Joanna Gruszewska

Kontrowersje wokot utworzenia
zenskiej wspolnoty monastycznej we
wczesnym buddyzmie

Studia Humanistyczne AGH 15/4, 101-109

2016

Artykut zostat opracowany do udostepnienia w internecie przez
Muzeum Historii Polski w ramach prac podejmowanych na rzecz
zapewnienia otwartego, powszechnego i trwatego dostepu do
polskiego dorobku naukowego i kulturalnego. Artykut jest umieszczony
w kolekcji cyfrowej bazhum.muzhp.pl, gromadzacej zawartos¢ polskich
czasopism humanistycznych i spotecznych.

Tekst jest udostepniony do wykorzystania w ramach
dozwolonego uzytku.

Hpe

MUZEUM HISTORII POLSKI



STUDIA HUMANISTYCZNE AGH Tom 15/4 « 2016

http://dx.doi.org/10.7494/human.2016.15.4.101

Joanna Gruszewska*

Uniwersytet Jagiellonski
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Jak wynika z opisoéw, ktore znajdziemy w kanonie palijskim, przyjecie kobiet do wspdlnoty monastycznej
we wezesnym buddyzmie bylo wydarzeniem kontrowersyjnym. Poczatkowo Budda odrzucit prosbe kobiet,
jednak pdzniej, pod pewnymi warunkami wyrazit zgode na utworzenie zakonu mniszek (bhikkhunt sangha).
Dla wielu z nich stanowilo to mozliwo$¢ przyjecia alternatywnego sposobu zycia (w stosunku do wowczas
obowiazujacych norm spotecznych) oraz realizacji potrzeb religijnych poza obrgbem rodziny. Artykut analizuje
przyczyny kontrowersji, ktore wzbudzito utworzenie zakonu mniszek, ich zrodta w §wiatopogladzie braminizmu,
uwzgledniajac kontekst religijny i spoteczny starozytnych Indii.

Stowa kluczowe: buddyzm, kobieta w buddyzmie, Indie, monastycyzm buddyjski

Ruchy religijne klasyfikowane jako heterodoksyjne z punktu widzenia braminizmu:
buddyzm i dzinizm, jako pierwsze religie subkontynentu indyjskiego umozliwiaty kobietom
podjecie zycia mniszki'. Jak $wiadcza zrodha kanoniczne tradycji buddyjskiej, byta to jednak
decyzja kontrowersyjna. Niniejszy artykul ma za zadanie refleksje nad mozliwymi przyczynami
tej kontrowersji, w odniesieniu do kontekstu religijnego i spotecznego starozytnych Indii.

Zgodnie z tradycja buddyjska, wspolnota mniszek (pal. bhikkhuni samgha) zostala
powotana do zycia w czasach historycznego Buddy — na przetomie V i VI wieku p.n.e. Jej
poczatki opisane sg w kanonie palijskim, najstarszym zbiorze tekstow buddyjskich powstatym

* Adres do korespondencji: Joanna Gruszewska, Instytut Filozofii Uniwersytetu Jagiellonskiego, ul. Grodzka 52,
31-044 Krakow; e-mail: joannagruszewska@o?2.pl.

W dzinizmie kobiety mogty zosta¢ mniszkami w tradycji $wetambaréw (svetambara), tradycja digambarow
(digambara) zabraniata kobietom podjecia zycia zakonnego. Wynika to z roznicy pogladu na temat mozliwosci
uzyskania wyzwolenia — cho¢ §wetambarowie uznaja zdolno$¢ kobiet do osiagnigcia wyzwolenia, digambaro-
wie twierdza, ze kobiety ze swojej natury oraz z powodu swojej fizycznej stabosci nie sg zdolne do podjecia
surowej ascezy, ktora jest koniecznym warunkiem osiggnig¢cia wyzwolenia. Szerzej na temat debat o potencjale
duchowym kobiet traktuje zbior tekstow Gender and Salvation. Jaina Debates on the Spiritual Liberation of
Women w tlumaczeniu i opracowaniu Padmanabha S. Jainiego (Berkeley 1991).
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w Indiach i zachowanym do dzi§. Kanon palijski stuzy za gldwny punkt odniesienia dla
tradycji buddyzmu therawady (theravada)?, jest tez wazny dla innych tradycji buddyjskich.
Najstarsza i prawdopodobnie najbardziej wptywowa w kontek$cie wspotczesnych debat
wersja historii powstania zenskiej sanghi zawarta jest w Culawadze (Cullavagga) w czgsci
dziesiatej, poswigconej mniszkom (Bhikkhunikkhandhaka). Sam tekst jest czes$cig Kosza
dyscypliny zakonnej (vinaya pitaka) — dziatu kanonu palijskiego dotyczacego dyscypliny
monastycznej. Historia opowiada o prosbie przybranej matki, a zarazem ciotki Buddy, Maha-
padzapati Gotami (pal. Mahapajapatt Gotami, sanskr. Mahaprajapati Gautami), ktora prosi go o
zezwolenie jej i innym kobietom na podjecie zycia zakonnego na wzor spotecznos$ci mnichéw
(bhikkhu samgha). Zwraca si¢ ona do Buddy ze stowami ,,0 Czcigodny Panie, bytoby dobrze
gdyby kobiety miaty mozliwo$¢ porzucenia domu zgodnie z nauka i dyscypling gloszona
przez Tathagate (Tathagata)”. Doktadny termin, ktéry pojawia si¢ w prosbie Mahapadzapati
Gotami to pabbaja. Termin ten, pochodzacy od sanskryckiego rdzenia -\vraj- z prefiksem
pa- (sanskr. pra-), oznacza dostownie ,,0dejscie”, ,,wyruszenie”; w kontekscie ascezy jest to
odejscie z domu, podjgcie zycia wedrownego ascety lub, w kontekscie buddyzmu i dzinizmu,
zycia mnicha*. Na gruncie wezesnego buddyzmu oraz wspotczesnego buddyzmu therawady
pabbajja jest rowniez formg rytu przejécia, w ramach ktorej osoba jej podlegajaca symbo-
licznie dokonuje odejscia od zycia doczesnego, uzyskujac status nowicjusza (samanerd)’.
Poczatkowo Budda trzykrotnie odrzuca prosb¢ Mahapadzapati Gotami. Ta jednak
pozostaje nieugieta w swoich dziataniach i ponawia prosbe¢ kilkukrotnie — kulminacyjnym
momentem opowiesci jest przybycie Mahapadzapati Gotami i pigciuset innych kobiet z rodu
Sakjow (pal. Sakya, sanskr. Sakya) do miasta Wesali (pal. Vesali, sankr. Vaisali). Kobiety
opisane sa jako pokryte kurzem, ze spuchnigtymi stopami, utrudzone dtuga we¢drowka. Ich
odzienie zgodne jest z zasadami kodeksu monastycznego, nosza szaty sporzadzone na wzor
szat mnichow i maja ogolone glowy. Stojac przed brama miasta, raz jeszcze prosza Budde
o zezwolenie. On ponownie trzykrotnie im odmawia, lecz ostatecznie zmienia zdanie po
rozmowie ze swoim najblizszym uczniem Ananda (Ananda). Ananda pyta Budde, czy kobiety
moga osiggna¢ stan ostatecznego wyzwolenia. Po rozwazeniu sprawy Budda przyznaje, ze
ich potencjat duchowy jest rowny meskiemu — sg one w stanie osiggna¢ stan arhata (arhat).
W tekstach kanonu palijskiego termin arhat ma szczegdlne znaczenie. Oznacza on zakonczenie
poszukiwania religijnego, osiggnigcie mistrzostwa w medytacji i zdobycie doskonalosci, na
jaka stac istote rozumng. Jako termin normatywny oznacza on osobg, ktdra osiagneta Scisle
okreslone doswiadczenia i ktora wykazuje si¢ wysokimi standardami etycznymi, stanowiac
wzor dla reszty spolecznosci (Findly 1999: 57). Arhat jest osoba, ktora dzieki praktyce du-
chowej jest wyzwolona od trzech skaz: niewiedzy, nienawisci i pozadania. Za zycia osiaga

2 Terminy sanskryckie i palijskie podaj¢ w nawiasie wedlug zasad migdzynarodowej traskrypcji naukowe;j.

3 Oryg.: sadhu bhante labheyya matugamo tathagata — ppavedite dhamma-vinaye agarasma anagarivam pabbajan
ti.

4 Chociaz jest to porzucenie dotychczasowego zycia dla zycia religijnego, nie oznacza catkowitego zerwania
wigzow ze spofeczenstwem — wymaga raczej harmonijnej relacji z wyznawcami $wieckimi, od ktorej wspdlnota
monastyczna jest zalezna.

5 Uzyskanie statusu mnicha lub mniszki nast¢puje po kolejnej ceremonii, ktéra nosi nazwe upasampada, dopiero
po jej przejsciu osoba uzyskuje status w petni wyswigconej osoby zakonnej.
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przebudzenie, po $mierci dostgpuje nirwany — catkowitego wygaszenia (Mejor 2001: 186).
W tekstach palijskich arhat jest ostatnim etapem Zycia ucznia i ostatnim z czterech owocow
duchowych. Etymologicznie termin jest wyprowadzony od rdzenia Varh, ktory w Rigwedzie
i tekstach pdzniejszych oznacza ,,zastugiwaé, by¢ godnym, by¢ zobowigzanym lub mieé
mozliwo$é”. W kontekscie literatury wedyjskiej arhat jest tytutem okreslajagcym osobe god-
ng, godng otrzymania daru — termin ten w takim kontekscie wystepuje juz w Brahmanie stu
Sciezek (Satapatha Brahmana) (Findly 1999: 58).

Warto zauwazy¢, ze wptyw na zmiang decyzji Buddy mogto mie¢ réwniez to, ze Ananda
odwotat si¢ do osobistych wigzi taczacych Budde z Mahapadzapati Gotami. Reiko Ohnuma
zauwaza, ze niewielka uwage badaczy przykut jak dotad fakt, ze Ananda wysuwa rowniez
argument innego rodzaju — podkresla, ze to wlasnie Mahapadzapati Gotami byta jego przy-
brana matka, opiekowata si¢ nim i karmita piersig (Ohnuma 2012: 96). Trudno orzec, czy
obydwa argumenty miaty rowna sit¢ przekonywania, niemniej jednak to dopiero wowczas
Budda zezwala na przyjmowanie kobiet do wspolnoty zakonnej. Reiko Ohnuma zwraca
uwage, ze Ananda uzyskuje zgode Buddy dopiero po przytoczeniu tego argumentu (Ohnuma
2012: 96), zatem sam argument odwotujacy si¢ do dtugu Buddy wobec matki mogt by¢, jesli
nie decydujacy, to jednak bardzo wazny. Jednakze fakt pokrewienstwa mogt rowniez mieé
w tej sytuacji znaczenie negatywne. Jak sugeruje Mohan Wijayaratna, poczatkowe wahanie
Buddy mogto mie¢ zrodto w tym, ze wszystkie kobiety, ktore wraz z Mahapadzapati Gotami
poprosity o zgode na przyjecie §lubow zakonnych, pochodzity z rodu Sakjow, byty zatem
blizszymi lub dalszymi krewnymi Buddy (Wijayaratna 1990: 159). Sugestia ta jednak nie
wyjasnia rozwazan, ktore znajdujemy w dalszej czgsci opowiesci.

Zezwalajac na przyjmowanie kobiet do zakonu, Budda stawia jednak warunki, ktore musza
zosta¢ najpierw zaakceptowane przez Mahapadzapati Gotami. Oglasza je w formie o$miu
specjalnych zasad okreslonych jako osiem ,,twardych” regut (pal. garu dhamma, sanskr. guru
dharma), ktore brzmig nastepujaco: ,,1) Kazda mniszka, niezaleznie od dlugosci pozostawania
w zakonie musi traktowa¢ mnichow, nawet najprostszych nowicjuszy, jak przetozonych, 2)
Mniszki nie powinny podczas pory deszczowej zatrzymywac si¢ w miejscach, w ktorych
nie bedg pod nadzorem mnichdw, 3) Mnisi wyznaczajg daty spotkan odbywajacych si¢ co
dwa tygodnie, 4) Podczas ceremonii konczacej pore deszczowa, kiedy mnisi i mniszki za-
checaja do krytykowania swoich postaw, mniszki musza takze prosi¢ mnichéw o krytyke,
5) Mnisi wyznaczaja i nadzoruja wykonanie kar dla mniszek, 6) Mnisi musza uczestniczy¢
w ordynacji mniszek, 7) Mniszki nie moga nigdy I1zy¢ ani obraza¢ mnichow, 8) Mniszki nie
moga bezposrednio napomina¢ mnichow” (Falk 1980: 201). Mahapadzapati Gotami zyskuje
status mniszki z chwila akceptacji garudhamma, inne kobiety chcace podazy¢ jej Sladem sa
ordynowane przez wspoélnote mnichow, a gdy powstaje wspdlnota zenska, nowe mniszki sg
formalnie przyjmowane do wspoélnoty przez oba zgromadzenia.

Pomimo zgody na utworzenie zenskiej wspolnoty monastycznej fakt utworzenia o§miu
garudhamma 1 ich tre$¢ $wiadczy o tym, ze nie byla ona niezalezng organizacja. Powyzsze
zasady podkreslaly zalezno$¢ mniszek od mnichow. Co wigcej, w dalszej czgsci omawianej
historii Budda przewiduje, ze to wilasnie z powodu dopuszczenia kobiet do spoteczno-
$ci monastycznej jego nauki odejda w niepamigé po pieciuset latach zamiast po tysigcu.
Znaczace jest rOwniez porownanie faktu dopuszczenia kobiet do zycia monastycznego do
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szeregu niepomyslnych zdarzen czy nawet katastrof — wspdlnota buddyjska jest porownana
do domu, ktory jest zamieszkiwany jedynie przez kobiety i z tego powodu podatny na ze-
wnetrzne zagrozenia; do zbiordw, ktdre zostajg dotknigte zarazg i z tego powodu nie moga
dtugo przetrwa¢ (Hiisken 2000: 59). Jak podsumowuje Ann Heirman, historia ta pokazuje
kobiety jako soteriologicznie réwne mezczyznom, jednak jako instytucjonalnie nizsze
(Heirman 2011: 607). Obecno$¢ kobiet we wspdlnocie ostabia ja, ostabiajac tym samym
doktryne, czyniac ja mniej godna szacunku. Zatem ustanowienie o$miu garudhamma,
bedacych narzedziem kontroli mniszek przez mnichéw, to sposdb na zapewnienie wspol-
nocie przetrwania (Heirman 2011: 607). Co warto podkresli¢, schemat myslenia pokazu-
jacy mniszki jako zagrozenie dla wspolnoty stal si¢, rowniez we wspotczesnych debatach,
koncepcja niezwykle zywotna. Zdaniem Bhikkhu Analayo przepowiednia szybszego konca
wspolnoty, a tym samym takze doktryny, nadal oddziatuje znaczaco na nastawienie wobec
wspolnot zenskich w tradycji therawady i w sposob nieunikniony wplywa na kontrowersje
wokot mozliwosci ponownego ustanowienia, czy tez uznania zenskiej wspolnoty zakonne;j
(Analayo 2013: 121).

Co moglo by¢ powodem takiego wlasnie postrzegania zenskiego monastycyzmu? Ambiwa-
wielu badaczy. Stanowi rowniez czesty punkt wyjscia dalszych rozwazan nad rola kobiety i ptci
kulturowej we wezesnym buddyzmie (Collett 2009: 106). Niektorzy badacze, miedzy innymi
Ute Hiisken, twierdza, ze fragmenty zawierajace zasady dodatkowe dla mniszek i zapowiedz
wczesniejszego wygasnigcia dharmy sa pdzniejszymi dodatkami. Chociaz zdaniem Hiisken
niespojnos¢ stanowiska wobec wiaczenia kobiet do wspdlnoty monastycznej moze by¢ w
pewnym stopniu odzwierciedleniem osobistej ambiwalencji Buddy — decyzja taka stanowita
bowiem radykalne posuni¢cie, ktére w sposob nieunikniony musiato wzbudzi¢ kontrowersje
— niemniej jednak niekonsekwencja ta wynika przede wszystkim z réznorodnosci, a czasem
wrecz sprzecznosci stanowisk wystepujacych we wspoélnocie buddyjskiej w czasie redakcji
kanonu (Hiisken 2011: 137). Alan Sponbeg ttumaczy to zjawisko swoista wicloglosowoscig
wystepujacg w obrebie kanonu palijskiego — rézne fragmenty literatury kanonicznej sa wy-
razem rozmaitych potrzeb i frakcji wewnatrz spotecznosci buddyjskiej. Jak pisze Sponberg:
,»hie jest to jeden nieokre$lony glos, lecz raczej wielo$¢ gtosow wyrazajacych rozmaite obawy
i postawy obecne wsrdd cztonkow wezesnej spotecznosci buddyjskiej” (Sponberg 1994: 3—4).

Analizowany powyzej fragment kanonu palijskiego pokazuje ambiwalencje statusu mni-
szek: mimo ze nauki Buddy (i kultura starozytnych Indii jako taka) pozytywnie warto$ciuja
asceze¢ 1 uznaja podjgcie Zycia ascety za najskuteczniejsza droge do wyzwolenia, ascetki
postrzegane sa jako bezposrednie zagrozenia dla spotecznosci. Czgs¢ powodow zjawiska,
ktore Sponberg okresla mianem ,,ascetycznej mizoginii” (ascetic misogyny), zgodnie z ktora
kobiety moga praktykowac ascezg, jednak pozostajac pod $cista kontrola mezczyzn, jest gle-
boko zakorzeniona w kulturze starozytnych Indii. Definiowana przez braminizm rola kobiety
ograniczala si¢ do zycia rodzinnego. Kobiety nie mogly zatem funkcjonowac poza strukturg
rodziny. Wedle argumentdw, ktore znajdziemy w dharmasastrach (dharmasastra), kobiety nie
sg zdolne do niezaleznego dziatania, potrzebny jest meski autorytet, ktory bedzie kontrolo-
wal ich zachowania sytuujace je w obrebie zycia spotecznego i rodzinnego. Najstynniejsze
dzieto literatury dharmasastra, Manusmriti, stwierdza, ze kobieta na zadnym etapie zycia

104



Kontrowersje wokot utworzenia zenskiej wspolnoty monastycznej we wezesnym buddyzmie

nie powinna dziala¢ niezaleznie, pozostajgc nieustannie pod kontrola m¢zczyzn w rodzinie:
w dziecinstwie ojca, w mtodosci meza, a na staro$¢ syna‘. Jej seksualno$é, nierzadko po-
strzegana jako niezwykle silna i potencjalnie niebezpieczna, podlegata kontroli poprzez in-
stytucje matzenstwa. Wszelkiego rodzaju konflikt z tradycyjnie przypisanymi kobiecie rolami
(postusznej corki, zony, matki) wywoltywat ktopot z zaklasyfikowaniem, a w konsekwencji
potencjalne symboliczne zagrozenie dla spotecznosci.

Zycie duchowe kobiety takze ograniczato sie do obowigzkow religijnych w ramach ro-
dziny, cho¢ me¢zezyzni mieli przezywaé zycie wedtug czterech etapdw asrama: jako uczen
celibatariusz (brahmacarya), ojciec rodziny (grhastha), mieszkaniec lasu (vanaprastha)
i wyrzeczeniec (samnydsa). Chociaz model ten rozumiany jest w $wietle tradycji przedsta-
wiajacy kolejne etapy zycia me¢zczyzny, jego elementy mogty by¢ rowniez traktowane jako
petnoprawne drogi zycia. M¢zczyzni z warstw spotecznych klasyfikowanych jako podwojnie
urodzeni (dvija) po zakonczeniu okresu nauki mogli wybiera¢ migdzy czterema mozliwo-
Sciami: kontynuacja nauki i celibatu jako brahmaciarini, zatozeniu rodziny i wykonywaniu
codziennych obowigzkow religijnych, zostaniu leSnym ascetg albo calkowitym wyrzeczeniu
si¢ $wiata (Olivelle 2004: 17). W obrebie tego modelu jedyng asrama przypisang kobiecie jest
grhini — zenski odpowiednik grihasthy. Powinna ona by¢ postuszng zona, zdolna do rodzenia
potomstwa, najlepiej synow.

Zycie religijne kobiety bylo podporzadkowane innym cztonkom rodziny. Asceza zale-
cana byla kobietom jedynie we wdowienstwie, gdy kobieta sytuuje si¢ niejako poza zyciem
rodzinnym. David Brick, analizujac fragmenty dharmasastr, odnotowuje nastepujace roznice
pomigdzy zalecanym trybem zycia dla ascetki wdowy a wytycznymi dla ascetdéw mezczyzn:
wdowom zaleca si¢ umartwianie cial, spanie na ziemi, posty lub jedzenie jednego positku
dziennie, porzucenie 0zdob oraz wszelkich atrybutéw kobiety zamegznej. Chociaz zalece-
nia te wykazuja podobienstwa z zaleceniami dla ascetow mezczyzn, to jednak zasadnicza
roéznice stanowi to, ze kobiety nie porzucajg swoich domow, pozostajac pod Scistg kontro-
la krewnych. Wdowy ascetki rzadko opisywane sg jako skoncentrowane na osiggnigciu
wyzwolenia duchowego, nacisk potozony jest raczej na konieczno$¢é uprawiania praktyk
ascetycznych w celu ponownego potaczenia si¢ z m¢zem niz na dazenie do wyrwania si¢ z
cyklu narodzin i §mierci (Brick 2014: 373). Jednak, jak zauwaza Brick, warto odnotowac, ze
tworcy literatury dharmasastra ukazuja wdowy jako przynajmniej potencjalnie zaangazowane
w dazenie do duchowego wyzwolenia (Brick 2014: 373). Echa tego pogladu znajdziemy
réwniez w historii Mahapadzapati Gotami. Wedlug Liz Wilson nie post¢puje ona wyltacznie
jako niezalezna jednostka poszukujaca realizacji osobistych dazen religijnych, ale rowniez
swoim dziataniem wpisuje si¢ w paradygmat kulturowy 6wczesnych Indii — Mahapadzapati
jako wdowa powinna oddac¢ si¢ pod opiceke¢ syna, jednak obaj jej synowie (zarowno Budda,
jak i Nanda) s3 w momencie $mierci jej me¢za cztonkami wspolnoty zakonnej (Wilson 1995: 46).

¢ Oryg.: pita raksati kaumare bharta raksati yauvane /raksanti sthavire putra na stri svatantryam arhati // 9.3
/1. ,,Ojciec chroni w dziecinstwie, maz — w mtodosci, synowie na staros¢, kobieta nigdy nie zastuguje na bycie
niezalezng”. Wers podaj¢ w ttumaczeniu wlasnym, wersje sanskrycka cytuje za edycja Manusmrti with the
Sanskrit Commentary Manvartha-Muktavali of Kulluka Bhatta, red. Jagdish Lal Shastri, New Delhi 1983.
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Takze jej towarzyszki sa kobietami pozbawionymi meskiej opieki, ich me¢zowie bowiem
réwniez dotaczyli do sanghi.

W tradycji braminskiej kobiety nie dziataty w intencji wlasnego wyzwolenia. Kobietom
zabraniano rowniez studiowania tekstow $wictych. W ramach tego modelu spoleczenstwa
oraz regut wyznaczanych przez religi¢ wedyjska podjecie zycia ascetycznego przez kobiete
byto w praktyce niemozliwe, a wedtug norm braministycznych wrecz zabronione. Istnieja co
prawda dowody na to, ze kobiety w starozytnych Indiach mogly zajmowac sie religia i filozo-
fia. Swiadcza o tym zabytki literatury wedyjskiej — kilka hymnow Rigwedy przypisywanych
jest wieszczkom, takim jak miedzy innymi Apala Atreji (Apala Atreyt), Ghosza Kaksziwati
(Ghosa Kaksivatl) oraz Lopamudra (Lopamudra)’, natomiast w Upaniszadach mozna odna-
lez¢ fragmenty mowiace o Gargi (Gargi) 1 Maitreji (Maitrey1), ktore przedstawione sg jako
rownoprawne partnerki m¢zczyzn w debatach odnosnie do wyzwolenia duchowego®. Jednak
wedle dharmasastr brak mozliwosci studiowania tekstow i wykonywania rytuatow kwalifikuje
kobiety jako niebedace w stanie spetnic¢ podstawowych warunkow potrzebnych do rozpoczecia
zycia ascetycznego. Dharmasastry zrownujg kobiety, niezaleznie od pochodzenia, z najnizszg
grupg spoleczenstwa — sudrami (sidra) (Sacha 2011: 145). Przepisy zabraniajgce kobietom
petnienia funkcji ofiarnikow przy ofierze wedyjskiej mozna wyprowadzi¢ z koncepcji czy-
stosci rytualnej. Menstruacja uniemozliwia jej osiagnigcie, przekreslajac w ten sposob takze
mozliwo$¢ podjecia zycia podporzadkowanego dazeniom religijnym. Kategorie czystosci
i nieczystosci w dyskursie braministycznym wyznaczaja sposob postrzegania kobiet. Jak
zauwaza Malgorzata Sacha:

Podobnie jak w wielu innych kulturach na cykle biologiczne kobiety (w szczegdlnosci menstruacije),
jak i na naturalne fenomeny zwigzane z macierzynstwem (pordd, potdg) wyprojektowano negatywna
warto$¢ nieczystosci. Skrzyzowanie kategorii pomyslnosci/niepomyslnosci z kategoria czystosci/
nieczystosci spowodowato, ze pewne akty i stany kobiece nabraty niezwykle ambiwalentnych cech.
I tak np. kobieta ascetka jest jednoczesnie czysta i niepomyslna, a kobieta menstruujaca — nieczysta
i pomyslna (Sacha 2011: 129).

Ambiwalencja ta jest rowniez widoczna w zrodtach buddyjskich. Mniszka ma liminalng
spoteczng tozsamos¢, znajdujac si¢ w pozycji granicznej pomiedzy tozsamoscig dwoch kon-
struktéw: ,,buddyjskiego ascety” i ,.kobiety cnotliwej” (Langenberg 2014: 85). Podczas gdy
konstrukt kobiety cnotliwej zaktada postuszenstwo jej mezowi, seksualno$¢ kontrolowang w
ramach matzenstwa oraz ptodnos¢ umozliwiajaca rodzenie dzieci, ascetka jako osoba z definicji
zyjaca w celibacie i niezalezna od wiez6w rodzinnych i malzenskich nie spelnia zadnego z
tych warunkow (Langenberg 2014: 85). Mari Johanna Jyvisjérvi sugeruje, ze konflikt ten byt
przyczyna postrzegania ascetek i mniszek jako kobiet o niejasnej reputacji, wymykajacych sig
spod spotecznej kontroli czy wregcz nieczystych, a nawet niebezpiecznych (Jyvisjarvi 2007:

7 Szerzej ten problem omawia profesor Michael Witzel w artykule Female Rishis and Philosophers in the Veda?
,Journal of South Asia Women Studies” (Witzel 2009).

8 Szczegdlowe rozwazania na temat kobiet w Upaniszadach mozna znalez¢ w rozdziale Brahmins and Women:
Subjectivity and Gender Construction in the Upanisads ksiazki Briana Blacka Priests, Kings and Women...
(Black 2014).
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77). Zatem z punktu widzenia spoteczenstwa braministycznego pierwsze mniszki buddyjskie
mogly by¢ traktowane w podobny sposob jak kurtyzany, gdyz przedstawicielki obu tych grup
poruszaly si¢ w sposob wzglednie swobodny w przestrzeni publicznej, miaty pewien stopien
niezaleznosci i nie mialty m¢zow ani innego rodzaju meskich opiekunow. Przestepstwa prze-
ciwko mniszkom i kurtyzanom miaty by¢ 1zej karane od przestepstw przeciw innym kobietom
(Murcott 1999: 123). Dramaty sanskryckie czesto przedstawiaja mniszki buddyjskie jako
postanczynie miedzy kochankami, co moze by¢ dowodem na to, ze spoleczenstwo bramini-
styczne nie darzylo ich szacunkiem’. Jak stwierdza Julia Leslie, podsumowujac przytoczong
powyzej opowies¢ z Culawaggi, ,,Wida¢ wyraznie, ze problemem nie jest kwestia tego, czy
kobieta jest zdolna do podjecia zycia religijnego, lecz czy wypada, aby to robita”!® (Leslie
1983: 95). Stosunek do kobiet i ich wyswigcania przypisywany Buddzie jest wigc wyraznie
wynikiem paradygmatu kulturowego jego czasow, ktory uniemozliwial kobietom realizacje
aspiracji religijnych poza rodzing.

Podczas gdy w tradycyjnym dyskursie braministycznym, ktory dominowat w spoteczen-
stwie starozytnych Indii, zZycie rodzinne byto jedynym mozliwym losem kobiety, buddyzm
i rozwijajacy si¢ rownolegle dzinizm poprzez ustanowienie zenskiego monastycyzmu umoz-
liwiaty kobietom realizacj¢ potrzeb religijnych poza obrgbem rodziny. Mozliwos$¢ podjecia
zycia mniszki — oprocz korzysci duchowej — ze wspotczesnego punktu widzenia pozwalata
takze na uzyskanie pewnego stopnia niezaleznosci. Powolanie organizacji monastycznej byto
rewolucja samo w sobie, a dopuszczenie do ordynacji kobiet musialo wzbudzi¢ w 6wczes-
nym spoleczenstwie niemale kontrowersje. Lek przed krytyka ze strony braministycznego
spoteczenstwa byl niewatpliwie waznym aspektem stworzenia regut garudhamma.

Kanon palijski pozostaje do dzi$ glownym filarem buddyzmu tradycji therawady. Jednak
cho¢ przedstawia on niezwykle szerokie spektrum postrzegania kobiet, to wtasnie fragmenty
negatywne miaty szczegdlne znaczenie dla formowania obrazu kobiety w spoteczenstwach
therawadyjskich. Swiadomo$¢ mechanizméw ksztaltujacych czesto sprzeczne postawy wobec
kobiet w kanonie palijskim moze mie¢ wplyw na stworzenie nowej perspektywy w dialogu
na temat roli kobiety w buddyzmie, réwniez w kontekscie wspdtczesnym, jak wspomniane
dazenia do odrodzenia zenskiej wspolnoty monastycznej w tradycji buddyzmu therawada.
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CONTROVERSIES CONCERNING THE ESTABLISHING OF FEMALE MONASTIC COMMUNITY
IN EARLY BUDDHISM

The ordination of women in early Buddhism, as it is depicted in the Pali Canon, was a point of controversy. At
first, Buddha rejected the request of the women, who wanted to join the monastic community. However, under
some conditions he finally gave his permission for establishing the order of nuns (bhikkhuni samgha). For
many women it opened a possibility for an alternative way of life and an opportunity to pursue their religious
needs outside a family. Paper deals with examining reasons of the controversy, which are rooted in Brahmanical
worldview, taking into account religious and social context of ancient India.

Keywords: Buddhism, woman in Buddhism, India, Buddhist monasticism



