erik 147

Braunek Malgorzata 344

Bronkhorst Johannes 20, 24-26, 30,
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Budda Gautama passim

Buddhadasa 154, 158
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Bui Thi Thu Thiy 313

Buswell Robert E. 54

Buton Rinchen Drub 183

Candasaro Luang Pu Sodh 154-155
Cantwell Cathy 171

Carpenter Amber D. 22
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Chah, Ajahn 152-153

Chan Nguyén 321

Chandra Pratap 30
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Choe Namseon 265
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Choe Seungro 261

Choi Sung Eun 270

Chokyi Nyima (Rinpoche) 192

Chu Junjie 168

Chushan Shaoqi 234

Clarke Sathianathan 76

Clough Bradley S. 19

Cohen Signe 25

Coningham Robin A. E. 33

Conradi Peter 352

Conze Edward 329

Cornu Philippe 176

Cousins Lance S. 33, 40, 49-50

Covell Stephen Grover 282-283

Cox Collett 54

Crosby Kate 101-102, 104, 107-110,
113-115, 120, 123, 125, 143, 149,
154, 156

Cuong Tu Nguyén 312, 335

Ciippers Christoph 171

Czandragupta, wiadca indyjski 44

Czapada 106

Czapnik Wihadystaw 343, 346

Czime Rigdzin Rinpocze 347, 349

Czogjam Trungpa Rinpocze (Chogy-
am Trungpa) 185, 351-352

Daean 254

Dachaeng 272

Daehyeon 251-252

Dahui 227-228

Dalajlama V 176, 194

Dalajlama XIV (Dalai-Lama XIV) 77,
176, 191, 194-195, 355

Dargyay Eva 166

Davidson Ronald M. 67-70

Davis Jake H. 146-147
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Demiéville Paul 170 Fa Ngum, wiadca Laosu 108-109
Deussen Paul 25 Fashang 248
Dewadatta 42 Faure Bernard 211, 220
Dewanampijatissa, wladca Sri Lanki Feng Youlan 235

102 Fjelstad Karen 310
Dhammajayo, Luang Por 155 Flood Gavin 25
Dhammapala 103 Foucher Alfred 34
Dhammarakhita 47 Foulk T. Griffith 211, 231

Dharmakara, budda przesztosci 291 Franck Frederick 209
Dharmapala Anagarika 74, 105, 123 Frauwallner Erich 53-54, 56

Dipa Ma 123 Freiberger Oliver 29
Dipankara Sridzniana Atisia (Ati$a) Fu Jian, whadca chiniski 246

178-179 Fuchs R. 191
Do Vin Tru 322 Fagai Ekun 301
Dogen 228, 280, 296-297, 303 Fiirer-Haimendorf Christoph 59
Dokys 287
Dongshan 227 Gablankowska-Kukucz Jolanta 14, 191
Dorje Gyurme 176 Gampopa 184, 186, 192
Dosun 256 Gangtenga Tulku 354
Doui 255 Garczen Rinpocze 354
Doyle Tara N. 74-76 Gautama Siddhartha passim
Drewes David 32, 59-60, 62 Gawronski Andrzej 32
Driessens Georges 182 Genshin 289, 292
Drogmi Lotsawa 181 Gethin Rupert 34, 52
Dromtonpa 179 Gjaltsab Rinpocze 347
Dube Sridhara Natha 54 Goenka Satya Narayan 123, 144, 148
Dudjom (Rinpoche) 176 Gogukyang, wladca koreanski 246
Dysum Czienpa 186 Gombrich Richard F. 30, 32-33, 37,
Dziamgon Kongtrul 175, 347, 354 41-42, 63, 99, 110, 114, 116-117,
Dzogchen Rinpoche 176 119, 121, 125-126

Dzajawarman VII, wladca Kambodzy 109 Gos lotsa ba gzhon nu dpal 181
Grabiak Joanna 167

Edou Jérome 166 Grabowska Matgorzata 209

Eisai 295-296 Grabowski Andrzej 209

Enni Ben’en 295 Grela Joanna 12, 166, 171, 174-175,
Erdosy George 24 183, 187-188, 197, 199

Grodek Julita 169-170
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Groner Paul 58 Hongzhi Zhengjue 228
Guang Xing 36 Hopkins Jeftrey 193
Guarisco Elio 175 Hu Shi (Hu Shih) 210-213, 240
Guenther Herbert V. 185 Hu Tan 169
Guifeng Zongmi 224 Hué Tuc¢ 320
Gwangjong, whadca koreanski 258, 261 Huike 218-219
Gyeomik 248 Huineng (w. Hué Ning) 218-219, 221,
Gyeongheo 265 315
Gyoki 287 Hunia Justyn 235
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Hadyna Jan K. 346 Hyehyeon 248
Hakuin Ekaku 227 Hyesook 254
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Hardacre Helen 37
Harding Sarah 188 Ichadon 247
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Heesterman Johannes Cornelis 24 Jacobsen Knut Axel 27
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Zebrane w niniejszym tomie teksty majg charakter autorski.
Réznie wiec roztozone zostaly w nich akcenty. Jedne wypowiedzi
uwypuklajg kwestie historyczne, inne filozoficzno-doktrynalne,
a jeszcze inne zwracajg uwage na zagadnienia zwigzane
z formami buddyjskiej praktyki. Razem skladajq sie one na
bogaty obraz wielowarstwowej i wielowymiarowej buddyjskiej
tradycji.

Ze Wstepu

Czytelnicy dysponujqcy zréznicowanym zakresem wiedzy na
temat buddyjskich tradyciji i idei znajdqg w tej ksigzce zaréwno
cos$, czego wczesniej nie znali, jak tez inny obraz tego czegos, co
wczesniej poznali. Ten inny obraz sprawi, ze ich dotychczasowe
mniemanie zostanie poddane weryfikacji, a ich wiedza stanie
sie bardziej adekwatna. Teksty sq napisane dobrym jezykiem
literackim, dlatego przyswojenie ich tresci nie powinno stanowi¢
znaczgcej trudnosci.
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