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Dharma kolem si¢ toczy. O zanikaniu szkol
filozoficznych buddyzmu chinskiego w V-VII wieku

Streszczenie

Celem niniejszego artykutu jest ustalenie przyczyn zaniku szkoét filozoficznych buddyzmu
chinskiego w okresie pomigdzy V a VII w. n.e. Przedmiot dociekan stanowi: siedem pierwszych
szkot buddyzmu chinskiego, chinska madhjamaka oraz chinska jogaczara. Przyczyny te maja cha-
rakter ideowy, tj. filozoficzny, a nie kulturowy badz stylistyczno-jgzykowy. Dla celow pracy ze-
stawiam mys$l tych szkot z filozofia szkot tiantai i huayan.

Stowa kluczowe: buddyzm chinski, madhjamaka, jogaczara.

Celem niniejszego artykutu jest ustalenie przyczyn zaniku szkét filozoficz-
nych buddyzmu chinskiego w okresie pomigdzy V a VII w. n.e. Przedmiot do-
ciekan stanowi¢ bedzie: siedem pierwszych szkot buddyzmu chinskiego (tzw.
Szkoty Bytu i Niebytu), chinska madhjamaka (Szkota Trzech Traktatow) oraz
chinska jogaczara (Szkola Tylko Swiadomosci). Stosunkowo szybki upadek
wymienionych szkol jest tym bardziej zaskakujacy, ze mysl gtownych przedsta-
wicieli Szkoly Trzech Traktatow oraz Szkoty Tylko Swiadomosci — Jizanga
1 Xuanzanga — wyniosla teori¢ poznania na nieznany wczesniej i pozniej w Chi-
nach poziom analitycznosci i subtelnosci. Ich filozofia zachowata rowniez petna
tacznos¢ motywdw i rozstrzygnie¢ z indyjska mahajana. Mysliciele ci nie do-
czekali si¢ jednak godnych nastepcow, a nawet godnych komentarzy. W po6z-
niejszej literaturze buddyjskiej oraz w mysli neokonfucjanskiej brak odniesien
do ich traktatow. Wydaje sig, ze szkoty Tiantai i Huayan wyciagnety wnioski
z szybkiego wyczerpania sig¢ filozofii tych szkot, co rzuca dodatkowe §wiatlo na
przyczyny takiego stanu rzeczy.

Tytutowa ,,dharma” to wieloznaczny, a jednocze$nie podstawowy termin
buddyzmu. Dharma to przede wszystkim synonim samych nauk Buddy. Pierw-
sze kazanie Buddy w Waranasi buddysci nazywaja ,,pierwszym obrotem kota
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Dharmy”. Tradycyjnie wskazuje si¢ na trzy takie ,,obroty”, trzy postaci nauk
buddyjskich: hinajang (,,maty w6z’ nauk), mahajang (,,wielki woz” nauk) oraz
wadzrajang (buddyzm tantryczny). Zaadaptowany przez Chinczykow buddyzm,
w calej swojej specyfice, stanowi wtasciwie co§ w rodzaju takiego obrotu kotem
Dharmy. Rzecz w tym, ze zadnej z pierwszych szkot buddyzmu chinskiego
(z powodow, ktore pragng zbada¢ w niniejszym artykule) nie dane byto trwaé
dtuzej niz poéttora wieku. Ich dharma ,,kotem si¢ toczy” takze w znaczeniu, w ja-
kim w jezyku polskim kotem toczy si¢ fortuna: czgs$¢ szkot, mimo swojej filozo-
ficznej atrakcyjnosci, nie znalazta odzewu ws$rod chinskich buddystow, podczas
gdy innym (jak np. amidyzmowi) udato si¢ nie tylko przetrwaé¢ do czasow
wspotczesnych, ale i przenikna¢ do kultury japonskiej. Drugie znaczenie stowa
,,dharma” pochodzi juz z filozofii buddyjskiej (tzw. abhidharmy), gdzie oznacza
najmniejszy element rzeczywistosci, podstawowy sktadnik $wiata. Dla odr6znie-
nia, dharmeg-element zapisywaé bedg mata litera, za§ Dharmeg-nauczanie — duza.

Zanik siedmiu pierwszych szkol buddyjskich w Chinach

Pierwsze $lady dziatalnosci buddystow w Chinach oraz pierwsze tlumacze-
nia przypadaja na II wiek, pierwsze szkoty religijne (tzw. szkoty dhyany i pra-
dzni) powstaly za$ wiek pozniej'. Czas narodzin pierwszych szkét filozoficz-
nych to z kolei IV w. Co zaskakujace, w 401 r., tj. w roku przybycia Kumara-
dziwy do Chang’anu, siedem pierwszych szkot znano juz wylacznie z relacji. Do
naszych czas6w nie przetrwaty zadne traktaty buddyjskie z IV w., a filozofig
pierwszych szkot rekonstruuje sie dzieki zrodtom doksograficznym?. Zrodta te
poprzestaja zwykle na powigzaniu mistrza szkoty z jego gtéwna maksyma (mi-
mowolnie nasuwaja si¢ analogie z siedmioma medrcami greckimi). Nie sposob
odgadnaé, czy szkoty te faktycznie byty tak ubogie w swojej tresci, czy tez tylko
tyle dotrwalo do czaséw Jizanga. Krotki okres trwania tych szkot jest tym dziw-
niejszy, ze operowaly one najwazniejszymi pojg¢ciami neotaoizmu: byt—niebyt,
substancja—funkcja, wiaczajac si¢ w nurt gouyi, czyli recepcji buddyzmu przy
wykorzystaniu chinskich poje¢, gtéwnie neotaoistycznych®.

Pierwsze kontakty chinsko-buddyjskie to wszakze poselstwo cesarza Mingdi do Indii (61 r.
n.e.) oraz bedaca odpowiedzia misja Kasjapy Madangi. Zorganizowane misje rozpoczgly si¢
jednak w 122 r. n.e. Moja chronologia ma charakter ramowy i1 uproszczony. W sprawie
szczegotow: J.W. De Jong, Buddha’s Word in China, ,,East Asian History” 1996, nr 11, s. 45—
58 oraz J. Edkins, Chinese Buddhism, London 1893, s. 87-90.

Te zréda to: Jizang, Zhongguanlunshu oraz Sengzhao, Burenkong. W kompletnej edycji kanonu bud-
dyjskiego Taisho Shinshii Daizokyao, Tokio 1922—1934 sa to (odpowiednio) tom 42, rozdziat 29 oraz
tom 45, rozdziaty 152—153. Pozycja w kanonie buddyjskim bedzie oznaczana odtad skrotem TSD.
Liebenthal mowi wrecz o buddo-taoistach, pokazujac, ze synkretyzm 6w, oprocz wymiaru ide-
owego (faczenie poje¢ sutr pradzniaparamity z odpowiednimi pojgciami z Daodejing), miat
takze wymiar spoteczny i instutucjonalny. Por. W. Liebenthal, Chinese Buddhism During the
4™ and the 5™ Centuries, ,,Monumenta Nipponica” 1955, vol. 11, no. 1, s. 44-83.
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Zanim przystapi¢ do prezentacji mysli siedmiu pierwszych szkoét buddyzmu
chinskiego, chciatbym zatem krotko omowi¢ metafizyke neotaoistow i wskazaé
na klimat intelektualny tamtej epoki. W dobie zamgtu politycznego dynastii Wei
i Jin (220428 n.e.)* oraz skostnienia konfucjanizmu nastapit powrét do mysli
taoistycznej. Dominowaly zagadnienia metafizyczne (stad chinskie okreslenie
neotaoizmu, xuanxue — ciemna nauka). Wang Bi (226-249) uwazal, iz wszystkie
byty powstaty z niebytu, a u podstaw rzeczywistosci lezy pierwotny niebyt —
benwi’. Jako zasada jednoczy on wszystkie zdarzenia, a przez to wymyka sie
naszym opisom’. Stanowi on substancje (¢/) wszystkich rzeczy, a w nim samym
substancja i funkcja (yong, to, co przejawione) nie rdznia si¢ od siebie’. Inny
neotaoista, Guo Xiang (zm. 312), twierdzil, Zze nie ma potrzeby przyjmowania
transcendentnej zasady: wszystkie rzeczy posiadaja wiasng immanentna i natu-
ralng zasade, wedlug ktorej dziataja®. Gloszac determinizm, wyznawat takze fa-
talizm: nie ma ucieczki przed tymi zasadami, nie ma bowiem Stworcy ani zad-
nego nadnaturalnego porzadku’. Filozofie Wang Bi i Guo Xianga zasadniczo sig
roznity, ale taczyt je horyzont problemdéw i stawianych pytan.

Siedem pierwszych szkot filozoficznych buddyzmu chinskiego probowato
odpowiedzie¢ na pytanie, jaka relacja taczy kluczowe pojgcia filozofii buddyj-
skiej, tj. pustke i umyst, z najwazniejszymi pojeciami neotaoizmu — bytem i nie-
bytem. Oto te szkoty:

1. Szkota Pierwotnego Niebytu. Jej mistrzem byt Dao An (312-385), wielki thumacz
Tripitaki i propagator najwazniejszych idei mahajany'’. Uwazal, Ze ,niebyt ist-
nial zanim powstaty miriady rzeczy, a Pustka stanowi poczatek wszystkich by-
tow posiadajacych forme”''. Wydaje si¢ zatem, iz utozsamial benwu oraz pustke
(kong). Glosil, ze to wlasnie powstale byty mamia umyst ludzki, a odnalezienie
ich zrodla w niebycie wyzwala nas z blednych przekonan'?. Cho¢ jego doktryna
wyraznie podaza za metafizyka Wang Bi, zar6wno Sengzhao, jak i Jizang uznaja
ja za ortodoksyjna i zblizong do nauczania Kumaradziwy.

2. Szkola Niebytu". Jej mistrzem byt Fa Shen (286-374)". Twierdzil, Ze zanim
powstala jakakolwiek dharma cechujaca si¢ forma, istniat niebyt. Z niebytu

* Szczegoly w: W. Rodzinski, Historia Chin, Wroclaw 1974, s. 133—145.

Wang Bi, Laozizhu, [w:] Chan Wing-Tsit, A Sourcebook In Chinese Philosophy, Princeton
1963, s. 321.

6 Wang Bi, Zhouyi Lueli, [w:] tamze, s. 318.

7 Wang Bi, Laozizhu, [w:] tamze, s. 323.

8 Guo Xiang, Zhuangzizhu, [w:] tamze, s. 328.

% Tamze, s. 332.

O szerokiej dziatalnosci Dao Ana i jego znaczeniu dla ugruntowujacego si¢ buddyzmu chin-
skiego: Chou Hsiang-Kuang, 4 History of Chinese Buddhism, Allahabad 1956, s. 38—45.

" Jizang, Zhongguanlunshu, [w:] Chan Wing-Tsit, 4 Sourcebook..., s. 338, TSD 42:29.

Tamze. Kolejne prezentacje szkot rowniez za Jizangiem. Tamze, s. 339-342.

Jizang nazywa ja ,alternatywna szkola pierwotnego niebytu”. Nazwa ta nie jest szczegodlnie
szczgsliwa 1 zamazuje réznice dzielace obie szkoty, stad moje okreslenie.

O zyciu Fa Shena i jego uczniach: Chou Hsiang-Kuang, 4 History..., s. 31.
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wytonit si¢ byt i do niebytu kiedys powrodci. Taka eschatologi¢ uznaje Jizang
za niezgodna z nauka sutr.

Szkola Takosci"™. Wymienia si¢ dwie podszkoty: szkote z Guannei, wedtug
ktorej materia-taka-jaka-jest jest pusta, tzn. pozbawiona samoistnosci. Mimo
bliskos$ci idei z madhjamaka, Sengzhao krytykuje to podejscie, gdyz materia
rozumiana jako zalezna od przyczyn i warunkow nie jest juz dtuzej mate-
ria'®. Druga podszkote reprezentowat Zhi Daolin (314-366)"". Jego zdaniem,
materia jako taka jest pusta, co nie zaprzecza istnieniu rzeczy jako zaleznych
od wytwarzajacych je przyczyn. Polemizowat takze z taoistyczna ideq cnoty
jako postgpowania w zgodzie z wlasna natura'®.

Szkota Niebytu Umystu. Mistrzem tej szkoly byt Fa Wen (zm. 374). Umyst
nie powinien by¢ przywiazany do rzeczy. W stanie tym, zwanym niebytem
umystu, doswiadcza si¢ pustki. Pustka nie jest jednak orzekana o Swiecie
zewngtrznym.

Szkota Koncentracji Swiadomosci. Jej mistrzem byt Yii Fakai (zm. 374), kto-
ry powiadat: ,, Trzy Swiaty'® przykrywa gleboka noc, a umyst tworzy wielki
sen. Gdy obudzimy sig z tego snu i wzejdzie $wit, produkujaca iluzje §wia-
domos¢ wygasnie, a Trzy Swiaty ukaza sig jako puste””’. Jizang zaznacza, iz
jesli wizja ta jest prawdziwa, to prawda ostateczna neguje doczesna, zatem
cze$¢ nauk Buddy jest falszywa.

Szkola lluzorycznosci. Jej mistrz, Dao Yi (zm. 401), twierdzit, ze wszystkie
dharmy charakteryzowane przez doczesna prawdg sa iluzoryczne, ale duch —
nie. Jizang wskazuje, iz prowadzi to do negacji prawa karmana.

Szkota Jednosci Przyczynowej. Mistrz szkoty, Yii Daosui (b.d.), glosit, ze
dharmy sg rezultatami kombinacji przyczyn (prawda doczesna), a gdy splot
przyczyn sig rozwiazuje, dharmy wygasaja w istnieniu (prawda ostateczna).
Wydaje sig, ze przyczyny rychlego zaniku tych szkot, ktore dostrzec mozna

juz w tym miejscu pracy, sa trojakiego rodzaju. Po pierwsze, ledwo dostrzegalna
byta réznica pomigdzy mysla tych szkét a metafizyka neotaoistyczna. Poszuku-
jacy doktrynalnej autonomii, rodzacy si¢ buddyzm chinski zmuszony byt odciaé¢
si¢ od koncepcji pierwszych szkot. Po drugie, bedaca wyrazem tego odcigcia
krytyka Jizanga i Sengzhao wykazala heterodoksyjno$¢ tych mysli. Wreszcie
szkoty te cechowatl brak systematycznosci mysl i w rezultacie nie mogta ona od-

20

,.Szkota Materii, takiej, jaka jest” (gise), dost. ,,materii tutaj”.

Sengzhao, Buzhenkong, [w:] Chan Wing-Tsit, A Sourcebook...,s. 351.

Zycie i dzieta: Chou Hsiang-Kuang, 4 History..., s. 30.

Tamze. Dyskusje z Liu Xizhi w klasztorze Bialego Konia dotyczyly krytyki Zhuangzi. Z tego
powodu nie zgadzam si¢ z Tang Yongtongiem, iz mys$l Daolina jest buddyjska recepcja filozo-
fii Guo Xianga. Por. Tang Yongtong, Preliminary Treatise on the Metaphysical Schools of the
Wei-Chin period, Beijing 1957, s. 53.

Swiat pozadan zmystowych, materii i ducha.

Cytat niezmiennie za Jizangiem. Chan Wing-Tsit, A Sourcebook..., s. 341.
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nalez¢ kontynuatorow. Takie rozpoznanie przyczyn zaniku Szkét Bytu i Niebytu
jest stuszne, cho¢ brak mu jeszcze calosciowej perspektywy, ktora bede chceiat
wydoby¢ w podsumowaniu pracy. Warto zauwazy¢, iz ortodoksyjna i systema-
tyczna madhjamaka podzielita losy krytykowanych szkot. Aby odpowiedzie¢ na ty-
tulowe pytanie, musimy zatem zbada¢ rowniez filozofig Szkoty Trzech Traktatow.

Zanik Szkoly Trzech Traktatow

Madhjamaka to jeden z dwdch najwazniejszych nurtow filozoficznych bud-
dyzmu mahajana. Jego zatozycielem byt legendarny Nagardzuna®'. Gtowna ideg
filozofii Nagardzuny mozna wyrazi¢ w przekonaniu, iz wszystkie zjawiska sa
puste, tzn. pozbawione samobytu (svabhava), niesamoistne. Oznacza to, ze
wszystko powstaje i zanika w zaleznosci od wszystkiego, wszystko jest uwarun-
kowane. Pojecie pustki (Sunyata) moze by¢ traktowane jako reinterpretacja fun-
damentalnych poje¢ buddyjskich — wspotzaleznego powstawania (pratityasa-
mutpada) czy anatmana®. Stowa i zdania takze nie posiadaja samobytu: stowa
nie desygnuja niezmiennych atoméw $wiata, a zdania nie reprezentuja rzeczywi-
stosci®. Wszystkie nasze teorie $wiata (drsti) sa bledne, co wykazuje krytyka
tych pogladow oparta na metodzie reductio ad absurdum (prasanga)™. Co jed-
nak z sama madhjamaka? Madhjamaka nie jest falszywa, ale nie jest tez praw-
dziwa w krytykowanym sensie, nie jest tez prawdziwa i falszywa jednocze$nie
(czyli sprzeczna), nie jest tez ani prawdziwa ani fatszywa”. Nagardzuna rozroz-
nia prawde konwencjonalna (samvrtisatya) od, przynaleznej doktrynie pustki,
prawdy ostatecznej (paramarthasatya)™. Z czasem w obrebie madhjamaki wy-
odrgbnity si¢ dwie szkoty: swatantrika, gloszaca, iz madhjamaka przekazuje
pewna prawde o rzeczywistosci (Bhawawiweka) oraz prasangika, uwazajaca, ze
madhjamaka to jedynie metoda krytyki innych doktryn (Czandrakirti).

21 W kwestii kontrowersji wokot lat zycia Nagardzuny odsytam do: M. Walleser, The Life of

Nagarjuna from Tibetan and Chinese sources, Delhi 1979 oraz 1. Mabbet, Problem of histori-
cal Nagarjuna revisited, ,,Journal of the American Oriental Society” 1998, no. 3 (118).

22 J. Westerhoff, Nagarjuna’s Madhyamaka. A Philosophical Introduction, New York 2009,
s.21-32.

3 Nagardzuna, Vigrahavyavartani, 31-33, 40-51. Zrodto: J. Westerhoff, The Dispeller of Dis-

putes. Nagarjuna'’s Vigraha-vyavartani, New York 2010, s. 30-35.

Wigcej na ten temat w: J. Chmielewski, Zasada redukcji do absurdu na tle porownawczym,

,,Studia Semiotyczne” 1981, t. 11, s. 54-59.

Mamy tu do czynienia z tzw. czwOrmianem (catuskoti) ,,ani p, ani nie-p, ani p i nie-p, ani ani p

ani nie-p”. Szerzej p. G. Priest, Logic of Catuskoti, ,,Comparative Philosophy” 2010, vol. 1,

no. 2, s. 24-54.

26 Nagardzuna, Mulamadhyamakakarika XXI1V, 8-10. Ttumaczenie: J. Garfield, The Fundamen-
tal Wisdom of the Middle Way, New York 1995, s. 68. Takze: Nagardzuna, Sunyatasaptati 65—
71. Tlumaczenie polskie: Nagardzuna, Filozofia pustki i wspolzaleznego wytaniania, tt.
A. Przybystawski, Kety 2014, s. 88—89.

24

25
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Przybycie madhjamaki do Chin wiaze si¢ nieroztacznie z postacia Kumara-
dziwy (344—413), uwazanego za pierwszego patriarch¢ Szkoly Trzech Traktatow
(sanlunzong). Podczas podrézy do Indii zgromadzit swigte teksty buddyjskie,
ktore thumaczyl w stotecznym Chang’anie, kierujac swoistym zespotem badaw-
czym, sktadajacym si¢ z okoto pigciuset mnichow. Szacuje sig, ze przettuma-
czono w ten sposob ponad 300 tekstow, z czego 51 zaginglo, a 61 zachowato si¢
we fragmentach®’. Kumaradziwa przethumaczyt takze trzy traktaty, od ktorych
chinska madhjamaka wzigta swoja nazwe: Mulamadhyamakakarika — Zhonglun,
Dvadasanikayasastra — Shiermenlun i Satakasastra — Bailun. Kumaradziwa
w swoich thumaczeniach pragnal odda¢ ducha pism buddyjskich przy uzyciu ro-
dzimych pojg¢. Nie oznaczato to jednak deformacji znaczenia. Dla przyktadu,
thumaczac kluczowy termin sunya, nie uzyt chinskiego wu, funkcjonujacego
w neotaoizmie i pierwszych szkotach buddyjskich jako ,,niebyt”, lecz neutralne-
go kong™.

Oryginalng filozofi¢ Kumaradziwy mozemy poznaé¢ z korespondencji po-
miedzy nim a Huiyuanem (344—416), pierwszym patriarcha amidyzmu, zebranej
w ,,Podstawach mahajany” (Dacheng dayizhang). Huiyuan pyta Kumaradziwe
o istotg rzeczywistosci, dharmadhatu. Mnich odpowiada, iz dharmy nie posiada-
ja swojej wilasnej istoty, a raczej ich natura jest brak istoty, pustka. Wszystkie
one powstaja i zanikaja w zaleznos$ci od siebie. Rowniez dharma powstawania
nie posiada realnego bytu (sadbhuta): jej natura jest jednoczesnie natura nirwa-
ny. Kumaradziwa argumentuje, iz przeciwny punkt widzenia prowadzi do regre-
su w nieskonczono$¢, w poszukiwaniu podstawy rzeczywistosci badz do absur-
dalnych pytan, takich jak pytanie o to, co bylo przed poczatkiem swiata. W rze-
czy samej patriarcha Sanlunu odrzuca wszystkie metafizyczne kategorie, takie
jak byt/niebyt, przyczyna/skutek, przeszto$¢/przysztosc, jako nieadekwatne na-
rzedzia do opisu pustki”. Jego uczen Sengzhao wyciagnie z tego wniosek, iz
istoty madhjamaki nalezy szuka¢ w teorii poznania.

Sengzhao (384-414)"" jest autorem pierwszego systematycznego i niebeda-
cego komentarzem traktatu w dziejach buddyzmu chinskiego. Mowa tu
o ,,Traktacie o przyczynie” (Zhaolun), podzielonego na cztery czeSci:
I) ,,Niezmienno$¢ rzeczy” (Wubugian), 11) ,,Pustka nierzeczywistego” (Buzhen-
kong), 11I) ,,Pradznia nie jest wiedza” (Borewuzhi), IV) ,Nirwana nie ma na-
zwy” (Niepanwuming). W pierwszej czesci Sengzhao pragnie wykazaé, iz ruch
jest niemozliwy, odwotujac si¢ do naszego pojecia czasu. Mowi sig, ze prze-
szlo$¢ przemija, ale jej juz nie ma, jest zatem raczej w bezruchu. Jesli nic nie

21O szezegotach zycia i dziatalnosci translatorskiej Kumaradziwy: Chou Hsiang-Kuang, 4 Histo-
ry...,s. 57-60.

2 Pozostate przyktady tlumaczen w: S. Beal, The Buddhist Tripitaka as it is known in China and
Japan. A Catalogue and Compendions Report, Devonport 1876.

% Zrédto: R. Robinson, Early Madhyamaka in India and China, Madison 1967, s. 181-195.

30 jego zyciu: tamze, s. 123-124.
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przemingto, nic nie przybyto do terazniejszosci. Terazniejszo$¢ nie moze zas$
odejs¢, bo przestanie by¢ soba. Nic nie przychodzi, nic nie odchodzi — konkludu-
je Sengzhao. Niezmiennos¢ tej zasady nie ktoci sig z nietrwatoscia rzeczy. Prze-
szto$¢ 1 terazniejszos¢ to tylko nazwy. Podobnie jest z przyczyna, ktora miataby
poprzedzaé¢ widoczny skutek: to tylko nasze pojecia’’.

Tytul kolejnej czgsci wynika z przekonania Sengzhao, iz ,,niebyt” nie powi-
nien oznaczaé czegos$ nieistniejacego, ale co§ pozbawionego samobytu, czyli pu-
stego. Z doktryny pustki wynika, iz nie ma rzeczy o okreslonych, ustalonych na-
turach: ,,aktualny stan rzeczy nie moze zosta¢ oddany przez nazwy, za§ nazwy
w swych prawdziwych znaczeniach nie moga zosta¢ przyporzadkowane rze-
czom™?. Ostateczna prawda nic nie reprezentuje, nie ma swojej opozycji w po-
staci falszu. Nie jest tez rozna w swojej tresci od prawdy konwencjonalne;j.

Trzecia czg$¢ stuzy odroznieniu pradzni, madrosci bedacej synonimem osta-
tecznej prawdy, od wiedzy, ktéra posiada swoje obiekty. Sengzhao uzywa czte-
rech argumentow:

1. Znane pozostaje w relacji do nieznanego. W pradzni nie ma jednak ignorancji.

2. Madro$¢ jest pozbawiona nazwy i formy (ang. empty of namarupa), zatem

nie mozna powiedzie¢, ze istnieje lub nie, tak jak wiedza.

Oswiecony nie myli si¢, zatem nie jest to wiedza.

4. Intuicja przenika rzeczywisto$¢, wspotistnieje z nia; wiedzg generuje w cza-
sie obiekt™.

Dzi¢ki Kumaradziwie madhjamaka porzucita ontologig, dzigki Sengzhao za-
jela si¢ teoria poznania, dzigki Jizangowi bedzie musiata porzuci¢ takze i epi-
stemologig. Jizang (549-623) jest najwigkszym, a jednocze$nie ostatnim patriar-
cha Szkoty Trzech Traktatow’*. W ,,Glebokim znaczeniu Trzech Traktatow” po-
jawia sig centralny dla jego mysli koncept ,,odrzucania btgdnych pogladow jako
ujawniania wlasciwych” (boxie xianzhen). Cho¢ Jizang nie mogt by¢ swiadkiem
debaty pomigdzy prasangika a swatantrika, podwaza jej stusznos¢: krytyka jed-
nych pogladéw jest wsparciem innych i vice versa. Dwa przeciwstawne poglady
sa odpowiedziami na te same pytania. Wszystkie poglady sa puste, gdyz powsta-
ja i zanikaja w zaleznosci od swoich opozycji. Dotyczy to rowniez madhjamaki,
zwracal na to uwage juz Nagardzuna: ,,dla kogo droga pustki jest pogladem, ten
nie osiagnie niczego™. Jizang pisze o zwodnym przywiazaniu do $unjatawady
w nieco poetyckich stowach: ,,z tym jest jak z woda zdolng zgasi¢ ogien: jesli
woda zaczgtaby si¢ pali¢, cozby ja ugasito? Nihilizm i eternalizm sa jak ogien,
ktory gasi pustka. Lecz jesli kto$ upiera si¢ przy pustce, nie ma lekarstwa, ktore

98]

Sengzhao, Wubugian, [w:] Chan Wing-Tsit, 4 Sourcebook..., dz. cyt., s. 344-350.

Sengzhao, Buzhenkong, [w:] tamze, s. 352.

3 R. Robinson, Early...,s. 212-221.

O zyciu: A. Fox, Jizang, [w:] Great Thinkers of the Eastern World, ed. 1. McGreal, New York
1992, s. 105-106.

35 Nagardzuna, Mulamadhyamakakarika X111, 8, [w:] J. Garfield, The Fundamental..., s. 36.
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mogloby mu poméc™. Z tej perspektywy doktryna pustki jawi sie jako reinter-
pretacja doktryny zrecznych $rodkow (upaya). Sunyata oznacza brak przywiaza-
nia do jakiegokolwiek pogladu, ktory nie pomaga w wyzwoleniu. Jizang pisze:
,,Budda [...] jest zawsze zreczny w znajdowaniu $ciezek prowadzacych do pust-
ki i ciszy”’. Choé Jizang nazywa swoja metode boxie xianzhen, nie ma mowy
o prawdzie i falszu w krytykowanym sensie. ,,Je$li nie ma tezy i antytezy, nie
ma zhen i xie™*. Zhen i xie znaczy raczej ,,odpowiedni”, ,,zalecany” i odpo-
wiednio: ,,nieodpowiedni”, ,,niewskazany”. Kazdy ma jakie$ poglady, lecz nie
mozna by¢ do nich kurczowo przywiazanym, a zwlaszcza nie mozna potegpiacé
innych za ich zdanie. ,,Jesli choroba przywiazania ustepuje, lekarstwo pustki si¢
odktada, a $wigta droga nie ma juz nic do czynienia z bytem 1 niebytem. Niczego
nie stwierdzono, niczemu nie zaprzeczamy’>’.

Jizang pokazuje swoje pragamtyczne podejscie takze wobec doktryny dwoch
prawd. Pisze: ,,dwie prawdy to $rodki instruowania, nie sa zwiazane z obiektami
czy zasadami”*’. Jesli dwie prawdy stanowilyby zasady, madhjamaka popadtaby
w substancjalizm i dualizm wcale nier6zny od tego, ktéry wytykata pozostatym
szkotom. Cuma Ozkan uwaza, iz wlasnie wykroczenie poza dualistyczne sche-
maty stanowilo esencje nauk filozoficznych Buddy, czemu wierny jest Jizang*'.
Chinczyk pisze bowiem o czterech poziomach dwoch prawd:

1. Pierwszy poziom. ,lIstnienie” stanowi prawde doczesna, ,,pustka” — osta-
teczna. Poziom ten odzwierciedla droge zwyktych ludzi, a takze pokrywa sie
z konkluzja swatantriki.

2. Drugi poziom. ,Istnienie” i ,,pustka” to prawda doczesna, ,,niedualnos¢” —
ostateczna. ,,Niedualno$¢” oznacza ,,ani istnienie, ani pustka”.

3. Trzeci poziom. ,,Dualnos¢” i ,,niedualno$¢” sa nazwane prawda doczesna,
,,ani dualno$¢, ani niedualno$¢” — prawda ostateczna.

4. Czwarty poziom. ,Roznice” to prawda doczesna, ,,niezréznicowanie”
i ,,niezalezno$¢” to prawda ostateczna®’. Iteracja biegnie potencjalnie w nie-
skonczonos¢, ukazujac uwiktanie teorii dwoch prawd w uzywane przez nas
pojecia.

Jak juz zaznaczono, Jizang to ostatni przedstawiciel Sanlunu. Jego uczen,
Ekan, propagowat szkot¢ w Japonii pod nazwa Sanronu, jednakze bez skutkow.
W ciagu pottorej wieku po szkole nie byto §ladu. Mimo znacznej subtelnosci po-

3% Jizang, Erdiyi, [w:] Hsueh-li Cheng, Empty Logic, Delhi 1991, s. 49.

37 Jizang, Sanlun xuanyi, [w:] Chan Wing-Tsit, 4 Sourcebook..., s. 368, TSD 45:1-7.

3% Jizang, Erdiyi, [w:] Hsueh-li Cheng, Empty..., s. 50.

¥ Tamze.

40" Jizang, Sanlun xuanyi 2, [w:] Liu Ming-Wood, Madhyamaka Thought in China, Leiden 1994,

s. 140.

C. Ozkan, 4 Comparative Analysis: Buddhist Madhyamaka and Daoist Chongxuan (twofold

mystery) in the early Tang (618-720), MA thesis at University of lowa, lowa 2013, s. 37.

2 Jizang, Erdizhang, pt. 1, [w:] Chan Wing-Tsit, 4 Sourcebook..., dz. cyt., s. 360-361, TSD
45:90-91.
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je¢, traktaty Sengzhao czy Jizanga nie doczekaty si¢ komentarzy. Ani taoisci, ani
konfucjanisci nie polemizowali z ich twierdzeniami. Wydaje sig, ze powodem
tego stanu rzeczy byl radykalnie negatywny charakter ich mysli oraz fakt, iz
w pismach Jizanga sama madhjamaka podlega niejakiej dekonstrukcji. Tego ty-
pu szkota nie mogta odnalez¢ kontynuatorow w rodzacym si¢ buddyzmie chin-
skim. Po drugie, Szkota Trzech Traktatow byta glgboko osadzona w buddyzmie
indyjskim, explicite filozofii Nagardzuny. Wigkszo$¢ pojec i rozroznien mad-
hjamaki, ktére zaktadali Sengzhao czy Jizang, byla niezrozumiata dla Chinczy-
kéw w czasach, gdy dopiero thumaczono pierwsze dzieta hinduskich filozofow.
Po trzecie, klasyczna filozofia chinska nie byta szczegdlnie zainteresowana pro-
blematyka epistemologiczna, ktora w postaci koncepcji poznania i prawdy znaj-
duje si¢ w centrum zainteresowania sanlunu. Ponownie jednak przyczyny te nie
wyjasniaja zupelie zaniku Szkoly Trzech Traktatow. Chinska jogaczare, ktora
nie odstawata od madhjamaki poziomem analityczno$ci czy buddyjskim charak-
terem, a ktora koncentrowala si¢ na konstrukcji pozytywnego systemu filozo-
ficznego, powinien czekaé¢ odmienny los. Tak jednak nie byto.

Zanik Szkoly Tylko Swiadomo$ci

Drugim, obok madhjamaki, najwazniejszym nurtem filozoficznym mahajany
byta jogaczara, zwana takze widznianawada badz czitamatra. Za tworce jogacza-
ry uchodzi mnich Asanga, ktory nawrdcil na widznianawade swojego brata, Wa-
subandhu®. Poglady Wasubandhu podlegaty nieustannej ewolucji: od skrajnego
realizmu sarwastiwady, ktérego wyrazem jest monumentalna Abhidharmakosa,
przez fenomenalizm sautrantiki, na idealizmie jogaczary skonczywszy**. Ostatni
etap tworczosci Wasubandhu reprezentuja zwigzle, acz petne tresci dzietka, na-
wiazujace swa budowa do sutr zatozycielskich szkét braminizmu: ,,Dwadziescia
wersetow” (VimSatika) oraz ,,Trzydziesci wersetow” (Trimsika)®. W ,,Dwu-
dziestu wersetach” Wasubandhu pragnie wykaza¢ stusznos¢ idealizmu poprzez
argument ze snu oraz argument mereologiczny. Realisci uwazaja, ze czasowo-
przestrzenny charakter oraz przyczynowe oddzialywanie na zmysty cechuja
obiekty zewngtrzne. Wtasnosci takie wykazuja jednak takze obiekty ze snu, bg-
dace przeksztalceniem impresji (vasanas). Tak naprawde wszystkie nasze per-
cepcje to efekt ,kietkowania” tego typu ziaren (bija), tkwiacych w naszej Swia-
domosci zbiorczej (alaya vijnana). Drugi argument odwotuje si¢ do pojecia ca-
losci: postrzegane catosci musza sktadaé sig z czgdci, a ostateczne czg$ci musza
by¢ dalej niepodzielne i nierozciagte, czyli duchowe. Rzeczywisto$¢ ztozona

0 ich zyciu: M. Mejor, Buddyzm. Zarys historii buddyzmu w Indiach, Warszawa 2001, s. 290,
292.

“ D. Lusthaus, Vasubandhu, [w:] Great Thinkers of the Eastern World, s. 211.

¥ 0 dzietach Wasubandhu: S. Anacker, Seven Works of Vasubandhu, Delhi 1984
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z duchowych czesci ma nature psychiczna®. ,,Trzydziesci wersetow” uscisla
mys$l Wasubandhu. Wyréznia on trzy natury: to, co tylko wyobrazone (sny, ilu-
zje), to, co zalezne w swoim istnieniu (percepcje) oraz to, co absolutne, tj. czysta
swiadomos¢, ktora — gdy tylko nie uchwytuje zadnych obiektow — staje sig toz-
sama z takoscia (tathata), stanem wyzwolenia. To alaya vijnana rodzi $wiado-
mos$é myslaca i zmystowa, a te — pie¢ $wiadomosci zmystowych?®’.

Glowne dzieto tworcy chinskiej jogaczary, Xuanzanga, jest komentarzem do
Trimsiki. Xuanzang (596—644), podobnie jak Kumaradziwa, odbyt podroz do
Indii, skad po dziesigciu latach przywiozt do Chin okoto 657 buddyjskich tek-
stow, a 75 z nich przetumaczyl®™. Xuanzang jest takze autorem obszernych
,,Zapiskow buddyjskich o $wiecie zachodnim” (Datang xiyuji), ktore staty sig
zrédlem inspiracji dla autora ,,Wedrowki na zachod”, klasycznej powiesci chin-
skiej*’. Wspomniany komentarz, bedacy w gruncie rzeczy systematycznym wy-
ktadem filozofii Xuanzang, nosi tytut Chengweishilun — ,, Traktat o ustanowieniu
[Doktryny] Tylko Swiadomosci”. Od niego wzigta swoja nazwe szkota weishi.

Xuanzang pragnie wykazac, ze jazn i dharmy nie posiadaja realnego bytu. Du-
sza nie moze by¢ rozciagla na caly §wiat, bo ciata miatyby wspolne mysli; nie mo-
ze rozciagac si¢ w pojedynczym ciele, bo bylaby zmienna i podzielna; nie moze
by¢ takze atomem, gdyz nie bylaby wtedy wieczna. Dusza nie moze by¢ agrega-
tem dharm, gdyz zmysly sa zwigzane z materig i dusza nie bytaby wieczna; nie
moze by¢ czyms$ réznym, gdyz nie wplywataby na uczynki; nie moze by¢ ani jed-
nym, ani drugim, bo to puste pojecie®’. Co do dharm: nie moga mieé jednej,
wspolnej natury; natura nie moze tez leze¢ poza nimi; nie mozna utrzymywac obu
twierdzen jednoczes$nie ani przyjmowaé czegos trzeciego, czego si¢ nie wyja-
$nia’'. Zaréwno jazn, jak i dharmy to konstrukty bedace rezultatem transformacji
swiadomosci. Nie ma sfery zewnetrznych obiektow: istnieje tylko swiadomos¢,
ktora ja wytwarza. Scisle rzecz biorac, w wyniku pierwszej transformacji §wiado-
mosci spichrzowej (alaji) powstaje wpierw druga $wiadomo$¢ (manasvijnana),
bedaca centrum mysli. To ona, jako odpowiedzialna za akty wolicjonalne i rozu-
mowania, dostarcza alaji ziaren, ktore z kolei kielkuja, produkujac manifestacje.
Proces ten ma charakter odwieczny, cho¢ mozna go przerwaé: poprzez odcigcie
przywiazania do rzeczy i kontemplacje nowe ziarna nie powstaja’”.

% Wasubandhu, Dowdd na wylqczne istnienie tresci $wiadomosci w dwudziestu strofach, th.

P. Balcerowicz, M. Nowakowska, ,,Studia Indologiczne” 1999, nr 6, s. 5-44.

Wasubandhu, Trzydziestka strof — uzasadnienie wylqcznego istnienia tresci swiadomosci, th.
M. Mejor, [w:] tegoz, Buddyzm..., s. 297-300.

O zyciu Xuanzanga: Chou Hsiang-Kang, 4 History..., s. 116.

4 Tlumaczenie dzieta: S. Beal, Buddhist Records of the Western World, vol. 1-2, London 1884.

3 Xuanzang, Chengweishilun, [w:] Chan Wing-Tsit, A Sourcebook..., s. 375-377, TSD 31:1-2.
Kolejno krytykowane szkoty: samkhja, nirgrantha, wajsieszika, abhidharma, jogaczara (!),
madhjamaka.

Tamze, s. 377-379, TSD 31:3-4. Kolejno krytykowane szkoly: samkhja, wajsieszika, nirgran-
tha, adziwika.

2 Tamze, s. 379-382, TSD 31, 12-13.
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W wyniku drugiej transformacji $wiadomosci manasvijnana zaczyna delibe-
rowac¢ na wilasny temat. Powstaje iluzja trwalej i niezmiennej jazni, ktora wikla
w krag wecielen, samsarg¢. Do §wiadomosci przylegaja cztery przywary: samo-
utuda, egoizm, pycha i narcyzm. W wyniku trzeciej transformacji $wiadomosci
powstaje manovijnana, $wiadomos$¢ tworzaca pojecia w oparciu o materiat do-
starczany przez zmysty. Jej funkcja jest rozréznianie poszczegolnych sfer obiek-
tow. Od manasvijnana roézni si¢ ona ponadto dwoma praktycznymi aspektami:
po pierwsze, dokonuje réznicowania na wrazenia przyjemne i przykre, podczas
gdy manasvijnana nie jest ani dobra, ani zta; po drugie, jej dziatanie ustaje
w trakcie snu, choroby i innych zaburzen, podczas gdy dziatanie $swiadomo$ci-
centrum-mysli ma charakter ciagly. Wraz z manovijnana automatycznie powsta-
je pie¢ swiadomosci zmystowych: swiadomos¢ wzrokowa, stuchowa, wechowa,
smakowa i dotykowa™. W pojedynczym postrzezeniu obecna jest jego tre$é
obiektywna, subiektywna, tj. Swiadomo$¢ (manovijnana), samoswiadomosc
(manasvijnana) oraz ,,pos$wiadomo$¢”, czyli ziarna trafiajace do alaji’™*.

Okazuje si¢ jednak, ze w zasadniczym punkcie drogi Xuanzanga i Wasubandhu
rozchodza si¢. Xuanzang nie zaprzecza bowiem realnemu istnieniu rzeczy: nie uwa-
za ich za wytwor $wiadomosci, tego samego typu, co sen badz wiersz, lecz za realny
byt, ktorego postac jest zawsze zalezna od $wiadomosci. ,,Poniewaz ‘tylko’ nie za-
przecza istnieniu dharm, ktore sa nieodtaczne od swiadomosci, prawdziwa Pustka
itp. ma natur¢ bytu. W ten sposob pozostajemy daleko od dwoch skrajnosci realno-
§ci i nierealnoéci dharm™’. W innym miejscu Xuanzang pisze, ze pigé $wiadomosci
zmystowych posiada, obok przyczyny wewnetrznej, przyczyng zewnetrznga, w po-
staci kombinacji przyczyn®. Jego system nie jest zatem idealizmem subiektywnym
w rodzaju idealizmu Berkeleya, blizej mu zdecydowanie do idealizmu transcenden-
talnego Kanta®'. Badacze mysli Xuanzanga pozostaja rozbiezni co do zasadniczych
ocen: Fung Yulan uwaza Xuanzanga za idealiste subiektywnego®®, Chan Wing-tsit
za idealiste obiektywnego™’, z kolei zdaniem Dana Lusthausa, Xuanzang w ogole
nie byt idealista metafizycznym, lecz fenomenologiem®. Sam Xuanzang zdawat

3 Tamze, s. 383-386. Koncept $wiadomosci zmystow wywodzi si¢ z samkhji, operowano nim i

w abhidharmie.

Z powodu owej doktryny czterech porcji szkote weishi nazywano takze szkola klasyfikacji

dharm, faxiang.

53 Xuanzang, Chengweishilun, [w:] Chan Wing-Tsit, 4 Sourcebook..., s. 387, TSD 31:37.

* Tamze, s. 385.

7 7 Kantem laczyloby Xuanzanga takze wyrazne odroznienie $wiadomosci tworzacej pojecia

W oparciu o materiat zmystowy (manovijnana) od $wiadomosci tworzacej pojecia czyste (ma-

nasvijana), jak rowniez podkreslanie roli apercepcji w akcie postrzegania. Oczywiscie, brak

u Kanta paraleli dla poje¢ alaji i ziaren.

Fung Yulan, History of Chinese Philosophy, vol. 2, Princeton 1953, s. 359.

% Chan Wing-Tsit, A Sourcebook..., s. 408.

8 D. Lusthaus, Buddhist Phenomenology: A Philosophical Investigation Yogacara Buddhism and
the Ch’eng Wei-Shih lun, New York 2002, s. 533.
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sobie zapewne sprawe z trudnosci wykazania realnosci dharm w obrebie aparatu
konceptualnego jogaczary. Pozwalata mu jednak na to doktryna trzech natur (zri-
svabhava) Wasubandhu: od swiadomosci (natura absolutna) zalezne s3 zar6wno
rzeczy realne (natura zalezna), jak i nierealne (natura czysto wyobrazona, tj. sny
i iluzje)"'. Bez watpienia nie byt Xuanzang solipsysta: ,,czy Doktryna Tylko-
Swiadomosci stwierdza, ze istnieje tylko jedna indywidualna $wiadomo$é? Nie
[...] Stowo ‘$wiadomos$¢’ wyraza ogoélnie ideg, ze wszystkie ludzkie istoty po-
siadaja osiem rodzajow $wiadomosci”®. Xuanzang nie musi, jak Berkeley, ucie-
ka¢ si¢ do pojecia Boga, aby umozliwi¢ pojawienie si¢ innych podmiotow. Bog
nie stanowi takze gwarantu ciagloSci postrzezen: to ostatnie wynika u buddysty
z faktu, iz poszczegolne percepcje dostarczajq alaji ziaren o charakterze podob-
nym do tych, z ktorych powstaty.

Xuanzang nie doczekal si¢ swojego filozoficznego nastgpcy. Co prawda,
Chou Hsiang-Kuang wymienia wielu jego bezposrednich uczniow: Kuiji, Yuan-
ce, Huizhao, Zhizhou, Buguang, Fabao oraz Huili. Ich dzialalno$¢ ograniczata
si¢ jednak do tlumaczenia kolejnych dziet buddyjskich, pisania not do tych thu-
maczen, glos do ,, Traktatu” Xuanzanga czy wreszcie biografii mistrza®. Z chwi-
la $mierci Xuanzanga grupa znacznie zwalnia tempo swoich prac, a w kolejnym,
6smym wieku, nie ma juz po nich §ladu®. Co przesadzito o zaniku i tej szkoty?
Czyzby jej abstrakcyjnosc? Jesli tak, to taki sam los powinien czekaé cieszace
si¢ popularnoscia szkoty huayan i tiantai. Skrétowe przyjrzenie si¢ tym ostatnim
pozwoli wydoby¢ nam rdznice i odpowiedzie¢ konkluzywnie na tytutowe pytanie.

Fenomen szkol tiantai i huayan

W niniejszym paragrafie zamierzam wskaza¢ na pewne charakterystyczne
cechy wyré6zniajace szkoly tiantai oraz huayan na tle wczesniejszych nurtow
buddyzmu chinskiego. Poza faktem, iz byly to pierwsze ,,typowo chinskie”
szkoty buddyjskie, tj. niemajace swoich odpowiednikéw w Indiach, mamy do
czynienia z szeregiem istotnych przemian samej mysli filozoficznej, ktore prze-
sadzily o sukcesie tych szkot, nie tylko w Chinach, ale i w Japonii®. Wyczerpu-
jace oméwienie filozofii tiantai i huayan jest tu jednak niemozliwe®.

o1 Xuanzang, Chengweishilun, [w:] Chan Wing-Tsit, 4 Sourcebook..., s. 394, TSD 31:55-56.

% Tamze, s. 392, TSD 31:40.

83 Chou Hsiang-Kuang, 4 History..., s. 128-132.

8% JeeLoo Liu, An Introduction to Chinese Philosophy. From Ancient Philosophy to Chinese Bud-
dhism, Oxford 2006, s. 246.

Szkoty sanron (chin. sanlun) oraz hosso (chin. weishi) zostaty wchionigte przez pozostate szko-
ly, w tym tendai (chin. tiantai) i kegon (chin. huayan).

Odsytam do dwoch znakomitych monografii: T. Cleary, Entry into the Inconeivable: An Intro-
duction to Hua-yen Buddhism, Honolulu 1983 oraz P. Swanson, Foundationsof T'ien T'ai Phi-
losophy. The Flowering of the Two Truths Theory in Chinese Buddhism, California 1989.
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Szkola tiantai wzigta swoja nazwe od gory, na ktdérej nauczal jej mistrz,
Zhiyi (538-597)%7. Od poczatku taczyta ona watki madhjamaki i jogaczary,
czemu data wyraz w doktrynie Trzech Prawd: Prawda Pustki (kongdi), gloszaca
niesamoistno$¢ rzeczy, oraz Prawda Temporalna (jiadi), mowiaca o zaleznym
sposobie egzystencji rzeczy, sa jednym jako Prawda Srodka (zhongdi)®. Tym,
od czego zalezne sa puste rzeczy, jest Umyst Czystej Natury. Wszystko jest jego
manifestacja, a on stanowi z kolei wspdlna natur¢ wszystkiego. Od jogaczary
teoria Zhiyi roznita si¢ w trzech aspektach. Po pierwsze, Umyst jest jeden, pona-
dindywidualny, a przez to tozsamy z Takos$cia i natura Buddy. Znaczy to, ze na-
tura Buddy ,,tkwi” w kazdym cztowieku. Po drugie, Umyst jest niezmienny, nie
ulega zadnym transformacjom. Po trzecie, $wiat jest realng manifestacja Umy-
shu, a nie jego wytworem o naturze $wiadomosci®. Wszystkie $wiaty sa imma-
nentne w jednej mysli, jak czesto powtarza Zhiyi. Tiantai dokonuje rowniez
konkretyzacji pojecia §wiatow, ograniczajac ich liczbg do 3000 oraz starannie wy-
mieniajac ich rodzaje. Ostateczny wynik to efekt przemnozenia dziesigciu Swiatdw,
dziesigciu charakterystyk, dziesieciu pozioméw oraz trzech skladnikow’”.

Zatozycielem szkoty huayan byl Du Shun (557-640), aczkolwiek za jej naj-
wazniejszego filozofa uchodzi Fazang (643—712)"". Szkota wzigta swa nazwe od
LHoutry Girlandy Kwiatow” (Avatamsakasutra), ktora komentowali jej patriar-
chowie. Bodaj najstynniejszym komentarzem jest traktat, w ktorym Fazang wy-
jasnia poszczegolne punkty doktryny huayan, przyrownujac je do detali pataco-
wej figury zlotego Iwa’>. Punktem wyjscia szkoty huayan jest pozorny dualizm
niezmiennej, bezpostaciowej substancji oraz zmiennej, konkretnej funkcji. Du-
alizm ten poglebia przekonanie, iz pojedyncze umysly wytwarzaja iluzoroczyne
swiaty (sferg¢ fenomenalna), podczas gdy umyst Buddy kontempluje rzeczywi-
sto$¢ w jej takosci (sfera noumenalna). Zdaniem Fazanga, nasze umysty sa wy-
tworzone przez umyst Buddy i moga do niego wroci¢, jesli wyzbeda sig przy-
wiazania do $wiata”. Jednos$¢ rzeczywisto$ci rozumiana jest jako pustka: dhar-
my istnieja tylko w relacji do innych (nie maja samo-bytu), a nawet wigcej: kaz-
da dharma pozostaje w relacji do wszystkich pozostatych dharm uniwersum! Sa
one jedynie ,.klejnotami w sieci Indry”, punktami przeciecia relacji zaleznosci’”.

Podsumowujac, obie szkoly podjety zadanie syntezy madhjamaki i jogacza-
ry, cho¢ huayan ewidentnie ciazyla ku idealizmowi obiektywnemu. Obie szkoty
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wychodzity z przekonania o istnieniu uniwersalnego Umystu, immanentnego
kazdej istocie, do ktoérego powrot tozsamy jest z wyzwoleniem. Obie szkoty pra-
gnely wreszcie wykaza¢ jedno$¢ rzeczywistosci, przy czym tiantai stawiala ra-
czej na zharmonizowanie pozornie sprzecznych tendencji, a huayan — na wyka-
zanie ich parakonsystentnej koegzystencji. Fazang czyni z siebie bezposredniego
spadkobierce szkoty tiantai, ktora nazywa ,,ostatecznym przestaniem mahaja-
ny””. W Chinach istnialo nawet powiedzenie: ,,huayan i tiantai w doktrynie, zen
i amidyzm w praktyce”’®. Pora odpowiedzie¢ na pytanie, dlaczego w powyz-
szym porzekadle brak miejsca dla szko6t sanlun i weishi.

Przyczyny zaniku filozoficznych szkél buddyzmu chinskiego

W poprzednich paragrafach wskazano juz szczegdtowe przyczyny zaniku
szkoét filozoficznych buddyzmu chinskiego w V—VII w.: heterodoksyjnos¢ i brak
systematyczno$ci Szkét Bytu i Niebytu, sceptycyzm i hermetyczno$¢ Szkoty
Trzech Traktatow, abstrakcyjno$é Szkoty Tylko Swiadomosci. W niniejszej cze-
$ci pracy chcialbym uzupehic te przyczyny czastkowe i umiejscowi¢ je w szer-
szym konteksécie. Dokona si¢ to poprzez zestawienie mysli pierwszych szkot
buddyjskich z filozofia szkoét tiantai i huayan. Prowadzi to do sformutowania
pewnych globalnych hipotez: wyjasnienia kulturowego, jezykowego oraz ide-
owego (filozoficznego), z ktorych tylko jedno zostanie utrzymane w mocy. Jako
Autor tych hipotez zdaje sobie sprawe z faktu, iz filozofia zawsze stanowi czgs¢
kultury symbolicznej oraz tworzona jest w konkretnym jezyku. Nie jest zatem
moim celem wykazanie separacji tych poje¢: sa to po prostu najdogodniejsze na-
zwy, ulatwiajace szybka identyfikacje danej hipotezy wyjasniajacej zanik bud-
dyjskich szkot.

Kulturowe wyjasnienie rychlego wyczerpania si¢ wymienionych szkot pole-
galoby na uznaniu, iz za taki a nie inny stan rzeczy odpowiadal typowo indyjski
charakter filozofii tych szkot. Tezy tej broni Chan Wing-tsit’”’. Bez watpienia,
zaréowno Jizang, jak i Xuanzang sa kontynuatorami liczacych sobie pét wieku
tradycji: bez znajomosci filozofii Nagardzuny i Wasubandhu ich mysl pozostaje
niezrozumiata. Zaré6wno Jizang, jak i Xuanzang polemizuja z gldéwnymi nurtami
filozoficznymi Indii, od sankhji po abhidharmg: wtasciwe zrozumienie tych po-
lemik wymagato zatem niebywatej erudycji. Wreszcie zarbwno pierwszy, jak
i drugi koncentruja si¢ na teorii poznania, dyscyplinie ,,niepopularnej” w Chi-
nach. Brak u nich refleks;ji etycznej czy filozoficzno-polityczne;.

Wyjasnienie kulturowe jest konieczne, ale nie wystarczajace. W szkolach
bytu i niebytu oraz w traktatach Sengzhao kluczowa rolg odgrywaty pojgcia neo-

> Fazang, Jinshizizhang pt. 6, [w:] tamze, s. 410.
7 Chan Wing-Tsit, 4 Sourcebook..., s. 422.
77 Tamze, s. 359, 373.
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taoistyczne, nieobce chinskiej umystowosci. Mimo to, réwniez ich filozofie nie
stanowity inspiracji dla kolejnych buddystow, a nawet dla taoistow. Z drugiej
strony, za sprawa dziatalno$ci translatorskiej Kumaradziwy i Xuanzanga naj-
wazniejsze traktaty mahajany staly si¢ dostgpne Chinczykom. Jizang i Xuan-
zang, odwotujac si¢ do filozoféw indyjskich, zawsze referuja ich twierdzenia.
W komentarzach sanlunu i weishi zawsze zamieszczano tekst komentowany,
brak ,,komentarzy do zaginionych tekstow”. Wreszcie w szkole huayan central-
ne znaczenie miata sutra Avatamsaka, co nie zrazato jej wyznawcow. Indyjski
charakter buddyzmu byt oczywisty, a pielgrzymki Faxiana czy Yijinga do Indii
$wiadcza o czci dla tradycji indyjskie;j.

Jezykowe wyjasnienie przyczyn zaniku wymienionych szkot polegatoby na
uznaniu, ze pojgcia, argumenty, styl i uktad traktatow tych szkot przyczynity si¢
do ich wyczerpania. Chinski umyst, nawykly do historycznych przyktadow
(Konfucjusz) i barwnych przypowiesci (Zhuangzi), nie tolerowal systematycz-
nych, abstrakcyjnych wywodoéw sanlunu i weishi. Zlozona argumentacja, trudna
nawet dla wspotczesnego czytelnika, z pewnoscia nie byta tatwiejsza w VI i VII
wieku naszej ery. Metoda autokrytyki, obecna u Jizanga czy Xuanzanga, nie
sprzyjata zapewne pojawieniu si¢ kontynuatorow mysli. Z drugiej strony, za-
rowno tiantai, jak i huayan poszukiwaty coraz to nowych metafor ilustrujacych
zawite fragmenty (sie¢ Indry, ztoty lew, trzy tysiace $wiatow, itd.).

Réwniez wyjasnienie jezykowe nie jest wystarczajace, chociaz trudno od-
moéwi¢ mu stusznosci. W chinskiej filozofii nie brak przyktadéw skomplikowa-
nej, abstrakcyjnej argumentacji: wspomne¢ tylko ,,Traktat o biatym koniu”
Gongsun Longa, eseje Xunzi czy kanony moistyczne. Pelne oksymoronow dzie-
ta Fazanga takze nie ustgpowaty im poziomem abstrakcji. Z drugiej strony, cen-
tralne pojecia weishi — §wiadomos¢ spichrzowa i ziarna — to metafory. Hasla
Jizanga: cztery poziomy dwoch prawd (sizhong erdi) czy odrzucanie jako ujaw-
nianie (boxie xianzhen) celowo mialy postaé popularnych czteroznakowcow.
Metoda autokrytyki nie byta tez w ojczyznie dialogéw konfucjanskich niczym
nowym.

Uwazam, ze decydujacy charakter miata sama filozofia tych szkot, tzn. iz
stala ona w sprzecznosci z og6lnym charakterem (,,duchem”) chinskiej filozofii
oraz z tym, czego od buddyzmu oczekiwali Chinczycy. Mowiac o duchu chin-
skiej filozofii, mam na mysli centralne znaczenie etyki spoleczne;j i filozofii po-
litycznej, wiazace si¢ z brakiem zainteresowania teoriami nieznajdujacymi apli-
kacji w spotecznej i historycznej rzeczywistosci, oraz wiar¢ w istnienie harmonii
miedzy Niebem i Ziemia, zasadami i ich realizacja (taoistyczne pojgcie substan-
cji i funkcji czy konfucjanski program rektyfikacji nazw), wtadza i poddanymi,
itp. Filozofie sanlunu i weishi mialy charakter mniej lub bardziej eskapistyczny:
Sengzhao porzucal wiedzg dla pradzni, Jizang jeden poziom prawdy dla kolej-
nego, Xuanzang jedna $wiadomos¢ dla kolejnej. Co wigcej, ich droga nie prze-
ktadata si¢ na jakiekolwiek praktyczne dyrektywy. Dochodzi do tego fakt, iz za-
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den z nich nie wskazal wyraznie drogi do osiagnigcia wyzwolenia ani nie okre-
$lit zdecydowanie, na czym wyzwolenie polega. U Sengzhao bylaby to jakas
kontemplacja terazniejszosci, u Jizanga brak przywiazania do jakiegokolwiek
pogladu, u Xuanzanga $wiadomo$¢ pozbawiona myslenia. Zupetnie odwrotne
proporcje pomigdzy metafizyka a soteriologia panowaly w szkotach tiantai i hu-
ayan. Traktat Hui Su, nauczyciela Zhiyi, nosi tytut ,,Metoda koncentracji i wgla-
du”’®, za§ metafora bram Fazanga wskazuje kolejne stopnie niezbedne do osia-
gni¢cia wyzwolenia. Soteriologiczne oczekiwania Chinczykow potwierdza takze
sukces buddyzmu czystej ziemi, ktorego nie uznaje si¢ za samodzielna szkolg fi-
lozoficzna. Wreszcie niebyt, pustka czy czysta swiadomos¢, dla ktorej nalezato-
by porzuci¢ doczesno$¢, stanowia odseparowane od $wiata ludzi rzeczywisto$ci,
czy to pod wzgledem ontologicznym (siedem szkot) czy poznawczym (sanlun),
czy pod jednym i drugim (weishi). Szkoty tiantai i huayan, przeciwnie, dazyty do
ukazania harmonii panujacej w $wiecie, wykazujac zgodno$¢ (tiantai) i wzajemne
powiazanie ze soba (huayan) wszystkich rzeczy. Zaréwno te szkoly, jak i bud-
dyzm chan wyciagnety wnioski z zaniku pierwszych szko6t buddyzmu chinskiego.

Ufam, iz przedstawione w mojej pracy argumenty sa wystarczajaco przekonuja-
ce oraz poparte materiatem zrodtowym. Mam nadziejg, Zze postuza one za bodziec
do dyskusji nad fenomenem filozofii buddyjskiej w Chinach, ktora stanowi w Polsce
ciagle bardzo stabo zbadany temat. Dos¢ wspomniec, iz za wyjatkiem opracowan
buddyzmu chan nie mamy zadnej monografii naukowej poswigconej ktorejkolwiek
z wymienionych w tej pracy szkol, a tym bardziej — wszystkim szkotom filozoficz-
nym buddyzmu chinskiego w ogoéle. Z tych powodoéw znaczna czgs¢ artykutu sta-
nowita prezentacja pogladow chinskich buddystow oraz ukazanie zwiazkoéw pomig-
dzy ich mysla a pozostatymi nurtami filozofii Wschodu (neotaoizmem, buddyzmem
indyjskim). My$l buddyzmu chinskiego stanowi bowiem niezmiernie skompliko-
wany fenomen, ztozony co najmniej tak samo jak sie¢ Indry.

The Wheel of Dharma Takes Its Course.
On Vanishing of Philosophical Schools in Chinese Buddhism
between the 5th and the 8th Century

Summary

The aim of this paper is to find the causes of perishment of the philosophical schools of Chi-
nese Buddhism between V and VII c. A.C. The subject of consideration are: seven first Buddhist
schools, Chinese Madhyamaka and Chinese Yogacara. The causes are ideological, ex. Philosophi-
cal, not cultural or linguisical. For the sake of paper I am comparing the thought of mentioned
schools with the philosophy of Tiantai and Huayan.
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