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ierwsi misjonarze buddyjscy przybyli do Chin za panowania Ming-

di (28-75r.n.e.), drugiego z dynastii Wschodnich Hanéw. Cesarstwo
mialo za sobg wowczas okres niefortunnych rzadéw uzurpatora Wan-
ga Manga (panowat 9-23 r. n.e.), za$ przed soba szereg wewnetrznych
wstrzaséw, plag glodu, innych klesk naturalnych oraz spotecznych i po-
litycznych. Kulminacja nieszczes¢ okazaly sie powstania ludowe zaini-
cjowane przez taoistyczne ugrupowania Taipingdao (184) i Wudoumi-
dao (189), ktére ostatecznie pogrzebaly autorytet Hanéw i przesadzity
o ich upadku w 220 roku. Przez kolejne trzy i p6t wieku Paristwo Srodka
znajdowato si¢ w stanie rozpadu. Diugotrwata niestabilnos¢ polityczna,
skutkujaca wzrostem nieufnosci do instytucji panstwa i jego ideologii,
ostatecznie okazala si¢ by¢ czynnikiem sprzyjajacym adaptacji obcej re-
ligii. Jednakze nie przyjmowano jej bez - nieraz powaznych - zastrze-
zen. Chiny, choé¢ podzielone, byly dziedzicem kultury o wieki dtuzszej
niz buddyjska. Chcac zadomowic sie¢ w Chinach, buddyzm musiat by¢
przygotowany na, nieraz daleko idace, , ustepstwa”.

Wedtug legendy do pojawienia sie buddyzmu w Panstwie
Srodka przyczynic sie miata senna wizja Mingdi, w ktérej mial on z za-
chwytem obserwowac niebiariskg postac o ztotym ciele i z aureola wo-
kot gtowy, unoszaca sie nad cesarskim patacem'. Jak bylo faktycznie

! The Sutra of Forty-Two Sections, thum. Heng-ching Shih, [w:] Apocryphal Scrip-
tures, Berkeley 2005, s. 31.
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- nie wiemy, jednakze niemal pewnym jest, ze bez przyzwolenia panu-
jacego buddyzm nie zagoscitby w Chinach. Przediuzenie pobytu i roz-
winiecie aktywnosci przedstawicieli obcej religii wymagato wszakze
czego$ wiecej, niz tylko cesarskiego kaprysu czy upodobania. Stopnio-
wa adaptacja i legitymizacja buddyzmu w spoteczeristwie chiriskim nie
dokonataby sie bez respektowania kulturowych standardéw wypraco-
wanych przez - pozostajacy od dwustu lat religia paristwowa - konfu-
¢janizm, a takze popularny wsréd ludu i zdobywajacy powoli uznanie
w dworskich kregach taoizm. Ow proces dostosowawczy zaowocowat
licznymi zmianami w tresci buddyjskich doktryn i formach praktyki.
Wielowiekowa koegzystencja z para rdzennie chiniskich tradycji reli-
gijnych doprowadzita do powstania religii tylko w niewielkim stopniu
przypominajacej swoj indyjski oryginal. Paradoksalnie, czynnikiem
sprzyjajacym ekspansji buddyzmu w Chinach byta jego niejednorod-
noéé. Zanim zjawit sie w Panstwie Srodka - przeszedt znaczaca ewo-
lucje, ktéra zaowocowata powstaniem wielowatkowego i, w znacznej
mierze, synkretycznego nurtu mahajany (mahayana: wielki, pojemny
i wygodny woéz). Jego zwolennicy przydali tradycjonalistom pogar-
dliwe okreélenie hinajany (hinajana: maty, lichy i ciasny woz). Synkre-
tyzm mahajany sprzyjat akulturacji buddyzmu w tradycyjnie polite-
istycznym spoleczenstwie chifiskim. Posréd innych czynnikéw, ktére
przesadzily o ostatecznym sukcesie buddyzmu, wymienia si¢ jeszcze:
niemetafizyczny i pozbawiony elementéw magicznych? charakter ofi-
oczekiwan cesarskich poddanych; nieortodoksyjna, powstala z potrze-
by legitymizacji, koncepcje duszy dostosowana do konfucjariskiego
kultu przodkéw; egalitarny charakter buddyjskiej soteriologii®.

Zanim jednak rozpoczela sie ekspansja obcej religii, nalezalo
rozwigzac elementarny problem niekompatybilnosci i, co za tym idzie,
niezrozumienia idei, ktére z sobg niosta. Buddyzm bowiem - jak to la-
konicznie ujal F. Sturm - odpowiadat na pytania, ktérych w Chinach
nie stawiano, rozstrzygal kwestie, ktérych w znaczacej skali nie roz-
wazano®. Dlatego w mysli chiniskiej nie funkcjonowaly pojecia, do kto-
rych mozna by odnies¢ odpowiednie pojecia wyrazone w sanskrycie.
Aby temu zaradzi¢ stosowano metode guoyi (,,0siagniecia znaczenia”),

2 W poczatkowej fazie rozwoju buddyzm byt gtéwnie kultem magicznym...”.
Zob. C.K. Yang, Religion in Chinese Society. A Study of Contemporary Social Func-
tions of Religion and Some of Their Historical Factors, Berkeley 1970, s. 117.

% Tamze, s. 216.

* F. Sturm, Chinese Buddhist Philosophy, [w:] D.H. Bishop (red.), Chinese Thought.
An Introduction, Delhi 1985, s. 185.
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ktéra polegala na ustanowieniu analogii miedzy ideami buddyjskimi
i pojeciami wystepujacymi w taoistycznych tekstach klasycznych Laozi
i Zhuangzi oraz w Yijing. Sila rzeczy interpretacja musiata by¢é woéw-
czas taoistyczna. Jednak i ten zabieg nie zawsze byl mozliwy, dlate-
go pozostawano przy terminach sanskryckich. Problem pojawiat sie,
gdy chciano je zapisaé. Sanskryt jest jezykiem alfabetycznym, polisyla-
bicznym i fleksyjnym, za$ chinski jest ideograficzny, monosylabiczny
i niefleksyjny. Dlatego pojawiat sie problem w doborze odpowiednich
znaczeniowo ideograméw do oddania poje¢ wyrazonych w sanskry-
cie. I tak np. nirwane oddano jako niepan - wyrazenie, ktérego zakres
znaczeniowy rozciaga sie od zaprzestania dzialania po budowe pustel-
niczej chatki®.

Oprécz przekltadowych, liczne problemy pojawialy sie
w zwigzku z tym, ze do Chin trafialy pisma z rozdzielonych uprzednio
nurtéw buddyjskich, reprezentujace zaréwno tradycje funkcjonujace
w obrebie mahajany, jak i nurt tradycjonalistyczny. Poza tym, o czym
wspomniatem, buddyjscy misjonarze musieli wykazywa¢, ze wskaza-
nia ich religii nie kt6ca sie z oficjalnymi standardami konfucjariskimi.

Pierwszym buddyjskim tekstem przelozonym na jezyk chin-
ski i zapewne czesciowo w Chinach , skompilowanym” byta rzekomo
przywieziona do stolecznego Luoyangu przez misjonarzy zaproszonych
przez Mingdi , Sutra (ztozona z) 42 czesci” (Sishier zhang jing)®. To 42 krét-
kie wypowiedzi Buddy, adresowane do 0séb po pierwszej, niepetnej,
mniszej ordynacji (sanskr. Sramanera, chin. shami), obejmujace wskazania
moralne. Juz w niej wystepuje Slad sinizacji. Przyttaczajaca liczba wypo-
wiedzi poprzedzona jest zwrotem ,, Budda powiedzial”, analogicznym
do ,Mistrz powiedzial”, wystepujacym w dzietach konfucjaniskich. Poza
tym, niektére z wypowiedzi Buddy sa naznaczone pietnem tradycyjnej
duchowosci chiniskiej. Np. w czesci I charakteryzuje sie buddyjskiego
Swietego - arhata tak, jak taoistycznego nieSmiertelnego: moze lataé, do-
wolnie przeksztalcac sig, osiggac kazde miejsce na niebie i ziemi i wydtu-
zaé swoje zycie. W czesci VIII mamy poréwnanie btogostawionej obec-
nosci cnotliwego do pochodni, od ktérej inni odpalaja ogierr. Natomiast
w czesci XI znajdujemy wypowiedz, do ktérej bedzie nawigzywat bodaj
najbardziej znany spér w historii chiriskiego buddyzmu, przywolywany
w legendarnych dziejach tradycji chan. Budda, zapytany o warunki zna-
lezienia sie na Drodze, odpowiada, iz jest ona bezksztattna. Dlatego proé-
ba ujrzenia jej jest daremna. Nalezy utrzymywac zapal w ¢wiczeniu sie.

5 Tamze, s. 198, 230.
% Apocryphal Scriptures, dz. cyt., s. 29-42.
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To jak wycieranie lustra. Gdy kurz jest starty, lustro $wieci i widzi sie
wiasny ksztalt. Tak oto osigga sie Droge.

W drugiej potowie II wieku dziatali w Luoyangu dwaj wybit-
ni ttumacze. Pochodzacy z kraju Partéw An Shigao i przybyly z kraju
Yuezhi (Kuszanéw), z miasta Puruszapura (dzi$§ Peszawar) Lokakshe-
ma (Lokaksema). Pierwszy byl ttumaczem pism hinajany (sutr i abhi-
dharmy), drugi sutr mahajany. Przettumaczy! m.in. sutre Doskonatosci
madrosci w osmiu tysigcach wersow (Astasahasrika Prajiiaparamita), wpro-
wadzajaca pojecie pustki wszystkich elementéw rzeczywistosci, dharm
(Sunyata; kong).

Jeszcze Dao An (312-385), wiodaca posta¢ buddyzmu w IV wie-
ku, traktowatl oba nurty jako réwnorzedne, postrzegat je wszakze jako
odpowiednie dla réznych ludzkich charakteréw. Dostrzegal jednak
przewagi mahajany - buddyjska tradycja wiaze go ze szkolq , pierwot-
nej nicodci” (benwu), ktéra mahajanistyczng pustke faczyta z taoistycz-
nym, synonimicznym wzgledem tao (dao) pojeciem niebytu, nicosci
(wu) - nie podzielal wszakze jej ekskluzywistycznych roszczen. Zastu-
zyl sie¢ w hermeneutyce sutr, uprzedzajac pdzniejsze ich klasyfikacje,
zakladajace jednosc i ciaglos¢ w rozwoju. Jako pierwszy starat sie roz-
wigzaé problem niejednorodnosci buddyjskiej literatury, mianowicie
jak , uniesprzeczni¢” wystepujace w réznych pismach sprzecznosci?
Problem byl tym wiekszy, ze chodzilo o wypowiedzi przypisywane
uSwieconemu autorytetowi, opisujace rzeczywistos¢ taka, jaka jest, tzn.
wyrazajace ostateczng prawde.

Slowo ,sutra”, oznaczajace wypowiedz Buddy lub ktéregos
z jego bezposrednich uczniéw, oddawano stowem jing, przeznaczo-
nym dla klasycznych dziet literatury chinskiej. Co wiecej, zasady kla-
sycznego komentarza bezkrytycznie stosowano w komentowaniu sutr.
Tymczasem dziela klasyczne i sutry bardzo si¢ réznia. Dzieta klasycz-
ne to zapis zbiorowej wiedzy starozytnych, to zew tradycji, a nie dzieta
jednostkowych autoréw. Ksigze Zhou (XI wiek p.n.e.) miat mie¢ udziat
w ich zebraniu; Konfucjusz (551-479 p.n.e.) je zredagowat i potomnym
przekazal - nie byl ich autorem i, jak utrzymywat, nic do nich nie do-
dat. Uwazal, ze sq one podstawq wyksztalcenia, ,autokultywacji” czto-
wieka, ktéry po zapoznaniu sie z nimi winien, opierajac sie na nich,
zamanifestowaé wlasng doniostosé. Dzieta klasyczne to nie wiedza
ostateczna, ale co$, co nalezy sobie przyswoié¢, aby méc swdj potencjat
rozwingé. Z kolei sutry to Swiete teksty, zapis stow Buddy, czyli kogos,
kto rozpoznat rzeczywisto$¢ jako taka, stad jego wypowiedzi sa praw-
da i prawem. To wiedza ostateczna. Dao An musial sie zatem glowi¢:
jak to mozliwe, skoro sutry sg rézne co do tresci i czesto sprzeczne?
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Aby moéc dojs¢ do mniemanej (przyjmowanej na wiare) jednosci sutr,
nalezalo ustali¢, co jest w nich wspélne. I Dao An odkryl, iz wspdl-
na jest ich logiczna struktura: wszystkie zawieraja prolog, teze gléwna
irozwiniecie wypowiedzianej tezy. Kazda sutra ja posiada, tres¢ kazdej
z nich mozna uporzadkowaé, wprowadzajac podziaty i podpodzialy.

Dao An zaczat tak robi¢. W ten sposob zapoczatkowat to, czego
dokonano w pelni p6zniej: zgodnie z postulatem postepujacej jednosci
dharmy jedno$¢ nauczania jednej sutry rozciagnieto na jednos¢ cate-
go kanonu. Odkrywano przy tym logiczng sekwencje wyjawiania czy
tez prezentowania dharmy, uwzgledniajaca szczeg6lng terapeutyczna
strategie Buddy’.

Rozwinieto klasyfikacje buddyjskiej doktryny w oparciu o me-
tode ban jiao (,0odréznienie nauk”), klasyfikacje pism, zawierajaca ich
ocene czy tez wskazujacg ich zréznicowang warto$¢. Zatozenia tej me-
tody byly nastepujace: 1) Budda nauczal na ré6znym poziomie w réz-
nym czasie, w zaleznosci od pojetnosci stuchaczy. Dzialat jak lekarz
przypisujacy ré6zne medykamenty réznym pacjentom w zaleznosci od
ich dolegliwosci czy stanu choroby. Stowem, traktowal ich w odpo-
wiedni spos6b, majac na wzgledzie ich przyszte oswiecenie. 2) Budda
wprawdzie przekazywat jedno przestanie wszystkim stuchaczom, ale
z powodu réznej pojetnosci oni, o czym wiedzial, interpretowali je r6z-
nie (to tzw. nauka pétstowa i nauka pelnego stowa).

Stosujac sie do tych zalozen - doktadnie okreslano czas i miejsce
ogtoszenia znaczacych sutr w trakcie ziemskiej wedrowki Buddy. Miat
on rozpoczynacé od sutr hinajanistycznych, nastepnie rozwija¢ bardziej
zaawansowana nauke i koniczy¢ na mahajanistycznej sutrze Mahapa-
rinirwany (Daban niepan jing, w skrécie: Niepan jing). Schemat dopa-
sowywano czy wrecz naginano do celéw partykularnych, ostateczna
i pelna nauka pochodzita z sutry w danej szkole - tradycji wyrdzniane;j.
Sposréd dwoch najwazniejszych: w tiantai byta to, zawierajaca idee
ekajany, jednego wozu, ktéry zastepuje wszystkie inne wozy, sutra Fa-
hua (,Lotosu prawa”); natomiast w huayan sutre Huayan (,Kwietnej
girlandy”), niejako na biezaco relacjonujaca jego tres¢, oglosit Budda
wkroétce po o$wieceniu po to, by ci najzdolniejsi nie musieli czekaé¢ do
ostatnich dni Buddy na pelng nauke.

W odniesieniu do Dao Ana warto jeszcze wspomnie¢, ze zaini-
cjowal bardzo popularny w Chinach millenarystyczny kult przyszte-
go Buddy - Maitrei (Milofo). Jego uczen, dziatajacy na poludniu Chin

7 Z. Tsukamoto, A History of Early Chinese Buddhism. From its Introduction to the
Death of Hui-yiian, v. 2, Tokyo 1985, s. 712.
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Huiyuan (334-417) zwiazal swa aktywnos¢ religijna z innym niebian-
skim Budda - Amitabhg (Omituofo). Zalozyl liczace 123 czlonkéw,
mnichéw i $wieckich, Towarzystwo Bialego Lotosu (Bailian zong) dla
wspoélnej praktyki nianfo (,wspominania Buddy”: przywolywania
w pamieci i recytacji imienia Buddy Amitabhy), przez co zapoczatko-
wal prosperujaca po dzié dzien tradycje dewocyjnego buddyzmu Czy-
stej Ziemi (jingtu). Tak jak jego mistrz uczynit znaczacy krok w kierun-
ku spoéjnej wizji dharmy, tak on wnidst wktad w ustanowienie wzgled-
nej niezaleznosci buddyjskiej wspélnoty sangi (samgha; sengga). Roz-
poczal publiczng dyskusje na temat, czy mnich powinien kfania¢ sie
krélowi (uznawac jego zwierzchnosc). W na poly pomyslnym dlan roz-
strzygnieciu kwestii pomogta mu korzystniejsza dla buddyzmu na po-
tudniu sytuacja polityczna. Pretendujacy do objecia tronu dynastii Jin
uzurpator Huan Xuan (369-404) musiat liczy¢ sie z wptywem moznych,
ktérych Huiyuan pozyskat dla nowej religii i kiedy na szes¢ miesiecy
stal sie¢ panujacym (402), rad nierad potwierdzil, ze mnisi nie musza
okazywac czci wladcy rytualnie, zgodnie z panujacg na dworze ety-
kieta, a szacunek dla niego moga wyraza¢ w spos6b niewymuszony?®.
Na péinocy bylo inaczej, co sktanialo Dao Ana do pogladu, ze dharma
nie moze by¢ ustanowiona bez krélewskiego protektoratu.

Swoje starania ku uniezaleznieniu sangi od wiladzy swieckiej
wsparl Huiyuan koncepcja metafizyczng - rozpowszechnionym takze
wiéréd taoistow przeswiadczeniem o istnieniu nie$miertelnej duszy.
Wiara w nieSmiertelng dusze (umysl) nie byla czym$ oryginalnym;
oryginalne byly praktyczne wnioski Huiyuana. W swojej koncepcji
przeciwstawit odmiennoé¢ postaw mnichéw wzgledem postaw innych
ludzi czy tez wskazal rézny uzytek, ktéry czynia oni z wiedzy o du-
szy. Mnich zyje na zewnatrz ,kwadratu ziemi”, nad ktérym rozciaga
sie cesarska zwierzchno$é. Dlatego nie powinien podlegaé ziemskiemu
prawu. A dlaczego tak sie dzieje? Bo mnich swym zyciem sprawia, ze
jego dusza nie cigzy ku ziemi, ograniczajac aktywnos¢ zmystows staje
sie duchowo wolny, zyje w oderwaniu od $wiata, a tym samym, nie
podlega jego prawom. Dlatego nie mozna go zmusza¢ do , klaniania
si¢” wladcy®.

8 E. Ziircher, The Buddhist Conquest of China. The Spread and Adaptation of Bud-
dhism in Early Medieval China, Leiden 1959, s. 351.

? K. Kosior, Czy mnich buddyjski powinien ktania¢ si¢ wtadcy? Odpowiedz Huiyuana,
[w:] Z. Kupisinski, S. Grodz (red.), Pluralizm kulturowy i religijny wspdlczesnego
Swiata. Ksigga pamigtkowa dedykowana ksigdzu profesorowi Henrykowi Zimoniowi
SVD w 70. rocznice urodzin, Lublin 2010, s. 387.
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Huiyuana koncepcja nieSmiertelnej duszy zupelnie nie zga-
dza si¢ z buddyjska koncepcja anatmana (anatman: nieobecnosé sub-
stancjalnej jazni i substancji w og6lnosci). Jego koncepcja emancypacji
duszy przypomina konfucjariska koncepcje ewolucji ludzkiej natury.
Z kolei znajomos¢ technik wycofywania zmystéw, a takze lekcewazacy
stosunek do wtadzy krélewskiej cechowaly taoistow. Jednak Huiyuan
sytuuje buddyjskiego mnicha nad taoistycznym magiem (fangshi). Ten
ostatni operuje w obrebie natury, mnich zyje poza nig albo ujawnia taki
jej wymiar, ktérego postugujacy sie magia naturalng taoista nie siega.

O poszukiwaniach tego nadnaturalnego wymiaru pisze dale;j.
Tutaj zwracam uwage na doczesny aspekt rozstrzygniecia Huiyuana.
Cho¢ doktrynalnie nieoryginalny, walczy! on nie o incydentalne kré-
lewskie zwolnienie mnichéw z obowigzkéw poddanych, ktére osta-
tecznie i tak zalezy od kréla, ale o usankcjonowanie zbioru praw (vi-
naya; pinaye) niepochodzacych od wiladcy, a ustanawiajacych samorzad
sangi. Rzecz jasna, nie domagat sie tego wprost wskazujac, iz wspdl-
nota dysponuje wlasnym, lepszym od krélewskiego prawem. Uzywat
argumentoéw z rodzimej tradycji autokultywacji (konfucjariskiego re-
formowalnego konserwatyzmu i taoistycznego uniwersalizujacego in-
dywidualizmu). Odwracajac swa dusze od spraw $wiatowych mnich
zyje poza kwadratem ziemi. Opuszczajac dom i spoteczne srodowisko,
zwigzany $lubem osiggniecia nirwany, mnich wykracza poza granice
tego Swiata i jako duch wolny nie podlega jego prawom.

Starania Huiyuana na rzecz autonomii buddyjskiej wspélnoty
monastycznej przyniosly sukces. Niestety, zapewne wbrew jego in-
tencjom, mial on i mroczng strone. Od V wieku klasztory rosty w site.
Znajdowali w nich schronienie biedacy uciekajacy przed poborem do
wojska i przed ptaceniem podatkéw. Taka sama motywacja towarzy-
szyla skladajacym Sluby monastyczne moznym, ktérzy przekazywali
swe majatki klasztorom. Coraz bardziej zasobne wspdlnoty zakonne
coraz $mielej wkraczaty w Swiat, ktérego uprzednio sie wyrzekaty. Na
poczatku VI wieku sytuacja musiata by¢ dramatyczna, skoro urzednik
cesarza z poludniowej dynastii Liang (502-549), Guo Zushen, kierowat
don nastepujace stowa: ,Niemal potowa populacji w catym cesarstwie
jest stracona na ich rzecz. Obawiam sig, ze kazdy budynek zostanie za-
mieniony w klasztor, a ludzie z kazdej z rodzin beda ordynowani do
stanu mniszego i nawet jedna piedz ziemi nie pozostanie dla paristwa”*".

Eskalacja zaangazowania wspdlnot monastycznych w sprawy
doczesne sprowadzila na nie cesarskie przesladowania, najwieksze

10 C K. Yang, Religion in Chinese Society..., dz. cyt., s. 122.
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w latach 574, 577, 845 1 955. Cho¢ byly dotkliwe, ostatecznie nie zaszko-
dzitly zadomowieniu si¢ buddyzmu w Chinach. Antidotum okazala sie
jego sinizacja, ktéra dokonala sie w sferze idei. Nastepowata stopnio-
wo, z uwzglednieniem wymogéw ujawnianych w trakcie konfrontacji
z kultura konfucjanska, a takze w reakcji na osiggniecia w sferze mona-
stycznej praktyki. Aby satysfakcjonowacé te pierwsze - kompilowano
apokryficzne sutry, takie jak Ullambana (chin. Yulanpen jing, VI wiek)!!
czy ,,O glebi mitosci synowskiej” (Fumuenzhong jing, VII wiek)'?, w kto-
rych wzorcowa konfucjariska cnota synowskiej mitosci (xiao) zostaje
przewyzszona, gdyz heroiczne zabiegi o pomys$lnoé¢ rodzicéw obej-
muja takze ich zywot po$miertny.

Z kolei monastyczna praktyka byla zorientowana na wspo-
mniany nadnaturalny wymiar rzeczywistosci. To Budda albo znamio-
nujaca odkrycie i osiggniecie oswieconych istot Natura Buddy (foxing).
Budda jest tu synonimem przekroczenia zycia i $mierci, nieodradzania
sie i stalej obecnosci. Nie w formie fizycznej, ale jako pozbawione for-
my Ciato Dharmy (dharmakaya; fashen). Osobom mocno zaawansowa-
nym w buddyjskiej praktyce jest ono dostepne w umystowej percepcji
jako $wietlista i zachwycajaca postaé. To Ciato Radujace (sambhogakaya;
fenshen), bedace celem dazeni odbywajacych praktyke nianfo, jak tez sto-
sujacych inne techniki duchowe.

O fenomenie Buddy myslano w Chinach takze inaczej, w spo-
s6b mniej wyszukany. Skoro byt taki ktos, kto osiagnat Cialo Dharmy
pozostajac w widzialnej formie, to tym samym us$wiecit nie tylko sie-
bie i swe ludzkie otoczenie, ale takze srodowisko, w ktérym przeby-
wal. A poniewaz ten kto$ pochodzit z Indii - to wilasnie Indie sg ob-
szarem, w ktérym obcuje si¢ z najwyzsza, ostateczng rzeczywistoscia.
W 399 roku trafit do ojczyzny historycznego Buddy pierwszy chiriski
pielgrzym Fa Xian (ok. 320-420). W trakcie pietnastoletniej wedréwki
przebyt znacznie dtuzsza droge niz stawniejszy oden pielgrzym Xuan-
zang (602-664) ponad dwiescie lat pdZniej (podréz tego ostatniego stata
sie¢ kanwa chiniskiego eposu Podroz na Zachdd). Fa Xian do$wiadczyt
w Indiach ozywczego oddziatywania kultury buddyijskiej. Jego prze-
kaz sprawit, ze w oczach chiniskich buddystéw to Indie jako kraj Buddy
staly sie Paristwem Srodka.

Kiedy jednak Xuanzang przybyt do Indii w poszukiwaniu wia-
rygodnych pism, sytuacja byla catkiem inna. I nie tylko dlatego, ze do-
strzegl on tam oznaki zmierzchu ery buddyjskiej ani dlatego, ze jego

1 The Ullambana Sutra, [w:] Apocryphal Scriptures, dz. cyt., s. 20-23.
12 The Sutra of the Profundity of Filial Love, tamze, s. 121-126.
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tradycja weishi (vijiiaptimatra) nie budzita w Chinach sympatii, jako ze
istoty pozadliwe bez opamietania (icchantika; yichanti) pozbawiata na-
dziei na wyzwolenie, ale dlatego, ze od blisko stu lat chifiscy buddysci
dysponowali juz wlasng uniwersalng soteriologia zgodna z rezultata-
mi ich duchowych praktyk i potwierdzajacq wyrazane wczesniej intu-
icje, ze buddyjski absolut jest osiggalny dla kazdego i wszedzie. Jejidee
wyrazal Traktat o przebudzeniu wiary w mahajanie (Dasheng qgixin lun).

Traktat, ktérego rzekomym autorem byl zyjacy na przetomie
wiekéw I Il Aswagosza (Asvaghosa), prawdopodobnie wyszedt spod
pedzla podajacego si¢ za jego ttumacza Paramarthy (Paramartha; Zhen-
di, 499-569) w latach 30. VI wieku. Wyktada si¢ w nim nauke o jednym,
uniwersalnym umysle, posiadajacym dwa przenikajace sie aspekty: ta-
kosci (tathatd; zhenru), ujmowania zjawisk takimi, jakimi sg, oraz zycia
i $mierci, przydawania zjawiskom znamion faktycznie przez nie niepo-
siadanych. Jako taki jest on tozsamy z Natura Buddy, potencjalem wy-
zwolenia pozostajacym w dyspozycji wszystkich odczuwajacych istot,
ktéry juz wczesniej traktowano jako przynalezny do porzadkéw abso-
lutnego i zjawiskowego. W swej naturze umyst jest niezmienny, czysty
i pusty, jest Cialem Buddy. Natomiast jego codzienna aktywno$¢ czyni
go zmiennym, skalanym i niepustym, jest nieustannym wedrowaniem,
sansarg. Zmagania duchowe winny zmierza¢ do ujawnienia si¢ umy-
stu w jego naturze.

Tezy traktatu wzmocnily opér wobec indyjskiego nauczania.
Z tego tez powodu nie zafrapowaly Chinczykéw mistrzowskie ana-
lizy Jizanga (549-623), przywracajace pierwotny sens madhjamaki
(madhyamaka; w Chinach san lun, ,Trzy traktaty”). Do korica VII wieku
zauroczenie Indiami wygasto, a Chiny staty sie ojczyznag buddyzmu
i ponownie Paristwem Srodka.

Pokroétce ttumacze, jak moglo do tego dojs¢. Indyjska jogacara
(yogacara), kontynuowana w Chinach przez tradycje weishi, akceptuje
teze zaadaptowanych przez madhjamake sutr ,Doskonatosci madro-
$ci” (Prajiiaparamita) oznajmujacy, iz ,,widzialna forma (ripa) jest pust-
ka (Sunyata)”, ale zarazem wyjasnia jak to jest mozliwe, wskazujac, ze
postrzegana rzeczywistos¢ jest tylko umystowym przedstawieniem,
sobie uswiadomieniem (weishi). Nasze umysly konstruuja $wiat przez
nas postrzegany. Bierze w tym udziat sze$¢ swiadomosci: pie¢ $wiado-
moéci zmystowych i Swiadomosé umystowa (umyst jest tu wladza po-
strzegajaca). Dalej, zamiast postulowac istnienie substancjalnego atma-
na, duszy, jogacara - wskazuje na istnienie $wiadomosci konstruujacej
atmana, a z nim zewnetrzng wzgledem niego rzeczywistos¢, ktéra ten
rzekomo chwyta. Faktycznie podmiot i przedmiot nie sg realne, a sa
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wytworami owej siddmej swiadomosci. Na tym sie jeszcze nie konczy,
jednak i glebiej nie pojawia sie jakie$ atmanopodobne , substancjalne
ego”, ale sSwiadomosé-sktadnica alajawidzniana (alaya-vijiana; cang shi,
zhongzi shi). To raczej cos jak komputer-serwer czy bank danych, maga-
zyn przeszlych wyobrazen i mysli. Wiekszos¢ ze sktadowanych infor-
magji to pozyteczne, ale na ogét zle odnoszone prawdy o Swiecie, ktére
moga jednak by¢ nasionami gtebokiego pojmowania i dobrych dziatan.
Moga zatem rozwinac sie¢ w o$wiecenie i wiedze najglebszej prawdy.

Chinczycy zgtebiali jogacare. Soteriologicznie nierozstrzygnie-
ta pozostawala jednak zasadnicza kwestia: czy alajawidZniana jest
ostatecznie czysta czy nieczysta? A takze: jaka jest jej relacja do (czy-
stej) Natury Buddy? W odpowiedzi pojawilo sie , Przebudzenie wia-
ry” ze swoim rozwigzaniem diagramatycznym: jeden umyst z dwoma
aspektami, absolutnym i fenomenalnym, obejmujacymi wszystko, bo
nawzajem sie zawierajacymi; jako absolut jest pusty, gdyz pozbawiony
jest cech odrézniajacych rzeczy i nieuchwytywalny myslami poczetymi
przez zwiedziony umyst, oraz nie-pusty, bo wieczny, staly, niezmien-
ny, czysty i samowystarczalny; jako $wiat zjawisk jest zarazem o$wie-
cony i nieo$wiecony®.

Jeden umyst przepelniaja czy tez przenikaja sie w nim zycie
i émier¢ (sansara) i wyzwolenie od nich (nirwana), niewiedza i pier-
wotne oswiecenie.

Mimo iz tylko $astra , Przebudzenie wiary w mahajanie” stata
sie w chinskim buddyzmie tekstem o znaczeniu priorytetowym, jego
pochodzenie, o czym wspomnialem, jest niejasne. Nie zachowat sie
bodaj fragment w sanskrycie, dlatego - a takze z powodu charakte-
rystycznej treSci - wiekszos¢ uczonych jest zdania, ze to dzielo ory-
ginalnie chinskie. Tym bardziej, ze jest to kamiert milowy w procesie
sinizacji buddyzmu.

Traktat jest podzielony na piec¢ czesci, jego tres¢ oddaje sig jed-
nak czesciej skrétowo: jeden umyst, dwa aspekty, trzy wielkosci, czte-
ry wiary, pie¢ praktyk. Abhidharmiczne wyliczania nie sa jednak dos¢
konsekwentne, a wlasciwie ich tre$¢ jest zmodyfikowana, dostosowana
do nowatorskiego okreslenia mahajany. Trzy wielkosci odnosza sie ko-
lejno do pelnej identycznosci wszystkich zjawisk z takoscia, niezliczo-
nej ilosci doskonatych jakosci Natury Buddy oraz wplywoéw takosci,
inicjujacych powstawanie dobrych przyczyn i skutkéw na tym i innym
Swiecie'*. Wiary sa cztery, gdyz do ufnosci wzgledem trzech klejno-

3 The Awakening of Faith, thum. Y.S. Hakeda, New York 1967, s. 31.
¥ Tamze, s. 29-30.
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tow (jakosci Buddéw, ich nauki i wspdlnoty) dolacza sie jako pierw-
sza wiare w jeden umyst takosci, bedacy w posiadaniu kazdej zywej
istoty™. Odnosnie praktyk - to sze$¢ paramit (paramita; boluomi; dosko-
nate osiggniecia albo praktyki do nich prowadzace) jest zredukowane
do pieciu, bo szdsta paramite madrosci utozsamia sie z madroscia juz
obecna, cechujaca jeden umyst'. Pie¢ osiggnie¢ tylko utwierdza to, co
juz jest obecne - ,elementarne o$wiecenie” oddane jako , 0$wiecenie
zrodlowe”. Co do jednego umystu (absolutu) ujmowanego jako zasada
wyjasnia sig, iz jest on ,,umystem odczuwajacych istot”"’.

W ,Przebudzeniu wiary” dokonuje sie syntezy koncepcji ta-
thagatagarbhy (tathagatagarbha: zarodka badz tona Tathagaty, Buddy)
i widZniaptimatry (wylacznie $wiadomosci) przez ustalenie, ze jeden
umyst ma dwa aspekty: absolutny, ktdry jest ekwiwalentem tathaga-
tagarbhy, i zjawiskowy, ktéry odnosi sie do alajawidzniany. Poniewaz
tathagatagarbha jest podstawa, bytowa macierza, na ktérej opiera sie
zjawiskowy aspekt umystu - $wiadomos¢, to ma ona mozliwos¢ prze-
ksztalcenia sie w umyst absolutny. Niewiedza jest manifestacja nieczy-
stych aktéw Swiadomosci, ktére nie maja odrebnej, wlasnej charakte-
rystyki i nie sa oddzielone od faktycznej natury umystu. Aby osiagnaé
o$wiecenie, nalezy uwolnic si¢ od ztudnych mysli i kultywowac wiare
w wewnetrzny czysty umyst. Oswiecenie jest wyjasniane jako proces,
w ktérym w sposéb pelny aktualizuje sie Zrodlowe o§wiecenie poprzez
religijng kultywacje i medytacyjng praktyke.

,Przebudzenie wiary” wynosi czysty umyst ponad skalang
swiadomos$é. Jak juz odnotowalem, rozwigzanie traktatu wcale nie
bylo nieoczekiwane. Tradycje buddyjskie przejmowano w Chinach en
masse. Stosunkowo szybko jednak ujawnita sie nieche¢ Chinczykow
do apofatycznych rozstrzygnie¢ madhjamaki, a jednoczesnie ich pre-
dylekcja do budzacej watpliwosci odnosnie do ortodoksyjnosci, mysli
tradycji tathagatagarbhy, w Indiach ledwie obecnej. Pojecie tathagata-
garbhy zrazu oddawane jako rulaizang, z czasem zyskato w Chinach
miano Natury Buddy (foxing).

Chinskie pojecie dos¢ swobodnie oddaje znaczenia poprze-
dzajacych je poje¢ indyjskich. Summa koncepcji indyjskich zawiera sie
w koncepdji tathagatagarbhy z pochodzacej z V wieku Sastry Ratnago-
travibhaga (Baoxing lun -, Traktat o drogocennej naturze”). Wszystkie
odczuwajace istoty sa w jej posiadaniu i ja posiadaja. Tathagata (Bud-
da) jako rzeczywistos¢ (tathata, takosc) jest niezréznicowana catoscia,
1> Tamze, s. 92-93.

16 Tamze, s. 93.
7 Tamze, s. 28.
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Dharmakaja tathagatagarbhy przenika wszystkie odczuwajace istoty,
a owocem tego przenikania jest nasionko tathagatagarbhy (tathagata-
gotra) w kazdej istocie.

Wczesniejsza, inicjujgca mahajana, tradycja sutr PradZniapara-
mity rozwija mys$l o bodhiczitcie (bodhicitta; puti xin), umysle oswieco-
nym, ktory jest celem dazenia bodhisattwy. Kto§ powodowany wspoét-
czuciem dla wszystkich istot i wzbudzajacy w sobie mysl o o$wieceniu
staje sie bodhisattwa, kieruje sie ku o$wieceniu. W pochodzacej z VI
wieku sutrze (tantrze) Mahavairocana (Dari rulai jing) pada ostatnie sto-
wo: bodhisattwa, powzigwszy mysl o oSwieceniu, nie zboczy z drogi ku
niemu prowadzacej i osiggnie je z pewnoscig. Chinscy buddysci czesto
uzywaja terminu puti xin zamiennie z terminem rulaizang (tathagatagar-
bha). Umyst zmierzajacy do oswiecenia jest rzeczywistoScig oswiecenia.

Zrédtem, ktore w jeszcze wiekszym stopniu przyczynilo sie
do uksztaltowania koncepcji natury Buddy, byla mahajanistyczna
(apokryficzna) wersja sutry Mahaparinirwana (Mahaparinirvana), czyli
Sutra Nirwany (Niepan jing) przetozona przez Dharmakszeme na po-
czatku V wieku. Natura Buddy to rzeczywistoé¢ tathagaty i doskonate
o$wiecenie. To ekwiwalent tathagaty, wszystkich wyrézniajacych cech
Buddy. Te z kolei to ekwiwalent wyzwolenia, a wyzwolenie to nirwa-
na osiggalna przez kazdego. Natura Buddy to ekayana (jedyna droga)
i matka wszystkich Buddéw. Nie jest czyms takim jak uwarunkowana
istota i ci, co jg widza, nie sa juz uwarunkowanymi istotami. Poréwnuje
sie ja w sutrze do przestrzeni, jest w niej okreslona jako niezrodzona,
niepowstala, niezrobiona i niestworzona, stowem, nieuwarunkowa-
na. To wilasnie w tej sutrze pojawia sie sad, iz wszystkie odczuwajace
istoty maja Nature Buddy (zhongsheng jieyou foxing). Za nim nastepuje
wyjasénienie. W odniesieniu do odczuwajacych istot mie¢ nature Buddy
znaczy tyle, co moéc ja osiggna¢ w przysziosci i to osiagnac z pewno-
Scig. Ale aby ja osiagnaé¢ - trzeba oddac sie wiasciwej praktyce. Sto-
wem, wszystkie istoty, o ile jeszcze tego nie czynig, beda z pewnoscia
éwiczy¢ sig, by moc ja osiagnaé. Chociaz wszystkie odczuwajace istoty
maja nature Buddy, ujrza ja dopiero wtedy, gdy beda ja kultywowac.
Stad wzielo sie przyszle zréwnanie osiagniecia z praktyka. A ponie-
waz, jak wynika z poczynionych w sutrze spekulacji, siedziba natu-
ry Buddy jest umyst albo tez jest ona wrodzonym, czystym umystem,
praktyka skupia si¢ na umysle. Kiedy wyéwiczony umyst rozpozna
samego siebie, stanie sie oswiecony'.

18 K. Kosior, Chiriska mistyka buddyjska. Doswiadczenie natury Buddy (foxing),
,Filozofia religii”, nr 5, 2009, s. 302.
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Niedtugo przed pojawieniem sie ,Przebudzenia wiary w ma-
hajanie” wspomniany juz cesarz Wu z potudniowej dynastii Liang,
po dyskusji na dworze, w ktérej kwestionowano taoistyczng koncep-
cje nieSmiertelnej duszy, napisal tekst w znacznym stopniu zapowia-
dajacy rozwigzanie obecne w traktacie. Wu byl najpierw taoistg, a po
konwersji takze buddysta i chifiskim Asoka, dobroczynica buddyzmu.
Szukal on odpowiedzi na pytanie, w jaki spos6b niesmiertelna dusza
(shen ming; ,boskie $wiatto”) moglaby sta¢ sie o$wieconym Budda
czy osiaggnac stan Buddy. Jego zdaniem, o§wiecenie jest zakorzenione
w Naturze Buddy, natomiast zjawiska zycia i émierci powstaja z nie-
wiedzy. Z kolei niewiedza (wu ming, ,nieobecno$¢ swiatta”) pochodzi
od nieSmiertelnej duszy (shen ming), zawierajacej Nature Buddy.

Cesarz nie wyjasnil jednak, jak ,ciemna” niewiedza moze wy-
niknaé ze swego przeciwienstwa. Wu ming shen ming pozostawalo za-
gadka, dopoki nie rozwiazat jej poeta Shen Yue (441-513). Pokazat on,
jak o$wiecony umyst (dusza) moze zwinaé sie¢ w zaciemniong Swia-
domos¢. Dokonuje sig to, kiedy umyst traci swéj przyrodzony spokd;.
Sprawca jest powstajaca my$l (nian), ktéra inicjuje rozmyslanie, na-
mnazanie si¢ my$li (nian nian).

Okreslenia nian uzywano takze, aby oddac sanskryckie vikalpa.
W zlozeniu wang-nian byta to ztudna mysl odrézniajaca, stabilizujaca
wyobrazenie o oddzielnych przedmiocie i podmiocie. Pojeciem nian
oddawano takze przytomnosé, uwazno$é (jinxin: jin — obecny i xin -
umyst), podstawowy, obok skupienia na wytworzonym przez umyst
przedmiocie, element praktyki medytacyjnej. Przytomnosé umozliwia
Sledzenie postepowania procesu myslenia z chwili na chwile (nian nian).
Ostateczny rezultat namystu chiniskich buddystéw nad pojeciowq wie-
loznacznoscia nian byt taki, ze aktywne funkcjonowanie codziennej,
ztudnej $wiadomosci wpisuje sie i zostaje pochfoniete przez sansarycz-
ne wzloty i upadki (zycie i $mierc). Ta psychologia oparta na analizie
pojecia nian jest instruktywna, jesli chodzi o pochodzaca z , Przebudze-
nia wiary” dyskusje nad umystem i $wiadomoscig. Umyst jest ponad
taka momentalng zmiang, ale $wiadomos¢ jest chwytana w sansarycz-
na struge. Aby ustata niewiedza - trzeba opanowac sztuke wu-nian (nie
,wzbudzania” mysli) badZ w wersji lagodniejszej li-nian (odcinania sie
od procesu myslowego, nian)®.

Ta para formul madrosci byla pdzniej stosowana, aby scha-
rakteryzowac réznice pomiedzy nanchan Huinenga (638-713) a beichan

19 W. Lai, Chinese Buddhist Philosophy from Han through Tang, [w:] Bou Mou (ed.),
History of Chinese Philosophy, London 2009, s. 350-351.
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Shenxiu (605-706), czyli miedzy tzw. subityzmem nie-mysli i tzw. gra-
dualizmem mysli niezaangazowanej. Racje tego sporu, w ktérym na-
wigzano do przytoczonej wyzej mysli wyrazonej w XI czesci ,,Sutry 42
czesci”, byty wtérne. Zwolennicy stron réznili sie w interpretacji tredci
do$wiadczenia medytacyjnego, nie r6znili sie wszakze w nakfanianiu
do osobistego wysitku duchowego zgodnie z przypisywana legen-
darnemu Bodhidharmie (Putidamo, V-VI wiek) instrukcja: , Kieruj sie
wprost na umyst, ujrzyj (swa) nature, a staniesz sie¢ Budda” (Zhi zhi ren
xin, jian xing chen fo). W tym lakonicznym wezwaniu, obok imperatywu
medytacyjnej praktyki, wyraza sie jednos¢ umystu odczuwajacej istoty,
Natury Buddy i Ciata Dharmy. To manifestacja wiedzy, ktéra sprawila,
ze buddyzm nieodwolalnie stat sie religia chiriska.

*k%k

Krzyszror Kosior
Jak buddyzm stat sie religia chinska?

Streszczenie

Autor w barwny i syntetyczny zarazem sposéb opisuje po-
szczegblne etapy adaptacji buddyzmu w Chinach. Wywodzaca sie
z Indii religia dotarla do Paristwa Srodka za panowania cesarza Mingdi
(28-75 r. n.e.) z dynastii Hanéw. Legitymizacja buddyzmu w Chinach
dokonata si¢ w dialogu z kulturowymi standardami - zwtaszcza kon-
fucjanizmem (religia paristwowa) i taoizmem (religia ludu). Stosujac
metode quoyi (,0siagniecia znaczenia”) ustanowiono analogie miedzy
ideami buddyjskimi zapisanymi w sanskrycie i pojeciami wystepujacy-
mi w taoistycznych tekstach klasycznych Laozi i Zhuangzi oraz w Yijing.
Buddyjscy misjonarze propagowali teksty dwoéch klasycznych nurtow
buddyzmu - mahajany i hinajany - wykazujac, ze wskazania ich religii
nie kléca sie z oficjalnymi zalozeniami konfucjanizmu. W tej kwestii
wielka role odegrali dwaj wybitni ttumacze: An Shigao i Lokakshema
oraz medrzec Dao An. Ten ostatni starat si¢ rozwigzac problem niejed-
norodnosci buddyijskiej literatury (traktowal mahajane i hinajane jako
nurty réwnorzedne). W konsekwencji rozwinieto klasyfikacje bud-
dyjskiej doktryny w oparciu o metode ban jiao (,,odréznienie nauk”).
Na tej podstawie okresdlano czas i miejsce ogloszenia znaczacych sutr
w trakcie ziemskiej wedréwki Buddy: mial on rozpoczynaé od sutr
hinajanistycznych, nastepnie rozwija¢ bardziej zaawansowana nauke
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i koniczy¢ na mahajanistycznej sutrze Mahaparinirwany (Daban niepan
jing). Dynamiczny rozw6j buddyjskich wspdlnot monastycznych stat
sie wyznacznikiem definitywnej legitymizacji nowej religii w Chinach.

Stowa kluczowe: religie chiriskie, buddyzm, apokryfy, Natura
Buddy.

KRrzyszror Kosior
How Did Buddhism Become a Chinese Religion?

Abstract

The present author, in a colourful and at the same time syn-
thetic way, describes the various stages of the adaptation of Buddhism
in China. The originating from India religion reached the Middle King-
dom during the reign of the Emperor Mingdi (28-75 AD) of the Han
Dynasty. The legitimacy of the Buddhism in China took place through
dialogue with the cultural standards - especially Confucianism (the
state religion) and Taoism (the religion of the people). Using the guoyi
method (“achieving significance”) parallels were established between
the Buddhist ideas enshrined in the Sanskrit and the Taoist concepts
appearing in classical texts by Laozi and Zhuangzi as well as in Ching.
Buddhist missionaries preached the classic texts of the two strands of
Buddhism - Mahayana and Hinayana - showing that the indications
of their religion do not conflict with the official assumptions of Confu-
cianism. In this regard, a major role was played by two eminent trans-
lators: An Shigao and Lokakshema as well as a sage named Dao An.
The latter tried to solve the problem of heterogeneity of the Buddhist
literature (he treated Mahayana and Hinayana as equivalent currents).
As a consequence, the classification of the Buddhist doctrine was devel-
oped, basing on the ban jiao (“the distinguishing of sciences”) method.
On this basis the time and place to announce significant sutras during
the earthly journey of Buddha was determined: he was supposed to be-
gin with Hinayana sutras, then develop to a more advanced study and
end with the Mahayana sutra of Mahaparinirvana (Daban niepan jing).
The dynamic development of Buddhist monastic communities became
a definitive indicator of the legitimacy of the new religion in China.
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