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1. BUDDYZM KRYTYCZNY —
WPROWADZENIE DO TEORII I METODY

W roku 817 Saichd, zatozyciel japonskiej szkoty tendai, rozpoczat czteroletnia
korespondencije z Tokuitsu, mnichem-uczonym z tradycji hossd'. Ta pisemna
debata byta jedna z najwazniejszych w historii japonskiego buddyzmu. Saichd
stat na gruncie ideatu ,,jednego wozu” (ekayana), jaki znajdujemy w Sutrze
Lotosu (Saddharmapundarikasitra), i opowiadat si¢ za uniwersalno$cig dok-
tryny natury buddy oraz powszechno$cig stanu o$wiecenia wszystkich istot.
Tokuitsu bronit tez szkoty jogacary (vogacara) w interpretacji Dharmapali
(Dharmapala) i Xuan Zanga moéwiacej o pigciu odmiennie dysponowanych
karmicznie grupach (paricagotra), z ktérych jedna, tak zwani i¢¢hantikowie
(icchantika), nigdy nie dostapi o§wiecenia. Powszechnie uwaza si¢, ze Saichd
»wygral” owa debate i ze stanowisko zaktadajace nadrzgdna role doktryny
natury buddy, a takze ideal wrodzonego stanu o$wiecenia (hongaku shiso)?
staty sie ogolnie akceptowanymi koncepcjami japonskiego buddyzmu?.

! Szkota ta jest odpowiednikiem chifiskiej szkoly ,,wytacznie $wiadomosci” — weishi (faxiang).

2 Termin hongaku (chin. pen-chiao) po raz pierwszy pojawit sic w Dasheng Qixin
Lun (Przebudzeniu wiary w mahajanie). Koncepcja ta uznaje, ze o§wiecenie jest wrodzo-
na wiasnoscia istot zywych i nie musi by¢ osiagane poprzez stopniowa praktyke. Idea ta
byta bardzo wazna w Chinach, szczegdlnie w szkole tiantai, gdzie wptyneta na rozwoj
koncepcji natury buddy przynaleznej wszystkim bytom (takze nicozywionym). W Japonii
koncepcja hongaku przyczynita si¢ silnie do uformowania przekonania, w mysl ktorego
wszystko, co istnieje, ,,jest budda”, a zatem kazdy aspekt codzienno$ci powinien by¢ po-
strzegany jako przejaw dziatalno$ci buddy (Por. P. L. Swanson, ,, Zen Is Not Buddhism .
Recent Japanese Critiques of Buddha-Nature, ,Numen” 1993, Vol. 40, No. 2, s. 117-118).

3 Por. V. Zotz, Historia filozofii buddyjskiej, tum. M. Nowakowska, Krakéw 2007, s. 210-211.
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Pod koniec lat 80. XX wieku doszto do serii wystgpien japonskich
buddologéw z tokijskiego uniwersytetu Komazawa — osrodka zwigzanego
ze szkola zen sotd. Czolowymi postaciami tego ruchu, ktory wkrotce zy-
skat miano ,,buddyzmu krytycznego” (hihan bukkyod), byli uznani badacze
buddyzmu mahajany — Noriaki Hakamaya i Shird Matsumoto. Dwdjka ta
przypuscita frontalny atak na idee, ktore uwazano dotychczas za istotg si-
nojaponskiego buddyzmu, szczeg6lnie chan (zen) — koncepcje natury buddy
(tathagatagarbha, fo xing 1) i hongaku shisé — nazywajac je wprost
,niebuddyjskimi”.

W pewnym sensie buddyzm krytyczny nie méwil niczego nowe-
go; doktryna natury buddy byta od zawsze obiektem krytyk i oskarzen
o przemycanie do buddyzmu substancjalistycznych tendencji znanych
z monistycznych tradycji hinduskich. Zywa miedzynarodowa dysputa,
jaka uruchomity publikacje wspomnianych badaczy, mogta przypominac
spor pomiedzy Saichd a Tokuitsu, chociaz toczony w innym konteks$cie
1 na duzo wigksza skale. Pojawiajace si¢ w tej dyskusji pytania miaty
charakter fundamentalny: ,,jakie jest wtasciwe rozumienie nauk Buddy?”,
,»ktore z nurtdow niejednorodnej tradycji buddyjskiej powinni§my uznac za
«prawdziwey, a ktore za «fatszywe»?”, ,ktore powinnismy w rezultacie
przyjac, a ktore odrzucic?”.

Wedhlug Paula Swansona na dyskurs buddyzmu krytycznego sktadaja
si¢ trzy poziomy: buddologiczny (doktrynalny), ,,sekciarski” (zwigzany
z zen i dof sie odnoszgcy) oraz poziom krytyki spotecznej*. Sposrdd nich
szczego6lnie istotne sa wymiary doktrynalny oraz spoleczny i to one zo-
staly wybrane jako gtowny przedmiot niniejszego tekstu.

Pierwsza cze$¢ artykutu obejmuje analizg genezy buddyzmu krytycz-
nego. Analiza ta jest przeprowadzona poprzez prezentacj¢ relacji miedzy
buddyzmem krytycznym a wybranymi kwestiami japonskiego zycia spo-
tecznego. Wymiar doktrynalny podejmowanego zjawiska jest omoéwiony
przede wszystkim na przyktadzie krytyki idei natury buddy dokonanej
przez Shird Matsumoto. Druga cz¢$¢ tekstu jest przedstawieniem wybra-
nych apologetycznych reakcji na te krytyke. Zabieg ten ma na celu uka-
zanie roznych spojrzen na ztozone zagadnienie ortodoksyjnosci koncepcji
natury buddy. Doda¢ nalezy, iz pelne uje¢cie buddyzmu krytycznego jest
niemozliwe bez przedstawienia swoistej dlan metodologii — ta omowiona
zostanie na koncu.

4 P. L. Swanson, Why They Say Zen Is Not Buddhism, [w:] Pruning the Bodhi Tree,
Honolulu 1997, s. 13-14.
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1.1 WYMIAR DOKTRYNALNY BUDDYZMU KRYTYCZNEGO —
WPROWADZENIE

Noriaki Hakamaya przeciwstawia ,,prawdziwy buddyzm”, bedacy w jego
mniemaniu filozofig krytyczng (critical philosophy, kritische Philosophie),
filozofii ,,tematycznej” (topical philosophy, topische Philosophie). Haka-
maya postrzega rozwoj buddyzmu i jego filozofii jako rywalizacj¢ ujecia
krytycznego 1 tematycznego. Inspiracje czerpie z mysli wloskiego filozofa
Giambattisty Vico (1668-1744), ktérego dzieto bylo w pewnej mierze
odpowiedzig na my$l Kartezjusza. Vico — wieloletni wyktadowca retory-
ki — rozwazat najlepsze metody edukacji: czy nalezy, wzorem starozytnych,
nauczajgc, ktas¢ nacisk na retoryke i wyobraznie, czy tez stosowac¢ metode
kartezjanska? Uznajac te ostatnig za stuszng (ale nie ostateczng), Vico bronit
pogladu starozytnych. Metoda kartezjanska jest metoda krytyczna, ktora
w pierwszej kolejnosci uczy studenta znajdowania luk w rozumowaniu
1 konstruktach myslowych. Starozytna retoryka za$ oparta jest na wynajdo-
waniu wlasciwych tematéw (toposow) i znajdowania potaczen migdzy nimi.
Zdaniem Vico nauczanie umiejetno$ci tworzenia skutecznych argumentoéw
powinno poprzedza¢ nauke mys$lenia krytycznego, jako ze ludzie mtodzi
majg naturalnie rozbudowana wyobrazni¢. Vico podkresla, ze metoda kry-
tyczna przestania zdolno$¢ postugiwania si¢ wyobraznia i fantazja, ktora
jest niezwykle istotna dla ludzkiego myslenia®. Tak jak swobodne tworze-
nie argumentéw ma prymat nad oceng ich prawdziwosci, tak tez filozofia
»tematyczna” powinna mie¢ prymat nad filozofig ,krytyczna”. W zwiazku
z tym Vico uznaje, ze inventio poprzedza demonstratio — inwencja poprze-
dza dowod. Innymi stowy, dla Vico nie do zaakceptowania byto zatozenie,
ze istota filozofii winna opiera¢ si¢ na procesie racjonalnej dedukcji. Powin-
na poprzedza¢ ja zdolno$¢ imaginacji.

Hakamaya z wlasciwym sobie przekasem stwierdzil, ze Vico miat nie-
wielki wptyw na zachodnig filozofie, gdyz jego zasadzone na retoryce argu-
menty nie mogly rownac si¢ z kartezjanskim ratio. Badacz przyznat jednak,
ze tendencja ,,reakcyjnego irracjonalizmu” raz po raz znajduje postuch na-
wet na Zachodzie, czego przykladem majg by¢ czasy wspolczesne®. Z tego
powodu Hakamaya poczut si¢ zobowigzany przyjaé postawe przeciwng
Vico w sporze pomigdzy fopica i critica, ktora szczegolnie w Japonii miata
wywrze¢ ogromny wpltyw na dyskurs religijno-filozoficzny.

5 N. Hakamaya, Critical Philosophy Versus Topical Philosophy, [w:] Pruning The
Bodhi Tree, op. cit., s. 56.
¢ Ibidem, s. 57-58.
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W szerszym rozumieniu filozofia ,tematyczna” zaktada istnienie pew-
nego pierwotnego, uniwersalnego i wymykajacego si¢ rozumowi podtoza,
»toposu”, z ktérego wszystko powstaje i do ktorego wszystko powraca
z chwilg $mierci. Taki poglad zostal nazwany za pomocg ukutego przez
Shird Matsumoto sanskryckiego neologizmu dhdatu-vada. Do mys$li ,,w typie
dhatu-wady” buddyzm krytyczny zalicza koncepcje¢ tathagatagarbhy (tatha-
gatagarbha), nauke o naturze buddy (fo xing i) oraz ideg¢ uniwersalnego
oswiecenia (hongaku). Koncepcjom tym zarzuca si¢ probe przemycenia
do buddyzmu idei podobnych do doktryny atmana (atman), ktore miatyby
narusza¢ prawo wspotzaleznego powstawania (pratityasamutpada). Prawo
to — nie w popularnej na Dalekim Wschodzie interpretacji szkoty huayan,
ale jako linearna sekwencja przyczyny i skutku pozbawiona substancjal-
nej ,,podbudowy” — jest postrzegane jako kwintesencja ,,prawdziwego
buddyzmu”. Dla buddyzmu krytycznego wszelkie ,,tubylcze” idee w ro-
dzaju atmana-brahmana, dao, szamanizmu czy animizmu sg zakorzenione
w ,,mysleniu toposowym” i dlatego sg niebuddyjskie. Buddyzm winien by¢
postrzegany jako krytyczny glos podwazajacy (etniczng) tozsamo$¢ oparta
na tego typu konceptach.

Zdaniem Matsumoto na podobnie krytyczne potraktowanie zashugujg
inkluzywistyczne tendencje buddyzmu, takie jak ekajana Sutry lotosu oraz
nauki szkoty tendai. Nurtom tym przeciwstawione zostaja poglady buddyj-
skich nauczycieli z okresu Kamakura — Honena (1133—1212) i Nichirena
(1222—1282). Ich postawa, promujaca wylacznie jeden rodzaj skutecznej
praktyki, byla czesto krytykowana jako nietolerancyjna, jednak dla bud-
dyzmu krytycznego jest ona wyrazem wlasciwego rozumienia buddyzmu
jako metody krytycznej. To inkluzywizm ekajany i tendai uznawany jest
za szkodliwy, gdyz promuje bez-krytyczne wchtanianie wszystkich form
praktyki. W modelu trzech pojazdow, jak stwierdza Matsumoto, to pojazd
bodhisattwy powinien by¢ faworyzowany, a §rawaki (sravaka) i pratjeka-
buddy (pratyekabuddha) krytykowany i wreszcie odrzucony’.

Hakamaya i Matsumoto utrzymuja, ze buddyzm nie powinien szukac
oparcia w do$wiadczeniu mistycznym, lecz winien zasadza¢ si¢ na wierze
1 rozumie pozwalajacych oddzieli¢ prawde od fatlszu. W nastepstwie tego
ostrej krytyce poddawany jest zen, jako tradycja podajaca si¢ za niepolega-
jaca na stowach i dazaca do osiaggnigcia niekonceptualnego wgladu w nature
rzeczywisto$ci. Tego typu pomysty zostajag uznane za sprzeczne z etosem
buddyzmu, gdyz starajg si¢ celowo odseparowac czlowieka od mozliwosci
krytycznej weryfikacji rzeczywistosci.

7 J. Stone, Some Reflections on Critical Buddhism, ,Japanese Journal of Religious
Studies” 1999, Vol. 26, No. 1-2, s. 162.
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1.2 WYMIAR ,,SEKCIARSKI”

Z przytoczonych powyzej przyktaddéw mozna wywnioskowaé, ze w swo-
im reformatorskim zapale buddyzm krytyczny usituje usungé¢ z buddyzmu
sinojanposkiego komponenty konstytuujace go od wiekéw. Wolni od
krytyki pozostaja jedynie Zhi Yi, trzeci patriarcha tiantai, oraz zatozyciel
japonskiego sotd — Dogen®. My$él Dogena, szczegdlnie wazna dla Ha-
kamaji, zostaje poddana nowemu odczytaniu w duchu apologetycznym.
Zdaniem badacza Dogen wyrazit swoja postawe wobec idei wrodzonego
oswiecenia (hongaku) w zawoalowanej formie pod postacig krytyki tak
zwanej herezji senika’. Dogen w ujeciu Hakamaji jawi sie jako otwarcie
sprzeciwiajacy si¢ idei hongaku, co potwierdza¢ ma jego 12-zwojowe
Shobogenzo. Dzieto to (bedace uzupelnieniem 75-zwojowego Shobogen-
z0) zawiera instrukcje z zakresu dyscypliny i podstawowe nauki o przy-
czynowosci oraz prawie karmana. Hakamaya, idac pod prad tradycyjnego
ujecia, widzi w pozniejszym Shobogenzo znaczng zmiane swiatopogladu
Dogena, odwr6t od wezesniejszej, inspirowanej hongaku filozofii i powrot
do ,,prawdziwie buddyjskiej” nauki zasadzajacej si¢ na przyczynowosci.

Takie odczytanie Dogena czyni z niego mysliciela odwracajacego si¢
od filozofii ,,tematycznej”, ktéra w ostatecznym rozrachunku jest powo-
dem spotecznej dyskryminacji. Hakamaya zarzuca calym pokoleniom
interpretatoroOw sotd bigedne odczytanie przewodniej mysli Dogena, co
doprowadzi¢ mialo w rezultacie do szeregu dyskryminacyjnych praktyk
widocznych w nauczaniu i praktyce tej szkoty. Ta proba obrony Dogena
jest jednak karkotomna, gdyz o ile inni wspdtczesni Dogenowi buddyjscy
nauczyciele (Honen, Shinran, Nichiren) dazyli do poprawy warunkow
zycia ludzi wywodzacych si¢ z klas uposledzonych, o tyle Dogen — po-
chodzacy z arystokratycznej rodziny i skupiony na zyciu monastycznym
— jest postacig trudng do umiejscowienia w tym kontekscie. Nie mamy
zadnych $wiadectw mowiacych o jego spolecznym zaangazowaniu na
rzecz najnizszych klas spotecznych. Stanowisko Hakamaji znakomicie
wpisuje sie w lini¢ szkoty sotd stawiajacg posta¢ swego nauczyciela
ponad historycznym kontekstem i wszelka krytyka'®. Ukazuje to, w jaki
sposob buddyzm krytyczny moze zosta¢ uzyty jako narzedzie do obrony
intereséw jednej szkoty. To wtasnie stanowi o jego ,,sekciarskim” wymia-
rze 1 kaze powatpiewac, jak uczynil to Peter Gregory, czy w odniesieniu

8 Ibidem, s. 162-163.

° Miata ona glosi¢ istnienie pewnego rodzaju wrodzonej, nie$miertelnej ,,duchowe;j
inteligencji” (reichi), ktora trwa po $mierci ciata.

10W. Bodiford, Zen and the Art of Religious Prejudice, ,,Japanese Journal of Religio-
us Studies” 1996, Vol. 23, No. 1-2, s. 22.
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do swojej wlasnej tradycji buddyzm krytyczny byt krytyczny w stopniu
wystarczajgcym'!.

1.3 WYMIAR SPOLECZNY — WPROWADZENIE

Spoteczny wymiar buddyzmu japonskiego jest obszarem refleksji, ktory
stal si¢ najwazniejsza inspiracja dla ,,buddystéw krytycznych”. Po pierwsze
zwracaja oni uwage na fakt, ze powszechne w japonskim zen twierdzenia
o tym, ze trawa i kamienie posiadaja nature buddy brzmig co prawda bardzo
zachecajaco, lecz w rzeczywistosci (poprzez przyjecie, ze wszystkie zjawi-
ska sg wyrazem jednej absolutnej prawdy) moga utrzymywac niesprawie-
dliwe status quo, ktore opiera si¢ na systemie hierarchii legitymizujacych
istniejacy porzadek polityczny i spoleczny'?. Majac to na uwadze, buddyzm
krytyczny stara si¢ udowodni¢, ze w Japonii filozofia dhatu-wady lezata
u podstaw zjawisk takich jak militarystyczny nacjonalizm oraz dyskrymi-
nacja grup uposledzonych spotecznie.

2. SPOLECZNE ZRODLA BUDDYZMU KRYTYCZNEGO

Buddyzm krytyczny nie uformowal si¢ wzigwszy za punkt wyjscia odlegte
w czasie debaty nad kontrowersyjnymi aspektami doktryny, nie powstat
takze z ideowego nonkonformizmu kilku $miatkéw chcacych zrewidowac
doktrynalne oblicze swojej religii. Byl odpowiedzig na konkretne wyda-
rzenia, jakie wstrzasnety szkotg sotd na przetomie lat 70. 1 80. XX wieku
1 ujawnity spoteczne napigcia pomiedzy rolg instytucji religijnych a porzad-
kiem spotecznym.

Podczas odbywajacej si¢ w Princeton Swiatowej Konferencji Religii
1 Pokoju w 1979 roku Machida Muneo, sekretarz generalny szkoty zen soto
i prezydent Japonskiej Federacji Buddyjskiej, naktonit delegatow ze Swiato-
wej Komisji Praw Cztowieka do usunigcia z ostatecznego raportu wszelkich
wzmianek o losie dyskryminowanych mniejszosci spotecznych w Japonii'>.
Motywowat to checig ochrony japonskiego honoru narodowego.

' Thidem, s. 20.

12 J. Stone, op. cit., s. 162.

13 Ostateczny passus brzmiat: ,,Powinniémy by¢ gleboko zaniepokojeni losem ludzi
zwanych niedotykalnymi”, za§ jego pierwotna wersja (przed interwencja Machidy):
~Powinnismy by¢ gleboko zaniepokojeni losem ludzi takich jak indyjscy niedotykalni
ijaponscy burakumin” (Por. W. Bodiford, op. cit., s. 2, przyp. 1).
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Jednakze na kolejnej (czwartej) Konferencji Religii i Pokoju w 1984 roku
w Kenii Muneo przyznat si¢ do celowego zatuszowania kwestii dyskrymino-
wanych mniejszosci. Wyznat tez, ze od czasu ostatniej konferencji w Japonii
zostaty podjete dziatania majace na celu wyeliminowanie wszelkich przeja-
wow spotecznej dyskryminacji.

Jak doszto do tak radykalnej zmiany stanowiska Machidy Muneo? Ot6z
jego wystapienie z 1979 roku wzbudzito ostry sprzeciw Ligi (na rzecz) Wy-
zwolenia Buraku (Buraku Kaihd Domei) — organizacji reprezentujacej in-
teresy burakumin, uposledzonej spotecznie grupy zwigzanej niegdys z wy-
konywaniem zawodow uwazanych za nieczyste (na przyktad kat, grabarz,
rzeznik) i mieszkajacej w odizolowanych osadach. Wraz ze zniesieniem
systemu feudalnego w 1871 roku zostali oni oficjalnie uwolnieni od swej
kastowej tozsamos$ci. Przed 1871 roku nazwa buraku oznaczata po prostu
wioske (osade), pozniej zyskata pejoratywne znaczenie odizolowanego get-
ta zamieszkiwanego przez ,,niedotykalnych”.

Liga zorganizowata szereg przestuchan lideréow szkoty sotd (w tym
Machidy Muneo), ktore ujawnily wiele dyskryminacyjnych praktyk w jej
obrebie. Warto skupi¢ si¢ na kilku z nich.

* Sporzadzano nekrologi (kakocho), w ktorych widoczny byt spoteczny
status zmartego. Nekrologi, bedace czescig systemu tera-uke, obowigz-
kowej rejestracji ludnos$ci wprowadzonej w okresie Tokugawa (1603—
1868), zawieraty pelne informacje osobowe wraz z ewentualnym bud-
dyjskim tytutem dla ludzi wysoko urodzonych. Nekrologi burakumin
przyporzadkowane byly do osobnej kategorii nienalezacej do gléwnego
rejestru $wiatynnego, podobnie jak nekrologi chrzescijan, przestep-
cow, bezdomnych, tredowatych i 0s6b uposledzonych umystowo. Ich
segregacja w duzej mierze odzwierciedlala segregacje obowigzujacg
w zyciu codziennym jak i podczas ceremonii religijnych. Zdarzato sig,
ze w wypadku ,,niedotykalnych” nekrologi byty razaco dyskryminujace.
Imiona spotecznych wyrzutkow byly specjalnie oznaczane (na przy-
ktad akapitem), niekiedy pisano przy nazwisku slowo sendara, co jest
transliteracja sanskryckiego candala'. Niekiedy skracano forme zapisu
do senda albo znaku oznaczajacego sylabe sen. Czasem na oznaczenie
statusu uzywano po prostu stow takich jak: zwierze, bestia (chiku), stuga

4 Zgodnie z hinduska Ksiegg praw Manu (Manusmyti) ¢andalowie powstali ze
zwiazku kobiety pochodzacej z warny braminskiej i mezczyzny z Sudrow. Historycznie
zwiazani z najbardziej pogardzanymi zawodami (na przykltad oporzadzanie zmartych),
znani sg jako jedni z ,,niedotykalnych” lub — jak sami siebie nazywaja — dalitow (,,cie-
migzonych”).
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(boku) itp. Tak zakodowane!® informacje umieszczane byty rowniez na
rodzinnych grobowcach i w ten sposob wystawione na widok publiczny.
Co gorsza, nekrologi mialy istotne znaczenie przy wyborze wspotmat-
zonka/wspotmatzonki i byty udostgpniane do wgladu wszystkim, ktdrzy
chcieli upewni¢ si¢ o ,,czystosci” rodowej partnera lub partnerki.

* Jeszcze w okresie poprzedzajagcym siogunat Tokugawa w lonie szkoty
sOt0 istnialy specjalne ceremonie pogrzebowe przeznaczone dla ,,nieludzi”
(hinin), w tym dla 0séb psychicznie chorych, trgdowatych oraz ofiar in-
nych spotecznie nieakceptowanych chordb. Celem tych ceremonii nie byto
powodzenie zmarlego, lecz zamiar catkowitego zerwania karmicznych wig-
z6w pomiedzy nim a lokalng spolecznoscia. Poprzez wyposazenie zmar-
fego w specjalny talizman negowano jego zwiazki z rodzing i wszystkimi
ludzmi w ogoéle. W ten sposdb upewniano si¢, ze zmarty nigdy nie powro-
ci na ziemi¢ jako duch, by nawiedza¢ swoich przesladowcow.

* Podreczniki rytuatu soto, publikowane do lat 70. XX wieku, zawieraty
przeznaczone dla kaptanow instrukcje, jak zachowa¢ rytualng czystos¢
po kontakcie z osobami obarczonymi statusem spotecznych wyrzutkow.

* (Czasem popularne wierzenia ludowe byly przez zen sotd podchwyty-
wane i1 podtrzymywane. Tak stato si¢ w wypadku, popularnego w tym
okresie, fatalistycznego rozumienia prawa karmana. Juz Sutra lotosu
utrzymywala, ze kazdy, kto szkaluje dobre imi¢ tejze sutry, odrodzi si¢
w nastepnym zyciu z potwornymi deformacjami ciata. Dokumenty i
kazania s6t0 niejednokrotnie przejmowaly tego typu rozumowanie, aby
uzasadni¢ spoteczne réznice klasowe, a takze po to, by ludzie uznani
za bezuzytecznych dla spoleczenstwa nigdy nie dostgpili o$wiecenia'.

¢ Fatalistyczng interpretacje prawa karmana taczono z pojeciem nieczy-
stosci rytualnej. Nieczysto$¢ taczong z krwiag i menstruacja powigzano
z takim ujeciem prawa karmana, ktore miato uzasadni¢ mizoginistyczne
rytualy powszechne w zen. Uwazano, ze krew menstruacyjna zanie-
czyszcza ziemig, obraza duchy i generuje ztego karmana, ktory otwiera
kobietom droge wprost do ,.krwawego piekta”, z ktorego moga wybawié
je wylacznie mnisi sotd poprzez ofiarowanie poswigconej kopii Ksiggi
piekia menstruacji (Ketsubonkyo).

¢ Strach przed karmiczng odplata wykorzystywano takze podczas popu-
larnych obrzgdow majacych utaskawi¢ poddane aborcji ptody (mizuko

15 System zapisu nekrologéw byt skomplikowany i mozliwy do odczytania tylko
przez kaptanéw sotd.
16 W. Bodiford, op. cit., s. 14-15.
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kuyo). Zerujac na poczuciu winy kobiet, obrzedy te rysowaly wizje
straszliwych mak, przez jakie przej$¢ musza nienarodzone dzieci. Co
wigcej, wieszczono takze ich zemste na niedosztych matkach, jezeli te
nie zleca wykonania obrzedu mizuko kuyo kaptanom sotdo. Wskazania
do wykonania tego rytuatu pojawialy si¢ w buddyjskich podrgcznikach
rytuatu az do 1988 roku, kiedy to zostaly usunigte dzieki dziataniom
naprawczym podjetym po ,aferze Machidy”. Do tegoz samego roku
trwata dystrybucja Ksiegi piekia menstruacji.

Aby zapobiec tego typu praktykom powotano w 1982 roku Komisj¢ do
spraw Ochrony i Promocji Praw Cztowieka, ktora skupiata zorientowanych
na reformy mtodych kaptanow intelektualistow. Nowi liderzy pragneli nie
tylko reformy aspektow nauk szkoty sotd silnie oddziatujacych na zycie
spoleczne, ale takze zmiany kierunku badan prowadzonych na uczelniach
zwigzanych z sotd, takich jak Uniwersytet Komazawa. W 1984 powotano
tam komisj¢ majaca ustali¢ doktrynalne podstawy spotecznej dyskrymi-
nacji. Cztonkami komisji byli Hakamaya i Matsumoto. Tak narodzit si¢
,buddyzm krytyczny”.

Buddyzm krytyczny pytal o to, ktore z elementéw doktryny buddyjskiej
umozliwily przeniknigcie do praktyk tej religii zachowan o wyraznie dys-
kryminujacym rysie. W samokrytycznym zapale niektorzy badacze podwa-
zyli pewne elementy tradycji zenistycznej, dochodzac do wniosku, ze zen
nie powinien by¢ nazywany buddyzmem. Buddyzm krytyczny nie negowat
historycznej roli zen, ale oskarzatl go o odwrdcenie si¢ od pierwotnego
buddyjskiego (czytaj: ,,krytycznego™) etosu. Bowiem zamiast poprzez kry-
tyczna analiz¢ dociekaé, co jest, a co nie jest buddyzmem, zen postawit na
tak rozmyte pojecia, jak ,,bezposredni wglad”, nie-umyst” i ,,niepoleganie
na stowach”. Tego typu idee postuzyly do usprawiedliwiania autorytarnych
ideologii i zablokowaty mozliwo$¢ skutecznej krytyki'’. Pionierski wymiar
tego ruchu podkresla fakt, iz to Hakamaya i Matsumoto po raz pierwszy
w historii Japonii zastosowali wobec rodzimej tradycji buddyjskiej te same
narzedzia krytyczne, jakich uzywali wobec buddyzmu indyjskiego i ty-
betanskiego, ktory badali na gruncie naukowym. Byla to postawa nowa,
poniewaz badania nad japonskimi tradycjami objete byly tabu ze wzgledu
na powigzania o$rodkéw akademickich ze szkotami buddyjskimi.

W toku dalszych rozwazan przedstawiona zostanie szczegdtowa tresé
krytyki koncepcji natury buddy dokonana przez Matsumoto, w ramach
ktérej nazywa on te ide¢ ,,niebuddyjska”. Nastepnie przyblizone zostang
wybrane reakcje zachodnich badaczy wzbudzone przez owa krytyke. Po-
zwoli to na pehiejsze uchwycenie buddyzmu krytycznego w aspekcie dok-

17 Ibidem, s. 19.
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trynalnym, a takze bedzie swoistym przegladem kontrowersyjnych kwestii
skupionych wokoét doktryny tathagatagarbhy i natury buddy.

3. NATURA BUDDY JAKO ZRODLO DYSKRYMINACIJI
SPOLECZNEJ — SHIRO MATSUMOTO
I KONCEPCJA DHATU-WADY

W jednym ze swoich tekstow Matsumoto wyznaje, iz bezposrednie zaanga-
zowanie w kwestie dyskryminacji w buddyzmie japonskim obudzilo jego
wlasng tozsamos¢ religijna. Zadat sobie pytanie o to, czym jest prawdziwy
buddyzm i co to znaczy by¢ buddysta. Udzielenie odpowiedzi wydalo mu
si¢ niemozliwe z naukowego, obiektywnego punktu widzenia. W rozumie-
niu Matsumoto by¢ buddystg oznaczalo przeciwstawic sie ztu wyrzadzo-
nemu przez innych buddystéw, a taka postawa jest nie do pogodzenia ze
$wiatopogladem naukowca. Porzucit on wigc postawe naukowca i przyjat
subiektywny punkt widzenia'®,

Matsumoto zauwaza, ze koncepcja tathagatagarbhy — czesto wskazywa-
na jako postulujgca jedno$¢ i rownos¢ wszystkich istot — w rzeczywistosci
stanowi jedna z przyczyn spotecznej dyskryminacji. Matsumoto widzi
buddyzm jako pole zmagan dwoch glownych nurtow: dhatu-wady (dhatu-
-vada, reprezentowane] przez tradycj¢ tathagatagarbhy i szkote jogacary)
i Sunjata-wady (sinyata-vada, reprezentowanej gtownie przez madhajama-
ke [madhyamakal). Naturalnie Matsumoto pictnuje nurt dhatu-wady jako
sprzeczny z podstawowymi kryteriami ortodoksji, ktore przyjmuje: nauka
o niesubstancjalnosci (bezjazniowosci, anatman) i 12-cztonowym prawem
wspotzaleznego powstawania. Majac na mysli prawo pratitjasamutpady,
Matsumoto natychmiast dodaje, ze nie chodzi mu o nauki o wzajemnym
wspotpowstawaniu 1 bezczasowej przyczynowosci wypracowanej w poz-
niejszym okresie przez szkole huayan, ale o czasowa, przyczynowa se-
kwencje dharm skladajaca sie na prawo wspolzaleznego powstawania'
odkrytego przez Budde pod drzewem bodhi. Prawo to zostato wyltozone
w klasycznej formie w Mahavagga (pierwszej czesci drugiej ksiegi [Khan-
dhaka)] palijskiej Winaja-pitaki [Vinaya Pitakal).

W klasycznej formie pratitjasamutpada jest nastepstwem zjawisk beda-
cych wynikiem szczeg6lnego uwarunkowania: zjawiska powstaja wytacz-

18§, Matsumoto, Critiques of Tathagatagarbha Thought in Buddhist Philosophy,
»Journal of the Faculty of Buddhism of Komazawa University” 1997, Vol. 55, s. 229.
19 O interpretacji tego prawa w szkole huayan por. V. Zotz, op. cit., s. 189—190.
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nie w zaleznosci od powstania zjawisk innego rodzaju. Wyraza to stynna
formuta:

Kiedy to jest obecne, tamto si¢ pojawia; z powstaniem tego tamto powstaje. Kiedy to
20

nie jest obecne, tamto si¢ nie pojawia; z ustaniem tego, tamto ustaje”.
Sekwencja zjawisk stanowigca wzor zachodzenia zmian jest stala i nie-
zmienna. Dlatego Budda okre$la zalezne powstawanie mianem takosci
(tathata), nieinno$ci (avitathata) i nieodmiennosci (ananyatathata)®'.

Matsumoto, przyjmujac powyzsze stanowisko za podstawe ,,prawdziwe-
go buddyzmu”, uznaje wszelkie teorie gloszace istnienie jakiej$ wiecznej
substancji lub podstawy, na ktorej rzeczywisto$¢ si¢ opiera, za niezgodne
z nauczaniem Buddy. Tej podstawie (locus) nadaje miano dhamu (od Vdha —
umieszczaé co$), a wszelkie nauki, ktore implikujg jego istnienie, nazywa
dhatu-wada. Nauki zawarte w sutrach tathagatagarbhy s3 przyktadem
dhatu-wady, poniewaz zakladaja istnienie stalego pierwiastka, na ktorym
zasadzone sg dharmy (super-loci)*.

Relacje pomiedzy dharmami a podtrzymujacym je dhatu sg nastepujace:

¢ dhatu jest podstawa dla dharm,

¢ dhatu jest przyczyng (hetu) dharm,

¢ dhatu jest jedno, dharm jest wiele,

¢ dhatu jest rzeczywiste, dharmy nierzeczywiste,
¢ dhatu jest istotg (atmanem) dharm,

¢ dharmy sg w ostatecznym sensie nierzeczywiste, ale ,,majg swoj udzial”
w rzeczywistosci, poniewaz sg zasadzone na dhatu. Wielo$¢ dharm nie
moze zosta¢ usunieta, bo stanowi integralng czes¢ systemu. Natura dha-
tu nie usuwa wielo$ci dharm; przeciwnie — podtrzymuje je*.

Przyjmujac powyzszy schemat, Matsumoto dowodzi, iz pratitjasamutpa-
da, jako sekwencja postepujaca od przyczyny do skutku w nieprzerwanym
fancuchu, jest nastepstwem dharm bez udziatu jakiegokolwiek podtrzymu-
jacego je pierwiastka.

20 Majjhimanikaya 38.19, 22, Samyuttanikaya 12.11, 20.

21 K. Kosior, Buddyzm pierwotny, [w:] Filozofia Wschodu, red. B. Szymanska, Kra-
kow 2001, s. 192.

22 Matsumoto wywodzi etymologie dharmy od Vdhr i pojmuje ja jako ,.co$, co jest
podtrzymywane przez co$ innego”.

23S, Matsumoto, Buddha-nature as the Principle of Discrimination, ,Journal of
Buddhist Studies” 1996, Vol. 27, s. 326.
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Jak juz wspomnieli$my, teoria dhatu-wady wydaje si¢ by¢ naukg o row-
nosci wszystkich rzeczy. Jednakze Matsumoto stara si¢ dowies$¢, ze w rze-
czywistosci ten typ nauk prowadzi do spotecznej dyskryminacji, poniewaz
gdy przyjmiemy istnienie jednej, lezacej u podstaw wszystkiego zasady,
wtedy zto i dobro, przemoc i stabos$¢, bogactwo i ubdstwo staja si¢ w istocie
»tym samym” i nie pojawia si¢ potrzeba lub zacheta do przeciwstawiania si¢
niesprawiedliwosci albo do naprawiania zta. Wszelka dhatu-wada sprzyja
wiec 1 podtrzymuje dyskryminacje oraz niesprawiedliwos$¢. Ideat imma-
nentnej natury buddy wydaje si¢ pozornie napawaé¢ optymizmem, lecz tak
naprawde sprzyja umacnianiu spotecznego (i nie tylko) status quo i uniemoz-
liwia polepszenie warunkow ludzkiej egzystencii.

Za typowy przyktad dyskryminacyjnego dzialania dhatu-wady uznaje
Matsumoto casus i¢¢hantikow w sutrze Mahaparinirvana. 1¢¢hantikowie sa
wykluczeni z mozliwosci dostapienia o§wiecenia, pomimo pozornego inklu-
zywizmu tej sutry, czyli zapewnienia, ze wszystkie istoty posiadajg naturg
(element) buddy — buddhadhatu. Zdaniem Matsumoto, w sutrze tej deklara-
cja, ze czujace istoty posiadaja nature buddy, nie jest rownoznaczna z tym, ze
wszystkie czujace istoty osiagng stan buddy. Ten paradoks daje si¢ wyjasnic¢
na gruncie teorii dhatu-wady: mozna posiada¢ nature buddy, a jednocze$nie
nigdy nie sta¢ si¢ budda, poniewaz rowno$¢ gloszona przez dhatu-wadg jest
pozorna — niezroznicowanie (jednos$¢) dhatu nie shuzy usunigciu réznicy po-
migdzy nim a zaleznymi od niego dharmami, ale jej podtrzymaniu.

Co jest zrodlem takich, wydawatoby sie sprzecznych z etosem buddy-
zmu, tendencji? Dla Matsumoto sprawa jest jasna: to wptyw hinduizmu,
ktorego idee dochodza do glosu w wielu tekstach mahajany. Badacz od-
najduje wiele cech dhatu-wady w nauczaniu zawartym w Bhagawadgicie
(Bhagavadgita). Powotuje si¢ na fragment z sutry Tathagatotpattisambha-
vanirdesa (stanowiacej cze$¢ Awatamsaki [Avatamsakasiitra)):

Tak jak przestwor (akasa) nie jest zalezny od niczego, cho¢ wszelkie dziatanie od
niego zalezne formuje si¢ odrebnie, tak tez madros$¢ tathagaty (tathdgatajiiana) nie
jest zalezna, chociaz wszelkie inne formy poznania, $wiatowe i poza§wiatowe zalezne
od madroéci tathagaty, formuja si¢ odrebnie?*.

I zestawia go z fragmentami Gity:

Wszystko to wspiera si¢ na mnie,
tak jak perty — na nitce (VII, 7)>.

24 Tbidem, s. 325. Fragmenty tekstéw zrodtowych przypisanych Matsumoto tlumacze
za nim.

25 Bhagawadgita czyli Pieshi Pana, thum. i przyp. J. Sachse, wstep H. Walkéwska,
Warszawa 1988, s. 80.
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Wiedz tez, ze ode mnie takze pochodza stany
zabarwione to sattwa, to radzasem, to tamasem.
To nie ja jestem w nich,

lecz one — we mnie (VII, 12)%.

Wiedz, ze tak jak potezny, wszechobecny wiatr
miesci si¢ w przestrzeni,
tak samo wszelkie stworzenia zawieraja sic we mnie (IX, 6)%’.

Oczywiscie madros¢ tathagaty jest tu elementem, w ktérym Matsumoto
widzi locus — ostateczne podloze dla wszelkich innych rodzajow pozna-
nia. W Gicie Krszna (Krsna) jest tym, kto podtrzymuje (dhatu), a tym, co
podtrzymywane, jest caly swiat albo wszystkie rzeczy (dharma). Gita nie
jest pierwszym tekstem opierajacym si¢ na zatozeniach dhatu-wady, ktorg
Matsumoto uznaje za samo serce klasycznej mysli hinduskiej. Podobne
tendencje byly wyrazane takze w upaniszadach, na przyktad w nauczaniu
Uddalaki Aruniego z upaniszady Chandogja (Chandogya-upanisad):

Co6z innego moze by¢ jego korzeniem niz woda?

Przeto, moj drogi, tak jak woda-kietek szukaj korzenia w zarze,

jak zar-kielek, moj drogi, szukaj korzenia w bycie,

Gdyz zaprawde, moj drogi, dla wszystkich stworzen,

Byt (sat) jest korzeniem (miila), byt jest schronieniem (@yatana), byt jest domem
(pratistha) (V1.8.4)%.

Stowa miila, ayatana i pratistha maja to samo znaczenie podstawy
(dhatu). Jasne jest, ze byt (sat) uznany jest za podstawe i zroédto wszyst-
kiego, co istnieje.

Wracajac do Gity — Matsumoto widzi jej wplyw jeszcze w jednym
aspekcie. Pomimo iz Gita glosi ideal powszechnej rownosci (czeste wyste-
powanie terminéw sama [ten sam, rowny], samya [rOwno$¢])?, utrzymuje,
ze system warnowy zostal stworzony przez Krszne*’. Dla Matsumoto jest
oczywiste, ze rownos$¢, o jakiej mowi Gita, to niezroznicowanie metafizycz-

26 Ibidem, s. 81.

27 Ibidem, s. 95.

28 Upaniszady, tham. i wstep M. Kudelska, Krakow 1998, s. 244.

2 Jak we fragmencie Bhagawadgity czyli Piesni Pana, op. cit., s. 64—65:
W wyksztatconym i pograzonym w ciszy braminie,

w krowie, stoniu, psie

i cztowieku przygotowujacym positki z psiego migsa,

swiatli mezowie dostrzegaja ten sam [pierwiastek] (V, 18).

30 Gita 1V, 13, por. ibidem, s. 51.
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nej podstawy $wiata, ktore nie znosi jednak r6éznic pomiedzy zasadzonymi
na niej bytami o nierdwnym statusie. Dzieje si¢ tak, poniewaz jak juz
wiemy, ,,jednos¢” dhatu nigdy nie stuzy wyeliminowaniu réznic pomiedzy
dharmami, ale raczej wspiera ich zréznicowanie. Dlatego, pomimo uznania
systemu warnowego za obowigzujacy, Gita moze glosi¢ idee rownosci,
bowiem wszystko, co istnieje, ma swoj udzial w jednej uniwersalnej sub-
stancji.

Zdaniem Matsumoto idea rGwnos$ci wyrazona terminem sama stala si¢
takze popularna w tekstach szkoty jogacary, takich jak Bodhisattvabhiimi.
Badacz podaje fragment, w ktérym zaawansowany bodhisattwa poprzez
bezposredni wglad dostrzega, ze dharmy sa w istocie tozsame z takoscig.

Bodhisattwa zaangazowany w osiagniecie najwyzszego celu poprzez wglad dostrze-
ga, iz wszystkie dharmy (sarva-dharma) sa tozsame [rowne] (sama-sama) z takoscig
(tathata). Widzac t¢ rownos¢ we wszystkich dharmach i majac umyst taki sam (sama)
[jak owe dharmy], osiaga najwyzsze opanowanie (upeksa) [sarvatra ca samadarst

samacittah san paramam upeksam pratilabhate]’".

Dla Matsumoto kategoria sama, zrbwnana w tym tek$cie z tathatg, jest
tym samym co atman-brahman Bhagawadgity. Badacz przeprowadza bez-
posredniag analogi¢ pomiedzy powyzszym fragmentem a ustgpem z szostej
ksiegi Gity.

Ten, kto osiagnatl petni¢ koncentracji,

widzi, ze atman

obecny jest we wszystkich stworzeniach,

a wszystkie stworzenia — w atmanie,

poniewaz wszedzie dostrzega obecno$é

tego samego [pierwiastka] (VI, 29)

[sarvabhiitastham atmanam sarvabhiitani catmani ksyate
yogayuktitma sarvatra samadaréanah]*2.

Wyrazenie ,,widzac rowno$¢ we wszystkich dharmach” (sarvatra ca sa-
madarsi) Matsumoto zestawia z fraza ,,dostrzega wszedzie obecno$¢ tego
samego [pierwiastka]” (sarvatra samadarsinah), odnotowujac ich podo-
bienstwo. Na tej podstawie konkluduje, ze kategoria sama w Gicie (toz-
sama z atmanem-brahmanem), jak i sama w Bodhisattvabhimi (tozsama
z tako$cig) nie rdznig si¢ substancjalnie i stanowig t¢ samg jakos¢, ktorg
Matsumoto nazywa wprost atmanem?.

31'S. Matsumoto, Buddha-nature..., op. cit., s. 311.
32 Bhagawadgita czyli Piesi Pana, op. cit., s. 75.
33 S. Matsumoto, Buddha-nature..., op. cit., s. 311.
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W innym mahajanistycznym tekscie — Mahajanabhidharma-sutrze (Ma-
hayanabhidharmasiitra), ktéra byla istotnym autorytetem dla wczesnych
jogacarindéw, napotykamy nastepujacy fragment:

Dhatu, ktore jest bez poczatku (anadikalika), jest niezréznicowang podstawa (sama-
-asraya) wszelkich wlasciwosci. Jezeli to (tj. dhatu=asraya) istnieje, istnieja rowniez
wszelkie formy Zycia jak i mozliwos$¢ osiagnigcia nirwany34.

Fragment ten uznaje Matsumoto za najwazniejszy $lad i jednoczes$nie
uzasadnienie swojej teorii dhatu-wady. Tutaj sama, to, co niezréznicowane,
réwna si¢ niezmiennemu dhatu albo podstawie (asraya) wszystkich dharm.
Sama implikuje jedno$¢ dhatu i wielo§¢ dharm, a takze to, iz dhatu jest pod-
stawg przejawiania si¢ nie tylko dharm uznanych za pozadane (osiggnigcie
nirwany), ale dharm jako takich (,wszelkich form zycia”)**. Matsumoto
uwaza, iz nazwanie dhatu ,,tym, ktory jest bez poczatku” (anadikalika), jest
roOwnoznaczne z uznaniem, ze istnieje on tak dhugo jak sam Swiat, czyli ze
jest odwieczny. Co wigcej, zdaniem japonskiego badacza mamy ,,wystar-
czajace powody”, by uzna¢ dhatu za zrodlo i przyczyng (hetu) istnienia
(wszech)$wiata®®. Przytoczony powyzej wers jest cytowany w przypisywa-
nej Asandze (Asanga) Mahajana-samgrasze (Mahdyana-samgraha) jako
dowdd na istnienie $wiadomosci zbiorczej (alayavijiiana), a takze w Ratna-
gotrawibhadze (Ratnagotravibhaga [RGV]) jako argument przemawiajacy
za istnieniem tathagatagarbhy.

Matsumoto stara si¢ jeszcze zwrdci¢ uwage na fakt, iz termin sama
wystepuje kilkakrotnie w Mulamadhjamaka-karice (Miillamadhyamakarika)
Nagardzuny (Nagarjuna), ale uzyty jest tam jedynie w sensie logicznym.
Wiasnie w dekonstruktywnych, ,.krytycznych” tendencjach szkoty madhja-
maki widzi Matsumoto przeciwienstwo substancjalistycznych tendencji tra-
dycji natury buddy i jogacary. To Sunjata-wada jest kontynuacja ,,linii pro-
gramowej” pierwotnego buddyzmu, natomiast dhatu-wada to owoc rozwoju
mahajanistycznej doktryny zainspirowanej klasyczng myslg braminska.

Podsumowujac: dla Matsumoto teoria dhatu-wady stanowi podloze
nauk o zarodku tathagaty/naturze buddy, stanowi je rowniez dla centralnych
idei szkoly jogacary. Teoria ta postuluje istnienie niezmiennego, realnie ist-
niejacego pierwiastka podtrzymujacego istnienie wszelkich form bytu. Ten
sposob myslenia pochodzi z klasycznej filozofii braminskiej i ma tam swoja
dtugg histori¢. Oznacza to, ze mys$l tathagatagarbhy zostata stworzona pod
wyraznym wplywem hinduizmu i jako taka nie jest idea buddyjska.

34 Ibidem, s. 311-310.
35 Ibidem, s. 310.
36 Tbidem.
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SOCIAL, PHILOSOPHICAL AND METHODOLOGICAL ASPECTS
OF CRITICAL BUDDHISM (I)

The purpose of this text is to give insight into the main tenets of Critical Buddhism
(hihan bukkyo) — a Japanese Buddhist reformatory movement from the end of the 20th
century. Critical Buddhism aimed at eradicating those doctrinal elements of Japanese
Buddhism which were accused of creating a basis for discrimination of certain social
groups. Critical Buddhism is presented as having three main aspects: social, doctrinal,
and methodological. The first part of the article provides a general introduction to the
problem and briefly surveys the doctrinal aspect (hihan bukkyo as ‘critical philosophy’
opposing ‘topical philosophy’), also adding some remarks on the ‘sectarian’ aspect, i.e.,
Critical Buddhism as an alternative reading and apology of Dogen’s doctrinal and social
attitude. Next follows an in-depth analysis of the movement’s social aspect — crucial for
understanding its motivations. It focuses on the beginnings of Critical Buddhism as part
of a social and academic movement aimed at tracing the causes of discrimination of some
social groups (burakumin, the handicapped, the mentally ill) by the Japanese Zen So6to
school. Further study of the doctrinal aspect is then deepened by a thorough presentation
of Shird Matsumoto’s critique of doctrines, which he deems antithetical to Buddhism’s
main criteria of orthodoxy — the law of pratityasamutpada and the notion of andatman.
The idea of Buddha-nature (foxing) and that of original awakening (hongaku) are consi-
dered by Matsumoto to be non-Buddhist, because they posit the existence of an eternal
substance, much like the arman-brahman of the Upanisads. Through textual analysis of
some classical Buddhist and Hindu texts Matsumoto shows how those ideas have provi-
ded a doctrinal basis for social injustice.
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