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BUDDYZM (sanskr. bauddhadarsana, buddhadharma) —nurt systeméw reli-
gijnych i filozoficznych, bioracy poczatek w nauce Siddharthy Gautamy, zw.
Budda (sanskr. buddha, przebudzony), zyjacego w latach 563—483 przed Chr.,
powstaly w Indiach i rozpowszechniajacy si¢ na kraje Azji ptd., wschodniej
i centralnej; jedna z najstarszych religii uniwersalistycznych.

Buddyzmowi odmawia si¢ niekiedy miana filozofii, twierdzac, ze jest raczej
pozbawionym spekulacji stylem zycia (Budda osobiécie odmawiat odpowiedzi
na niektére pytania spekulatywne), albo dowodzac, Ze jest zespolem praktyk
mistycznych i magicznych. Niewatpliwie niektére nurty buddyzmu sa antyspe-
kulacyjne, inne pietystyczne, sg tez nurty mistyczne oraz nurty praktyk i doktryn
majacych za cel uwolnienie umysiu od zbednych pojec i przywigzan. Nie moze
to jednak negowac faktu, ze b. w ciagu wiekéw wypracowat rozliczne systemy
filozoficzne sensu stricto: metafizyczne, ontologiczne, psychologiczno-etyczne,
logiczne i in. Znane sa nazwiska mysélicieli, ktérzy stworzyli teksty zdecydowa-
nie filozoficzne w Indiach, Tybecie, Chinach, Korei, Japonii, Wietnamie i Azji
pld.-wschodnie;.

B. rozpatrywany jako system spoleczny bazuje na fakcie, ze Budda
stworzyl nowa spoleczno$¢ —zakony meskie i zeniskie —ktéra rychlo na-
brata charakteru misyjnego. Budda przeciwstawial si¢ uznaniu uprzywile-
jowanej pozycji jakiejkolwiek klasy spofecznej (zwl. kaplariskiej), a co za
tym idzie—odrzucal role ofiary, autorytet pism Swietych (Ved) i w ogo6-
le stanowo-kastowq strukture spoleczeristwa —na rzecz ,demokratycznej” so-
lidarno$ci wszystkich istot cierpigcych. Celem Buddy bylo stworzenie no-
wej spolecznodci (sanghi); nie byl to jednak cel polityczny, lecz moralny,
podbudowany refleksja teoretyczng. Budda odrzucit wszelkie odwolywanie
sie¢ do etyki autorytetu na rzecz etyki rozumu i do etyki obowigzku sta-
nowego (svadharmy) na rzecz etyki wspolczucia (karuny); odrzucit wresz-
cie odwotanie si¢ do autorytetu w teorii poznania na rzecz wnikliwej ana-
lizy kazdej doktryny. Nie mozna wiec odméwié jego koncepcji spotecz-
nej i moralnej posiadania mocnej podbudowy teoretycznej (etycznej itp.),
pomimo ze ta teoria zmienia si¢ w wielu istotnych punktach w licznych
szkofach b.

buddyzm PEF — © Copyright by Polskie Towarzystwo Tomasza z Akwinu 1



B., jako jedna z religii uniwersalistycznych, w przeciwieristwie do innych
religii nie jest religia objawiona, ale taka, ktérej zatozyciel oglosil, ze wlasnym
wysitkiem doszedt do odkrycia odwiecznych podstawowych prawd (do ktérych,
zdaniem Buddy, moze doj$¢ kazdy sam) i poddal swe nauki pod osad swym
nastepcom. Jako mysli racjonalistycznej, czesto odmawia sie jej miana religii.
Faktem jednak jest, ze z punktu widzenia socjologicznego buddyzm zaspokaja
potrzeby religijne ludzi na znacznych obszarach Azji, a w niektérych krajach stat
sie¢ nawet symbolem wyzszej religijnosci (w przeciwienstwie do dotychczasowej
religijnosci bliskiej szamanizmowi — Korea, Japonia, Mongolia) lub religijnosci
w ogoéle (Wietnam przed XVIII w.). Ze wzgledu na duzg tolerancje (a wlasciwie
indyferentyzm) co do form kultu innych, niz szukanie potréjnego schronienia
(w Buddzie, dharmie i sandze), buddyzm wchionat wiele wspétczesnych mu
wierzenn indyjskich, a przenoszac si¢ — wchlaniat wszedzie lokalne kulty —
przez co stal sie religia bardzo zréznicowang (religiami). Najlatwiej b. okresli¢
jako religijno-filozoficzna soteriologie (w wigkszosci wypadkéw bedzie to
autosoteriologia), ktéra jest potaczeniem podejscia praktycznego z teoretycznym.

Zrédta B. Ok. VII w. przed Chr. w religii indyjskiej rozpoczal sie¢ wiel-
ki ferment religijny (jego poczatki mozna przesledzi¢ w upanisadach), ktéry
doprowadzil do powstania dwdch istniejacych do dzisiaj religii heterodoksyj-
nych —buddyzmu i dzinizmu, oraz trzeciej wygaslej — ajivikéw. Przyczynami
reakcji na religijnos¢ bramiriskg byly: nadmierny formalizm rytualizmu tej ostat-
niej, skostnienie przedzialéw kastowych oraz poszukiwanie indywidualnej od-
powiedzialno$ci czlowieka za jego rozw6j duchowy (juz wczesniej wystepujace
w formie ascezy). Odrzucenie automatycznego zwigzku miedzy ofiarg a zba-
wieniem, na rzecz aktywistycznej etyki indywidualnego wysitku, a w rezultacie
odrzucenie autorytetu Ved na rzecz autorytetu mistrza duchowego i wlasnej
Swiadomosci, odrzucenie absolutno$ci przedziatéw kastowych na rzecz zasa-
dy jednosci rodzaju ludzkiego wobec cierpienia i wyzwolenia —sa to zasady
wyplywajace wprost z przyjetego prawa karmana i reinkarnacji. Cztowiek zbie-
ra sam zniwo wlasnych czynéw, dobrych i zlych, a zatem jesli sarmmsara (krag
narodzin i $mierci) jest skutkiem zla, to tylko zdecydowana przewaga czynéw
dobrych nad ztymi moze prowadzi¢ do wyzwolenia ze zla. Aby méc odréznié
dobro od zla, nie wystarczy wiedza o rytuatach — potrzebne jest poznanie sa-
mego siebie. Jesli cztowiek sam ma podjaé wysitek wlasnego wyzwolenia, to
prawos¢ zwigzana ze stanem spolecznym nie moze odgrywac decydujacej roli.

Fakt, ze religie buddyjska, dzinijska i ajivikéw przyjely reinkarnacje jako
pewnik, podczas gdy mniej wiecej w tym samym czasie w ortodoksyjnych kre-
gach braminskich pojawia si¢ ona dopiero jako nowatorstwo, Swiadczy, ze wie-
rzenie to musialo by¢ powszechne w kregach, z ktérych wywodza sie religie
heterodoksyjne Indii. Wydaje si¢, ze Zrédlem doktryny reinkarnacyjnej musia-
ly by¢ pierwotne wierzenia animistyczne i totemistyczne Mundéw i Drawidéw,
obecne tez wéréd innych plemion pogranicza kraju Aryéw. Religie heterodok-
syjne rozwijaly sie najpierw wéréd ludzi z klasy wojownikéw i kupcéw-rze-
mie$lnikéw (mieszkaricow miast), ale rychlo zaczely przyciaga¢ tez braminéw.
Ostatecznie zasady religii heterodoksyjnych zasymilowal hinduizm i znalazly
si¢ one w nurcie ortodoksji.
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Los obu tych wielkich religii heterodoksyjnych byt catkowicie odmienny.
Dzinizm nigdy nie opuscil Indii, a tam nigdy nie stat si¢ religia powszechna,
pozostajac wierzeniem pewnych warstw spotecznych, ale przetrwatl do dzisiaj.
Buddyzm natomiast w ciggu kilku wiekéw rozprzestrzenit si¢ po calych
Indiach, szybko tez stat sie religia misyjna, zdobywajac wyznawcéw w innych
krajach Azji, by po pietnastu wiekach zanikna¢ w swej ojczyZnie i trwac¢ do
dzisiaj tylko ,na emigracji”, ale niejednokrotnie znajdujac si¢ w regresie wobec
odradzajacych si¢ kultéw miejscowych (jak taoizm, konfucjanizm, shintdéizm itp.,
ktére ulegly pewnemu przeksztalceniu pod wplywem buddyjskim).

Budda nauczal, ze glosi odwieczng prawde (dharme), ktéra okresowo by-
wa zapominana, musi wiec by¢ przypominana ludzkos$ci przez przebudzonych
(buddhéw). Aby cztowiek moégt sie wyzwoli¢ z wszechobecnego cierpienia, po-
winien pozby¢ sie pozadania, ktérego przyczyng jest niewiedza. W tym celu
nalezy nie tylko doskonali¢ si¢ moralnie poprzez ,0oémioraka Sciezke”, lecz tez
odczuwac solidarnos¢ ze wszystkimi istotami cierpigcymi (nie ma tu mowy o ro-
slinach czy mineratach, ale zwierzeta sg objete tym uczuciem) oraz wyzwoli¢
sie z iluzji istnienia trwatej duszy (,ja”, atmana), ktéra inkarnuje si¢ w poszcze-
golnych zywotach. Buddyzm nie odrzuca prawa karmana i reinkarnacji, ale tej
ostatniej nadaje bardzo specyficzny sens niesubstancjalnego ,przeradzania si¢”
charakteru strumienia osobowosci. Buddyzm, w przeciwienistwie do dzinizmu,
stawia swym wyznawcom bardzo rozsadne i umiarkowane wymagania (,,droga
srodka”), nie wymaga od swieckich zrezygnowania ani z dotychczasowej pro-
fesji, ani z dotychczasowych form kultu. Stanowi to o sile, a zarazem o stabosci
buddyzmu.

Ostateczny cios buddyzmowi w Indiach zadat islam, cho¢ nie mozna za-
przeczyé, ze grunt pod ten cios buddyzm przygotowat sobie sam. W swej zdol-
nosci do asymilacji miejscowych kultéw (ktére uwazat, co prawda, za zachowa-
nia ostatecznie bezwartosciowe, ale dla prostego wyznawcy wskazujace pewien
kierunek dyscypliny wewnetrznej, prowadzacej do samodoskonalenia), w de-
mokratycznym podejsciu do wszelkich indywidualnych form religijnosci, do-
prowadzit do tego, ze przestat odrézniaé si¢ w oczach prostego wyznawcy od
wszelkich innych form kultu. Ponadto, w przeciwienistwie do dzinizmu, wy-
tworzyt silny przedzial miedzy $wieckimi a mnichami, a nie wytworzyl wza-
jemnej zalezno$ci obu tych grup, ich wewnetrznej solidarnosci. Odradzajacy sie
braminizm, ze sprawng (bo bronigca wlasnych intereséw stanowych) warstwa
kaptariskg-braminiska, mial zadanie proste —wystarczyto inkorporowa¢ do or-
todoksyjnego kultu religijno$¢ indywidualna, wraz z pielgrzymkami, kultami
lokalnymi itp., aby catkowicie znikneta z potocznej swiadomosci ideologicz-
na nadbudowa buddyjska. Kulminacjg bylo uznanie Buddy przez wisznuizm
za jedno z wcieleri Visnu, dokonane w celu zwiedzenia ludzi demonicznych
i w celu wyrugowania krwawych ofiar zwierzecych. Buddyjska walka z nieréw-
no$ciami kastowymi byta z kolei zbyt mato radykalna, aby by¢ skuteczna, poza
tym w Indiach 6wczesnych kasty stanowily element poczucia bezpieczeristwa
dla szerokich warstw spotecznych, wiec i system kastowy z czasem powrdcit
z nowgq sila.

Teksty buddyjskie. W calosci zachowal si¢ tylko kanon szkoly the-
ravadinéw, w jezyku palijskim zw. Tipitaka (sanskr. Tripitaka), natomiast kanony
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innych szkét zachowaly sie we fragmentach, i to czesto nie w sanskr. lub pra-
krycie, lecz w tlum. na jezyki pozaindyjskie (tyb., chifi., ujgurski, sogdyjski,
tocharski, gandharski itp.). Wyd. tych tekstéw ma zapewni¢ seria ,Satapitaka”
(Sto koszy). Tzw. chiniska Tripitaka (w wyd. Taisho Shinshti Daizokyo w stu
tomach, pierwsze niekompletne pigeédziesigciopieciotomowe wyd. nosito tytut
Taisho Issaikyo) powstala w latach 1923-1935 poprzez mechaniczne polaczenie
(cho¢ w wyd. kryt. i uporzadkowane tematycznie) wszystkich znanych tekstéw
buddyjskich w jezyku chifi. (bez wzgledu na Zrédfo pochodzenia) oraz jap. ko-
mentarzy, dziet oryginalnych i jap. materiatu ikonograficznego. Trzy ostatnie
tomy zawierajg indeksy w jezyku jap. (wyd. odrebne z opisem franc., cyt. jako
Fascicule annexé au Hobogirin, 1957). Kanon tyb. nie posiada jednego wyd. kryt.,
ale kilka edycji ksylograficznych, ré6znigcych sie czesto nie tylko uktadem i drob-
nymi wariantami jezykowymi, ale nawet doborem pojedynczych tekstéw — naj-
wazniejsze z nich to edycja z Pekinu (bKa'-'gyur, Peking 1411), sNar-thangu
(bKa’-'gyur, 100 t., Narthang 1731, bsTan-"gyur, 225 t., Narthang 1742), sDe-dge
(Derge) i Lhasy. Istnieja dwa wyd. z indeksami — Otani (1957, facsimile wyd. Pe-
king, indeks cytowany jako Tohoku) i Taipei (1993, facsimile wyd. Derge). Nadal
ukazujq si¢ nowe edycje ksylograficzne, odbijane z plyt drewnianych przecho-
wywanych w klasztorach w Tybecie i Chinach (np. Amdo) lub w Indiach i USA
(np. Boulder, Colorado 1979, wariant wyd. Derge) — $rednio ok. 350 t. W 1988
rozpoczeto w Princeton ,Asian Classics Input Project”, majacy na celu elek-
troniczne udostepnienie (w zasadzie niekrytyczne) edycji Narthang. Istnieja tez
wyd. kanonu mongolskiego i koreariskiego, czeSciowe tylko w systemie zachod-
nim, a kompletne w systemie tradycyjnym (ksylograficznym); brakuje jednoli-
tego wydania kanonu wietnamskiego. Kanony tyb. i chifi., oprécz przekladéw
pism zawierajacych stowa przypisywane samemu Buddzie (buddhavacana, tyb.
bKa'-'gyur) i stéw jego bezposrednich uczniéw (buddhasdasana, tyb. bsTan-'gy-
ur), zawieraja liczne prace pézniejszych filozoféw buddyjskich, czesto takie, kt6-
rych oryginat sanskr. nie zachowat sig, lub powstale juz w Tybecie czy Chinach.
Tipitaka palijska zawiera tylko dwa pierwsze elementy, i to wg nauki tylko jed-
nej szkoly, ale stanowi cenny material poréwnawczy do analizy mysli filozoféw
z innych szkét, zwl. abidharmicznych. Prace mysélicieli péZniejszych tej szkoty
nie sa wlaczone do kanonu, lecz wydawane oddzielnie. Kanon, w wyd. Pali
Text Society w transliteracji Londyn 1883-1913, obejmuje 72 t.; réwnolegle jest
wydawana od 1909 seria Pali Text Society Translation, w ktérej prawie caly ka-
non jest przel. na jezyk ang. (istniejg tez wyd. w alfabecie devanagari, Nalanda
1956-1961, 41 t., oraz tradycyjne w piSmie birmarskim, tajskim i syngaleskim).

Badanie filozofii buddyjskiej wymaga znajomosci co najmniej czterech jezy-
kow: sanskr., palijskiego, tybetariskiego i chini. klasycznego. PéZniejsi filozofowie
buddyjscy z obszaru Azji pid.-wschodniej (Sri Lanka, Birma, Tajlandia, Laos,
Kambodza) pisali swe prace z reguly w jezyku palijskim; mato zresztg jest dziet
oryginalnych, co zwigzane jest z silnie apersonalnym podejéciem theravady; ci
z obszaru Korei, Japonii i Wiethamu —w klasycznym jezyku chif. lub zsini-
zowanej wersji wlasnego jezyka; w Japonii dziela z zakresu mysli buddyijskiej
powstaja, poczynajac od XV w., w jezyku narodowym; w Mongolii kanon bud-
dyjski zostal przel. w XVII w. z jezyka tyb., ale faktycznie niewiele powstalo
dziet oryginalnych.
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B. w Indiach. Wg tradycji, bezposrednio po $mierci Buddy zebrat sie¢ so-
bor jego uczniéw (w Rajagrsze), majacy na celu uporzadkowanie kilku spraw
wspolnoty buddyijskiej (sanghi), jak kwestii dyscyplinarnych (zestawu regut vi-
nayi) i ustalenia kanonu tekstéw autorytatywnych, zawierajacych nauki Buddy
(dwu z trzech ,koszy” Tripitaki). Zagadnienia te nie zostaly rozstrzygniete jed-
noznacznie. Wydaje sig, ze od poczatku istnialy w sandze punkty kontrower-
syjne, w ktorych pierwotna nauka Buddy pozwalata na rézne interpretacje —
sam Budda zachecat zreszta uczniéw do wnikliwej analizy jego stéw, wiasnych
interpretacji teorii w Swietle podstawowych prawd i nieprzyjmowania niczego
wylacznie na zasadzie autorytetu mistrza. Nauka buddyjska nie moze pole-
ga¢ na Slepym przyjmowaniu, ale na zrozumieniu, ktére opiera sie zaréwno na
poprawnym rozumowaniu, jak i na intuicyjnym (kontemplacyjnym) wgladzie
w nature rzeczywistosci. Potrzeba nieustannego kwestionowania i dyskutowa-
nia zastanych doktryn (ktére po skostnieniu w dogmat tracg moc wyzwalajaca)
byta wszechobecna w buddyzmie od poczatku i to ona, wraz z niekwestionowa-
ng tolerancja w sprawach mniejszej wagi, byta przyczyna niezwyklego bogactwa
doktryn, praktyk i nauk, jakie sie¢ w jego tonie pojawily. Jedyny powazniejszy
wylomem w tym podejsciu od poczatku istnienia buddyzmu stanowita szkota
theravady (nauki starszych), ktéra za wszelkg cene chciala zachowa¢ ortodok-
sj¢ pierwotnej nauki, a przez to zasklepila si¢ w pewnym okresie w dogmaty-
zmie; faktem jest, Ze dzieki temu szkota ta zachowata ciaglos¢ tradycji, siegajacej
niemal pierwszego roku po $mierci Buddy, i jako jedyna zachowata w catosci
swdj kanon $wietych pism w jezyku palijskim. Pisma, ktére sie zachowaly (we
fragmentach) w innych jezykach ind. oraz w przekladach tyb. i chif. wska-
zuja na istnienie tradycji réwnoleglych do theravady juz w pierwszym w. po
nirvanie Buddy.

Ok. sto lat po $mierci Buddy (czyli ok. 380 przed Chr.) zebrat si¢ ponow-
nie sobor siedmiuset arhatéow w Vaisali, aby rozstrzygna¢ kwestie gorszacych
praktyk mnichéw ze szkoly Vrjjiputrakéw, ktérzy naginali dyscypline w dzie-
sieciu punktach, zblizajac ja do bardziej elastycznego podejscia Swieckich wy-
znawcOw; sobor potepil te praktyki, a przy okazji ponownie mial ustali¢ kanon
Vinayapitaki i Sttrapitaki (tradycje dotyczace drugiego soboru, choé¢ réznig sie
w wielu istotnych szczegélach, zgodne sa w podaniu przyczyny jego zwotania
i ostatecznego rozstrzygniecia). Mniej wiecej w tym samym czasie, ok. 136 (albo
236) lat po $mierci Buddy, miala si¢ pojawi¢ pierwsza nauka heretycka brami-
na Mahadevy, ktéry oglosit pie¢ tez podajacych w watpliwos¢ niewzruszonosé
stanu arhata (znowu bylo to podejscie blizsze podejsciu ludzi swieckich). Here-
zja zostala potepiona, jednak pamie¢ o niej dlugo jeszcze wywolywata ferment
w wielu gminach buddyjskich. Ostatecznie zwotano trzeci sobér w Pataliputrze,
za czasOw kréla Asoki (ok. 250 przed Chr.), wielkiego protektora buddyzmu (ale
chyba takze dzinizmu i ajivikéw), podczas ktérego nastgpil rozlam na szkote
starszych (sthaviréw, palijskie theréw), czyli ortodoksje zakonng, i na szkote
mahasanghikéw (przedstawicieli wielkiego zgromadzenia), jednoczacg giéwnie
ludzi swieckich. Sthavirowie ustalili podczas soboru swéj kanon w formie trzech
,koszy” (doszed? , kosz” wyzszej nauki — Abhidharmapitaka), ustalili liste punk-
tow spornych, przyjeli za obowigzujacq doktryne vibhajyavady (rozrézniania,
czyli analizy krytycznej) i pod patronatem kréla wystali misjonarzy w cztery
strony Swiata. Mahasanghikowie zwolali swéj sob6r konkurencyjny i takze wy-
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sfali misjonarzy, ale nie ustalili konkurencyjnego kanonu. Wskutek zaistnienia
silnych tendencji odsrodkowych, obie szkoly wkrétce podzielily sie na wiek-
sza liczbe sekt i szkot, réznigcych sie niekiedy kwestiami dyscyplinarnymi, ale
czedciej kwestiami doktrynalnymi.

Szkoly b. i doktryna. Tradycyjnie méwi sie o osiemnastu szkotach,
ale jest to liczba raczej umowna, gdyz z réznych tekstow podajacych te liczbe da
si¢ ustali¢ liste ponad trzydziestu szkét, wéréd ktérych kilka warto wymienié.

Szkota vatsiputriya (od imienia zalozyciela — Vatsiputry), zw. tez pudga-
lavada, nie przyjmowala powszechnej doktryny o identyfikacji osoby ludzkiej
z piecioma skandhami (grupami elementéw ciala, $wiadomosci, uczué, pojeé
i dyspozycji), lecz przyjmowala istnienie , 0soby” (pudgala — stad nazwa), ktéra
ani nie jest tozsama z pigcioma skandhami, ani od nich ré6zna, ma si¢ do skandh
tak, jak plomient do paliwa. Jest ona tym, co si¢ przeradza (wciela) z jednego
zywota w drugi — gdyby byla tozsama ze skandhami, ulegataby unicestwieniu
(teoria anihilacjonistyczna, heretycka); gdyby byta catkiem rézna od skandh,
bylaby wieczna i nieuwarunkowana (teoria eternalistyczna, takze heretycka).
Szkola ta byla najbardziej krytykowana przez inne szkoly, jako sprzeciwiajaca
si¢ podstawowemu dogmatowi buddyjskiemu.

Lokottaravadinowie byli pierwszymi, ktérzy przyjmowali, ze Budda jest
istota nadludzka, pozaswiatowa (lokottara), a jego pobyt na ziemi odby? sie
w ciele pozornym, a nie rzeczywistym (rodzaj doketyzmu). Szkota ta ma w sobie
zaczatki mahayany; z jej nauki wywodzi si¢ doktryna trzech cial buddhy.

Szkota ekavyavaharikéw (gloszaca, ze samsara i nirvana sa tylko pojeciami)
przyjmowata, ze wszystkie akty poznania pojeciowego sa wyltacznie pustymi na-
zwami, nic nie posiada istnienia realnego, fikcja jest zaréwno potok elementéw,
jak i zalezne powstawanie, wszystko mozna zatem utozsami¢ z jednym bytem,
pozbawionym rzeczywisto$ci. Podobny irrealizm pojawial si¢ péZniej wielokrot-
nie w historii buddyzmu w Indiach, Chinach czy Tybecie —najpopularniejszy
z nich to teoria pustki ($tnyata).

Szkota bahusrutiya (wielce ostuchanych) odegrata znaczng role w rozwoju
poje¢ logicznych w buddyzmie —ich definicje byly z reguly negatywne, ale za-
wieraly charakterystyczne sformufowania sugerujace, ze w logice nie uznawali
prawa wylaczonego $rodka. Przyjmowali, ze sq dwie prawdy: potoczna (Swia-
towa) — wzgledna oraz absolutna — wyzsza; twierdzili, Ze nie mozna o niczym
powiedzieé, ze posiada istnienie rzeczywiste, gdy wszystko jest tylko czysta
nazwa (pojeciem).

Szkota prajfiaptivadinéw, bardzo bliska poprzedniej, jest szkola nominali-
stow, ktéra na podstawie analizy siéw dochodzi do szokujacych wnioskéw, ze
przeszios¢ i przyszios¢ nie istniejg, albo ze skandhy nie s cierpieniem.

Szkota gokulika odrzuca nauki zawarte w innych ksiegach, niz Abhidharma-
pitaka, z kolei szkota sautrantika odrzuca wtasnie Abhidharmapitake, przyjmujac
tylko nauki zawarte w sttrach —glosi rodzaj ,brzytwy Ockhama”: redukcjo-
nizm zbednej liczby elementéw, reprezentacjonizm, nominalizm.

Wiadomosci, ktére mamy o wigkszosci tych szkét, sa fragmentaryczne,
pochodza z dziet krytycznych, zwalczajacych ich tezy (zwl. z pozycji theravady
i sarvastivady).
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Dwie szkoly sq znane dokladniej — theravada i sarvastivada. Obie przyj-
muja fenomenalizm, momentalno$¢ wszystkich elementéw skladajacych sie na
strumiert osobowosci i na $wiat poznawalny, przyjmuja realizm teoriopoznaw-
czy i ontologiczny (prezentacjonizm). Obie dokonuja klasyfikacji licznych ele-
mentéw (dharm), ale schematy klasyfikacyjne sg rézne.

Abhidharmapitaka jednej i drugiej szkoly liczy siedem ksiag, ale ksiegi te
sq zupelnie rézne. Abhidhammapitaka palijska theravady zachowala sie w orygi-
nale, mamy tez do niej komentarze i dziela podsumowujace, np. Visuddhimag-
ge Buddhaghosy (390-455), Abhidhammatthasarigahe Anuruddhy (XII w., Birma)
oraz liczne skréty powstate w XX w. (np. Shwe Zana Aunga, Nyanatiloki, Le-
diego Sayadawa). Podejscie filozoficzne theravady jest podej$ciem scholastycz-
nym, raczej porzadkujacym doktryny, niz twérczo je rozwijajacym. W traktatach
Abhidhammapitaki dominuja matryce (matika) i schematy klasyfikacyjne. Podej-
Scie jest apersonalne, stad nie sa znane imiona autoréw wczesnych traktatow.
Abhidharmapitaka sarvastivady — Jiianaprasthana Katyayaniputry i szes¢ trakta-
tow uzupelniajacych (satpada) oraz wielki komentarz Mahavibhasa stu arhatéw
z Kaszmiru i Gandhary — zachowata sie tylko w przektadzie chiriskim. W san-
skr. mamy zachowane nieliczne drobne dzieta tej szkoly, jak np. frg. Pasicavastuki
Vasumitry (Il w. przed Chr., istnialo trzech autoréw o tym imieniu), autora nowe-
go, obiektywnego schematu klasyfikacji dharm na pie¢ kategorii (pafica vastu).
Zachowat sie tez (w sanskr., tyb. i chifi.) traktat wierszem, streszczajacy wszyst-
kie doktryny abhidharmiczne, Abhidharmakosa (Skarbiec abhidharmy) Vasubandhu
(IV/V w.), ktéry do wilasnego traktatu wyloZzonego z pozycji sarvastivady na-
pisal autokomentarz z pozycji nauki sautrantikéw. Vasubandhu w pézniejszym
okresie swego zycia nawrdcit si¢ na mahayane i stworzyl podwaliny pod na-
uke szkoly vijianavady-yogacary (E. Frauwallner gtosil teorie dwéch Vasuban-
dhéw —mlodszego i starszego).

Sarvastivadinowie (gloszacy, ze ,wszystko istnieje” —sarvam asti) wyroz-
niali sie tym, ze przyjmowali realne istnienie trzech czaséw i wszystkich elemen-
tow od poczatku do korica wszech$wiata, ale rozrézniali w kazdym elemencie
poziom substratu (svabhava) — wieczny, oraz poziom aktywnosci (svakaritra) —
momentalny. To przeciw takim teoriom wystapili sautrantikowie ze swoja , brzy-
twa Ockhama” — teoriq prajiiaptisat (kategorie zbedne sa tylko czystymi na-
zwami/pojeciami); przeciw tej teorii wystepowali tez przedstawiciele szkot
mahayany — madhyamaki, yogacary i pokrewnych.

Theravada jest szkola zywa do dzisiaj na Cejlonie (Sri Lanka), w kra-
jach Azji ptd.-wschodniej (Mianma, czyli Birma, Tajlandia, Laos, Kambodza).
Sarvastivada znikneta z Indii, ale zostawita po sobie slady w Tybecie, Chinach
i Japonii —jako szkota, ktorej teksty dyscypliny (vinayi) sa powszechnie tam
przyjmowane, i traktaty ktorej (zwt. Abhidharmakosa Vasubandhu) s nadal czy-
tane i komentowane. Szkola ta istniala czas jaki§ w Chinach i Japonii (chin.
qushe, jap. kushashii), az zostala wchionigta przez szkole yogacary.

Wszystkie te szkoly (czasami z wylaczeniem mahasanghikéw, czasami the-
ravady) zwie sie dzisiaj szkolami hinayany, czyli matego wozu, ale nazwa ta po-
wstala nieco pézniej, ok. roku setnego przed Chr., wraz z nazwg ,,mahayana”.
Pojawienie si¢ ich zwigzane jest z rozwojem nauki o trzech ,wehikutach” (ter-
min ,yana” oznacza nauke buddyjska w ogdle, jako wehikut wyzwolenia),
trzech , karierach soteriologicznych”. Poczatkowo wyrézniano , wehikut stucha-
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czy” ($ravakayana), ktérzy poznawali nauke buddyjska (dharme) od Buddy
i jego uczniéw; ,,wehikut buddhéw indywidualnych” (pratyekabuddhayana),
ktérzy samodzielnie uzyskali przebudzenie (bodhi) poznajac dharme i osia-
gneli nirvane; oraz ,wehikut buddhéw doskonale przebudzonych” (samya-
ksammbuddhayana), ktérzy osiagnawszy przebudzenie glosza nauke w celu wy-
zwolenia wszystkich istot. Wraz z powstawaniem nowego ideatu soteriologicz-
nego bodhisattvy, ostatni z wehikutéw zaczeto utozsamia¢ z wehikutem bo-
dhisattvéw, a szkoly gloszace ten ideat zaczely nazywaé go wielkim wehiku-
fem (mahayana). Wehikut uczniéw (uznajacy ideal arhata) nazwano hinayana.
Ta ostatnia nazwa, jako pejoratywna, nie byla nigdy uzywana przez zadna ze
szkét buddyzmu w odniesieniu do siebie samej; zostata ukuta przez zwolenni-
kéw przeciwnej interpretacji buddyzmu, ktérzy do samych siebie odniesli nazwe
,mahayana”.

Ideat arhata (Swigtego, czyli mnicha dazacego do wilasnego wyzwolenia)
jest, ich zdaniem, egoistyczny —sami przyjeli doskonalszy ideat bodhisattvy,
przyszlego buddhy, ktéry kierujac sie wspoétczuciem w stosunku do innych istot
cierpiacych op6Znia dobrowolnie moment wlasnego wyzwolenia, aby wspoméc
slabszych na ich drodze. Doktryna taka wydaje si¢ naturalng konsekwencjq
herezji Mahadevy i dazen ludzi $wieckich do rozluZznienia dyscypliny zakonnej,
czyli wywodzi sie z kregéw ,wielkiego zgromadzenia”. Rychlo w nurcie
mahayany pojawily sie nowe teorie: teoria wrodzonej wszystkim istotom natury
buddhy (buddhadharmata), jako zadatku przysztego przebudzenia, czyli teoria
zalazku buddhy (tathagatagarbha), teoria trzech ciat (trikaya) buddhy jako
konsekwencja nadludzkiego charakteru istoty przebudzonej (prowadzaca do
uznania Buddy jako absolutu i doketystycznej wizji historycznego zatozyciela
buddyzmu), teoria naglego oswiecenia (jako przeciwstawnego powolnemu
doskonaleniu sie¢ moralnemu) czy teoria dwoéch (a potem wielosci) prawd
wyzwalajacych. Wszystkie one mialy swe Zrédlo w teoriach szkét hinayany,
tu jednak zostaly zebrane razem; ostatnia wymieniona jest szczegdélnie wazna:
Budda glosit nauke w zaleznosci od poziomu $wiadomosci swych rozméwcéw,
niektére wypowiedzi maja zatem sens powierzchowny (wypowiedziany wprost)
i sens gleboki (do wywiedzenia). Kazda wypowiedZ moze by¢ ujeta z punktu
widzenia potocznego, umownego (samvrti-satya) oraz z punktu widzenia
absolutnego (paramartha-satya).

Mahayana nie zadowalala si¢ stitrami (wypowiedziami Buddy) przekaza-
nymi przez szkoly i tradycje wczesniejsze, ale dla uzasadnienia swych nauk two-
rzyta lub ,,odkrywata” nowe teksty, majace takze nazwe sttr, w ktérych Budda
(juz bardziej boski niz ludzki) glosi nowe nauki, o glebszym sensie, przezna-
czone dla bardziej wnikliwych adeptow. Testy te mialy by¢ odnajdywane w réz-
nych miejscach — ukryte w gérach, w grotach, znajdujace si¢ pod opieka nagéw
(p6tboskich istot wezowych), czy wreszcie odkrywane w $§wiadomosci adeptow
podczas medytacji. Najwcze$niejszymi takimi anonimowymi tekstami, odkryty-
mi w II w. przez Nagarjune, sq sttry z klasy Prajiiaparamity (Doskonalej mgdro-
$ci), nastepnie Vimalakirtinirdesa (Pouczenie Vimalakirtiego), Saddharmapundarika
(Lotos Dobrego Prawa), Avatarisaka (Girlanda kwiatow), Lanikavatara (Zstqpienie na
Larike), Mahavairocana (Wielkie Storice) Kazda z nich prezentuje nowe koncepcje
tilozoficzne i soteriologiczne. Koncepcja ,,odkrywania ksiqg” byta kontynuowa-
na w Chinach (np. Mahaparinirvanasiitra) i Tybecie (gter-my Padmasambhavy).
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W przeciwienistwie do nauk szkét hinayany, zwl. theravady, nauki poszczegol-
nych mysélicieli péZniejszych szk6t mahayany w mniejszym stopniu sa zalezne
od kanonu — sg bardziej zindywidualizowane, i znamy nie tylko nazwiska au-
toréw, ale czesto i dane biograficzne.

Koncepcja dwoéch prawd legta u podstaw nauki Nagarjuny (ok. 150-250),
twoércy szkoly madhyamaki (zw. tez madhyamika). Nazwa , madhyamaka” (b.
srodkowej Sciezki) jest wlasciwie redundantna w stosunku do catej dharmy (b.),
ktéra —jak deklarowat Budda — jest wiasnie sSrodkowa Sciezka. W swym dziele
Mulamadhyamakakarika (Strofy o istotnej nauce Drogi Srodka) Nagarjuna wyjasnia,
Ze rozréznienie na sarhsare (Swiat przeradzania si¢) i nirvane jest tylko elemen-
tem prawdy potocznej, z punktu widzenia prawdy ostatecznej mamy do czynie-
nia z powszechng pustka ($§tinyata), gloszona przez sutry Prajaaparamity. Pustka,
to brak, nieabsolutnos¢ —nirvana jest nieabsolutna, bo pozbawiona przejawu,
sarhsara jest nieabsolutna, bo pozbawiona trwania. Rzeczywistos¢ da sie ujaé tyl-
ko przez cztery tezy (koti): ani byt, ani niebyt, ani byt i niebyt, ani ani byt ani nie-
byt. Nie ma zatem zadnego wyzwalania si¢ poza uswiadomieniem sobie faktu,
Ze nie ma réznicy miedzy wyzwoleniem (nirvana) a brakiem wyzwolenia, mie-
dzy droga a jej celem. Nauke Nagarjuny i jego ucznia Devy (Aryadevy) rozwija-
li myéliciele ze szkoly madhyamaka — Buddhapalita (ok. 470-540) i Candrakirti
w kierunku zw. prasangika (sprowadzajacych do absurdu), Bhavaviveka (ok.
500-570) w kierunku zw. svatantrika (wprowadzajacych samoistne rozumowa-
nie). Ten ostatni myséliciel wykorzystywal dorobek szkoly logicznej Dignagi (ok.
480-540) dla obrony stanowiska madhyamaki, ale jego stanowisko sie nie przy-
jeto. Bardzo waznym myslicielem madhyamaki z pocz. VIII w. byt Santideva.
Madhyamaka stata si¢ podstawa wigkszosci doktryn filozoficznych buddyzmu
w Tybecie oraz kilku szkét buddyjskich w Chinach (w tradycji sanlun, jap. san-
ron, czyli ,trzech traktatéw”).

Konkurencyjna wzgledem madhyamaki teoria to vijianavada —b. , czystej
$wiadomosci”, zw. tez yogacarg, praktyka yogi. Elementy jej filozofii znajdujemy
w sttrach Avatarmsaka i Lankavatara, ok. korica II w. Pierwsze traktaty tej szkoty
napisali Asanga i jego mfodszy brat Vasubandhu (ok. IV w.), ale powotuja si¢ oni
na nauki otrzymane i zapisane pod imieniem Maitreyi (Maitreyanathy), postaci
mitycznej (przyszly buddha) lub historycznej. Asanga pisal dzieta o prakty-
ce yogicznej, np. Bodhisattvabhiimi (Szczeble bodhisattvy), Vasubandhu — traktaty
bronigce i uzasadniajace doktryne czystej Swiadomosci: Vimsatika i Trimsika (od-
powiednio: Traktat w dwudziestu strofach iTraktat w 30 strofach). Skoro —jak uczyli
juz sautrantikowie —nasze poznanie nie siega sfery rzeczywistosci zewnetrz-
nej wzgledem $wiadomosci i wszystko jest tylko fenomenem, ktérego nasienie
(zalazek) tkwi w nas, a mimo to rézne osoby poznaja $wiat podobnie, to trze-
ba przyjaé, ze wszyscy jesteSmy czesciag powszechnej ,$wiadomosci-zbiornika”
(alayavijfiana), poza ktoérq nie ma nic. Ta $wiadomos$é-zbiornik, to nic innego,
jak zalazek buddhy (tathagatagarbha) w kazdym z nas, trzeba go tylko od-
kryé. Yogacara przyjmuje juz trzy poziomy prawdy, trzy natury —nie dwie, jak
madhyamaka — absolutna, wzgledna i iluzoryczng. Praktyka drogi oczyszcza
rzeczywisto$¢ wzgledng z tego, co iluzoryczne i przeksztalca ja w rzeczywi-
sto$¢ absolutng. Nauka madhyamaki przedstawia tylko rzeczywisto$¢ wzgled-
ng, faczac w jednym zdaniu to, co nierzeczywiste i rzeczywiste, ale zonglerki
slowne nie zapewnig dojécia do rzeczywistosci absolutnej — do tego niezbedna
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jest praktyka drogi. Z drugiej strony, czym innym miataby by¢ rzeczywistos¢
wzgledna, jesli nie polaczeniem absolutnego i iluzorycznego? I gdzie miataby
rzeczywisto$¢ iluzoryczna mie¢ swe Zrédlo, jesli nie w rzeczywistosci absolutnej,
skoro tylko ona istnieje?

Nauka yogacary rozpowszechnila si¢ w Indiach, Tybecie i Chinach w nie
mniejszym stopniu, niz nauka madhyamaki. W pdézZniejszym okresie rozwo-
ju mysli buddyjskiej w Indiach powstala szkola syntetyzujaca — madhyama-
ka-vijianavada albo yogacara-madhyamaka. Najwybitniejszym (znanym nam)
przedstawicielem tej szkoly jest péZzniejszy misjonarz buddyjski w Tybecie —
Santaraksita (725-788), ktéry w monumentalnym dziele (3645 strof) pt. Tat-
tvasamgraha (Kompendium zasad), zachowanym w sanskrycie i w przekladzie
tyb. wraz z komentarzem napisanym przez jego bezposredniego ucznia Ka-
malasile (740-795), przedstawia panorame zagadnieni filozoficznych wéwczas
dyskutowanych oraz ich krytyke z punktu widzenia wtasnej szkoly, oma-
wiajac 26 zagadnieri: problem poczatku Swiata jako powstalego z pramate-
rii (prakrti), z Boga (ISvary) lub z obu (w ujeciu sarkhyi), jako samoistne-
go, zagadnienie Brahmana (Absolutu) jako dZwieku (w ujeciu szkoly grama-
tykow), jako purusy —osoby (w ujeciu vedanty), zagadnienie duszy w uje-
ciu szesciu réznych szkét (nyayi, sarmkhyi, mimarmsy, advaita-vedanty, dzini-
stow digambaréw i vatsiputriyéw), zagadnienie trwalodci bytu i momental-
nosci, przyczynowosci i prawa karmana (zwigzku miedzy dzialaniem a jego
owocem), szeSciu kategorii bytu w ujeciu vaiesiki (substancji, cechy, ruchu,
powszechnika, wyréznika i inherencji), znaczenia stowa (apohy), postrzezenia,
wnioskowania, innych Zrédet prawdziwego poznania (autorytetu, poréwnania,
zalozenia, niepostrzegania-niewystepowania, nieodigcznego zwiazku, prawdo-
podobieristwa, tradycji i przewidywania), poznania wzglednego i absolutne-
go, doktryny trzech czaséw, doktryn materialistéw, istnienia $§wiata zewnetrz-
nego, autorytetu ksiag Swietych (Ved), oczywistoéci poznania oraz wszech-
wiedzy Buddy.

Dyskusje logiczne Nagarjuny oraz szkoly vijiianavady daly impuls do roz-
woju mysli teoriopoznawczej i logicznej w buddyzmie — system sautrantika-
-vijianavada, stworzony przez Dignage (lub: Dinnage, ok. 480-540) i roz-
winiety przez Dharmakirtiego (ok. 600-660), przez szes¢ wiekéw (Dharmot-
tara— ok. 750-810, JAianasrimitra — ok. 980-1030, Ratnakirti — ok. 1000-1050,
Moksakaragupta — XI/XII w.) toczyt dyskusje z hinduistyczng nyaya i logika
dzinijska na temat poprawnosci sylogizmu (pararthanumana) i terminu $red-
niego (hetu), teorii znaczenia (apoha) itp.

Inng szkota, ktéra wywodzi sie z yogacary, ale wlasciwie nie znalazta swego
miejsca w historii Indii, jest szkota dhyany (kontemplacji), przeniesiona przez
Bodhidharme do Chin i tam zakorzeniona jako chan, skad promieniowata do
Korei, Wietnamu i Japonii (zen). Akcentuje ona bezposredni przekaz z umystu
do umystu (intuicyjny, bez posrednictwa stéw), doktryne o ,nie-ja” (malym
,ja” empirycznym) i wielkim ,ja” kosmicznym, o przebudzeniu naglym (cho¢
doprowadza¢ ma do niego niewystowiona praktyka), oraz o powszechnosci
natury buddhy.

Pézniejsza (po VI w.) mysl buddyjska w Indiach (a za nig mys$l w Tybecie
i w Chinach) zaczyna wilacza¢ elementy tantryzmu — doktryny o wyzwoleniu
poprzez jednoczenie przeciwieristw, o odpowiednioéci makro- i mikrokosmo-
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su, o mozliwoéci stosowania zabiegéw magicznych (mantry, mandale) dla uzy-
skania yogicznych mocy i o mozliwosci wykorzystywania tych mocy w celu
uzyskania rezultatéw soteriologicznych (teoria ekwiwalencji). Mantry i ich re-
cytacja stajg sie korelatem praktyki cnét (paramita), a madroé¢ (prajiia) sama
staje sie najwyzsza mantrq —formuly Swietq Siitry serca: ,gate gate paragate
parasamgate bodhi svaha” (odeszte, odeszle, odeszle na druga strone, dosko-
nale odeszle na druga strone, o§wiecenie, bfogos¢), w formie skondensowanej
mantry-zalazka (bija-mantry) podawanej jako ,,Ah”. Doktryna ta wyksztalcita
w b. nowy wehikul, zw. vajrayang (wozem diamentowym), ktéry ktadzie nacisk
na takie elementy doktryny, jak: pustka — zamiast radykalnego empirycznego
realizmu dharm, nie-dwéjnia (monizm), niewyrazalno$¢ (avyakrta) rzeczywi-
stosci (jako konsekwencja milczenia Buddy), relatywizm, koniecznos$¢ przekazu
z mistrza na ucznia — stad inicjacje i nauki ezoteryczne.

Nauki vajrayany sa wyrazne w dzielach Santaraksity i Kamalagili. Ale
wlasciwa linia nauczycieli buddyijskiej tantry (czyli mahasiddhéw) wywodzi
sie od Sarahy Rahulabhadry (VI-VII w.), autora Dohakosi i jego ucznia Arya
Nagarjuny II (VII w.), autora Guhyasamajatantry lub przynajmniej komentarza
do tego tekstu. P6Zniejsi nauczyciele vajrayany czesto nosili te same imiona, co
wcze$ni mistrzowie madhyamaki (przez co np. tradycja tybetariska utozsamiata
te postacie, ale poniewaz miala problem z pogodzeniem niespéjnych nauk
domniemanych pojedynczych oséb, wiec wyrdzniala w ich zyciu dwa okresy:
nauk opartych na stitrach i nauk opartych na mantrach). Daty ich Zycia sg czesto
trudne do okreslenia i mozna sie pokusié¢ co najwyzej o chronologie wzgledna
(w obrebie linii przekazu) pomiedzy VII a XII w.

Wsréd ciekawszych autoréw vajrayany warto wymieni¢ kilku. Aryadeva-
-pada, autor [Aanasarasamuccayi (Zebranie ,oceandw poznania”), dzieta opisuja-
cego nauki réznych péznych szkoét filozofii ind. (ok. X w.), pomimo pojawia-
jacego sie juz synkretyzujacego podejscia wlasciwego tantryzmowi glosi teze,
ze madhyamaka nie moze przyja¢ swiadomosci (vijiiany) jako rzeczywistego
bytu, poniewaz nie posiada ona ani pojedynczej, ani wielorakiej wiasnej natu-
ry (ekanekasvabhava), jak ,niebiariski lotos” —rzeczywisto$¢ (tattva) jest wolna
od czterech okreslen zaktadanych przez pojeciowanie dychotomizujace (czyli by-
tu, niebytu, obu oraz zadnego z nich). Kambalapada, zyjacy prawdopodobnie
p6Zniej od Santaraksity, jest autorem Prajaparamitopadesi (Wykladu nauk Pra-
jAaparamity) oraz Mandalavidhi (Ukazania [praktyki] mandali), dziet o tendendji 1a-
czacej yogacare ze svatantrika-madhyamaka. Advayavajra (zw. tez Maitripada)
jest autorem kilku krétkich dziet o nauce réznych szkét b. Vimalamitra, kto-
rego dzieta na jezyk tyb. przel. Ye-Ses-sde [jesiede], jest autorem dwoch dziet
zachowanych tylko w przektadzie tyb., majacych wielki wplyw na ksztattowa-
nie si¢ doktryny szkoly rfiing-ma [ninma] o wielkiej doskonalosci (rdzogs-chen
[dzokéhen]). W jednym z nich méwi o pozapojeciowym stanie medytacyjnym
(nirvikalpa-bhavana), osiaganym w spos6b natychmiastowy (yugapad), w dru-
gim — o takimze stanie osigganym w spos6b stopniowy (kramasah). Dziela te
bliskie sa dzietom Kamalasili o stadiach praktyki.

Upadek b. w Indiach to nie tylko skutek stopniowego wchlaniania mas
buddyijskich przez odradzajacy si¢ hinduizm, ale takze skutek najazdéw muzut-
manéw pod koniec XI i w XII w., ktérzy systematycznie mordowali mnichéw
buddyjskich, palili ich ksiegi, zburzyli promieniujace na catag Azje w I-VIII w.
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uniwersytety w Nalandzie, Vikramasili, Odantapuri i in. Dalsza historia filozo-
tii buddyjskiej to czes¢ historii filozofii Chin, Korei, Japonii, Wietnamu, Tybetu,
a takze krajow Azji pld.- wschodniej, gdzie rozwijala si¢ theravada (w tym sensie
czesto nazywa sie theravade ,b. potudniowym”, gdyz jest ona rozpowszechnio-
na obecnie zwtl. na Cejlonie, w Birmie, Tajlandii, Kambodzy i Laosie, czeSciowo
tez w Wietnamie i Indonezji, cho¢ w przesztosci byla bardzo rozpowszechniona
w calych Indiach i Azji Centralnej, jakkolwiek mato popularna w krajach Azji
wschodniej i pin.).

B. w Tybecie (tyb. chos [¢hd]) pojawil sie po raz pierwszy za kréla Srong-
-btsana sGam-py [songcen gampo] (627-649), ktéry doprowadzit do stworzenia
pisma tyb. przez A-nu Thon-mi Sambhote (632) i dokonania pierwszych prze-
ktadéw literatury buddyjskiej na jezyk tybetariski. Pomimo oporu ze strony
przedstawicieli starotybetariskiej religii bon, b. stal sie religiq paristwowaq za pa-
nowania kréla Khri-sronga 1De-btsana [czhisong decen] (742-797), ktéry w 758
zaprosil do Tybetu nauczycieli buddyjskich — Padmasambhave i Santaraksite
z uniwersytetu w Nalandzie w Indiach, aby systematycznie przekazali r6z-
ne galezie nauki buddyijskiej (okres pierwszego przekazu). Padmasabhava (ok.
730-780), zw. w Tybecie Gu-ru Rin-po-che [guru rimpocie] (czyli Ratnaguru),
mistyk i yogin buddyjski, mial swym wplywem uspokoi¢ sily wrogie b., wybu-
dowatl (Wbrew magicznym zabiegom bon-péw) wielki klasztor bSam-yas [sam-
je] w Lhasie i wprowadzit wiele pisanych i ustnych nauk tantry (rgyud [giti]),
m.in. przekazy mahayogi i atiyogi, nauczane do dzi§ w szkole rfiin-ma [ning-
ma]; pozostawit po sobie teksty przetlumaczonych, a — wg tradycji — takze wie-
le tekstéw ukrytych (gter-ma [terma], sanskr. nidhi), ktére winny by¢ ujawnione
(odkryte) przez natchnionych adeptéw w czasie odpowiednim, gdy ludzie beda
przygotowani na ich przyjecie (np. Bar-do Thos-grol [bardo thodzol]). Miat tez
zostawié¢ proroctwa dotyczace przysztosci buddyzmu w Tybecie, m.in. na temat
rozproszenia Tybetariczykéw po $wiecie w XX w.

Santaraksita (725-788) wprowadzit do Tybetu reguly vinayi (dyscypliny
zakonnnej) szkoly sarvastivady (i wyswigcil pierwszych siedmiu mnichéw
tyb.) oraz doktryny filozoficzne mahayany — synkretyzujacej szkoly yogacara-
-svatantrika-madhyamaka, ktérej byt wybitnym przedstawicielem (gt. dzieto —
Tattvasangraha). Przel. na tyb. kilka tekstéw kanonicznych oraz niektére dziela
wlasne. Nauczat , drogi stopniowej” (rim-gyis-pa [rimgjiba]), podczas gdy przy-
byly z Chin w 781 (na zaproszenie kréla) mnich Hua Shang (lub Ho Shang,
tyb. Hva-hrang) Mahayana nauczat ,drogi nagtej” (cig-car-ba [cikciarla]), ro-
dzaju pietyzmu pokrewnego prawdopodobnie szkole chan, co doprowadzito
do konfliktu. Podczas zwolanego przez kréla synodu w Lhasie (793-794), zwo-
lennicy Hua Shanga zostali pokonani w dyspucie przez przybytego z Indii naj-
wybitniejszego ucznia i nastepce Santaraksity w Nalandzie — Kamalasile (745-
—795), a ich nauki zakazane. Dysputa z bSam-yas stala sie¢ w péZniejszej filozofii
tyb. modelem dysputy filozoficznej pomiedzy dwoma modelami b.: modelem,
gdzie analiza filozoficzna i praktyki moralne prowadza stopniowo do o$wie-
cenia (gradualizm), i modelem, gdzie ten sam owoc uzyskuje si¢ bez udzialu
umystu, bez pojeé, dzieki nagtej konfrontacji z czysta naturg $wiadomosci (sub-
ityzm). Kamalas$ila odrzucat pojecie wrodzonej natury buddhy jako wewnetrz-
nie sprzeczne i sprzeczne z aktualng kondycjq ludzka, a takze odrzucal idee
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,osiagniecia przebudzenia bez robienia czegokolwiek” i skomponowal dzieto
Bhavanakrama (Stadia praktyki, tyb. sGom-rim [gomrim]), gdzie wyjasnia cele i me-
tody praktyki duchowej i jej owoce w kontekscie pogladu o niesubstancjalno-
$ci rzeczywisto$ci zjawiskowej. Wywodzaca si¢ od niego szkota riiing-ma, czyli
,starej doktryny”, koncentruje si¢ na nauce o wielkiej doskonatosci (rdzogs-
-chen [dzokéhen]), czyli praktyce, w ktérej bez wysitku obecne sg zaréwno
stadium wytwarzania (utpattikrama), czyli etap utozsamiania swego ,ja” z bo-
stwem medytacyjnym (yi-dam [jidam], sanskr. istadevata) za posrednictwem
mantry, a przez to osiggania czystego poznania, jak i stadium wypetnienia (sam-
pannakrama), w ktérym czyste poznanie zapewnia wyzsza rado$¢, wenetrzny
blask i realizacje czterech stadiéw pustki. Dzieki temu trzy ciata natury buddhy
uzyskuja réownowage w wewnetrznej Swiadomosci z jej wszechobejmujacym
wspotczuciem.

Po krétkim okresie szybkiego rozwoju b., ok. roku 840 krél Glang Dar-
-ma [lang darma] rozpoczal przesladowanie b. i wspieranie bonu. Po ustaniu
przesladowan, ok. wieku péZniej, b. odradza si¢ w Tybecie zachodnim (Gu-
-ge), ok. 978 powraca do Lhasy, a w Tybecie wschodnim (Khams) mnich ind.
Smrti dokonuje przekladu dziet nowej tantry. Pod kierunkiem ttumacza (lo-
-tsa’-ba [locata]) Rin-chena bZang-po [rin¢hen zangpo] (958-1055) wiele setek
rekopiséw ind. sprowadzono z Indii pin.-zachodnich (tuz przed zmieceniem
z tych obszaréw b. przez islam) i stopniowo tlum. na jezyk tyb., Sciagnieto
takze artystéw buddyijskich, co dato poczatek kanonom malarskim Tybetu.
Teksty przywiezione z Kaszmiru réznia sie znacznie od tekstéw sprowadzonych
w nastepnym stuleciu z Nepalu i Biharu przez innych tlumaczy, co wskazuje na
brak systematycznego kanonu mahayany w éwczesnych Indiach, na istnienie
wielu nurtéw tradycji interpretacji oraz na przypadkowos¢ w zdobywaniu
ksiag przez Tybetariczykéw. Pochodzenie tekstéw réznych szkét tyb. z réznych
Zrédel ind. tlumaczy tez wiekszos¢ dysput doktrynalnych miedzy nimi do
korica XIV w.

Szkoty i doktryny b. Ttumacz 'Brog-mi [dzokmi] (992-1072) sprowa-
dzit do Tybetu teksty licznych sutr i tantr, m.in. Guhyasamajatantre przypisywa-
na Nagarjunie II oraz Hevajratantre Virupy wraz z komentarzem mahasiddhy
Santipy z Vikramasili, ktéra stata sie podstawa nauki szkoly sa-skya [sakia]
(zalozonej w 1073 przez jego ucznia — 'Khona dKon-mchoga rGyal-pe [khon
konchok gielpal]), gloszacej doktryne lam-'bras [lamdze] (,,drogi i jej owocu”) —
przebudzenia jako skutku polaczenia nauki metafizyki i logiki buddyjskiej oraz
kontemplacyjnych praktyk mahayany zwigzanych z béstwem Hevajra (Kye-rdo-
-rje [kiedordzie]). Teoretyczng podstawe tym praktykom zapewnia nauka o nie-
rozréznianiu miedzy sarhsarg a nirvanag oraz o niedualnej swietlistosci pustki
(Stnyata).

Wielki ttumacz Mar-pa (1012-1097), uczeri mahasiddhy Naropy Jiianasid-
dhiego (1016-1100) z Phullahari (Bihar), przet. na tyb. dzietlo Guhyasamajatantra
(gSang-ba-"dus [sangladii]) i stal sie¢ w ten sposéb zalozycielem tyb. szkoty
bka’-rgyud [kagiii] (szkola wywodzi si¢ od nauczyciela Naropy — Tilopy Pra-
jiiabhadry, 988-1069, albo jeszcze od jego nauczyciela). Nauka szkoly ogniskuje
sie wokot czterech stadiow mahamudry (wielkiej pieczeci, phyag-rgya chen-
-po [¢hagia ¢henpo]), polegajacej na ujeciu pustki jako wszechobejmujacej osta-
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tecznej natury rzeczywistosci, poprzez stadia skupienia (ekagrata), wolnosci od
fantazjowania (tworéw pojeciowych —nirvikalpa), jednego smaku (ekarasana)
i nie-kontemplacji — praktyka wywodzaca si¢ z poje¢ yogi snu (rmi-lam [mi-
lam], sanskr. svapna), yogi przekazywania (lub przejrzystosci) swiadomosci
(‘pho-ba [phota], sanskr. sarhkranti) i yogi stanu posredniego (bar-do, sanskr.
antarabhava). Uczniem Mar-py byl wybitny poeta Mi-la-ras-pa [milarepa] (1052-
-1135), a jego uczniem sGam-po-pa [gampopa] (1079-1153), po ktérym szkota
bka’-rgyud podzielila si¢ na cztery szkoly. W tym czasie powstata tez szkota
logiki i epistemologii gsang-phu [samphu] (rNgog lo-tsa’-ba Blo-ldan Ses-rab,
Phya-pa Chos-kyi Seng-ge i ich uczniowie).

B. tyb. tego okresu zbliza si¢ w zasadzie do synkretyzmu nauk madhy-
amaki i tantryzmu, z licznymi elementami magii w formie bardzo zblizonej do
bonu, oraz taczenia dyscypliny zakonnej z woluntaryzmem mistycznym yogi-
néw. W celu uporzadkowania tego stanu rzeczy, krélowie Gu-ge (Tybet zach.)
kilkakrotnie zapraszali do Tybetu Dipankare Srijiane z Bengalu, zw. Atisa (982~
-1054), slynnego prof. uniwersytetéw w Bodhagayi, Odantaptri i Vikramasili.
Ostatecznie przyjat on zaproszenie w 1042 i stwierdzit, ze Tybetariczycy skionni
sq podporzadkowaé wszystko religii, cho¢ popularne interpretacje teorii tan-
trycznych czesto dalekie byly od swigtosci i ortodoksji. Zadaniem Atisi bylo
zreformowanie tych nauk i praktyk oraz oczyszczenie ich z elementéw wulgar-
nych. Cho¢ sam —jako mistrz tantryczny — nie stronit od niektérych zabiegéw
magicznych, pod wplywem swego ulubionego ucznia ‘Brom-stona [dzomton]
(1005-1064) o pogladach dos$¢ purytanskich, nie glosit wprost nauk mistycz-
nych i tantrycznych, ale skupit si¢ na filozoficznych naukach zespotu tekstéw
Prajiiaparamity (Doskonalej mgqdosci), przez co pozostawal w opozycji do Mar-py
i ‘Brog-miego, ktérzy unikali z nim nawet spotkania. Reforma Ati$i dotyczyla
ponownego wprowadzenia dyscypliny klasztornej i podkreélenia koniecznos$ci
Scislego powiazania ucznia z jednym nauczycielem (co mialo zapewni¢ nie-
przerwang lini¢ przekazu — koncepcja bardzo wazna dla nauk tantrycznych —
a przyczynilo si¢ do polaczenia praktyk yoginéw z praktykami mnichéw). Na-
uka Atisi skupila si¢ wokot praktycznego stosowania ideatu bodhisattvy w zy-
ciu codziennym, co miato byé mozliwe dzieki takiemu przeksztalceniu $wia-
domosci (blo-sbyong [lodziong]), by wyksztalcit sie umyst przebudzenia (by-
ang-chub sems-dpa’ [dziang¢hup sempa], sanskr. bodhicitta), ktérego istotq jest
altruistyczne, wszechogarniajace wspotczucie (karuna) i madros¢ rozrézniajaca
(prajiia). Cwiczenie umystu dokonuije sie przez siedmiopunktowa nauke o przy-
czynie i skutku. Pelne przeksztalcenie Swiadomosci nastepuje wtedy, gdy daze-
nie do osiagniecia przebudzenia staje si¢ spontaniczne i nie wymaga juz celo-
wego, Swiadomego ¢wiczenia. Praktyczne elementy jego nauki, to modyfikacja
Guhyasamajatantry, wprowadzajaca kult Lokesvary (Avalokitesvary) w miejsce
pieciu buddhéw medytacyjnych, a takze wprowadzenie do Tybetu nauk kosmo-
logiczno-astronomicznych kalacakry (kota czasu), wlaczajac w to nauki o odpo-
wiednio$ci makro- i mikrokosmosu oraz o relacjach miedzy cialem a umystem,
i zwigzanych z nimi mistycznych praktyk przekazu mocy. Jego gtéwne dziefa:
Bodhipathapradipa (Byang-chub lam-gyi sgron-ma [jang¢hup lamgii dzoénma], Lam-
pa na droge przebudzenia) i Satyadvayavatara (bDen-pa giiis-la 'jug-pa [dempa nila
dziukpa], Wprowadzenie do dwdch prawd) powstaé¢ mialy jeszcze w Indiach, ale
ostateczng postac przybraly juz w Tybecie.
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Nauczanie AtiSi zw. jest drugim okresem przekazu b. w Tybecie. Atisa
biegle opanowat jezyk tyb., dzieki czemu moégt przelozyé nan wiele dziet
przywiezionych z Biharu. '‘Brom-ston na podstawie nauki swego mistrza
zalozyt szkole bka’-gdams [kadam], ktéra pézniej podzielita si¢ na trzy odiamy
i przestala istnie¢ w XV w., po refomach Tsong-kha-py [conkhaba].

Sposréd nauczycieli buddyjskich, ktérzy w tym okresie przybyli z Indii,
warto wymieni¢ Dam-pe (Pha-dam-pa Sangs-rgyas [phadampa sangie], koniec
XI w.) —mistycznego yogina z potudniowych Indii, mistrza vinayi i tantry, wta-
jemniczonego w praktyki mandali i czaréw, posiadacza wielu magicznych (nad-
ludzkich) mocy, ktéry pieciokrotnie odwiedzit Tybet oraz Chiny. Jego nauka,
zw. szkolg uspokojenia cierpienia (sdug-bsngal Zi-byed [dungel zibie]), opiera
sie na tekscie Vidyottamatantry i jest przetworzeniem koncepcji skutecznosci ak-
tow rytualnych czarownikéw (vidyadharatantra): nie negujac wartosci czynéw,
przypisuje magiczng skuteczno$¢ poznaniu powstalemu podczas kontemplaciji.
Czyny rytualne tworza system aktywny, pozwalajacy w tym zyciu przekroczy¢
stan cierpienia, kontemplacja tworzy system pasywny, pozwalajacy po $mierci
osiagna¢ kres przeradzania sie (nirvane). Szczegdlna mantra wspierajaca kon-
templacje to Siitra serca prajiaparamity (Prajaaparamitahrdaya). Czyny wg Vidyotta-
matantry i szkoly Zi-byed dzielg si¢ na: zwigzane z ordynacja zakonng, zwigzane
z praktykami ascetycznymi i zwigzane z dziataniem na rzecz dobra innych; mo-
wi sie tez o pewnych czynach sekretnych, uzupetianych w przekazie ustnym.

Podczas ostatniego pobytu w Tybecie Dam-pa udzielit m.in. inicjacji tan-
trycznej czternastoletniej kobiecie — Labs-kyi sGron-mie [lapkii dzéonma] (zw.
tez Labs-sgron [lapdzon]), mniszce, Zonie yogina Topabhadry, zawodowej lek-
torce tekstéw Prajriaparamity i pomocnicy ofiarnej lamy bSod-namsa [sonam].
Jest ona najbardziej znana mistyczka buddyzmu tyb., zw. Ma-gcig [macik] (,Je-
dyna Matka”), ktéra potaczyla praktyki Topabhadry, polegajace na wizualizacji
ofiary z wlasnego ciala na pozywienie dla innych istot, az otrzyma sie¢ nowe
cialo, z naukami prajiiaparamity, z nauka Sa-mar-py o dzwieku i z naukami
Dam-py, w teorie i praktyke gcod [ci6] — uswiadomienie sobie, ze ofiarodawca,
ofiara, proces ofiarowania i ofiarobiorcy maja nature pustki, pozwala na odcigcie
(gcod) przywiazania do ciata i do ,ja”, a to umozliwia uwolnienie sie od czterech
,demonéw” — zmysléw (percepcji), umystu (myslenia), odczué (przyjemnosci)
i ,ja”. Ostatecznie cala praktyka uswiadamia, ze w osobowosci ztozonej z ele-
mentéw brak jakiejkolwiek wiasnej istoty, ze przyczyna cierpienia jest zaburzony
(egocentryczny) stan umystu, ze medytacja uspokaja umyst i pozwala zrozumie¢
istote rzeczy (nie-ja), co z kolei pozwala rozwingé wspétczucie do wszystkich
cierpiacych istot. DZwiek wprawiajacy ciato i umyst w wibracje, oraz asceza
ulatwiajg praktyke gcod, przy czym istnieje system Zeriski (mo-gcod) i system
meski (pho-gcod) tej praktyki.

Na poczatku XIII w. przybyt do Tybetu Sakyasribhadra z Kaszmiru
(1127-1225) —jego uczniami byli wybitni przedstawiciele wszystkich szkét—
ktéry nauczat ,czterech nauk”, majacych na celu osiagniecie przebudzenia
jeszcze w tym zywocie (najpdZniej w momencie $mierci): wlasciwego pogladu,
medytacji, aktu obrzedowego wypetnianego z wiarg oraz owocu (wypetnienia).

Gdy na poczatku XIII w b. zaniknat w Indiach po najeZzdzie muzulmarskim,
a Tybet dostat si¢ pod panowanie Mongotéw, b. byt juz na tyle ugruntowany
w Tybecie, ze wydawat sie religia rodzima. Tybet przestal potrzebowaé kon-
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taktow ze Swiatem zewnetrznym — czy to indyjskim, czy chifiskim, gdyz przy
okazji wchianiania b. poznano tam rozliczne nauki $wieckie (i na tym etapie
sie zatrzymano, utrzymujac péZniej kontakty jedynie z Nepalem). Az do cza-
sow Tsong-kha-py wiodaca role w rozwoju mysli i nauki w Tybecie odgrywali
lamowie ze szkoly sa-skya. Do korica XIII w. zakoriczono przeklad i ustalenie
sktadu pierwszej czeéci kanonu bKa'-’gyuru [kangiur] (Przeklady kazar) — tego
ostatniego mial dokonaé Bu-sTon [butén] (1290-1364) (ktéry rozpoczat tez pra-
ce nad systematyzacja drugiej czeéci kanonu) —a pierwszego wydruku stu to-
moéw dokonano w 1411 w Pekinie. Do pot. XIV w. przelozono, a do pot. XVII w.
zamknigto uzupelniong o oryginalne dzieta tyb. drugg czes¢ kanonu, bsTan-
-‘qyur [tengiur] (Przeklady nauk) — pierwsze wyd. w sNar-thangu [narthang]
w 1742. Kanon tyb. zostat przetozony na jezyk mongolski w XVI-XVII w. Dzieta
(pierwszego) nawrécenia Mongoléw z szamanizmu na b. przypisuje si¢ przelo-
zonym klasztoru Sa-skya — Kun-dga’” rGyal-mtshanowi [kiinga gielcen] (1182-
—1251), znanemu jako Sa-skya Pandita, autorowi zbioru maksym z moralnosci
buddyjskiej pt. Drogocenna skarbnica (Legs-par bsad-pa rin-po-che’i gter ses-bya-ba’i
bstan bcos), oraz jego siostrzericowi, 'Phags-pie [phakpa] (1239-1280), autoro-
wi alfabetu tyb.-mongolskiego. Sa-skya Pandita byt myslicielem, ktéry wiernie
zblizyt si¢ do nauki logiki indyjskiej.

Koncepcje epistemologicznej szkoly b. (sautrantika-yogacara) byly rozwija-
ne w Tybecie w dwéch réwnoleglych nurtach interpretacji dziet Dignagi i Dhar-
makirtiego. Pierwszy nurt zwiazany jest z pracami rNgoga lo-tsa’-by Blo-ldana
Ses-raba [ngok locata loden sierap] (1059-1109), Phya-py Chos-kyi Seng-gego
[¢haba ¢hokii senge] (1109-1169) i ich uczniéw, nalezacych do podszkoly sa-sky-
6w —szkoly gsang-phu [sangphu] (od nazwy klasztoru). Podstawowe (jedyne
zachowane) dzieto Phya-py — Tshad-ma’i bsdus-pa [c’heme diiba] (Streszczenie epi-
stemologii i logiki), stanowi poczatek literatury , zebranych zagadniefi” (bsdus-rva
[diira]), ktéra byta rozwijana zwl. w szkole dge-lug [geluk], ale stanowi konglo-
merat wnikliwych analiz i twérczych spostrzezen z licznymi nieporozumieniami
i pojeciami wymyslonymi ad hoc (wyplywajacymi z niekompletnej znajomosci
kontekstu toczonych w Indiach dysput). ,Zebrane zagadnienia” stanowia do
dzis$ tradycyjny , wstep do filozofii” w szkolach klasztornych cywilizacji tybetan-
skiej. Drugim nurtem logiki byt nurt zwigzany z Sa-skya Panditg i jego dzietem
Rigs-gter [rikter] (Klejnot rozumowania), w ktérym ostro krytykuje myslicieli ze
szkoly gsang-phu, jako ,,domorosliych logikéw”. Nauka szkoly rigs-gter data po-
czatek literaturze logicznej ,znakéw i wnioskéw” (rtags-rigs [tarik lub takrik],
sanskr. linga-yukti). Faktem jest jednak, ze dzieta szkoly gsang-phu byly jeszcze
w XV w. odbierane jako ciekawe, wnikliwe (a co za tym idzie poprawne), za$
dzieta szkoly rigs-gter —jako surowe, niewygtadzone, toporne.

Dyskusja miedzy obiema szkolami koncentrowata sie¢ wokét kilku pojec
podstawowych. Np. szkota gsang-phu przyjmowala realne istnienie (przynaj-
mniej niektérych) uniwersaliéw, zwolennicy szkoly rigs-gter odrzucali realnosé
wszelkich uniwersaliéw i innych poje¢ (zgodnie z dharmakirtiariskg interpreta-
ja teorii apohy, wykluczenia innych znaczen). O ile jednak péZniejsi mysliciele
ind. przyjmowali jaka$ forme realizmu w stosunku do wszelkich powszechni-
kéw (np. konceptualizm Santaraksity, Moksakaragupty), to mysliciele ze szkoly
gsang-phu gimnastykowali sig, by wykazaé, ze cho¢ pojecie, jako wykluczenie,
obejmuje wszelkie pojecia, powszechniki, racje logiczne i inne konstrukty umy-
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slowe, to wykluczenie jako takie i powszechnik jako taki sg nierzeczywiste, ale
nie wszystkie wykluczenia, powszechniki itp. sa nierzeczywiste (w szkole dge-
-lugs nazwano to potem ,trudnym punktem w teorii apohy”). Z kolei szkota
wywodzaca sie od Phya-py, stosujac nowatorski sposéb kwantyfikowania ter-
minéw i wprowadzajac zmienne, rozwineta wyrafinowang i ciekawg teorie lo-
giki dyskusji, w ktérej konsekwencje (thal-'gyur [thelgiur]; sanskr. prasanga)
zastepuja racje o trojakiej charakterystyce (trirGpahetu) wnioskowania, stano-
wigce w logice ind. kluczowe pojecie, tzw. wnioskowanie dla kogo$ innego
(pararthanumana). W teorii Dharmakirtiego, natura przenikania (vyapti), jako
koniecznego materialnego zwigzku miedzy racjg a tym, co ma by¢ dowiedzio-
ne, przedstawiata powazny problem dla interpretatoréw, podczas gdy Phya-pa
rozwigzat go w spos6b nieznany w Indiach, idgcy w kierunku rozwigzania for-
malnego dwunastu typéw vyapti.

Dominujaca pozycja b. powodowata préby odradzania bonu, ktéry bro-
nigc si¢ przed zagrozeniem wymarcia przeszedt w XII-XIII w. szybki proces
formalizacji swych doktryn na wzér i pod wplywem doktryn b. Obowigzujaca
interpretacja tantryczna doktryn b. utatwiala takie podejécie. W tym czasie usta-
lita sig, istniejaca do dzi$, sytuacja religijna w Tybecie, gdzie uznaje si¢ istnienie
pieciu gtéwnych tradycji duchowych (bon oraz cztery szkoly b.), a w kazdej
z nich istniejg nauki egzoteryczne (dostepne teoretycznie wszystkim, de facto —
elitom intelektualnym) oraz nauki ezoteryczne, dostepne inicjowanym (w za-
sadzie mnichom), zawierajace rézne poziomy wiedzy tantrycznej. Religijnos¢
ludowa 1aczy z ta wiedza elementy wierzen i praktyk popularnych, i czesto jest
synkretyczna — ani buddyjska, ani bonistyczna.

Pomimo dominujacej terminologii madhyamaki, trudno jest zaliczy¢ szkoty
buddyzmu tyb. tego okresu do tego systemu, gdyz kazda z nich taczy w sobie
elementy nauki szkét sautrantiki, sarvastivady, vijfianavady i madhyamaki —
w system do$¢ synkretyczny, cho¢ niejednokrotnie oryginalny w szczegétach.
Systematyczna synteza madhyamaki i yogacary zostala dokonana przez Dol-
-bu-pe Ses-raba rGyal-mtshana [d6lbupa sierap gielcen] (1292-1361) ze szkoly
jo-nang [dzionang], zw. tez gZan-stong [zientong] (przyjmujacy pustke tego,
co inne), powstalej na bazie trzech starych tradycji. Nauka ta, kontynuowana
w XVI w. m.in. przez Taranathe, autora historii buddyzmu w Indiach, zostata
ponownie odkryta w XIX w. przez ‘Jam-mgona Kong-sprula [dziamgon kong-
cziil] (1813-1899), mysliciela reprezentujacego ruch ris-med [rime] (ruch niesek-
ciarski). Teoria ta—za yogacara — przyjmuje, ze rzeczy maja potréjna nature
(svabhava): wyimaginowana (parikalpita), czyli wymyslong przez jezyk i mysl,
wzajemnie uwarunkowang (paratantra) i absolutnie doskonalg (parinispanna).
W polaczeniu z tyb. madhyamackim rozréznieniem na ,puste samego siebie”
(rang-stong [rangtong]) i ,,puste tego, co inne” (gZan-stong [zientong]), interpre-
tuja te terminy w nastepujacy sposéb: natura absolutna jest pozbawiona (pusta)
tylko tego, co inne —natury wyimaginowanej i wzajemnie uwarunkowanej; za-
tem natura absolutna pozwala unikna¢ nihilistycznej wizji, ze wszystko jest tyl-
ko iluzja; z drugiej strony natura wyimaginowana i natura wzajemnie uwarun-
kowana sg pozbawione (puste) samych siebie, czyli nie istnieja. Argumentacja
uwzglednia wypowiedzi ré6znych autoréw buddyijskich z réznych heterogenicz-
nych szkél: poniewaz Nagarjuna stwierdza, ze tylko prawdy konwencjonalne sa
puste same z siebie, wiec absolut musi istnie¢ jako odwieczna prawda (prajiia);
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a skoro yogacara mowi, ze w prawdzie nie ma podzialu na podmiot i przed-
miot, wiec absolut jest tozsamy z natura buddhy, takoscig (tathata) i szczytem
bytu (bhtitakoti); tantryczna zasada jednosci pustki i szczg$liwosci jest nie do
wytlumaczenia bez takiego rozumienia pustki.

XIV i XV w. to okres bardzo intensywnej twoérczosci komentatorskiej
w wielu klasztorach oraz powstawania nowych szkét i systeméw. W tym czasie
powstato pierwsze dzieto traktujace o historii b. w Indiach i w Tybecie — Chos-
-'byung [¢hodziung] (Powstanie Dharmy) Bu-stona [butén] (1290-1364), autora
komentarzy do Yogatantry, Guhyasamajatantry i Kalacakratantry, redaktora bKa'-
-‘gyuru. Jego mistrz, Phags-'od [phak’d], zabraniat spisywania swych nauk, a gdy
Bu-ston je spisal, nakazal mu odtworzy¢ je niedostownie, gdyz wilasciwy sens
i tak nie moze stanowi¢ przedmiotu rozumowania, lecz musi by¢ pojety przez
inicjacje obejmujaca doswiadczenie indywidualne. Uczniowie Bu-stona zatozyli
w ramach szkoly sa-skya nowg podszkole: Zva-lu [zialu], ktéra kontynuuje
metaforyczno-ezoteryczne podejScie do b. Szkota ngor-pa (tez podszkota sa-
-skyi), zalozona przez lame¢ Kun-dga’ bZang-pe [kiinga zangpo] (1382-1444),
skupila sie na egzegezie i interpretacji dziel Prajiiaparamity.

Najwiekszym reformatorem i filozofem tyb. tego okresu byt Je Tsong-kha-
-pa Blo-bzang Grags-pa [dzie congkhaba lozang dzakpa] (1357-1419). Poczat-
kowo wyswiecony na mnicha w szkole karma bka’-rgyud, wyruszyt w podréz
po wielkich klasztorach Tybetu srodkowego, by studiowa¢ dyscypline zakonna
(vinaye), nauke Prajiiaparamity, logike, retoryke, tantre, medycyne, Spiew i ta-
niec. Najwiekszy wplyw wywarli na niego Red-mda’-pa [redampa] (ze szkoly
sa-skya) i dBu-ma-pa [fumaba] (ze szkoly bka’-gdams). Przejat si¢ ideami Atisi
i zatozyt klasztor Ri-bo dGa’-ldan [ribo ganden], gdzie wprowadzil surowg dys-
cypline klasztorng i szczegélowe curriculum nauczania, obejmujace ,zebrane
zagadnienia”, logike (rtags-rigs), filozofi¢ abhidharmy, yogacary i madhyama-
ki. Byl przeciwny synkretyzmowi wczeéniejszych szkét: tgczeniu madhyamaki
z yogacara w jeden system, jako dwodch catkiem odrebnych systeméw mysli,
a w obrebie samej madhyamaki przywrdcit czysta, tradycyjng nauke prasangika-
-madhyamaki (thal-"gyur-ba [thelgiurta]) Buddhapality i Candrakirtiego, prze-
ciwko svatantrika-madhyamace (rang-rgyud-pa [rangiiiba]) Bhavaviveki. L.aczac
medytacyjny wglad z wnikliwym rozumowaniem w dzietach swych prostowat
nieporozumienia naroste wokot interpretacji pojecia pustki i podstawowych za-
sad tantry w dzielach Nagarjuny. Uwypuklajac czysto etyczne podstawy sku-
tecznej Sciezki rozwoju duchowego, przywrdcit pierwotne znaczenie dyscyplinie
i ,drodze stopniowej” (lam-rim [lamrim]). Jego gtéwne dziela: Lam-rim chen-mo
[lamrim ¢henmo] (Wielki wyktad stadiow drogi) i Lhag-mthong chen-mo [lhakthong
¢henmo] (Wielki wyklad wglgdu) traktuja o filozofii madhyamaki i praktyce wgla-
du (lhag-mthong [lhakthong], sankr. vipasyana). Dzig¢ki wskazaniom Tsong-kha-
-py, w szkole dge-lugs przywrécono studium mysli Nagarjuny, Asangi Dignagi.

Nastepca Tsong-kha-py, dGe-"dun-grub [gendiindzup] (1391-1474), uczynit
ze swej szkoly silng i dobrze zorganizowang sekte, ktéra nazywano poczatkowo
,nowa bka’-gdams”, a pdZniej nadano jej nazwe dge-lugs [geluk] (,,wzdr cnoty”)
lub potocznie zw. ja sektg zo6ltych czapek. Na wzér innych szkét (zwt. bka'-
-rgyud) wprowadzil system reinkarnowanych laméw stojacych na czele sekty.
Jego trzeci nastepca, bSod-nams rGya-mtsho [sonam giaco] (1543-1588), udat
sie¢ do Atftan-chana, wladcy Mongotéw, oddal mu Tybet w opieke i przyjat
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z jego rak tytul ta’-1a’i [tale] (ocean [poznania], ttum. tyb. rgya-mtsho [giaco]).
Tytut ten, znany w Europie jako Dalaj Lama (tyb. bla-ma — mistrz), zostat
retrospektywnie nadany dwém jego poprzednikom, a poczynajac od V Dalaj
Lamy przywdédcy sekty dge-lugs stali si¢ religijnymi i politycznymi wtadcami
Tybetu. Niektérzy Dalaj Lamowie byli tez mecenasami nauki i sztuki. V Dalaj
Lama — Ngag-dbang Blo-bzang rGya-mtsho [ngatang lozang giaco] (1617-1682),
jako polityk, umacniajac swa sekte, zlikwidowal wszystkie klasztory szkotly
joonang i przeksztalcil je w osrodki swej szkoly, ale ponadto byl wielkim
mysélicielem, nie stronit od nauki w klasztorach innych szkét (sa-skya, ngor-
-pa, riiing-ma), byt niezaleznym badaczem mysli szkoly sarvastivada (napisat
komentarz do Abhidharmakosi Vasubandhu), pisal dzieta z zakresu vinayi,
retoryki, astrologii, nauczal sanskr. i odnowit kontakty naukowe z Indiami.
VI Dalaj Lama — Tshangs-dbyangs rGya-mtsho [c’hangjang giaco] (1683-1707)
wstawitl si¢ pigknymi lirykami. XIV Dalaj Lama—bsTan-'dzin rGya-mtsho
[tendz’in giaco] (ur. 6 VII 1935), laureat pokojowej Nagrody Nobla (1989)
i przywddca (od 1959) rzadu tyb. na uchodzstwie, jest uznanym w $wiecie
autorytetem moralnym XX w., autorem licznych dziet z zakresu filozofi, religii
i moralnosci buddyjskiej oraz opracowan popularyzujacych wiedze o b. tyb. na
Zachodzie, m.in. A Human Approach to World Peace, Kindness, Clarity and Insight,
Opening the Eye of New Awareness, The Kalacakra Tantra i My Land and My People
oraz Freedom in Exile (dwie cze$ci autobiografii).

Opracowanie filozofii tyb. po Tsong-kha-pie jest obecnie trudne, gdyz
wiekszos¢ dziet Zrédtowych jest niedostepna. Wraz z duzym zainteresowaniem
b. tyb. na Zachodzie powoli pojawiaja si¢ przeklady i prace interpretujace nie
tylko dziela z zakresu praktyki tantrycznej (egzo-ezoterycznej), ale i dzieta
z zakresu logiki, metafizyki itp.; nadal jednak brak podsumowari. Asian Classics
Input Project w Princeton postawil sobie za zadanie przyblizenie w formie
elektronicznej nie tylko tyb. kanonu buddyjskiego, ale i dziet filozoficznych;
rozpoczal od wydania (na dyskietkach) szesciu tyb. sfownikéw i glosariuszy
tilozoficznych (Drang-nges, dGe-"dun iii-su, rTen-"brel, bSam-gzugs, Kun-gZi i Phyag-
-rgya chen-mo).

B. w Mongolii i Rosji. W Mongolii b. pojawil sie podczas podbojow
Czyngis-chana. Religia Mongotéw w tym czasie byl szamanizm. Do pierwszego
nawrécenia Mongolii na b. mialo dojs¢ za przyczyna Sa-skya Pandity i ‘Phags-
-py (ok. 1240), ale Mongolia ponownie wrécila do szamanizmu. Faktyczne
(powtérne) nawrdcenie dokonato sie dopiero za czaséw III Dalaj Lamy (1543—
—1588) i Attan-chana. W XVII w. przelozono kanon tyb. na jezyk mongolski
(GanZur i DanZur).

B. pojawit sie w Buriacji i Tuwie (obszary zamieszkale przez plemiona
mongolskie) mniej wiecej w tym samym czasie, co w Mongolii wlasciwej
(XVI w.). Kalmucy sg plemieniem ojrackim, ktére w XVII w. osiedlilo si¢ nad
dolna Wolga, przynoszac ze sobg b. do Europy. Buddysci w Rosji (Buriaci,
Tuwinczycy i Katmucy) utrzymuja Scisty zwigzek z b. mongolskim i tyb.
i naleza do szkoly dge-lugs. B. wéréd tych ludéw jest religia typowo tradycyjna,
zmieszang z szamanizmem. Wydaje si¢, ze zaden z ludéw mongolskich nie
wydatl z siebie (znanego) wybitnego mysliciela buddyjskiego.
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B. w Chinach (chin. fojia) pojawit si¢ w I w. po Chr. (pierwsza wzmianka
pochodzi z roku 65); przywedrowal on z krélestw polozonych w oazach
Serindii (Azji srodkowej), wzdluz jedwabnego szlaku, ktére ulegly wptywom
indyjskim juz w III w. przed. Chr. (Chotanu, Kuczy, Sogdiany, Kaszgaru, Partéw,
Kuszanéw); ich mieszkaricy odgrywali poczatkowo wigksza role w przekazaniu
Chinom wtlasnej interpretacji b. niz mnisi z Indii wlasciwych. Rozréznienie
tych dwoch Zrédet jest jednak trudne ze wzgledu na znikomo$¢ materiatu
zachowanego zaréwno w jezykach ind., jak i serindyjskich. Réwnie trudna jest
kwestia okreslenia pochodzenia wielu tekstéw ttum. na jezyk chirt. — od samego
poczatku nie sa to stitry wezesnego b. (hinayany), lecz przede wszystkim teksty
p6Zne, powstale prawdopodobnie wlasnie w Azji centralnej. W ten sposéb, o ile
w klasztorach w Indiach hinayana zawsze wspétistniata z mahayang na réwnych
prawach, o tyle w Chinach b. zostal zdominowany prawie od poczatku przez
interpretacj¢ mahayanistyczng, wiasciwg dla tych regionéw. PoZniejsi misjonarze
buddyjscy z Indii przybywali albo drogg zachodnig, albo droga morska przez
Jawe, rzadziej droga ladowaq przez Birme i Indochiny.

Pierwsze tlum. tekstow buddyjskich na jezyk chin. pojawiaja sie po przy-
byciu w 148 do Luoyangu partyjskiego mnicha Ana Shigao (An-si Qing), ksiecia
z dynastii Arsacydéw, zm. w 170. Przekladal on krétkie traktaty (nie wykazuja-
ce zadnych sladéw mysli mahayany) zwigzane z abhidharmg (wyzsza nauka),
vinaya (dyscypling zakonng) i medytacjg. Nie wiadomo, ile tekstéw faktycz-
nie przetozyl, gdyz w miare uplywu czasu przypisywano mu ich coraz wiecej:
z wyliczanych w jednym katalogéw z VI w. 176 ttum. mu przypisywanych (co
mozna poréwnac z lista z roku 374, zawierajaca tylko 35 przekltad6éw), zachowa-
to si¢ 55 tekstéw, z czego niewatpliwych przektadéw An Shigao jest zaledwie
4. Zwiazane jest to z powszechnym w Chinach podej$ciem, ze pézni autorzy
wlasne dzieta filozoficzne przypisywali mistrzom przesztosci, dla dodania tym
dzielom autorytetu: w przypadku tekstéw buddyjskich takim sposobem byto
podanie, ze tekst byt ttum. na jezyk chin. —im dawniej, tym lepiej. Respekt dla
slowa pisanego sprawial, ze Chificzycy przez kilka nastepnych wiekéw wypra-
wiali si¢ do Azji centralnej i zwt. do Indii w poszukiwaniu oryginalnych tekstéw,
ktére nastepnie wielokrotnie ttumaczono (wiele z tych przekladéw zachowato
sie do dzisiaj).

Drugi wazny tlum. to Lokaksema z Yuezhi (Zhi Loujiachan, tworzyt w Lu-
oyangu w latach 168-188), ktory przetozyl m.in. Astasahasrika-Prajiiaparamitasiitre
(Sutre doskonalej madrosci w osmiu tysigcach strof oraz Sukhavatioyiahe (Wyklad
[doktryny] o Raju [Buddy Amitabhy]). Pierwsze z tych dziet wywotato w Chi-
nach wielkie zainteresowanie teorig pustki (Stnyata; chin. kong), ktéra przez
kilka wiekéw byla interpretowana w Swietle teorii taoistycznych; dziefa z cyklu
Prajiiaparamity byly odtad tlum. az do VIII w. Drugie dzieto —jedna z pod-
staw mysli amidyzmu — musiato czeka¢ az do przelomu V i VI w. na uznanie.
Lokaksema uwazany jest za tego, ktéry wprowadzit do Chin mahayane.

Dziatalnos$¢ ttum., zaréwno pochodzenia ind. i srodkowoazjatyckiego, jak
i chin. czy wschodnioazjatyckiego, trwala przez nastepne tysigc lat. Sposréd
waznych nazwisk nalezy wymienié: Scyte Dharmarakse (pracowal w Dunhuan-
gu w latach 266-308), ttum. wielu dziet Prajiiaparamity, Ratnakity (Dzbana z klej-
notami), Saddharmapundariki (Lotosu Dobrego Prawa) i wczesnych dziet yogacary,
jak Yogacarabhuimi (Stopnie praktyki yogi); Chificzyka Dao’ana (312-385), autora
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pierwszego katalogu tekstéw kanonicznych, krytyka dotychczasowych metod
tlum.; Kuczanczyka Kumarajive (344-413), ktéry zalozyt w 401 w Chang’anie
szkole tlumaczen, gdzie przelozyl cztery fundamentalne dzieta madhyamaki
oraz wiele popularnych stitr mahayany (wiele z nich po raz drugi lub trze-
ci), a takze poprawial, wraz ze swymi wspoétpracownikami, przektady swych
poprzednikéw; cho¢ jego ttum. nie zawsze sa wierne, jednak wyrazone w ele-
ganckim jezyku chini., co sprawia, ze do dzi$ sa popularniejsze od péZniejszych
dokladniejszych przektadéw Xuanzanga; Buddhabhadre z Kapilavastu (359-
—429; dziatal w Chinach od 410, w tym w Nankinie od 413) i Faxiana (ok.
335-420), jednego z pierwszych pielgrzyméw chini. do Indii (399-413), autora
Zapiskow z krajow buddyjskich, autoréw przektadu Mahasarighika-vinayi ([Kodeksu]
dyscypliny szkoly mahasanghikow), pierwszej recenzji Avatamsakastitry (Sttry gir-
landy kwiatow) i frg. Mahaparinirvanastitry (Stitry [mahayany] o wielkiej ostatecznej
nirvanie); grupe tlum. z przetomu IV i V w., m.in. Buddhayasasa, Sangharakse,
Sanghadeve, Gunabhadre, ktérzy przetozyli liczne dzieta hinayany — kazania
Buddy (stitry), reguly dyscypliny (vinayi) trzech szkét, dziela abhidharmy szko-
ly sarvastivady, a takze dzieta yogacary: Bodhisattvabhiimi (Szczeble [kariery] bo-
dhisattvy), Larikavatarasitre (Stitre o zstgpieniu na Cejlon) i Samdhinirmocanasiitre
(Stitre rozwiqzania wiezdw [tajemnic]); druga grupe tlumaczy z przetomu VI
i VII w. (Ratnamati, Prajiiaruci, Bodhiruci), ktérzy tlum. dzieta Asangi i Va-
subandhu, w tym komentarze do stitr mahayany, co spowodowato rozwdj szko-
ly vijianavady w Chinach; Paramarthe z Ujjayani (500-569), ktéry znat sfa-
bo chir.,, a jego towarzysze stabo sanskr., wiec jego przeklady zawierajq licz-
ne wtrety wyjasniajace i egzegetyczne — cenne, gdyz znat dobrze nauke licz-
nych szkét vijiianavady; niestety na szes¢dziesigt przetozonych tekstéw zacho-
wala sie ledwie potowa; najwazniejsze z nich, to Mahayanasarigraha (Kompendium
mahayany), niestusznie za$ jest mu przypisywane ttum. apokryficznego dzieta
chin. Mahayanasraddhotpadasastry (Traktatu o powstaniu wiary mahayany) pseudo-
-Asvaghosy, ale traktat ten powstal w bliskich mu kregach; Chiriczyka Xuan-
zanga (602-664), ktéry spedzit w Indiach prawie 20 lat (627-645), i przywiozt
ze sobg 657 dziel, a potem spedzil reszt¢ zycia na przekladaniu i komento-
waniu niektérych z nich; najwazniejsze z siedemdziesieciu pieciu przelozonych
dziet (o objetosci 1390 zwojéw) to: Mahaprajriaparamitasiitra w szeSciuset zwojach,
Mahavibhasa (Wielki Komentarz [do abhidharmy sarvastivady]) w dwustu zwojach,
Yogacaryabhuimisastra (Traktat o stopniach mistrzéw yogi) w stu zwojach, dziefa lo-
gikéw buddyjskich; wg swej relacji (Siyouji, Relacja z krajow zachodnich — bardzo
cennego Zrédia wiedzy o Indiach z VII w.), dokonal on w roku 647, na prosbe
kréla Bhaskary z Kamartpy (Assamu), jedynego przed XIX w. przekladu dzieta
filozofii chin. na jezyk ind. — mianowicie Daodejingu (Ksiggi Drogi i cnoty) autor-
stwa Laozi oraz ,retranslacji” na sanskr. apokryfu Mahayanasraddhotpadasastry
pseudo-Asvaghosy (przekiady nie zachowaly sig); Yijinga (635-713), jednego
z pézniejszych wielkich pielgrzymoéw do Indii (671-695), autora Relacji o czci-
godnych mnichach, ktorzy szukali Prawa w krajach zachodnich oraz Relacji o buddyzmie
z drogi przez Morze Potudniowe (m.in. opisujacej sytuacje b. w Indonezji i Indo-
chinach); sprowadziwszy 400 dziet sanskr., sam przetozyt 56 z nich w dwustu
trzydziestu zwojach — giéwnie dzieta dotyczace dyscypliny zakonnej oraz stitr
mahayany; Subhakarasirhe (637-735), Vajrabodhiego (671-741) i Amoghavajre
(705-774), autoréw przekladéw licznych dziet tantrycznych, nieznanych jeszcze
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Xuanzangowi i Yijingowi podczas ich pobytéw w Indiach, m.in. dzieta podsta-
wowego dla szkét chini. i jap. vajrayany: Mahavairocanasiitry (Sttry o wielkim Bud-
dzie Vairocanie, Wielkim Storicu). Otwarta oficjalna szkola ttumaczern w Bianliang
(funkcjonujaca 982-1058) produkuje ttumaczenia niskiej wartosci, a naptyw no-
wych dziet ind. koriczy sie ok. 1048. Pojedynczy ttumacze drobnych dziet istnieli
jeszcze w czasach panowania Mongoléw w Chinach (1280-1376).

W pierwszych przekladach, az do czaséw Kumarajivy, postugiwano sie
metoda geyi (dopasowywania znaczen) —w ktérej dla znalezienia chiri. od-
powiednikéw buddyijskiej terminologii sanskr. uzywano terminéw z filozofii
taoistycznej — z dziet Laozi, Zhuangzi i z Yijingu (Ksiegi przemian), co pierwot-
nie ulatwialo wnikanie filozofii buddyjskiej do kregéw intelektualnych Chin,
ale prowadzito do wypaczenia mysli buddyjskiej, np. pierwotnie uzywano tao-
istycznego terminu ,wuwei” (niedziatanie, dziatanie bez rozmys$lnego dziata-
nia) — celu moralnego taoizmu, dla oddania idei nirvany, jako celu soterio-
logicznego b.— catkowicie réznego od tego pierwszego. Zaczeto wigc osta-
tecznie uzywac transkrypcji ,niepan” na nirvane, stowo ,wuwei” zachowu-
jac dla oddania terminu ,asarhskrta” (niewytworzony, nieuwarunkowany). Ter-
min z dziedziny moralnosci (,,spontanicznos$¢”) zaczal funkcjonowac jako ter-
min metafizyczny (,absolutny, bez przyczyny i kresu”). Podobnie, obie filo-
zofie debatowaly o pojeciu bytu (you), jednak w filozofii taoistycznej poje-
ciem przeciwstawnym byt niebyt (wu), podczas gdy w filozofii buddyijskiej
obu tym pojeciom przeciwstawiano pustke (kong; sanskr. $tinyata). Pierwot-
na proba oddania ,pustki” przez termin ,wu” koriczyla sie catkowitym nie-
zrozumieniem mysli tekstu. Rodzilo to jednak mys$l synkretyzujaca, prébuja-
cg godzi¢ pie¢ cnét konfucjariskich (wuchang) z piecioma wskazaniami mo-
ralnymi b. (paficasila), oraz 5 zywioléw chin. (wuxing) z zywiolami ind.
(mahabhtita). U Zhi Duna (314-366), mysliciela buddyjsko-neotaoistycznego,
rodzi to oryginalnie chir. refleksje filozoficzna, w ktérej konfucjariskie poje-
cie prawa (li) zostaje zreinterpretowane w $wietle mysli mahayany, jako abso-
lutna zasada transcendentna, przeciwstawna danym empirycznym S$wiata; du-
alizm ten stal si¢ péZniej kluczowa idea neokonfucjanizmu (XI w.). W my-
$li Zhu Daoshenga (365-434) pojawia sie¢ po raz pierwszy dyskusja pomie-
dzy gradualizmem (jian) a subityzmem (dun) w osiagnieciu przebudzenia,
czyli miedzy praktyka a ol$nieniem. Stopniowa praktyka zgodna jest z my-
$la hinayany, ale i z podejsciem konfucjariskim; nagle oswiecenie —blizsze jest
podejSciu mahayany i taoizmu. Dyskusja ta jest charakterystyczna dla péz-
niejszej szkoly chanu. Odwolywanie si¢ b. do mysli taoistycznej pozwalalo
przetrwaé w pierwszym okresie oficjalne krytyki ze strony panujacej filozofii
konfucjanskiej.

Pierwsze szkoly b. chiriskiego byly szkotami banruo (lub: bore; sanskr.
prajiia — madros¢), interpretujacymi teksty Prajaiaparamity, a raczej nieliczne ich
frg. dostepne w przekladzie, zgodnie z metafizyka taoistyczng —np. szkota
benwu (pierwotnego niebytu) wyprowadzala wszystko z pierwotnej pustki, do
ktorej wszystko powraca, a szkota xinwu (pustej swiadomosci) utozsamiata
pierwotny niebyt z czysta Swiadomosciaq. Kazda ze szkot prajiii prébowata
przemycac do swej interpretacji wiecznego ducha lub substancjalizowaé wieczna
pustke, co jest wyrazem ewidentnego niezrozumienia oryginalnej mysli tekstéw

buddyjskich.

buddyzm PEF — © Copyright by Polskie Towarzystwo Tomasza z Akwinu 22



Refleksja nad niezgodnos$cia znaczerr oryginalnych i tlum. oraz krytyka
pierwszych tlum. dokonana przez Dao’ana doprowadzila do refleksji nad
jezykiem chin. w poréwnaniu z innymi jezykami (przyczynilo si¢ to m.in. do
powstania teorii przekiadu, teorii krytyki literackiej oraz do rozwoju poetyki
i poezji w Chinach). Wskutek tych krytyk b. chini. rozpoczat proces oddzielania
sie od taoizmu.

Przektady Kumarajivy, zwl. trzech traktatéw: Milamadhyamakakariki (Strof
o pierwotnej nauce Srodkowej drogi) oraz Shierlun (Traktatu o dwunastu bramach)
Nagarjuny i Satasastry (Traktatu w stu wierszach) Aryadevy, a takze korespon-
dencja Kumarajivy z uczniem Dao’ana — Huiyuanem (344—416), zalozycielem
pierwszej szkoly b. w Chinach, w ktérej Kumarajiva atakuje niesp6jnosc i krot-
kowzrocznos¢ dotychczasowych chin. teorii b., doprowadzily do powstania chin.
szkoly madhyamaki, zw. sanlun (jap. sanron — trzy traktaty). Dalszy rozwdj na
gruncie chin. szkota zawdzigcza uczniowi Kumarajivy — Sengowi Zhao (384-
—414), ktéry spopularyzowal mysl madhyamaki, ubierajac ja w styl literacki
bliski taoizmowi. Jizang (549-623), wlasciwy twoérca szkoly sanlun, dzigki ko-
mentarzom koreanskiego mnicha Stingnanga podjat wysilek zsyntetyzowania
na nowo mysli madhyamaki, odrzucajac klasyfikacje doktryn, wprowadzona
w tym czasie przez szkoly tiantai i huayan, a rozwijajac teori¢ dwéch prawd,
ale nie potrafit pogodzi¢ czystej teorii Nagarjuny z koncepcja ,,zalgzka buddhy”
(tathagatagarbha) ani wprowadzi¢ specyficznej praktyki medytacji; doprowa-
dzil w ten sposéb do stopniowego upadku szkoly sanlun i zdominowania jej
przez inne szkoly. Szkoly banruo powoli roztopily sie w nowej nauce, a mysl
madhyamaki az do VII w. silnie wplywata na inne szkoty b.

Przekiad frg. Mahaparinirvanasiitry dokonany przez Faxiana i Buddhabha-
dre doprowadzit do dyskusji na temat posiadania natury buddhy przez rézne
istoty, w tym przez icchantikéw (wg hinayany — istoty niepoprawne, niezdolne
do osiagniecia przebudzenia). Daosheng (ok. 360-434), uczert Huiyuana, uznat,
ze wszystkie istoty powinny mie¢ nature buddhy, co zostato wkrétce potwier-
dzone przekladami pozostalych frg. Mahaparinirvanasitry. Dyskusja zostata po-
wtérzona dwa wieki pézniej przy okazji ttum. przez Xuanzanga tekstéw ind.,
gloszacych teorie przeciwna. Natura buddhy, ktéra w b. ind. oznaczata zaledwie
opis stanu osiagnietego przez przebudzonego (buddhatva), stata sie w b. chin.
zasadq metafizyczna wszystkich istot.

Dyskusje migdzy buddystami z VI w. dotyczyly interpretacji teorii yogacary
w tek$cie Dasabhiimikasiitrasastry (chin. Dilun, Traktat o siitrze o dziesigciu sta-
diach bodhisattvy), dotyczacej alayavijiiany (chinl. alayeshi — $wiadomosci-zbior-
nika) i tathagatagarbhy (chin. rulaizang — zalgzka buddhy). Klasyczna nauka
yogacary glosita, ze alayavijiiana kazdej istoty niesie w sobie wszelkie zanie-
czyszczenia karmiczne i po oczyszczeniu z nich — zanika, zas zalazek buddhy
to czysta natura buddhy, pokryta jedynie skazami moralnymi, ktéra w kazdej
istocie aktywnie dazy do wydostania si¢ spod skaz i unicestwienia wszystkie-
go, co karmiczne. Pod wplywem Larikavatarasiitry pojawita si¢ w Chinach in-
terpretacja, ze i tathagatagarbha, i alayavijiiana sa czyste i w zasadzie tozsame.
W trzeciej nauce, gloszonej przez uczniéw Paramarthy, pojawia si¢ jeszcze ama-
lavijiana (Swiadomos¢ czysta), ktéra wytania sie¢ po unicestwieniu alayavijfiany
przez tathagatagarbhe.
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Apokryf Mahayanasraddhotpadasastra glosi teorie, Ze jest jedna swiadomos¢,
ktéra ma dwa aspekty: ,takos¢” (tathata, dharmata, chin. rulai) i samsara,
za$ ,tako$¢” ma tez dwa apekty: pusty (tako$¢ poza okresleniami: ani jedna,
ani wiele, ani identyczna, ani r6zna) i nie-pusty (niezliczone cudowne jakosci
i cnoty Buddy). Lacznikiem miedzy takoScia a sarhsarg jest alayavijiana
i tathagatagarbha. Niewiedza (avidya), dazenie (realizacja Drogi) i przebudzenie
(o$wiecenie) sg po stronie samhsary. Podstawg pierwotnego o$wiecenia jest nie-
-oSwiecenie, podstawa nie-o$wiecenia jest poczatkowe oswiecenie, podstawa
poczatkowego oSwiecenia jest koricowe oSwiecenie, a koricowe oswiecenie to
pelna realizacja pierwotnego o$wiecenia. Droga zaczyna zawiera¢ wigcej etapéw
o$wiecenia, niz jeden, a jeden z nich poprzedza sama Droge (pierwotne
o$wiecenie). Poczatkowe o$wiecenie, to bodhicitta (§wiadomosé wspoéiczujaca),
za$ koricowe o$wiecenie nie jest zwiericzeniem niczego, tylko jest ujawnieniem
tego, co bylo juz na poczatku. Ta interpretacja wzmocnita teorie zwolennikéw
powszechnosci natury buddhy.

Mahayanasraddhotpadasastra zostala po raz pierwszy doceniona i zinterpreto-
wana przez Wonhyo (617-686), mnicha z Korei, a jego komentarz zostat p6Zniej
zaakceptowany przez Fazanga, zalozyciela szkoly huayan. Tekst ten do dzisiaj
jest jedna z podstaw b. w Korei, a w Chinach i Japonii wywiera wplyw przez
swe niektére pojecia (np. pierwotnego o$wiecenia).

Xuanzang, podczas swego pobytu w Indiach stwierdzit, ze b. chin. bardzo
odszedt od indyjskiego pierwowzoru i pragnal znaleZ¢ teksty potwierdzajace
jedna z interpretacji teorii tathagatagarbhy. Postawil sobie za cel oczyszczenie
b. z poje¢ pustych i poje¢ wypaczajacych, jak ,takos¢”, ,tathagatagarbha”,
,Matura buddhy” —a to za pomocg narzedzi logiki. Zalozona przez niego i jego
ucznia Kuiji (632-682) szkola faxiang (cech charakterystycznych dharm; jap.
hosso) taczyta, w duchu ortodoksyjnej vijianavady, nauke szkét sarvastivady
(qushe; sanskr. kosa, od Abhidharmakosi) i logiki Dignagi. Rozrézniat pojecia
rzeczywiste (dotyczace tego, co momentalne i przyczynowo skuteczne) od pojec
nominalnych (dotyczacych tego, co wieczne, nieruchome, nieuwarunkowane).
Szkola, atakowana za zycia nauczyciela, nie przetrwata w Chinach dtugo, cho¢
nadal istnieje w Japonii, a jej dzieta sa studiowane w Korei. Krytycy tej szkoly
glosili, ze ortodoksyjna vijfianavada (podobnie jak ortodoksyjna madhyamaka,
sanlun) rozumie tylko zewnetrzne oznaki dharm, a nie rozumie natury dharm,
ktérg stanowi natura buddhy, albo natura Swiadomosci, albo tathagatagarbha,
albo tako$¢, dharmata. Szkoty powracajace do nauki Parmarthy uznaly siebie za
glosicieli natury dharm (rzeczy).

PéZniejsze szkoly b. chin. (a dalej koreariskiego, jap. i wietnamskiego)
zwigzane sa czesto z konkretnymi pojedynczymi tekstami lub grupami tekstéw
mahayany, z ktérych czerpia swe doktryny, a nierzadko i swa nazwe. Szkota
tiantai (niebiariskiej platformy — od nazwy gory, na ktérej powstat ich klasztor)
zalozona zostata przez Zhiyi (538-597), ktéry w odpowiedzi na mnozenie si¢
szko6t zaproponowal synteze wszystkich nauk — tak jak jest jedna dharma, tak
jest jeden wehikut (ekayana), idea, ktéra glosi Saddharmapundarikasitra (Sitra
Lotosu Dobrego Prawa). Poniewaz Budda glosit r6zne nauki dla ré6znych stuchaczy,
poczynajac od najprostszych nauk hinayany po najsubtelniejsze nauki Lotosu
Dobrego Prawa, Zhiyi przedstawil klasyfikacje doktryn (panjiao), ktéra wyjasnia
stopniowe przechodzenie (po odpowiednim przygotowaniu) od jednych teorii
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do drugich. B. jest systemem praktycznych srodkéw (upaya) prowadzacych od
jednej czesciowej prawdy — do kolejnej, bardziej pelnej. Doktryna tiantai jest
najdoskonalsza, ,,okragla”, bo zawiera wszystkie inne doktryny. Zhiyi rozwinat
teori¢ trzech prawd: warunkowej (empirycznej w rozumieniu hinayany), pustej
(absolutnej w rozumieniu madhyamaki) i posredniej (doskonatej), ktéra taczy
pierwsza i druga, bedace swymi przeciwienistwami: ,i to, i tamto; ani to,
ani tamto”. ,Cudowny byt jest identyczny z prawdziwa pustky”, ,Jeden
moment mysli zawiera w sobie caly wszechswiat”. Dojscie do wizji oswieconej
(posredniej) jest mozliwe dzigki trzem ,bramom”: bramie Buddy, bramie istot
i bramie umystu.

Szkota huayan (girlandy kwiatéw), zalozona przez Fazanga (643-712), wy-
brala za swdj tekst podstawowy Avatarmsakastre (chin. Huayanjing, Stitra girlandy
kwiatow), ktéra faktycznie jest zbiorem r6znych niehomogenicznych tekstéw. Hu-
ayan przedstawia jeszcze bardziej totalistyczny poglad, niz tiantai, wigc zaczyna
swa analize rzeczywistosci z perpektywy nirvany i oSwiecenia, a nie sarsary
i kondycji zwyklego cztowieka. Najwazniejszym pojeciem jest dharmadhatu (sfe-
ra dharmy, rzeczywistos¢), ktéra ma dwa aspekty: rzeczy (shi), czyli fenomenéw,
i zasad (li), czyli noumenéw. Jako fenomenalne, dharmadhatu jest tozsame ze
Swiatem przeradzania si¢ (hinayanisci nauczaja, ze wazne sa elementy), jako no-
umenalne jest tozsame ze Swiatem pustki i Swiadomosci czystej (madhyamaka
i yogacara widza rzeczy, ale uwazaja, ze wazniejsze s zasady nimi rzadza-
ce); tiantai i Mahayanasraddhotpadasastra nauczajq rzeczywistosci, w ktérym ,1i”
i ,shi” nie przeszkadzaja sobie wzajemnie, sa oddzielone (lishi wu’ai): rzeczy
sa indywidualizacja zasad, zasady porzadkuja rzeczy; huayan naucza rzeczy-
wistosci, w ktorej rzeczy (zjawiska) nie przeszkadzajg sobie wzajemnie (shishu
wu'ai), gdyz przenikajg si¢ wzajemnie i sg tym samym. Wszystko jest przyczy-
nowo powigzane z wszystkim, kazda rzecz ujawnia caly wszechswiat. Jest to
forma niedualizmu, ktéra nie jest monizmem, gdyz ,nie-przeszkadzanie rzeczy”
nie likwiduje réznicy pomiedzy nimi, lecz faczy wszystko bez utraty réznic —
przestrzennych i czasowych. Dalsza doktryna huayan to rodzaj zbioru haset
sluzacych do kontemplacji: najwazniejszym z nich jest to, ze wejScie na droge
prowadzaca do o$wiecenia jest réwnoznaczne z dojsciem do jej kresu.

Szkota jingtu (czystej ziemi; jap. j0do) jest szkola dewocyjna, odwotujaca
sie do tekstéw Vimalakirtinirdesi (Pouczenia dla Vimalakirtiego) i Sukhavatioyithy
(Zbioru nauk o [zachodnim raju] czystej ziemi). Pierwszym nauczycielem tej szko-
ly mial by¢ Tanluan (476-542), ostateczng postaé szkola zyskala za trzeciego
mistrza — Shandao (613-681). Podstawowa praktyka jest nianfo (wspominanie
Buddy, koncentracja na Buddzie; sanskr. buddhanusmrti), przy czym jej obiek-
tem najczeéciej jest Budda Amitabha (jap. Amida), stad szkola ta nazywana
bywa amidyzmem. Poniewaz slowo ,nian” oprécz znaczenia ,koncentracja” ma
tez sens ,recytacja”, bardzo szybko w szkole tej wytworzyta si¢ praktyka po-
wtarzania mantr, jako pomocy do skupienia si¢ (dharani), ktéra przeksztalcita
sie¢ w praktyke wielokrotnego recytowania imienia Buddy Amidy, w celu we-
zwania jego pomocy. Doktryna teologiczna szkoly glosi, ze zyjemy w epoce
upadku, zdegenerowanej nauki (dharmy) —w takiej sytuacji poleganie na wia-
snej praktyce byloby jednoznaczne z poleganiem na wlasnej opinii na drodze
do wyzwolenia. Wiasna opinia to arogancja i egoizm, trzeba zatem raczej po-
lega¢ na tasce i mocy Buddy Amidy, ktéry jeszcze jako bodhisattva Slubowat,
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ze gdy zostanie buddha, bedzie wspomagatl wszystkie istoty, ktére wezwa jego
pomocy. Czysta Ziemia nie jest wyzwoleniem, lecz realistycznym celem, rajem,
w ktérym tatwiej bedzie praktykowaé droge prowadzaca do wyzwolenia.

Szkola sanjie (trzeciej epoki, czyli epoki powszechnego upadku), zatozo-
na przez Xinxinga (540-593), glosita poglady przeciwne do nauki szkoly czystej
ziemi: w epoce upadku wystarczaja wlasne nauki i wlasne czyny; wszystkie isto-
ty sa réwne, jednakowo cierpia, wiec trzeba je czcié¢ jako przysztych buddhoéw,
praktykujac powszechne datki. Dla zapewnienia sobie i innym korzystnego od-
rodzenia sig, trzeba dawac i pozycza¢ wszystko, co si¢ ma — dlatego w roku 620
zalozono , Niewyczerpalny Skarbiec” — rodzaj kasy kredytowej, gdzie wplywa-
ly liczne datki, ktére nastepnie pozyczano potrzebujacym. Szkota ta odrzucata
zycie klasztorne i nauke czerpang z ksiag, w zamian praktykujac zycie wéréd
ludu i nauczanie na bazarach. Odrzucata wszelka witadze, jako niegodng sza-
cunku, i w koricu doczekata si¢ przesladowarn: w 713 cesarz zlikwidowat , Nie-
wyczerpalny Skarbiec” i zabronit publikacji nauk sekty, a w 845 ruch ten zostat
zlikwidowany w krwawy sposéb.

Szkota chan (wlasciwie channa, z sanskr. dhyana — kontemplacja; jap. zen;
korean. son; wietn. thién) wyodrebnita si¢ sposréd innych szkét poprzez poto-
zenie nacisku na praktyke medytacyjng — cho¢ wczesniejsze szkoly glosily, ze
celem b. jest madrosé, a medytacja jest tylko srodkiem, chan przyjal, ze te dwa
aspekty sa nierozlaczne. Zatozycielem szkoly miat by¢é Bodhidharma (440-536
lub 470-543), przybyly z Indii do Chin ok. 523 (lub 470); wtasciwej, znanej do
dzisiaj postaci nauka szkoly nabrata za czaséw széstego patriarchy — Huinenga
(638-713), kiedy to szkota podzielila si¢ na dwie linie: p6inocng, kierowana przez
rywala Huinenga (wkrétce wygasla) i potudniowsq, zywa do dzi§ w Korei, Japo-
nii i Wietnamie. Szczeg6tly nauki Huinenga opisane sq w Tanjing (Siitrze tarasu).
Drugim tekstem Zrodlowym jest Vajracchedikaprajiiaparamitasiitra (Siitra doskona-
tej mqgdrosci, tngcej jak diament). Bodhidharma zwracal uwage na to, ze wszystko
jest pustka, wiec sarhsara i nirvana sa tym samym, umyst jest naturg buddhy,
a w kazdej istocie jest zalazek buddhy (tathagatagarbha). Osiggniecie oswiecenia
(bodhi; jap. satori) dokonuje si¢ w jednym momencie — poprzez spontaniczne
odrzucenie refleksyjnego, dyskursywnego podejScia do rzeczywistosci, a na-
bycie umystu o wilasciwosciach zwierciadfa. Praktyki maja warto$¢ wzgledna,
gdyz prawdziwe o$wiecenie nastepuje nagle; takze ksiegi i nauki sq bezwar-
tosciowe, gdyz przekaz nauki odbywa si¢ z umystu do umystu. Chan przejat
teorig¢ szkoly tiantai, ze , umys! medytacji (chanu) jest umysfem codziennym”.
Nauka Huinenga rozwija te teorie, gloszac, ze medytacja jest istota (ti) madro-
Sci, a madros¢ jest funkcja (yong) medytacji — analogicznie do lampy i $wia-
tla (pojecia i metoda neotaoistyczna, wywodzaca sie od Wanga Bi, 226-249).
Chan zaczerpnal wiele elementéw z doktryn taoistycznych i zaptodnit je swo-
imi ideami. W dzisiejszych szkofach chanu techniki przewazajg nad naukami
i doktrynami. Praktykowane w szkole gong’any (jap. koany — stwierdzenia lub
pytania paradoksalne) albo obrazobércze wypowiedzi (,jesli zobaczysz Budde,
zabij go”) czy wypowiedzi catkiem codzienne (,napij sie herbaty, bracie mni-
chu”) w odpowiedzi na pytanie o natur¢ buddhy, s narzedziami pomocniczymi,
ktére maja prowadzi¢ wprost do natury rzeczy, z pominigciem myslenia dyskur-
sywnego. Pomimo pozornego nieprzywigzywania wagi do praktyk, wiekszos¢
szko6t chanu przykiada duza wage do ,,samej czynnosci siedzenia” w medyta-
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gji. Czesto towarzysza temu elementy zaczerpniete z innych szk6t— recytacje
imion buddhéw i bodhisattvéw, §piewy wspdlne, czes¢ dla obrazéw i inne ele-
menty Zycia monastycznego (wraz z zasada: ,dzieri bez pracy jest dniem bez
jedzenia”).

Chan potudniowy podzielit si¢ na pie¢ szkét, sposréd ktérych w Chinach,
na Taiwanie, w Wietnamie i Korei przetrwata wytacznie linia wywodzaca sie od
patriarchy Linji (zm. 867). Pozostate szkotly obecne sa w Japonii.

W latach 842-845, pod wplywem rywalizujacych z b. taoistéw, b. chin.
przeszed! surowe przesladowania — z rozkazu cesarza majatki zakonéw zostaly
skonfiskowane, klasztory i $wigtynie zburzone, mnisi i mniszki zmuszeni do
powrotu do stanu $wieckiego. Nastepny cesarz zezwolil w 846 na restytucje b.,
natomiast rozpoczat przes§ladowania taoizmu. Wiele szkét b. (huayan, faxiang,
tiantai) nie powrdcilo do istnienia, gdyz byly zbyt zalezne od zniszczonych
przedmiotéw kultu i ksigg; najmniejsze szkody poniést amidyzm i chan (cho¢
przetrwaly tylko dwie z o$miu linii). Po przesladowaniach b. w Chinach nigdy
nie odzyskal swej pozycji intelektualnej, powoli wypierany przez neotaoizm
i zwl. przez neokonfucjanizm, ktéry wchionat niektére idee b., np. w mysli
Zhou Dunyi (1017-1073).

W Chinach nauka chanu po kilku wiekach (za czaséw Zhuhonga, 1535
-1615) zlala si¢ z nauka amidyzmu w szkole synkretyczng, istniejacg do
dzis. W poczatkach XX w. Taixu (1890-1947) prébowal dokonaé¢ ozywienia b.
w Chinach, zakladajac szkoly, wprowadzajac nauke jezykéw tybet. i palijskiego,
zalecajac studiowanie innych szkét b. (zwl. szkoly faxiang), nauk $wieckich itp.,
ale jego program, jako zbyt radykalny dla tradycjonalistycznych opatéw wielkich
klasztoréw chanu z pid. Chin, zostat odrzucony.

B. w Wietnamie (wietnamskie phat gido) zostat wprowadzony ok. II w.,
réwnoczes$nie wprost z Indii i za posrednictwem Chin. Wydaje sie, ze mnisi wiet-
namscy odegrali istotng role w przekazie i przekiadzie na jezyk chini. tekstéw b.
theravady. B. wietnamski charakteryzowat sie czesto silnym zaangaZzowaniem
w zycie publiczne, zwl. w kwesti¢ wolnosci narodowej Wietnamu. Poczatkowa
dwoistos¢ zZrédet b. rychto ustapita wplywom wytacznie z Chin (b. mahayany),
co zwiazane jest z wielowiekowym pozostawaniem Wietnamu w obrebie pan-
stwa chinskiego (179 przed Chr. —938 po Chr.). Literatura buddyjska w Wiet-
namie do XIX w. powstawala prawie wylacznie w jezyku sino-wietnamskim.

Doktryny i szkoty. Poczynajac od 580 silnie zakorzenita sie¢ w Wiet-
namie szkota chan (dhyana, wietnamska thién ton), wprowadzona przez
Vinitaruciego, mnicha ind., ucznia trzeciego chinl. patriarchy, Sengcana (wiet-
namskie Tang San), ktéry osiedlit si¢ w Ha Dong (pin. Wietnam). Szczegélnie
czcigodnymi patriarchami tej szkoty byli Van Hanh (12 patriarcha), ktérego imie
nosi uniwersytet w Sajgonie powstaly w 1964, oraz Bhiksuni Diéu Nhan, jedna
z dwudziestu o$miu patriarchéw siedemnastego pokolenia —jedyna w historii
buddyzmu kobieta, ktéra dostapila tego zaszczytu. Szkola ta trwala do 1216
(Smier¢ dziewigtnastego patriarchy —Y Sona).

B. wietnamski pierwszego okresu wydat niewielu oryginalnych myslicie-
li, dopiero z X w. zachowaly si¢ pierwsze rozwazania na temat zagadnieni b.:
niesubstancjalnosci (anatma, wietnamskie vd ngd), nietrwalosci (anitya, wiet-
namski v0 thu'o’ng), zaleznego powstawania (pratityasamutpada, wietnamski
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nhan duyén), natury buddhy w kazdym cztowieku i mozliwosci osiagniecia
przebudzenia jeszcze w tym zyciu. Poniewaz dominowat chan odrzucajacy mysl
spekulatywna na rzecz mysli metaforycznej, rozwazania te maja forme krétkich
wierszy, autoréw takich jak Vién Chiéu (990-1091), Tu Lo (zm. 1117) czy Ly
Ngoc Kiéu (1041-1143). Krélowa Lé Thi Y Lan (zm. 1117) stwierdzifa, ze ponie-
waz byt jest niebytem, a niebyt bytem, wiec nie mozna sie przywiazywaé ani
do bytu, ani do niebytu, dzigeki czemu dochodzi si¢ do prawdy. Van Hanh (zm.
1118), dwunasty patriarcha wietnamski, w swych strofach napisal, ze nie opiera
si¢ ani na tym, na czym mozna si¢ oprze¢, ani na tym, na czym si¢ oprzec nie
mozna. Nauczal o powsciggliwosci (obojetnosci wobec zlego snu $wiata) i ode-
rwaniu sie od zycia codziennego dla uzyskania poznania transcendentnego, ale
sam brat udziat w zyciu publicznym jako doradca krélewski i ostatecznie jako
przywoddca spisku, ktéry obalil krwawego kréla Lé Longa Dinha.

Dziela bardziej systematyczne pojawiaja si¢ péZniej. Dzielo Thu'o'ng St ngii’
luc (Zbiér mow Thu'o'nga Si), skompilowane przez Phapa Loa (1308), zawiera na-
uki by¢ moze najoryginalniejszego mysliciela b. wietnamskiego — Tué Trunga
(zw. tez Tran Quoc Tung, Thu'o’'ng Si, 1230-1299), zatozyciela szkoly tric lam
(,lasku bambusowego [z An Tu]”), reformujacej chan wietnamski. Jego liczne
dialogi, przypowiesci, koany i wiersze filozoficzne analizuja najwazniejsze tema-
ty obu szkél: pustke, nieja, uymowanie przez nieujmowanie, nie-dwdjnie, nie-
zmienno$¢ prawdziwej drogi. Tué Trung stosowal metody , burzenia poje¢ abs-
trakcyjnych” i ,niszczenia par pojeé przeciwstawnych”. Dwaj uczniowie szkoly
tric ldam — Tran Thai Tong (1218-1277) i Tran Nhan Tong (1258-1308) — pierw-
szy i trzeci krél z dynastii Tran, byli gorliwymi praktykami i propagatorami
b., a takze oryginalnymi myslicielami. Tran Thai Tong zatozyt w 1253 Instytut
Ta Nhai, gdzie nauczano b., konfucjanizmu i taoizmu, a 5 lat pézniej abdyko-
wal i poswiecil sie¢ medytacji i pisaniu dziet filozoficznych. W dziele Khda hu’ luc
(Zbior pism o pustce) przedstawia rozwazania nad cierpieniem, chorobg, staroscia
i $miercig, cialem ludzkim jako Zrédlem cierpienia, nietrwatoscig zjawisk (by-
tu) i pustka ($tinyata; wietnamskie khong). Przebudzenie, wg niego, to , powrét
do kraju urodzenia”, czyli do wrodzonej kazdemu natury buddhy, niezaleznej
i transcendentalnej, cudownej, spokojnej, niepodzielnej, znajdujacej si¢ poza do-
skonafosciami tego Swiata. W zyciu codziennym jest ona jednak pokryta iluzja.
Tylko madros¢ pozwala ja odkryé, a madroé¢ zalezy od medytacji. Wnuk Trana
Thai Tonga po czterdziestu latach panowania réwniez abdykowat i poswigcit
sie zjednoczeniu b. wietnamskiego, zostajac jego patriarchg (jako Tang Thong).
Napisat kilkanascie dziet w stylu zwiezlym i systematycznym. Glosit metode:
,Nie szukac¢” o$wiecenia, gdyz jest ono naturg wewnetrzna kazdej istoty, poza
dobrem i ztem, poza przyczyna i skutkiem. Natura buddhy i cialo dharmiczne sg
jak ciato i jego cieri — ani odrebne, ani jednoscig. Cho¢ trudne do spostrzezenia,
to przebudzenie jest dostepne kazdemu, bez réznicy plci, stanu czy wyksztatce-
nia; po dobrym opanowaniu metody trzeba o niej zapomnie¢ i ,zy¢ w $wiecie
smakujac rados¢ drogi”. Jego nastepcy to Phdp Loa i Huyén Quang.

Po XV w. rozpoczyna sie okres stagnacji b. w Wietnamie, niejednokrotnie
przes§ladowanego przez konfucjanizm panistwowy (a w XIX i XX w. takze przez
popierajace chrzescijaristwo wladze paristwowe — Francuzéw i rzad Wietnamu
Potudniowego, co stawialo wietnamskich katolikéw w moralnie dwuznacznej
sytuacji). Myéliciele tego okresu prébuja dokonywac syntezy mysli konfucjan-
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skiej i buddyjskiej. Nguyén Trai (1380-1442), zwolennik szkoly tric lam, in-
terpretuje konfucjariska nauke o mitosci (ai), podstawie cnoty czlowieczeristwa
(rén), jako odnoszacy sie nie tylko do spotecznosci ludzkiej, lecz takze do wszel-
kich istot. Nguyén Binh Khiém (pseud. Bach Van, 1491-1585) interpretuje ano-
nimowe dzieto konfucjaniskie Zhongyong (Doktryne Srodka; wietnamskie Trung
dung) w $wietle buddyijskiej doktryny o srodkowej drodze — ,$rodek” (,nurt
centralny”, ,nurt istotny”) to realizacja najwyzszej doskonatosci, oSwiecenia;
zmiana, o ktérej traktuje caly Yijing (Ksigga przemian) to nic innego, jak prze-
kroczenie dualizmu afirmacji i negacji, bytu i niebytu.

Dzielo Triic lam tong chi nguyén thanh (Doktryna szkoly triic ldm) obejmuje
nauki wielu myslicieli b. zgrupowanych wokét ich mistrza —Ngo6 Thi Nhama
(IT pot. XVIII w.), prébujacych dokonaé syntezy tej szkoly b. z mysla taoistyczna
i konfucjaniska, wokoét pojeé takich, jak ,ly” (prawo, zasada), ,,duc” (pragnienie,
pozadanie), ,tinh” (natura), ,tdm” (duch, $wiadomos$¢), ,thé” (substancja),
,dung” (funkcja, wartos¢) itp.

Nguyén Dinh Chieu (zw. Do Chieu, 1822-1888), taczac doktryny konfucjan-
skie, taoistyczne i buddyjskie méwi o jednosci jednostki i wszechswiata, o jed-
nosci doswiadczenia, intuicji, rozumu, serca, poznania i emocji w §wiadomosci
bez $wiadomosci (va tdm), czyli pustce; identyfikuje absolut z czlowiekiem:
Niebo (thién), czyli 10.000 rzeczy, z natura czlowieka, a buddhe (powszechne
wspolczucie) z sercem czlowieka.

Wyjatkiem jest Liéu Quan (1670-1743), uczerr chin. patriarchy Tu Donga,
ktéry wprowadzit do Wietnamu nowa odmiane chanu, szkofe linji (wietnam-
skie 1am té), kladaca duzy nacisk na medytacje nad kdanem (wietnamskie cong
an) w celu zapobiezenia ponownemu popadnigciu adepta w zwykly stan umy-
slu po osiagnieciu pierwszego oswiecenia, i zostat jej trzydziestym piatym pa-
triarchg, zalozycielem linii liéu quan. Pozostawit po sobie kilka metaforycznych
poematéw filozoficznych, w ktérych ujmuje nature pustki jako pojecia prag-
matycznego, prowadzacego do absolutu, pozwalajacego sie oderwac od rzeczy
codziennych i zwigzanych z nimi iluzji. W dialogach wyjasnia, ze pustka nie
moze by¢ rozumiana jako niebyt (kompletna negacja), lecz jako brak wartosci
codziennych, zbiér cech i jakosci catkowicie przeciwnych temu, co potocznie
przypisuje sie bytowi i rzeczom.

W latach trzydziestych XX w. nastepuje ponowne zainteresowanie czystq
mys$la buddyjska oraz taczeniem tej mysli ze wspdlczesna filozofia europejska.
Thich Thien Chau (ur. 1931) glosi doktryne personalizmu buddyjskiego —juz
starozytna szkola pudgalavady miata znaleZé wilasciwe rozwigzanie problemu
istnienia ludzkiego: narodzin, $mierci i szczeécia w nirvanie, przez co dokonata
rewolucji doktrynalnej w b. Wybitnym wspélczesnym wietnamskim myslicie-
lem buddyjskim —taczacym nauke chanu i theravady — jest Thich Nhat Hanh,
gloszacy idee niestosowania przemocy, tolerangji i pokoju, do ktérego moze do-
prowadzi¢ praktyka medytacji uciszenia (samatha) i medytacji wgladu (vipassa-
na). W 1951 powstalo Panwietnamskie Stowarzyszenie Buddystéw, z inicjatywy
ktérego powstal w Sajgonie Uniwersytet Buddyjski im. Van Hanha.

B. w Korei (koreariskie pulgyo) zostat oficjalnie wprowadzony (jako religia
panstwowa) w 372 przez mnicha chiniskiego Shundao (kor. Sundo) do pin.
czesci Korei (krélestwo Koguryo), a do Korei ptd.-zachodniej (Paekche) w 384
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przez mnicha z Azji centralnej. Poczatkowo b. rozwijal si¢ w Korei réwnolegle
do swego rozwoju w Chinach (hinayana i mahayana, abhidharma, vinaya,
madhyamaka, yogacara, tiantai, huayan), jednak wkrétce Koreariczycy uzyskali
slawe jako mistrzowie madhyamaki, ktérg m.in. wprowadzali do Japonii. Dzigki
komentarzom mnicha Stingnanga (V w., nauki jego znamy tylko z cytatéw),
Jizang ustanowit szkole sanlun jako odrebna. W tym czasie szkota madhyamaki
uwazana byta w Chinach i Korei za cze$¢ hinayanistycznej szkoly satyasiddhi.
Stingnang wykazat r6znice miedzy obiema szkotami, rozwijajac teorie dwéch
prawd — konwencjonalnej i ostatecznej, ale nie jako prawd ontycznych, lecz
jako narzedzi pedagogicznych: w dyskusjach niektérzy moéwia o istnieniu,
niektérzy o nieistnieniu... zadne z tych stanowisk nie przedstawia peinej
prawdy, a jedynie jej pewien aspekt. Srodkowa $ciezka nie jest stanem miedzy
istnieniem a nieistnienie, dualizmem i niedualizmem, ale niejako stanem
trzystopniowym, w ktérym kolejny stopiefi prawdy traktuje stopiert poprzedni
jako prawde konwencjonalng. Na najwyzszym stopniu wszystkie poprzednie
poziomy okazuja si¢ narzedziami pedagogicznymi. Najwyzszy poziom zatem
nie istnieje, nie ma absolutnej, ostatecznej prawdy.

Po zjednoczeniu Korei pod bertem krélestwa Shilla (668) b. rozkwitt w ca-
lym kraju — wielu mnichéw wyjezdzato studiowaé do Chin, niektérzy nawet do
Indii. W przeciwieristwie do tendencji dzielenia b. w Chinach na szkoly i sekty,
w Korei panowata tendencja do jednoczenia doktryn w filozofii ponaddeno-
minacyjnej, zw. t'ong pulgyo (b. totalnego przenikania). To podejscie synkre-
tyczne zrodzito najwiekszego myséliciela koreariskiego tych czaséw — Wonhyo
(617-686). Dla niego przedstawiciele réznych szkét, prowadzacy dysputy przy-
pominali Slepcéw pragnacych opisa¢ stonia: zaden z nich nie miat w pelni ra-
¢ji, zaden nie byt w pelni w bledzie. Cala rzeczywistos¢ kreowana jest przez
umysl. Wonhyo skupit si¢ na zintegrowaniu wszystkich doktryn w jeden po-
glad z wyzszej perspektywy (hwajaeng — pogodzenie kontrowersji). Dokonat
tego za pomoca pojec: ,kae” (rozwijanie, otwieranie) i ,hap” (zapieczetowanie,
zamykanie) prawdy, stosowanych w jego komentarzach (chong’yo). ,Otwiera-
nie”, to wyliczanie réznych idei i ich analiza, ,zamykanie”, to syntetyzowanie
tych idei w jedno pojecie, jedno zagadnienie. W ten sposéb kazda teoria okazuje
sie wazna i nieprzeciwstawna innym. W celu pogodzenia kontrowersji Wonhyo
uzywa taoistycznej metody ,ti” i ,yong” (korean. ch’e-yong) —gdy mowi, ze
mahayana jest synonimem ,jednej mysli” (powszechnej §wiadomosci, ilshim),
objasnia, ze ,jedna mysl” jest istota (ch’e), a dharmy (stany fizyczne i psychiczne)
sg funkcjami (yong). Metoda istoty i funkcji nie rézni sie co do zasady od me-
tody rozwijania i pieczetowania. Bazujac na teksScie Mahayanasraddhotpadasastry
Wonhyo wiele uwagi poswieca pogodzeniu madhyamaki z yogacarg. Z ponad
dwustu czterdziestu dziel przypisywanych Wonhyo, zachowalo si¢ do dzisiaj 20,
z czego najwazniejsze to 5 komentarzy do Powstania wiary: Tasiing kishillon so.

Innym waznym myslicielem z tego okresu byl Uisang (625-702), twérca
koreaniskiej szkoly hwadm (chin. huayan), ktéry studiowal przez dziesie¢ lat
w Chinach i napisat dwa dziela: Haein sammae to (Diagram samadhi, Pieczeci Oce-
anu) i komentarz do powyzszego — Hwaom ilsung popke to (Diagram dharmadhatu
jednego wehikutu huayan). Pierwsze z nich jest poematem-labiryntem, zaczynaja-
cym sie od stowa ,,pul” (Budda), a koriczacym si¢ stowem ,pop” (dharma), co
ma wskazywaé na zwigzek przyczynowo-skutkowy miedzy oboma: poczatek
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i koniec, przyczyna i skutek zajmujq te sama pozycje, ale zachowujgq wiasne ce-
chy. Jest to zjawisko wzajemnego przenikania sie: ,moment, w ktérym pojawia
sie pierwsza mysl przebudzenia, jest momentem osiggniecia petni doskonatego
przebudzenia”. Nauki Uisanga daly podstawe teoretyczna do péZniejszej synte-
zy doktryn szkoly sttr (kyo) i szkoly medytacji (son) w Korei.

W okresie krélestwa Shilla w Korei pojawily sie trzy interpretacje szkoty
yogacara. Wonch'tik (612-696) dokonat syntezy tych szkét, dzieki zastosowaniu
pojecia jednego wehikutu (sanskr. ekayana) i jednego dZwigku (nauki Buddy,
ktéra ma jedno znaczenie, ale daje ré6zne wyjasnienia, w zaleznos$ci od stopnia
zrozumienia stuchacza).

Pdmnang (dzialat w latach 632-646), uczeni czwartego patriarchy chanu, Da-
oxina, wprowadzit chan do Korei (koreariskie sdn); w ciggu stu lat zbudowano 9
klasztoréw gorskich, stad termin , dziewie¢ goér” oznacza szkote son. W przeci-
wienstwie do chanu chini., przekaz linii sukcesji nie byl zwigzany z przekazem
konkretnej doktryny, ale z relacja mistrz—uczen. Z tego powodu wszystkie
szkoly ,dziewieciu gor”, zw. piecioma szkolami i siedmioma zakonami, byly
uwazane za galezie (czy rodziny) w obrebie tej samej szkoly chogyae (chin. za-
oxi). Cho¢ wigekszos¢ mnichéw sénu studiowata nauke hwaom, jako szkoty sitr,
praktykowali son, jako szkole ,oddzielnego przekazu poza pismami”. Powo-
dowalo to napiecia pomiedzy starg szkola hwadm a nowgq szkolg sénu, az do
czaséw Uich’dna (1055-1101), ktéry podjat pierwsza prébe wiaczenia radykal-
nego podejécia sdnu do nauki szkoly tiantai (koreariskie ch’dnt’ae).

Realnej asymilacji dwoéch nurtéw koreariskiego b. dokonat Chinul (1158-
-1210), ktéry nie wywodzit si¢ ze szkoly zwigzanej z jakim$ tekstem, ale ze
szkoly medytacji. Glgboko rozczarowany upadkiem szkoly son, a zainspirowa-
ny dzietem Zongmiego, chif. patriarchy b. huayan i chanu szkoly heze, ktéry
umiejetnie taczyt zaréwno zrozumienie dla nauk ksigg kanonicznych, jak i an-
tyintelektualnego ducha chanu, Chinul w swym dzietach Sushim kyol (Sekret
doskonalenia umystu), Wondon songbullon (Petne i nagle osiggniecie stanu buddhy)
oraz Kanhwa kyorui ron (Rozproszenie wqtpliwosci w sprawie stosowania hwadu),
przedstawil schemat soteriologiczny, w ktérym stopniowe doskonalenie siebie
jest nastepstwem poczatkowego naglego oswiecenia. Podejscie to zawiera trzy
elementy: zréwnowazong praktyke medytacji i madrosci (zgodnie z Siitrg tarasu
sz0stego patriarchy, Huinenga) — gdzie medytacja jest istota, a madros¢ funkcjq
$wiadomosci; wiare i zrozumienie (zgodnie z Wyktadem Siitry girlandy kwiatow Li
Togxuana), jako podstawy pogodzenia podejscia gradualnego i subitywnego —
wiara jest punktem wyjécia, madros¢ jest nie tylko owocem, ale i przyczyna
Sciezki prowadzacej do stanu buddhy; metode hwadu (chiri. huatou) wnikania
,Mna skréty” w kong’an (chif. gong’an; jap. koan) — wyjscie poza my$l anali-
tyczng, pojeciowo-znakows, i bezposrednie wskazanie na prawde przenikajaca
sfowo (zgodnie z Dahui zulu, Zapiskami Dahui’a, Dahui’a Zonggao 1089-1163,
ze szkoly linji, koreariskie imje); zwl. metoda hwadu, jako jedna z trzech metod
dochodzenia do prawdy, stala sie odtad trwalym dziedzictwem b. koreariskiego.

Po Chinulu b. koreariski stopniowo popada w okres stagnacji, zwigzany
z niestabilno$cig polityczng w péZnym okresie dynastii Kory®, oraz przyjeciem
doktryny neokonfucjariskiej za podstawe ideologii dynastii Choson (1392-1910).
Wiazato sie to nawet z okresami przesladowan b. w XIV i XVI w. Wyrézniajacy-
mi sie postaciami z tego okresu sa dwaj mysliciele synkretyzujacy. Kihwa (zw.
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Hamho Tiikt'ong, 1376-1433), bronigc wyzszosci b. nad konfucjanizmem (na
podstawie cytatéw z klasykow konfucjariskich) dokonat syntezy b., konfucjani-
zmu i taoizmu w jeden buddyjski system filozoficzny, zw. dwuaspektowa droga
(to; chin. dao), zawierajacy zaréwno elementy doskonalenia umystu, jak i etyki
spofecznej, humanitaryzmu (in; chifl. ren) i wspélczucia, niedziatania i uwaz-
nosci, spokoju i o$wiecenia (Hyongjong non, Traktat o manifestujgcej si¢ prawosci).
Hyujong (zw. Sosan Taesa, 1520-1604) nie probowal wilacza¢ konfucjanizmu
i taoizmu w b., lecz ukazujac —za pomoca metody podobnej do ,rozwijania
i pieczetowania” Wonhyo — podobienstwa i réznice trzech szkét, wykazywat
ich wewnetrzng jednos¢ z wyzszej perspektywy Drogi (to), czyli prawdy (Sam-
ga kwigam, Zwierciadlo trzech nauk); podobna analiza wzajemnego stosunku szké6t
medytacji i saitr w obrebie b. doprowadzita go do sformulowania teorii , porzu-
cenia sttr i wejScia w medytacje”, ktérg b. koreanski od tej pory zaakceptowat
(Son’gyo kyol, Sekret medytacji i siitr).

W XIX i XX w., na skutek zawirowarn politycznych, nastgpilo lekkie
ozywienie mysli buddyjskiej: niektérzy mnisi koreariscy, w zwigzku z okupacjq
jap., zaczeli angazowac sie w dziatalnos$¢ polityczna, inni wyjezdzali studiowac
b. w Japonii, a w ten sposéb zaczeli poznawaé nauki zachodnie, obecne
juz na tamtejszych uniwersytetach, co dato im nowa perspektywe do analizy
wlasnego stanowiska. W tym czasie w Korei pojawiaja si¢ nowe religie —
przybyle z zewnatrz, jak chrzescijafistwo i islam, czy rodzime, jak tonghak
czy odradzajacy sie szamanizm, co wymagalo ustosunkowania sie do ich nauk.
W latach siedemdziesiatych i osiemdziesigtych XX w. odnowiono stara dyskusje
na temat gradualizmu i subityzmu oraz obecnego przez wieki podejscia
synkretyzujacego t'ong pulgyo (b. totalnego przenikania), prébujac wypracowac
nowe metody na bazie filozofii zachodniej, ale bez konkretnych rozwigzan. B.
koreaniski, podobnie jak jap. i tybet., prébuje dzi$ zjednywaé zwolennikéw takze
na Zachodzie (np. znany w Polsce mistrz szkoly chogyae — Seung Sahn).

B. w Japonii (jap. butsugyo) ma swe Zrédta w b. chifi.,, podobnie jak b.
koreariski i wietnamski, ale r6zni si¢ od swego pierwowzoru znacznie bardziej,
niz dwie pozostate gatezie. Wyprowadzony z Korei w roku 522, poczatkowo
spotkal sie z silnym oporem, ale uzyskal réwnouprawnienie juz w 585, za
czasOw cesarza Yomei, a w roku 594 — dekretem cesarza Shotoku (574-622) —
zostal uznany za religie paristwowa. Shotoku, ktéry osobiscie studiowat sttry
szkoly madhyamaka wg ,trzech tekstow” (sanronshd; chin. sanlun) jeszcze
jako ksiaze, z inspiracji b. napisat pierwsza ,konstytucje” Japonii i wybudowat
pierwsze b. Swiatynie i klasztory. Usunat w ten sposéb w cieri na wiele wiekéw
pierwotng religie Japonii — shintd — bliska szamanizmowi Korei i Azji pin., ale
jej catkowicie nie wykorzenit, co umozliwito odrodzenie sie tej religii w XVIII w.
B. przeksztalcil jednak calkowicie kulture japoriska w sposéb analogiczny,
jak kulture Korei czy Tybetu, ale i sam ulegt silnym przeksztalceniom. Cho¢
konfucjanizm wczesniej dotart do Japonii, uzyskat range poréwnywalng z b.
jako ideologia dopiero w XVII w.

W pierwszym okresie, oprécz wzmiankowanej madhyamaki (sanron), poja-
wily sie w Japonii nauki czterech szkét (shit): w roku 625 hinayanistyczna nauka
,doskonatosci prawdy”, pokrewna sautrantice, wg zachowanego tylko w jezyku
chini. tekstu Harivarmana Satyasiddhi (jojitsushi; chifl. chengshi); w 653 szkota
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vinayi, czyli dyscypliny zakonnej (ritsushii; chin. 1li); w 658 sarvastivada Abhi-
dharmakosi (kushasht; chin. qushe, z sanskr. Kosa); oraz vijfianavada w interpre-
tacji Xuanzanga (hossosh; chinl. faxiang) w 664. W epoce Nara (712-794) poja-
wila sie jeszcze szkola Avatamsakasiitry (kegon; chin. huayan), przybyla w 736
z Korei, ale réwnolegle wprowadzana takze przez nauczycieli z Chin, a na-
wet z Indii, wraz z tekstem Suvarnaprabhasasiitry (Stitry zlotego blasku), ktéry
w Chinach nigdy nie zyskat takiej popularnosci, jak w Japonii. Tekst ten glosi
istnienie ,pierwotnego nieuwarunkowanego”, z ktérego pochodza i do ktérego
dadza sie sprowadzi¢ wszystkie elementy, nawet przeciwstawne sobie. Kazdy
element wszechs§wiata odbija w sobie cato$¢, a ,nieuwarunkowana” catos$¢ za-
lezy od wszystkich , uwarunkowanych” elementéw — razem wzietych i od kaz-
dego z osobna. Jednostki zatem sa, jako warunki (przyczyny), ekwiwalentem
calosci, sa r6zne (odrebne) i zarazem wzajemnie uzaleznione. Kegon wiacza do
swych nauk nauki innych szkét, jako ,niekompletne elementy” wlasnej nauki,
ulozone w hierarchiczny schemat.

Z szedciu wczesnych szkot do dzisiaj przetrwaly trzy ostatnie, nauka trzech
pierwszych od ok. korica IX w. stanowi juz tylko element ksztalcenia w klaszto-
rach szkoly kegon (nauki sanron) lub hossé (nauki dwéch pozostatych). Szkota
kegon, dzigki swej politycznie motywowanej hermeneutyce wigczania innych
nauk, uzyskata w 752 status gtéwnej szkoly w Japonii, i w jej Swigtyni w Na-
rze powstal osrodek wyswiecania mnichéw. Temu stanowisku przeciwstawily
sie dwie nowe szkoly powstale w epoce Hei’an, ktére pomimo protestow kego-
nu zalozyly, za zgoda cesarza, wlasne centra wy$wiecania duchownych — obie
istnieja do dzisiaj.

Pierwsza faza b. zostata skonfrontowana z obecnym w shintdizmie prze-
konaniem, ze slowo ma moc ujawniania, zmieniania i kreowania rzeczywisto-
$ci. Teoria ta przeniesiona zostala na interpretacje stitr buddyjskich pisanych
w jezyku chifl,, z ktérych czeé¢ to mantry i dharani, czyli formuly magiczne,
majace stuzy¢ oczyszczeniu ciata i umystu, wsparciu medytacji czy sklonieniu
bodhisattvéw do wsparcia swego wyznawcy. Z tej tendencji powstata w Japo-
nii nowa szkofa shingon (prawdziwego stowa; chifi. zhenyan; sanskr. mantra),
ktorej zalozycielem byt Ktkai (zw. Kobo Daishi, 774-835), twérca centrum na
gorze Koya. Szkola ta glosi nauki vajrayany (poznane przez Kiakaia podczas jego
pobytu w Chinach 804-806) o trzech tajemnicach (sanmitsu): ciata (mudrach),
mowy (mantrach) i umysiu (mandalach, jako podporach dla medytacji), tacza-
cych adepta z Budda. Szkola shingon czci Budde Maha-Vairocang, ktéry kie-
ruje calym wszechswiatem jako jego wewnetrzna harmonia (dwie podstawowe
mandale symbolicznie przedstawiaja harmonie calego wszech§wiata wraz z Va-
irocang oraz teori¢ jego immanencji jako tathagatagarbhy w kazdej istocie). Sens
nauki shingonu przekazywany jest w dwojaki sposéb (na dwéch poziomach) —
egzoterycznie i ezoterycznie (jako Zze o$wiecenie nie jest jednakowo dostepne
wszystkim), przy czym uwaza sig, ze od (zwyklych) stéw lepiej oddaje je dzie-
fo sztuki (jak w tantryzmie kaszmirskim), bowiem ciato dharmiczne buddhy
(hosshin) nie przejawia si¢ wprost, nie ,méwi” do ludzi, wymykajac sie ujeciu
racjonalnemu, ale tez nie jest jaka$ zasada absolutng, ukrytg przed oczami lu-
dzi, lecz jest calym wszech$wiatem i wszystkimi jego czeéciami —na widoku
wszystkich.
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W tym czasie Japonia powoli staje sie cywilizacjg piSmienng. Filozofia jezy-
ka przenosi sie wiec i na pismo: we wczesnym etapie powstawania sylabariuszy
jap. pojawia sie anagram calego alfabetu: Iroha-uta, o treéci buddyjskiego wy-
znania wiary zaczerpnietego z Mahaparinirvanasiitry — tekst ten staje si¢ podsta-
wa nauczania abecadla w szkotach jap. po czasy nam wspélczesne. Tradycyjne
przypisanie tego wiersza Ktikaiowi, cho¢ raczej watpliwe, by¢ moze zwigzane
jest z faktem, ze byl on wybitnym poeta i kaligrafem, i ze zakladal pierwsze
szkoly publiczne, a takze z pochodzeniem pierwowzoru tego wiersza z tekstu
Zrédlowego szkoly shingon.

Druga szkolg, ktéra pojawia sie¢ w epoce Hei’an (794-1184), jest tendai (chini.
tiantai), wprowadzona przez Saicho (767-822), ktéry w latach 804-806 odwiedzit
Chiny. Szkota ta rézni sie od swego wczesnego odpowiednika w Chinach,
gdyz 1aczy w sobie nauki szkoly vinayi, wczesnego chanu, amidyzmu oraz
elementy tantryzmu (stad, podobnie jak shingon, posiada nauke publiczng —
kengyo, i ezoteryczng — mikky®o). Tendai pragnat by¢ szkola wszechobejmujaca,
wlaczat wiec do swego programu studiéw, ulozonego — podobnie jak nauki
kegonu — wg wzrastajacego stopnia trudnosci nauki i zakresu wiedzy, doktryny
i teksty szkot wczesdniejszych, a nawet shinto, identyfikujac béstwa religii
narodowej z bodhisattvami buddyjskimi. Podstawga tak szerokiego podejscia
jest reinterpretacja pojecia ,pierwotnego oswiecenia” (hongaku), ktore jest
przekazywane ustnie we wszystkich szkotach, ale w najwyzszej formie w szkole
tendai. Szkota ta, majaca swe centrum wyswiecania na gorze Hiei k. Kyoto,
podzielila sie nastepnie na trzy gatezie.

Wszystkie dotychczasowe szkoly uwazane sa za szkoly ,starego b.”, glo-
szace bardzo zlozone nauki, niejednokrotnie tez praktykujace skomplikowane
rytualy oraz przyjmujace doktryne o stopniowym dochodzeniu do o$wiecenia
(szkofa shingon uznaje dwa sposoby — stopniowy i nagly). Dysputy miedzy
szkotami shingon i tendai, herezje i przesady spowodowaly zanik szacunku do
nauk ezoterycznych i poszukiwanie doktryn prostych. Tym wszystkim szkotom
przeciwstawiajg si¢ szkoly ,nowego b.” epoki Kamakura (1185-1336), gloszace
proste praktyki duchowe, a przede wszystkim uznajace dojScie do o$wiecenia
,tuiteraz” i osiggniecie wyzwolenia ,w tym jeszcze zyciu”. Pierwsza z nich by-
ta nauka amidyzmu, ktéra powoli wylamywata si¢ z wszechobejmujacej syntezy
tendaiu juz w okresie poprzednim. Na podstawie tekstu Sukhavativyithy, Kaya
(903-972), Genshin (942-1017) i Ryonin (1072-1132) glosili praktyke koncentracji
na buddzie (nembutsu; chin. nianfo) poprzez powtarzanie imienia, publiczne
$piewanie hymnéw i taniec, jako praktyki wystarczajacej. Honen (1133-1212)
zalozyt w konicu szkole Czystej Ziemi (jodoshii), gdyz, pomimo iz byt uczniem
wybitnym, zostal zmuszony do opuszczenia tendaiu za gloszenie podobnych na-
uk. PrzeSladowany za zycia (m.in. mnisi z Hiei spalili caly naklad jego ksigzek,
wraz z klockami drukarskimi), glosit swe nauki z pokorg i ostatecznie nawré-
cil nawet cesarza wraz z jego dworem i regentem, a pomimo to zostat w 1206
wraz z uczniami skazany na wygnanie, skad powrdcit na rok przed $miercia.
Jego uczen — Shinran (1173-1262) miat wizje Kannon (bodhisattvy Avalokite-
$vary w postaci zeriskiej), ktéra nakazata mu porzuci¢ stan mnisi i ozeni¢ sie.
Ozenek ten, dokonany za zgoda Honena, mial pokazad, ze celibat nie jest nie-
zbedny do wyzwolenia, i Ze rodzina powinna by¢ centrum zycia czlowieka,
takze zycia religijnego. Shinran zinterpretowat to jednak jako dowéd na grzesz-
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nos$¢ natury czlowieka, ktéry w swej stabosci nie jest w stanie sam si¢ wyzwoli¢,
lecz musi polega¢ na asce Buddy Amidy. Nie powrdcit od razu z wygnania,
jak Honen, lecz do 1235 szerzyl swa nauke wsréd ludnosci wschodniej czesci
kraju. O ile Honen glosit, ze powtarzanie imienia Amidy jest elementem czci
(poboznosci), zastepujacym medytacje oraz gromadzeniem zastug, to wg Shin-
rana pojedyncze wspomnienie tego imienia z wiarg wystarcza dla zbawienia,
a kolejne wypowiadanie wdziecznosci zapewnia zbawienie. W przeciwieristwie
do Honena, Shinran glosi tez, ze zdolno$¢ wzbudzenia w sobie aktu wiary nie
wynika z wrodzonej wszystkim natury buddhy (tathagatagarbhy), lecz jest nie-
zastuzonym darem Amidy. Nauka Shinrana stala si¢ po jego $mierci podstawa
powstania zorganizowanej sekty jodoshinshti (prawdziwej szkoly Czystej Zie-
mi, w skrécie sinshii), ktéra nawet fortyfikowata wlasne $wiatynie i w XVI w.
walczyla z cesarzem.

Sekte o podobnej doktrynie zalozyl Nichiren (1222-1282), ktéry zdegusto-
wany istniejgcym rozprzezeniem wsréd mnichéw postanowit powrdci¢ do Zré-
det nauki Saicho, Sitry Lotosu Dobrego Prawa i czci dla Buddy Sakyamuniego.
Potepial wszystkie inne szkoly b., gloszac, ze wypowiadanie formuly ,namu
myohorengekyo” (,Poklon Siitrze Lotosu”) zapewni osiagniecie stanu buddhy,
doskonato$¢ moralng i raj na ziemi (ktéry ma si¢ zrealizowaé w Japonii). Prze-
sladowany za zycia, przyjmowat cierpienia jako element doskonalenia.

Szkota, ktéra wywarla najwiekszy wplyw na pozareligijna kulture Japonii,
a na Zachodzie jest czesto uwazana wrecz za symbol japoniszczyzny, jest zen
(chinr. chan), czyli szkota medytacji o wielu odtamach. Wprowadzony do Japonii
juz w VII w., i nauczany w VIII i IX w., przyjat si¢ dopiero w epoce Kamakura,
gdy popularne stalo si¢ skupianie na jednej Sciezce, jednej metodzie (stad
zaliczany jest do szkét ,nowego b.”). Eisai (1141-1215) sprowadzit z Chin nauke
szkoly rinzai (chif. linji), a aby zyska¢ dla niej poparcie cesarza, usitowat
pogodzi¢ ja z naukami tendaiu i shingonu, i nadat jej wymowe narodowa
(,praktykuj zen, chronn swéj kraj”). Dzieki naukom rinzaiu praktyki zenu
i pokrewnych szkot rozprzestrzenily si¢ na rézne dziedziny zycia jap., nadajac
im sens praktyk duchowych (ceremonia parzenia herbaty, ukladanie kwiatéw,
pielegnacja ogrodéw, tucznictwo, sztuki walki wrecz, z mieczem i kijami, poezja
haiku, teatr itp.) —rinzai takze legl u podstaw filozofii rycerskiej (bushido).
Hakuin Ekaku (zw. Hakuin Zenji, 1689-1769) zreformowat szkole rinzai, nadajac
jej nowy impet, zwl. przez usystematyzowanie postugiwania si¢ koanem; rinzai
posiada bogata literature spisujaca nauki, powiedzenia i wiersze mistrzéw
tej szkoly. Dogen (1200-1253) zalozyt szkole sotd (chiri. caodong), nauczajaca
,siedzenia w medytacji” (zazen), jako praktyki podstawowej dla uciszenia
umystu i nie uznajacej stalego postugiwania si¢ koanami. W okresie zamieszek
domowych w Japonii obie szkoly glosily pokojowe rozstrzyganie konfliktéw,
nauczanie powszechne w alfabecie narodowym (kana) i zycie rustykalne.

Ciekawym myslicielem zwigzanym ze szkola kegon w okresie Kamakury
byl Myoe Shonin (1172-1232), ktéry wychodzac od Siitry Lotosu interpretowat
caly $wiat jako fantazje, w ktérej wystepujace znaki: istoty i rzeczy (,,obecno-
$ci”) moga by¢ doswiadczane jako reprezentacje czego$ innego, jako odpowiedzi
béstw na wezwanie poprzez praktyke lub jako odtworzenie przesztosci. Pozna-
nie prowadzace do wyzwolenia jest wizjg (np. w medytacji), wyzwolenie jest
nieosigganiem (niczego réznego od wiasnej swiadomosci). W zwigzku z tym
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Myoe uznal, ze najlepsza metoda poznania jest filozoficzna interpretacja snéw
(Yume-no ki, Dziennik sndw; Zaijarin, Roztrzaskanie kola bledu) — metoda popular-
na w okresie pézniejszym.

Z czasem nastepuje silne przenikanie mysli neokonfucjariskiej do Japonii.
Mozna jednak stwierdzi¢, ze wiekszo$¢ myslicieli jap. do pot. XIX w., poza
kilkoma neokonfucjariskimi i odradzajacego sie shinto, bylo myslicielami bud-
dyjskimi, nie tylko w aspekcie wyznawanej religii, ale i inspiracji filozoficznych.
Takze konfucjanisci i shint6isci zmuszeni byli do ustosunkowywania si¢ do tez
b. Myslicielem konfucjariskim, ktéry prébowal taczyé¢ konfucjanizm z b., byt
Ogyt Sorai (1666-1728).

Po krétkim okresie kontaktéw z Europa w XVI w. i po okresie zamkniecia
Japonii na $wiat (1600-1868), gdy przesladowane chrzescijaristwo (katolicyzm)
zblizyto sie w swych formach do amidyzmu, a my$l zachodnia (rangaku, ,nauka
holenderska”) ograniczona zostala do nauk przyrodniczych, technicznych i eko-
nomicznych, b. jap. zostat po raz pierwszy skonfrontowany z mysla zachodnia
dopiero pod koniec XIX w. MySl b. po raz pierwszy od szeéciu wiekéw konfron-
tuje swe nauki z wczesnym b. ind., zwl. z theravada, oraz z b. tyb. i chifiskim.
Do Japonii naptywa chrzescijaristwo i nowe nurty mysli filozoficznej z Zacho-
du, w tym pragmatyzm, idealizm i marksizm. Wspéiczesna mysl filozoficzna
w Japonii czesto prébuje taczy¢ elementy tradycyjnej filozofii b. z mysla eu-
ropejska — chrzescijariska lub swiecka. Godne zauwazenia jest zwl. stanowisko
filozoficzne Nishidy Kitard (1870-1945), taczacego metodologie i terminologie
tilozofii europejskiej (np. bradleyowskiego idealizmu absolutnego, jamesowskie-
go pragmatyzmu, mysli chrze$cijariskiej) z tradycyjnym podejsciem buddyjskim
(ale catkowicie bez terminologii buddyjskiej). ,Doswiadczenie czyste”, lezace
u podstaw jego filozofii, ktére jest bezposrednie, przedrefleksyjne, nieuprzed-
miotawiajace, sytuujace si¢ przed podzialem na podmiot i przedmiot, wydaje
sie wyplywac¢ wprost z medytacji siedzacej (zazen). Doktryna kegonu o odbiciu
caloéci w kazdym elemencie wszechswiata znalazla wyraz w tezie, ze im bar-
dziej jaka$ prawda jest wzgledna, czyli zasadzona na jednostkach, tym bardziej
jest absolutna.

B. w Polsce jako religia pojawil si¢ dopiero w pol. XIX w., wraz z Kalmu-
kami i Buriatami stuzacymi w armii carskiej. Na poczatku XX w. zainteresowa-
nie b. wykazywali literaci (polaczone z zainteresowaniem mysla Schopenhau-
era i w pomieszaniu z mys$lg hinduistyczng, zwl. upanisad), orientalisci z U] —
M. Straszewski, z UJK — A. Gawronski, S. Stasiak, S. F. Michalski ttum. Dham-
mapade (Wwa 1925, £.6dz 1948%, Wwa 1996°) i kilka sutt z Suttanipaty (Przeglad
Orientalistyczny 1957-1959) oraz wyd. Gramatyke palijskq. W latach trzydziestych
w UW prowadzone byly wykltady z filologii i filozofii buddyskiej — powstatly
wazne publikacje z tej dziedziny: S. Schayer, Ausgewihite Kapitel aus der Pra-
sannapada, Kr 1931; tenze, Anityata, PF 36-41 (1933-1938); tenze, Contributions
to the Problem of Time, Kr 1938; K. Régamey, Bhadramayakaravyakarana, Kr 1939;
A. Kunst, Probleme der buddhistischen Logik, I Kr 1939, II Lei 1946; M. Falk, Nama-
-Riipa and Dharma-Ripa, Ca 1943. W latach czterdziestych wydawano (w South
Bend, Illinois, USA) biuletyn Ludziom Dobrej Woli Umiejacym Mysle¢ Wiasng
Glowa, a w latach szes¢dziesigtych powstato Koto Przyjaciét Buddyzmu wyda-
jace (do 1977) biuletyn Ehi passiko (obie inicjatywy W. Misiewicza z Radomia,
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orientacja theravady, autora wypiséw palijskich z komentarzami — w rekopisie).
W latach 1975-1995, wraz z rozpowszechnieniem sie b. na Zachodzie, powsta-
ly liczne (w 1997 — 12) stowarzyszenia wyznaniowe buddyjskie (w latach sie-
demdziesiatych organizacyjnie zwigzane z Jednotg Braci Polskich w Krakowie),
nalezace do tradycji zenu japoniskiego szkoét rinzai i soto, koreariskiej szkoty
chogyae, tyb. szkét karma bka’-brgyud i riiing-ma, amidyzmu jodo shinshti
i in. Stowarzyszenia te prowadza bogatya dziatalno$¢ wydawnicza (poczatkowo
bezdebitowa lub powielang ,do uzytku wewnetrznego”, péZniej we wiasnych
wydawnictwach, np. Pusty Obtok, ,A”, Jacek Santorski), wydajac liczne biule-
tyny i czasopisma oraz tlum. prac wspoélczesnych nauczycieli wlasnej tradycji
i dziet klasycznych b. Liczna jest takze grupa psychologéw i psychoterapeutéw
zwiazanych z b. réznych orientacji (np. J. Santorski, W. Eichelberger). Badania
naukowe nad b. kontynuuje gt. osrodek warszawski (UW —M. Mejor, S. Go-
dzinski, G. Zdun, pracownicy japonistyki i koreanistyki) i lubelski (KUL —F. To-
karz, M. St. Zieba, UMCS —T. Margul, K. Kosior), takze krakowsko-katowicki
(UJ/US — L. Trzciriski, M. Jakubczak) i poznanski (P. Klaftkowski) oraz I. Kania.
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