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Nabozenstvi Ciny a Japonska
— shornik stati

Tento shornik byl vytvefen v ramci projektu OP VK ,Inovace oboru religionistika
na Masarykové univerzité v Brné se zaméfenim na kulturu Ciny a Japonska” (reg.
¢. €Z.1.07/2.2.00/07.0032) Feseného v letech 2009 — 2012 na Ustavu religionistiky
Filozofické fakulty Masarykovy univerzity. Shornik predstavuje zakladni studijni
material v kurzech NaboZenstvi Ciny a NaboZenstvi Japonska a vyuZivan miize byt
rovnéZ v dalSich tematicky souvisejicich kurzech.

Prvni €ast sborniku, vénovana problematice nabozenstvi v ¢inské kulture,
sestava z osmi kapitol. Z nich se Etyfi zabyvaji naboZenstvim v tradiéni éinské
kultufe a &tyfi naboZenskou situaci v moderni Ciné. Druha éast shorniku se vé-
nuje naboZenstvi Japonska a zahrnuje tfi kapitoly, které se zabyvaji japonskym
buddhismem, Sintoismem a problematikou novych nabozenskych hnuti v soudo-
bém Japonsku.

Prvni kapitola shorniku popisuje zakladni podobu naboZenskych predstav
a praktik v €inském starovéku, z nichz rada je platna i pro pozdéjSi obdobi Cin-
skych déjin. Z diivodu povahy pramentii je v této kapitole shorniku pozornost véno-
vana predevsim statnim kultim, tj. naboZenskym pfedstavam a praktikam v elitni
a oficialni sfére €inské spoleénosti.

Ve druhé kapitole shorniku je ukazano na fadé pfikladi, jak byly tradiéni na-
boZenské predstavy a praktiky reinterpretovany v textech, které dnes oznacuje-
me jako filozofické. Zamérem druhé kapitoly je ukazat souvislost filozofickych
ideji s tradiénimi naboZenskymi pfedstavami a rozlisit rizné filozofické pfistupy
k nim: zpochybnéni a odmitnuti; potvrzeni a zahrnuti do vlastniho vykladu svéta;
reinterpretace a transformace v predstavy o moZnosti sebezdokonalovani lidskeé
osobnosti.



Treti kapitola se zabyva pfedstavami o nesmrtelnych v rané stiedovéké Ciné.
Myslenka dosaZeni nesmrtelnosti se objevila poprvé na konci obdobi Valcicich
statd a v riznych podobach vidy patfila mezi zakladni rysy taoistickych kultd,
avSak jako literarni topos byla integralni soucasti elitni éinské kultury obecné.
Organizované taoistické kulty pfedstavuji specifickou podobu éinské religiozity
pocinaje prvnimi staletimi naseho letopoétu (dynastie Vychodnich Han). V kapi-
tole jsou zevrubné popsany riizné techniky vedouci k dosaZeni nesmrtelnosti pre-
devsSim na zakladé Ge Hongova (284-364 n. I.) dila Baopuzi.

Ctvrta kapitola je ivodem do problematiky vzniku a povahy mahajanového
buddhismu a mahajanovych texti v Indii. Vzhledem k tomu, Ze ¢insky buddhismus
byl pfevainé mahajanovy, ma otazka vzniku, ptivodu a identity mahajany zasadni
vyznam pro studium éinského buddhismu. Problematika vzniku a vyvoje mahajany
je vyloZena na zakladé nejnovéjSich buddhologickych vyzkumi, pfiéemz vyklad
zahrnuje i kritiku starSich, ¢asto dodnes velmi vlivnych koncepeci.

Pata kapitola shorniku predstavuje studii vénovanou jedinému textu — Dia-
mantové stitfe. Tato sitra je jednim z nejvlivnéjSich buddhistickych texti, ktery
zasadnim zpisobem formoval recepci a vyvoj buddhismu ve vychodni Asii.

Autor Sesté kapitoly shorniku se zaméfuje na vztah naboZenstvi a statu v mo-
dernich déjinach Ciny, pficemZ opomenuty nejsou ani historické kofeny této pro-
blematiky. Text prehledné popisuje zakladni aspekty vztahu nahoZenstvi a statu
v éinské kultufe. NejvétSi pozornost je vénovana druhé poloviné 20. stoleti a ze-
jména soucasné situaci.

Sedma kapitola shorniku se zabyva nabozenskymi sméry, které nejsou doma-
ciho &inského piivodu, nybrz do Ciny v riiznych dobach za riznjch historickych
situaci pronikly a etablovaly se tam, ziskaly podporu ¢asti éinského obyvatel-
stva. V kapitole je pozornost vénovana naboZenstvim, jeZ se zasadnim zplisobem
podilely na formovani tradiéni ¢inské kultury (buddhismus), méné vyznamnym
a znamym sméram (manicheismus, zoroastrianstvi ad.) a rovnéZ tém, jeZ v éinské
kultufe zapustily koreny relativné nedavno, avsSak tvofi vyznamnou polozku v sou-
dobé naboZenské situaci v Ciné (kfestanstvi).

Osma a devata kapitola sborniku se zabyvaji naboZenskou realitou, jak exis-
tuje a funguje v dne$ni Cinské lidové republice i v zahraniénich &inskych komu-
nitach, které situaci v CLR vyznamné ovliviiuji. 0sma kapitola se zabyva ,lokalni-
mi” tradicemi, predev§im obnovou a proménami tradic¢ni éinskeé religiozity, zvykii
a kultickych praktik po skonéeni Kuturni revoluce a nastupu reformniho a prag-

matického politického kurzu od konce 70. let 20. stoleti. Devata kapitola se zahy-
vé ,globalnimi” tradicemi, tj. tim, jak ve specifickém prostiedi soudobé Ciny fun-
guji a rozvijeji se naboZenskeé tradice (domaciho i zahraniéniho ptivodu) s global-
nim vyznamem nebho presahem. Pozornost je vénovana kultu bohyné Mazu, ktery
hraje zajimavou roli ve vztazich mezi pevninskou Cinou a zamoiskymi (véetné
Taiwanu) Cifiany, buddhistické charité, v ramci které vznikaji riizné iniciativy
mimo sféru statni moci, hnuti nového konfucianismu a fungovani kiestanskych
cirkvi v CLR.

Desata kapitola shorniku predstavuje obsahly historicky a tematicky prehled
japonského buddhismu. Vyklad se zabyva vyvojem japonského buddhismu od jeho
pocatki aZ do moderni doby, pfiéemZ hlavni pozornost je vénovana tradicnim
buddhistickym Skolam a jejich nauce.

Jedenacta kapitola shorniku se zabhyva Sintoismem, pfiéemZ hlavni pozornost
je vénovana metodologickym problémiim vymezeni a identity Sintoismu. Autor ka-
blematiku Sintoismu a japonského nabozenstvi v celé jeji komplexnosti. VSima si
rovnéZ sloZitych vztahi mezi naboZenskymi pfedstavami a praktikami v Japonsku
na jedné strané a socialnimi a politickymi souvislostmi konstituovani a sebepo-
chopeni moderniho japonského naroda na strané druhé.

Dvanacta kapitola shorniku se zabyva otazkou novych naboZenskych hnuti
v modernim Japonsku. Autor kapitoly si vS§ima politickych souvislosti fungovani
riznych naboZenskych skupin v modernim Japonsku a na tfech piikladech ukazu-
je vyvoj fenoménu novych naboZenskych hnuti v pribéhu 20. stoleti.

Cely shornik zdaleka nepokrjva problematiku naboZenstvi Ciny a Japonska
v celé jeji Sifi. Pfedstavuje vSak pomérné Siroky a reprezentativni vybér témat
k dané problematice, ktery vyznamné usnadni studentiim orientaci v oblasti do-
sud v éeském akademickém prostiedi znacné zanedbavané.
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(1)

NaboZenské predstavy a praktiky v cinském starovéku

DusSan Vavra

Nejstar§im obdobim ¢inskych déjin, z kterého se dochovaly pisemné pra-
meny, je doba dynastie Shang 7 (asi 1570 — 1045 pt. n. 1.), pfi¢emz docho-
vané pisemné prameny (predevSim zapisy veSteb na zvifecich kostech
a Zelvich krunytich — jiaguwen F"H 30) pokryvaji pouze obdobi vlady po-
slednich deviti kralt z celkem dvaceti deviti, tj. asi od roku 1200 pf. n. 1.
Shangsky stat m&l své jadro na dolnim toku Zluté feky (v dnesni provincii
Henan a okoli) a jeho kulturni vliv je patrny na rozsahlém uzemi zahrnuji-
cim vétsinu severni Ciny aZ po Dlouhou feku na jihu.

Shangsky stat z prament vystupuje jako nositel centristického vnimani
svéta, jez v zasadé charakterizuje ¢inskou kulturu v celych dalsich déji-
nach. Pro dynastii Shang mame rovnéz prvni jasné doklady zakladniho
modelu fungovani nabozenskych predstav v ¢inské kulture. Tento model
spociva v ned€litelnosti politickych a ndbozenskych (ptedevsim ritual-
nich) funkci. Shangsky kral byl nositelem centralni politické moci a stejné
tak néboZenské autority. Sdm byl hlavnim vykonavatelem naboZenskych
aktivit, z nichz do popfedi z dochovanych pramend vystupuji dvé zaklad-
ni — obét’ a vésténi. Tyto nabozenské aktivity patfily mezi zakladni funkce
kralovské moci, jiz byly nedélitelnou soucasti. Podilely se na nich zputso-
bem odpovidajicim spolecenskému postaveni rovnéz piislusnici celé spo-
le¢enské a mocenské elity. Ucast pii téchto aktivitach byla odstupiiovana
hierarchicky a do zna¢né miry analogicky hierarchickym mocenskym
strukturam.

Nase znalosti shangskych nabozenskych ptedstav jsou zasadné ome-
zeny charakterem dochovanych texti. Jedinymi autentickymi shangskymi
texty jsou vy$e zminéné napisy na kostech a Zelvich krunyfich.! Jednd se

10

K tomu je jesté tfeba pfipocist ndpisy na bronzovych nadobdach, jez jsou vsak v shang-
ském obdobi malo sdélné a jejich vyznam je proto omezeny. Teprve v nasledujicim
obdobi dynastie Zhou se charakter ndpisit na bronzech méni a ty jsou pro toto obdobi
jednim z hlavnich pramennych zdroja.

o texty (celkem asi 200 000 kust kosti nebo zelvich krunyit), jez byly na-
lezeny archeologicky poprvé na ptelomu 19. a 20. stoleti. Tradi¢ni ¢inska
kultura se utvatela a kontinualné proméfiovala do zna¢né miry v ndvaznosti
na pfedavané a reinterpretované texty, avsak autentickymi shangskymi tex-
ty nedisponovala a jeji konstrukce shangské kultury se opiraly o pozd¢jsi
texty, jez se dnes za autentické nepovazuji. Kosti a zelvi krunyte byly pou-
zivany jako jedna z hlavnich véstebnych metod a v obdobi pozdnich Shan-
gl byl priibéh a vysledek véstby vyryvan pisemné do pouzitého materialu.
Jedna se tedy o zanroveé velmi omezeny zdroj, jenZ nam nutné zprostied-
kovava pouze vysek shangské kultury. Kosti s napisy jsou kromé toho zna-
my vyhradné z prostiedi shangského kralovského rodu a dale v omezeng;jsi
mife z predshangského centra Zhoutt Jf, kteii pozd&ji Shangy svrhli a na-
stolili novou dynastii Zhou. Znamé je vSak mnozstvi véstebnych kosti bez
napisi, z predshangskych dob, z obdobi dynastie Shang i po ni. Nalezové
situace mnohych z téchto kosti naznacuje, ze samotna véstebna praktika
byla rozsifena v SirSich spolecenskych vrstvach, neomezovala se pouze na
prosttedi kralovského rodu.?

Vzhledem k vyznamu véstbam pfipisovanému a §ifi témat, kterych se
vesteéni tykalo, nam tyto texty ze svého specifického zorného thlu poda-
vaji relativné bohaty obraz elitni shangské kultury. Tematicky lze vestby
rozdélit do dvou zakladnich okruhti — vyznamné statni zalezitosti (ritudlni
aktivity, zahrani¢ni vztahy (valka, tribut), lov a zemé&d¢lstvi) a otazky spja-
té s osobnim zivotem hlavnich ¢lent vladnouciho rodu (zrozeni, smrt, ne-
moc apod.) O téchto oblastech jsme informovani relativné bohat€, na druhé
strané nase informovanost o vécech mimo tyto oblasti je velmi nizka (v za-
sadé omezena na interpretaci dalSich archeologickych nalezi).
skych pramenech, 1ze rozdélit do dvou hlavnich okruhti:

1) vésténi: VEsténi pomoci kosti (hovézich lopatek) a zelvich krunyit
patfilo mezi zakladni formy komunikace mezi lidmi a boZzstvy shangského
panteonu nebo duchy predkt a zaroven bylo rutinni soucasti chodu statni-
ho aparatu. M¢lo standardizovanou formu konkrétnich dotazu, jez se tyka-

Viz Poo 1998, 27.
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ly dulezitych témat z hlediska statu a kralovské rodiny — kdy a zda provést
urcitou akei (ritual, valka, lov, zemé&d¢€lstvi), zda bude akce Gspésna, otazky
na pocasi, zdravi ¢lend kralovské rodiny a na postoje bohti a ducht predkt
ke konkrétnim akcim ¢&i udalostem. VEsténi bylo tésné spjaté s kalendafem
a jeho provadéni do znacné miry systematizovano a formalizovano. Zv14s-
té na samém konci obdobi dynastie Shang mizi ad hoc véstby a vésténi se
stava plné podiizenym kalendafi.

Druhou zakladni véstebnou praktikou doloZenou jiz v shangskych pra-
menech, je vésténi pomoci stonkl febticku (nebo prosté klacikll). Kolem
této v&stebné metody pozdgji vznikl korpus Knihy Promén (Yijing 5 4%).
V pozdégjsich starovékych pramenech je pak dolozena fada dalSich zptso-
bi, jak ziskat znalost o budoucim osudu (vyklad snd, interpretace neobvyk-
Iych jevu, ¢teni lidské fyziognomie ad.)
aktivit byl kult bozstev rozsahlého panteonu a predevsim kult predki. Za-
kladnim typem komunikace mezi lidmi a bohy nebo duchy piedki byla
obét’ — nejcastéji obét’ jidla a piti (béznym typem obéti byla ritudlni hosti-
na, jiz se spolu s zijicimi ¢leny rodu ucastnil symbolicky i n¢ktery z pred-
ki, jemuz byla obét’ urCena), déle obét’ zvifat, obét lidi ad.> Kulty bohil
a predkt byly uzce svazany se spolecenskou hierarchii, bylo pfesné vyme-
zeno, kdo komu obétoval. Cas a charakter obéti byly rovnéZ spojeny s ka-
lendafem a tudiz do urcité miry formalizovany.

Zakladnim principem shangskych nabozenskych kult bylo presvédée-
ni, Ze bohové a duchové ptimo ovliviji lidské aktivity (dulezité zalezitosti
statu a vnitini zalezitosti zivota kralovské rodiny — v piipad¢ statnich kul-
tickych aktivit, o nichz jedinych jsme informovani) a lidské jednani je tfeba
pfizpisobit tomuto faktu. Pfed kazdym krokem tedy bylo téeba zjistit, jaky
je k dané aktivité postoj pfislusnych bozskych sil, pfipadné vykonanim ja-
kych obradl je mozné si bozské sily naklonit a ziskat jejich souhlasny postoj
a asistenci, nezbytnou pro uspésné vykonani dané aktivity. Shangska kra-
lovska moc a administrativni aparat kolem ni vybudovany fesily vSechny
zélezitosti, které uspésné fungovani statu vyzadovalo, a soucdasti téchto

Podrobnéji viz Keightley 1999, 258-260.

aktivit byly 1 ndbozenské praktiky. Souhlas a asistence predkt a dalSich
bozstev byly vnimany jako nezbytné pro vykon statni moci a komunikace
s bohy a predky byla v kompetenci statu (krale). Legitimita kralovské moci
tésné souvisela s roli krale jako hlavniho véstce a obétnika.

Nejdalezitéjsi slozkou shangskych kultickych aktivit byl kult predkd.
Zde je dulezité zduraznit, ze kult pfedkl nebyl pouhym ,uctivanim mrt-
vych®. Plsobeni ¢i asistence predkt byly stéZejni pro tispésné zavrseni ja-
kéhokoliv dila spolecenského vyznamu a vyklad udalosti ve svété i v in-
timnim zivoté kralovské rodiny. Slovy Keightleyho: ,,Predkové Shangt
m¢éli ve své kompetenci spoustu véci a bylo tikolem jejich Zijicich potomku
jednak predky podporovat prosttednictvim jejich kultu a jednak udrzovat
hierarchické, kompetencni a funkéni struktury, které umoziovaly pfedkim
vykonavat trvaly a systematicky vliv na svét.“

Shangsk4 kultura disponovala konceptem nejvyssiho boha® (di 77 nebo
shangdi 1'77), ktery v dochovanych pramenech vykazuje fadu specific-
kych rysi, jez jej odliSuji od jinych slozek shangského panteonu. Prede-
v§im byl nejmocné;jsi ze sil, jez mély vliv na pocasi — mohl naptiklad ptimo
naiidit (ling %), aby prielo (nebo naopak neprselo apod.)® Di byl ziejmé je-
dinym bohem, kterému nebyly pfinaseny obéti, nemél svij vlastni chram.
Bylo mozné véstit o postoji shangdiho k riznym planovanym akcim, avSak
nebylo mozné s nim komunikovat ptimo.” V nékterych ptipadech je rovnéz
dolozeno, ze di se mohl v zasadnich vécech (valka) postavit proti Shangiim
na strané jejich nepiatel.® Shangsky kral mohl Shangdiho ovlivnit, avSak
pouze nepiimo — prostfednictvim predkt, kteti uz mohli s Shangdim ko-
munikovat pfimo. Shangsky panteon byl hierarchicky, pfi¢emz nejblize Zi-
jicim stali bezprostfedni pfedkové — s témi byla komunikace nejsnadnéjsi

Keightley 1999, 256.

Existuji rizné nazory na povahu shangdiho, podle kterych mohl byt nejzazsim pted-
kem vladnouciho rodu, nejvyssim boZstvem bez rodového vztahu k vlddnoucimu rodu,
nebo téz kolektivnim oznacenim pro shangskad bozstva. Prehled téchto nazorl v: Puett
2002, 48-49.

Viz Keightley 1999, 252.

Viz Puett 2002, 49.

Viz ibid., 40; Keightley 1999, 253.
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a nejfrekventovanéjsi a jejich prostfednictvim se obétnik ¢asto obracel na
vzdaleng;jsi slozky panteonu.’

Podle Keightleyho Shangové ptedky vlastng vytvdreli', tj. vytvare-
li panteon coby hierarchizovanou kompetenéni strukturu. Predkem (du-
chem predka) se prislusnik rodu nestal pouze na zaklad¢ faktu, ze zemfel,
¢i z pouhé nutnosti nebo zdvazku uctivat mrtvé. Jeho uvedeni do panteonu
predki predchazela ritudlni aktivita, jiz bylo zemfelému ptridéleno posmrt-
né jméno, obétni misto (chram) a misto v hierarchii predkd, jimz byly zaro-
ven legitimizovany hierarchické vztahy mezi zZijicimi pfislusniky rodu. Ne
vSichni zemieli i v ramci kralovského rodu totiz byli pfedmétem statniho
kultu, ktery se v zdsad¢ omezoval na prislusniky kralovského rodu v pii-
m¢ linii (na krale, jejichZ otcem i synem byl rovnéZz kral).!! Timto zpiso-
bem (omezenim kultu na vlastni pfedky) si vladnouci rod (pfesnéji pouze
urcita jeho vétev) udrzovala monopol na vztah s duchy predki a jejich pro-
stfednictvim 1 na dalsi slozky panteonu, a diky tomu posiloval svou moc
a jeji legitimitu. ,,[...] Vytvafeni ptedkd [v shangské kultuie] bylo né¢im
vice neZ pouhym ceremonidlnim aktem diktovanym zavazky ptibuzenstvi.
Spise se jednalo o ritudl, jehoz smyslem bylo rekrutovat a pfivolat transcen-

Vyznamnou sloZkou ritudlnich aktivit, jejichZ cilem bylo navazat kontakt se zemielymi
predky a dal$imi boZzskymi silami, byl obfad bin X. Provedeni obfadu zahrnovalo
vésténi (uréeni vhodného dne) a ritualni hostinu, pfi niZ jeden z ¢lent kralovské rodiny,
slouzil jako imperzondtor shi X) — pfedstavoval zemielého pfedka, jenz byl ritudlné
hostén. Zaroven se predpokladalo, ze piislusny predek bude schopen (a ochoten) ste-
jnym zpisobem hostit vySe postavené ¢leny shangského panteonu, ti jesté vyssi, az po
Shangdiho. Viz Puett 2002, 47-48. Lis{ se ndzory na tlohu imperzonatora. Pro nékteré
badatele je imperzondtor jednim z dokladi pfitomnosti Samanistickych pfedstav
v nejstar$i ¢inské kultufe — povazuji totiZ imperzondtora za osobu, kterd ztélesiiuje
zemfelého predka v transu, v némz je schopna ho pfivolat, aby do ni sestoupil (napf. Pa-
per 1995, 112-115; srov. Falkenhausen 2006, 47-49). Jin{ autofi zdlraziiuji obecné by-
rokraticky charakter shangskych kultll (formalizace, podiizeni kalendati) a pfitomnost
Samanistickych prvkll v shangské kultufe zpochybniuji (napf. Keightley 1999, 262).
Obsazny vyklad o problematice pfitomnosti Samanistickych a dalSich piedstav a prak-
tik zahrnujicich trans a funkci prostfednika mezi lidskym a bozskym svétem (média)
v nejstarsi ¢inské kultufe podava Marsélek 2002, 33-41. Shrnuti riznych ndzori v: Poo
1998, 23-27; Puett 2002, 32-40.

Viz Puett 2002, 45-46.

Viz Keightley 1999, 256-258.

dentni mocnosti, a kterym byli ptedkové pietvoreni z ptibuznych v symbo-
ly bozské moci.”"?

Celkové je shangsky panteon zpravidla délen do $esti kategorii:!?

1) Shangdi, Nejvyssi bozstvo

2) Bozstva ptirodnich sil — Zemé (tu 1); Zluta feka (he i7); Hora — ziej-
mé dnesni hora Song (/&) v provincii Henan

3) Dévni pani (xian gong 5t/ — moderni termin) — vyznamné osobnosti
davnych dob, které vsak nebyli predky vladnouciho shangského rodu
a jejich kult byl odlisny

4) Pteddynasticti predkové

5) Dynasticti predkové

6) Dynasticti pfedkové zenského pohlavi — kralovny z hlavni linie vlad-
nouciho rodu

Obecné lze fici, Ze s nejblizs§imi predky probihala kultickd komunikace nej-
Castéji, ale o méné diilezitych vécech (pfevazné zdravotni problémy a jiné
intimni zalezitosti kralovské rodiny). Platilo, ze ¢im vzdalengjsi byl predek,
tim tid¢i byl jeho kult, avSak zaroven tim dulezitéjsi byly zalezitosti, které
dana mocnost mohla ovlivnit.

V roce 1045 pt. n. 1. byla dynastie Shang svrzena a nastolena byla nova
dynastie Zhou (1045 — 256 pf. n. 1.) Zhouové jsou znami ze shangskych
pramentl jako v riznych dobach spojenec ¢i nepfitel. Piedstavovali tudiz
autonomni mocensky celek, ktery ovladal vlastni zemi a vi¢i Shangiim
byl v konkurenénim postaveni, zpoc¢atku podfizeném. V dob¢ utoku pro-
ti shangskému centru Zhouové sidlili na zapad od Shangi, v oblasti dnes-
ni jizni ¢asti provincie Shaanxi (s centrem v oblasti dne$niho Xi’anu). Poté,
co porazili Shangy, Zhouové v n€kolika tazenich ovladli pomérné rozséh-
lou oblast — prakticky veskeré uzemi severni Ciny na vychod od pavodni
zhouské domény az k Bohaiskému zalivu (povodi Zluté feky) a na seve-
ru az k oblasti dne$niho Pekingu. Toto uzemi ovladali prostfednictvim

Yu 2005, 34.
Viz Keightley 1999, 252-254.

15



16

vazalli — dobyté izemi bylo rozdéleno mezi pfislusniky vladnouciho rodu
a dalsich rodu, jez se podilely na vzniku dynastie, pfipadné spojence. Tak-
to ovladnuté Gizemi bylo zfejme podstatné vétsi, nez izemi do té doby ovla-
dané porazenymi Shangy.'

Zhouové rovnéz véstili pomoci kosti a Zelvich krunyid, ale véstby na
né nezapisovali. Na druhé strané zejména v prvnich staletich vlady Zhout

existovala praxe zapisovani ¢asto obsaznych napist na ritualni bronzové
nadoby, jez jsou jednim z hlavnich pramennych zdroji. Druhym zéklad-
nim zdrojem jsou historicky dochované texty — pocatek dynastie Zhou je
dobou, do které jsou nejstarsi dochované texty datovany — zejména piislus-
né &asti Knihy pisni (Shijing #45) a Knihy dokumentit (Shujing 5% 4%¢ nebo
Shangshu ¥7%5).

Nazory na povahu pfechodu mezi shangskou a zhouskou kulturou se
rlizni, riznymi autory je zdlraziiovana kontinuita i diskontinuita ve vyvo-
ji kultury po zhouském zéboru."” Zde se ptidrzuji nazoru o kontinuité mezi
Shangy a Zhouy v oblasti nabozenskych piredstav, pfi¢emz zminény budou
i zékladni zhouské inovace.

Kli¢ovou charakteristikou shangskych i zhouskych nabozenskych akti-
vit je neexistence specializované knézské vrstvy coby prostiednika mezi
lidmi a bohy. Hlavnim obétnikem ¢i véstcem byl kral, pfipadné jiny ¢len
kralovského nebo jiné¢ho elitniho rodu. Pfi vykonu jednotlivych kultickych
aktivit asistovala cela fada specialistd, ti vSak méli spiSe instrumentalni
charakter a byli podfizeni hlavnimu obétnikovi (krali), s objektem kultu
v pravém slova smyslu nekomunikovali. Byli to specializovani sluzebnici,
nikoliv knézi. Mocenska elita byla zaroven nabozenskou elitou.

Kult ptedki byl rovnéz zakladni slozkou zhouskych kultti, av§ak Zhouo-
vé zvolili jinou cestu legitimizace své moci. Zhouska ideologie kralov-
ské moci spocivala v tvrzeni o pfimém zvIa8tnim vztahu vladnouciho rodu
k Shangdimu. Vyraz Shangdi se v zhouskych pramenech objevuje vedle
vyrazu tian K — Nebesa, pficemZ v nejstar$ich textech je jejich vyznam

Podrobnéji k priibéhu nastoleni zhouské moci viz Shaugnessy 1999, 307-312; déle viz
Marsélek 2002, zejména mapa na str. 45.
Prehled riznych nizort viz Puett 2002, 54-57.

totozny. Dochované prameny umoziiuji rekonstruovat ideologii kralovské
moci, kterou Zhouové vytvorili a jiz legitimizovali své vitézstvi nad Shan-
gy. Zakladem této ideologie byla idea ,,Mandatu Nebes* (tianming KAi),
jez byla genialnim konceptem, ktery se stal zakladnim pojmem ideologie
centralni moci po celou dobu nasledujicich tfi tisicileti. Mandat ziskal pro
vladnouci rod kral Wen (Wen wang 3 T.), jenz byl pozdé&ji uctivan jako za-
kladatel dynastie Zhou. Jeho synem byl kral Wu (Wu wang 1. 1), ktery
Mandat prevzal, porazil Shangy a dynastii Zhou fakticky zalozil. Mandat
Nebes byl krali Wenovi udélen pro jeho osobni kvality, konceptualizova-
né jako charizmaticka sila (de 1%)'. Ukolem jeho nasledovnikd bylo Fidit
své jednani podle vzoru charizmatické sily krale Wena, a tak udrzet Man-
dat Nebes pro panujici dynastii. Od pocatku totiz koncept Mandatu Nebes
implikoval, Ze je ho mozné ztratit — pokud potomci selzou v nasledovani
vzoru zakladatele dynastie, coz se pfihodilo Shangtim. Koncept Mandatu
Nebes byl tedy dvojseény — legitimizoval stavajici moc, ale rovnéZ poten-
cialné umoznoval konkurentim legitimitu stavajici moci zpochybnit a na-
rokovat Mandat Nebes pro sebe.

Kultické praktiky dynastie Zhou zfejmé v mnohém navazovaly na dy-
nastii Shang, jakkoliv je srovnani obtizné kvili zcela odlisné pramenné za-
kladné. Zéakladni zménou je proménéné pojeti vztahu vladnouci dynastie
k Shangdimu (nebo Nebestim). V zhouskych textech vystupuje jako za-
kladni motiv usili prezentovat veskeré lidské jednani jako fidici se vzorem
jednani predku, tedy v nejzazsi perspektivé vzorem kraltt Wena a Wua, kte-
i1 se fidili podle zdméru Nebes. Nebesa tedy vystupuji jako aktivni sila fi-
dici udalosti v lidském svété, urcujici zakladni modely jednani, které maji
potomci napodobovat (a udrzet tak mandat pro panujici dynastii).

26X

Z4kladnim vyznamem tohoto terminu je ,,pfizen, milost, dobrodini nékomu prokdzané.
Prokézand pfizen nebo obdarovani vyvoldva pocit zdvazku. Odtud 1ze odvodit vyznam
de ,,zdsluha* a déle vyznam zde vyjddfeny jako ,.charizmatickd sila* — obdarovdvani
a pfizell ma za ndsledek charizma dérce v ocich obdarovanych a pocit zdvazku vici
nému. V téchto intencich je patrné tfeba chdpat plivod predstavy o ,,vlddé chariz-
matickou silou (de)“. Tento termin nicméné nabyva rliznych vyznamovych odstintt
v rliznych kontextech (viz niZe). K vyznamu de v nejstarSich ¢inskych déjindch (zej-
ména ranych Zhout) viz Mar§élek 2002, 46
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V protikladu k tomu ze shangskych prament vyplyva spiSe takové poje-
ti, podle kterého se lidé (kral) rozhoduji sami a sva rozhodnuti pouze upra-
vuji podle postoje bozskych sil (zjisténého vésténim). Pokud porovname
rétoriku shangskych a zhouskych pramend, je rozdil markantni. Puett uva-
di jako priklad ritualni aktivity tykajici se zaloZzeni mésta/usedlosti v shang-
skych pramenech. Shangské vésténi tykajici se zaloZeni mésta usedlosti:

Veésteni: Kral zaloZi usedlost, [protoZe pokud to udéla], Di to bude schvalovat."”

Vesteni: Kral by nemél zalozit usedlost, [protoze pokud to neudela], Di to bude
schvalovat.'®

Vesténi z prasklin v kosti dne renzi, véstec Zheng: Zalozime usedlost, [protoze
pokud to udélame], Di nebude proti."

Proti tomu Puett stavi kratky tusek z kapitoly ,,Shaogao* &% z Knihy do-
kumentii, jez obsahuje popis aktivit a promluv spojenych se zalozenim
mésta Luoyangu (druhého hlavniho mésta) kralem Chengem (druhy zhous-
ky kral):

Kral by mél prijit a pokracovat v [dile] Shangdiho a sam slouZit ve stiedu zemé.*

Tato véta je zasazena do kontextu, z kterého je ziejmé, Ze zaloZzeni mésta
ve ,sttedu zemé* je pokracovanim a zavrSenim aktivit vzeslych z podné-
tu Shangiho, jejichz legitimita je ddina Mandatem Nebes (nebo Shangdiho).
Puett k tomu tika: ,,Vskutku se zda, ze cely komplex vztahd mezi predky
a potomky, ktery existoval za pozdnich Shangi, byl obracen vzhiiru noha-
ma. Misto toho, aby kralové ustanovovali pfedky [v jejich kultickych pozi-

eor

cich], jsou zijici kralové v napisech na bronzech z obdobi Zapadnich Zhou

17 Heji 14.201. Cit. dle Puett 2002, 41.
18 Tbid.
19 Heji 14.206. Cit dle: ibid.

Cit. dle Puett 2002, 58. Dalsi doklady toho, Ze zhousti kralové zdiiraziovali, Ze je jejich
jednéani vedeno pranim ¢i rozkazem Shangdiho viz Shaughnessy 1999, 314.

Casto prezentovani tak, jakoby pouze nasledovali vzory a modely predka
[a Shangdiho]. [...] Nebesa (nebo Shangdi) jsou puisobicim ¢initelem, za-
timco Zhouové pouze sleduji jejich bozsky plan. Kazdy nasledujici kral se
stavi do pozice toho, kdo se fidi vzorem svych piedchidct, a kazdy tzem-
ni zisk, konsolidace a domestikace jsou prezentovany jako nic nez pokra-
Govani v dile predka.”?!

Zhousky koncept nejvyssiho bozstava (Shangdi, Nebesa) se z docho-
vanych prameni jevi jako zakladni a kliCova zhouska inovace. Pokud vSak
jde o kult ptedkl a dalsich bozskych sil a o véstebné praktiky, do popte-
di vystupuje spiSe kontinuita shangskych a zhouskych pfedstav.?? V&sté-
ni Zhouové pouzivali nejspi§ v zasadé stejnym zplsobem jako Shango-
vé — zjistovali jim postoj bozskych sil k zamértim lidi. Kapitola ,,Shaogao*
z Knihy dokumentii totiz zacina timto popisem aktivit, jez pfedchazely vy-
stavb& mésta:

Velky strazce (taibao KIR) se vydal na cestu diive nez vévoda z Zhou, aby pro-
zkoumal lokalitu [nového hlavniho mésta]. Do Luo dorazil tretiho mésice, rano
dne wushen, treti den od chvile, kdy se mésic objevil nad Bingwu. Provedl véste-
ni ze zelvich krunyri, kterym se dotazoval na [vhodnost] jednotlivych mist. Kdyz
obdrzel prizniva znameni, zacal piipravovat plan mésta.”

O charakteru zhouského kultu ptedkt nas zpravuji predevsim napisy na
bronzech — na bronzovych nadobach nebo zvonech, které slouzily k ritual-
nim Gc¢elim — napf. ritudlnimu hosténi zemielych predkd, coz je praxe
dokumentovand rovnéz pro shangské kulty. Napisy na bronzech obsahu-
ji v fad@ pripadii pomérn¢ obsahlé narativy, jez typicky popisuji kariéru
rodu osoby, ktera dala danou nadobu odlit (samo o sob¢ ritualni akt), ¢asto
u prilezitosti nastupu do sluzby dynastii. Kariéra sluzebného rodu je v né-
kterych ptipadech spojena i s vykladem o kariéfe kralovského rodu, takze

2 Puett 2002, 59-60.

2 V tomto ndzoru tato price vychdzi z analyz Michaela Puetta (2002, 57-68).

2 Cit. dle elektronické databiaze Academia Sinica (http://www.sinica.edu.tw/ftms-bin/
ftmsw3): Shisan jing zhushu, Shaogao, 218. Pfihlédnuto k prekladu Jamese Leggeho
v: http://chinese.dsturgeon.net/text.pl?7node=21349&if=en.
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tyto napisy slouzi jako dtilezity pramen pro nejstarsi déjiny dynastie Zhou.
Obecné sdilenym nazorem vsak dnes je, Ze napisy na bronzech byly pri-
marné uréeny piedkiim?* — jako zprava o GspéSich a vérném zachovavani
dédictvi predkl. Smyslem ovSem pak bylo nejen piedka informovat, ale
zaroven ho potésit a zajistit si jeho loajalitu a prizen. Jejich smyslem tedy
byla komunikace s boZskymi silami s cilem ziskat jejich podporu. Rada
napist pak naznacuje, Ze neslo pouze o ptimou podporu sméfujici od pii-
slusného predka k potomkim, nybrz rovnéz (a mozna predevsim) o pod-
poru, kterou doty¢ny ptedek pro potomky ziskal intervenci ve vyssich
patrech panteonu. Piikladem miize byt napis na bronzové nadobé gui

(Tianwang gui RT-EL):

At veliky a zarny zemiely kral Wen slouzi a tési Shangdiho.

Tato bronzova nadoba je datovana do doby krale Wua a obraci se ke krali
Wenovi (zemielému Wuové otci).?* Smyslem pfitom neni pfima asistence
zemielého predka v redlném svété, nybrz ve svété bohd. Kral Wen je na Ne-
besich a ma tudiz moznost tam ovlivnit nejvyssi boZstvo.” Situace je tedy
obdobna jako u shangského kultu — pfedmétem kultu je hierarchie predkd,
v§im Shangdiho. Udrzet si prizent Shangdiho (a tedy Mandat) tudiz zavisi
na presném vykonavani nabozenského kultu.

Porazka Shangi a nastoleni nové dynastie zahrnovala ritualni likvidaci
¢lent shangského rodu a jejich sluzebniki ve velkém méfitku.?® Obétova-
ni byli rovnéz vyrobci shangskych bronzovych nadob, coz podle Puetta
mohlo pfedstavovat symbolické pferuseni komunikace s predky Shangg.
Jako soucast ritudlnich aktivit provedenych bezprostiedné po vitézstvi nad
Shangy je zaznamenana tato fe¢ krale Wua:

24
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Viz Falkenhausen 2006, 53-54.

Cit. dle Puett 2002, 61.

Preklad delsi ¢asti ndpisu na této bronzové nadobé v:
Keightley 1999, 366, 368.

Dalsi piiklady viz Puett 2002, 62-65; Falkenhausen 2006, 295.
Viz Shaughnessy 1997a, 31-41, 52-56.

[Krdl Wu] rituainé ohldsil (gao 55) v zhouském chramu predkii: ,, Slysel jsem, Ze

vvvvvv

je hlava [shangského krdle] Zhoua oddélena od téla, obracim se k Nebesiim

a k [Hou] Jimu®.” Obétoval mensi obétiny — ovce, psy a kance — vSem duchiim,
vodé a zemi a k oltdii zemé se obrdtil slovy: ,,Jd, nejmladsi, nyni usmiruji (sui 4%)
vznesSené predky, at [jejich prizeii] dosdhne aZ k nejmladsimu [tj. ke mné].””°

V prvni promluvé kral Wu oficialn€ oznamuje zménu kultu, od shangskych
vzori se obraci k Nebesiim a Hou Jimu. Hou Ji je nejzazsi predek Zhout,
jde tedy o vyménu panteonu — shangsti predkové jsou nahrazeni zhousky-
mi. V druhé promluvé kral Wu tika, ze je to on, kdo usmiruje predky. Tento
vyraz se objevuje na vice mistech v dobovych pramenech jako charakte-
risticky vyraz spojeny s kultem predkti — pfedkové jsou usmifovani tim, ze
jsou v jejich prospéch konany obéti.*! ,,Usmifeni“ pfedkové jsou pak naklo-
néni obétujicim a Mandat Nebes je zachovan.

Rovnéz koncept de (charizmatické sily, ctnosti) se v nejstarSich tex-
tech objevuje v ritualnim kontextu. De znamena jednak prizeri, kterou zis-
kava obétujici od bozstva, jemuz obétuje, jednak charizma osobnosti, jeZ je
dasledkem ptizné bozstva, pficemz oba vyznamy spolu nerozliSitelné sou-
visi.2 De je tedy zivena obéti, bez néaleZité provadénych obéti vyhasne.>

Je mozné formulovat nasledujici zavéry tykajici se fungovani nabozen-
skych predstav v ¢inské kultuie za dynastie Shang a na pocatku dynastie
Zhou:

1) V obdobi dynastii Shang a Zapadnich Zhou, ale stejné tak i pozdéji,
predstavovala interakce s nadpfirozenymi silami komunikaéni a vykladovy

29
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33

Kapitola ,,Shifu* {t{¥ze Ztracené knihy Zhouti (Yizhoushu i J# &), povazovani za
autenticky text z doby pocatki dynastie Zhou. Cit dle: Shaughnessy 1997a, 36.

Viz Puett 2002, 62-63.

Viz Marsilek 2001, 207; 2002, 46.

Postupné tento koncept nabyva etického rozméru (,,mravni“ charizma vychdzejici ze
Sifeji a etiCtéji pojatych narokil na nélezité jednani), ovSem v nejstarsich textech je toto
pojeti nedilné spjato s ritualnimi pozadavky. Pozadavkiim na fddné jednani dominuje
povinnost fadné obétovat.
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ramec, v némz se odvijelo uvazovani o vSech dilezitych zalezitostech teh-
dejsi spole¢nosti. Zadné dulezité rozhodnuti nebylo u¢inéno bez pomoci
ritudlnich aktivit (ob&t,, vésténi), jejichz smyslem bylo zjistit postoj predkl
a dalsich bozskych sil k planovanym aktivitim a naklonit si je. Je tieba zde
vSak vyslovné zdlraznit, Ze obét’ a vésténi byly zakladnimi nabozenskymi
aktivitami po cely ¢insky starovék i pozdéji a Ze tyto aktivity byly béznou
a klicovou soucasti rozhodovani v dilezitych i mén¢ dilezitych zalezi-
tostech lidského zivota. Nesmime se nechat zmast tim, ze ¢inské mysleni
i jednani se z dochovanych pramenii pocinaje dynastii Vychodnich Zhou
(770 — 256 pt. n. L) jevi ve vzrustajici mife jako sekularizované a skeptic-
ké vii¢i tradi¢nim nabozenskym piedstavam a praktikam. Je to do zna¢né
miry dano povahou téchto prameni — texty byly psany pfislusniky kulturni
elity, ve které ,,sekularizované mysleni postupné zapoustélo kofeny (viz
nize v této kapitole). To vSak neznamena, Ze stejnym vyvojem prochazela
cela spolecenska elita. Evidentné nikoliv, jak o tom svédci cetné doklady
0 vyznamu pfipisovaném véStbam a obétem ve statnim kultu i v soukro-
mi za Vychodnich Zhout, dynastie Han i pozdéji (hrobové nalezy, doklady
o statnich kultech v oficialnich historiich).**

2) V oblasti nabozenskych piedstav a praktik této doby lze vysledovat
urcitou dvojznacénost ¢i napéti. Predkové a bozZstva na jedné strané vystupuji
jako autonomni, nevypocitatelné sily, jejichz kooperaci lze ritudlnimi akti-
vitami zajistit jen podminéné a je tieba se podrobit vili bozstva. Na druhé
strané z nejstarSich ¢inskych prament ztetelné vystupuje Gsili komunikaci
s bozskymi silami formalizovat, pfetvofit panteon nevyzpytatelnych boz-
stev v organizovany systém, svého druhu byrokratickou strukturu. Komu-
nikace s takto pacifikovanymi bozskymi silami je podfizena pevnému sys-
tému, pfedevs§im kalendafi a hierarchickym vazbam mezi lidmi i pfedky
(pozdné shangské véstebné napisy, diraz na ritualné bezchybné jednani
vladce za ranych Zhoutt). Piislusné ritudlni aktivity jsou pfedem naplano-
vany a ukolem lidské spolecnosti je ritualné bezchybné jednat, nedopustit
se prestupkti. Kosmos, zahrnujici svét lidi i boh, je pak chapan jako apriori
harmonicky, pficemz tuto harmonii mohou narusit pouze lidské nedostat-

34

K tomuto tématu viz kap. 10 Antologie textii k naboZenstvi Ciny.

ky.** Soucasti této dvojznaénosti ndbozenskych piedstav jsou i vyse zming-
né tendence k ,,sekularizaci®, tedy zbaveni lidského rozhodovani zavislos-
ti na komunikaci s bozskymi silami (pfi¢emz jde bud’ o transformaci, nebo
popfeni jejich vyznamu — viz nize vyklad o filozofickych skolach).

V prubehu obdobi Zapadnich Zhou (1045-771 pt. n. 1.) a v obdobi Leto-
pisu (770-453 pt. n. 1.) doslo ke dvéma vyznamnym reformam kultu pted-
ki. Prvni z nich je kladena do doby kolem roku 850 pt. n. 1.,* druha do
doby kolem roku 600 pf. n. 1. — doklady v archeologickych nalezech se
objevuji v prub&hu 6. stol. pt. n. 137 Nasledujici vyklad zakladnich ryst re-
formy z obdobi Letopisti vychazi z analyzy tohoto tématu u Falkenhause-
na.’® V prubéhu 6. stol. pf. n. 1. dochazi k hluboké proméné sad bronzovych
obétnich nadob a zvont, jez doprovazi zména (Caste¢né dokumentova-
na napisy na téchto nadobach) v pojeti vyznamu predkii a obecné predstav
tykajicich se posmrtného zivota (dokumentovano zménami v pohfebnich
zvyklostech). V napisech na bronzech predkové ustupuji do pozadi, v fadé
adresaty obéti a cilem obéti bylo zajistit si kooperaci a asistenci ptred-
ki (pretvofit potenciadlni nepfatelské sily ve funkéni hierarchii predku).
(predkt) toho, kdo nadobu nechal zhotovit a pouzival ji a zpravidla se
koncentruji na vyraz loajality stavajicimu politickému fadu (kralovskému
rodu), jiz se vyznacovali pfedkové a k niz se hlasi i nyni zijici generace,
pri¢emz obétni nadoby a provadéné ritualy jsou vyslovné adresovany pred-
kim — predkové se jimi maji ,,té8it“. V druhé ptli obdobi Letopisti napisy
na bronzech obsahuji ¢asto pouze vyraz loajality stavajicimu fadu, pficemz
je ztetelné implikovano, Ze ritual, pfi némz dana nadoba slouzila, souzil
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k ,,potése Zijicich lidi (krale, dalSich nadiizenych, Zijicich pfibuznych
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Ruiizni autofi akcentuji bud harmonii (formalizovany vztah mezi lidmi a bohy), nebo
agonisticky vztah mezi lidmi a bohy.Vyhranénym piikladem prvniho je Keightley (ze-
jména 1978), piikladem druhého Puett (2002, 40-79).

Viz Falkenhausen 2006, 29-73.

Viz ibid., 293-321. Obé tyto reformy jsou rekonstruovany na zdkladé archeologickych
nélezil, neexistuji o nich Zadné doklady v dochovaném pisemnictvi.

Ibid., 293-369. Falkenhausen mluvi o ,,Middle Springs and Autumns Ritual Restructuring*.
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a dalsich spfiznénych osob). Predkové jsou vytlaceni ¢i upozadéni, rituél

prestava slouzit komunikaci s ptedky a boZstvy a koncentruje se na posile-
ni a utvrzeni spoleéenskych vazeb.*

Zménu v predstavach o posmrtném zivoté indikuje proména sad bron-
zovych nadob v pohfebnich vybavach. Zatimco ve star§Sim obdobi sady
ukladané do hrobt v zasadé odpovidaly tém, které byly uzivany v chra-
mech, reforma z obdobi Letopisii znamenala pfitomnost Sirokého spektra
pfedméti denni potieby v pohiebnich vybavach a dale (s vyjimkou nej-
vyssi spolecenské elity) nepritomnost regulérnich sad bronzovych obétnich
nadob a zvontl, které byly nahrazeny levn&j$imi napodobami (mingqi W
7%). Zatimco star$i pohfebni vybavy reflektuji kultické potfeby zemielych
(ptedkové participovali na tychz ritualnich praktikach jako Zzijici), v druhé
polovin€ obdobi Letopisti pohiebni vybavy vyjadiuji snahu vybavit zemielé
pfedméty denni potieby (indikuje pfedstavu posmrtného Zivota analogic-
kého zivotu pozemskému). Rovné€z vyvoj hrobové architektury smétoval
k podobnosti mezi hrobem a obydlim Zijicich.*

Podle Falkenhausena lze rekonstruovat zékladni rysy promény néabo-
zenskych predstav, jez archeologicky dolozitelné zmény v ritualu impli-
kuji. Pro nasledujici obdobi Valcicich stati (453-221 pf. n. 1.), obdobi dy-
nastie Han i obdobi Sesti dynastii existuji jiz zietelné doklady o tom, Ze
»zemieli predkové se proménili z nadpfirozenych pomocnikt sidlicich
v Nebi v potencialné zhoubné bytosti“!. Smyslem ritualnich aktivit spoje-
nych s kultem ptedki (véetné pohibil) bylo vybavit zemtelého v§im potieb-
nym, uspokojit jeho potfeby, jez byly chapany jako analogické potfebam
lidi. V opaéném piipadé hrozilo, Ze se duch predka (gui %) vrati do své-
ta lidi $kodit. V komunikaci s pfedky tedy $lo — v protikladu ke kultickym
praktikdm a souvisejicim pfedstavam v nejstarsi dob& — o uspokojeni jejich
potieb a zabranéni tomu, aby se projevovali. Svéty mrtvych a Zivych byly
oddé¢leny a neprostupnost hranice mezi nimi byla zajiStovana kultickymi

39

40
41

Ibid., 293-297, zejména citace kontrastnich ndpisii na bronzech z doby Zipadnich
Zhou a z 6. stol.

Ibid., 298-316.

Ibid., 316.

praktikami. Na druhé strané se pfes tuto hermetickou uzavienost utvofi-
la pfedstava, ze svét mrtvych je ve vSech podstatnych ohledech analogicky
svétu zivych, veetné byrokratické spravy, kterou pfedstavoval panteon boz-
stev. Archeologické nalezy podle Falkenhausena indikuji, ze k této zasadni
proméné nabozenskych predstav a kultickych praktik doslo kolem polovi-
ny obdobi Letopisi, tj. kolem roku 600 pf. n. 1.4?

Nemeéla by vsak zaroven byt prehlédnuta kontinuita s nabozenskymi
predstavami Shangti a ranych Zhoutl. V centru pozornosti byla v obou ob-
dobich snaha pacifikovat (domestikovat) v zasad¢ nevypocitatelné bozské
sily (jednou, aby pomahali Zijicim, podruhé, aby Zijicim neskodili)*, a to
v obou pripadech prostfednictvim ritualnich praktik, jez byly soucasti vy-
konu statni moci. Projevuje se v tom zékladni charakteristika fungovani
nabozenskych predstav v ¢inské kultufe, jiz je nedélitelnost nabozenského
kultu a politickych struktur (neexistence kné¢zské vrstvy, monopol vladce
a statniho aparatu na vykon kultickych praktik). Dulezité kulty byly cha-
pany jako ,,velké zalezitosti statu®, podobn¢ jako valka nebo zem&dé&lstvi.
I méné¢ dilezité kulty vSak v ¢inské kultufe vzdy spadaly — aspon teoretic-
ky — do kompetenc¢ni sféry statni spravy. Stat se zajimal i o ,,malé zaleZzi-
tosti*“. Funk¢ni kompetence byrokratického aparatu zahrnovaly nejriznéjsi
intervence do svéta bozskych sil (i téch méné vyznamnych).

Vybavy hrobii od konce obdobi Letopisi dale naznacuji, Ze jiz zde exis-
tovala predstava (dobfe dolozena za Hantl a pozdéji), o souvislosti statni-
ho aparatu a svéta bozskych sil na zakladé téhoz byrokratického modelu,
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Ibid., 316-321.

Jde pfedevsim o relativni dileZitost toho ¢i onoho piistupu. I vpozdéjsich dobach
1ze nalézt mnozstvi dokladd o tom, Ze predky a dalsi boZstva si lze naklonit, aby byli
silami formalizovat, podfidit kalendafi apod. Nepldnované zjeveni néjakého boZstva je
vnimano jako ohrozeni, vznika otdzka ,,co ted?", jaké ritudlni praktiky pouzit, aby byla
potencidlni hrozba zaZehndna (a ptipadné pfetvofena ve spolupracujici silu, ovsem).
V dobé Vilcicich stati nékteré hroby napfiklad obsahuji oficidlni zprivu o so-
cidlnim statusu zemfelého a okolnostech jeho smrti, adresovanou byrokracii ve svété
zemfelych, déle inventafe pfedmétii do hrobu uloZenych, se stejnym adresatem. Impli-
kuje to predstavu, ze zemiely by mél ve svété mrtvych zaujmout postaveni odrazejici
vyznam jeho statusu ve svété Zivych. Viz Falkenhausen 2006, 317-318.
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jez implikovala fad v bozském svéte, jenz byl analogem fadu ztélesnéné-
ho pozemskou byrokracii.* Svét bohi, do kterého pfichazel zemiely, byl
tedy znovu ,,domestikovany*‘, modelovany podle pozemskych mocenskych
struktur.

Hranice mezi lidskymi zalezitostmi a zalezitostmi bohti a duchil, mezi
svétem lidi a svétem bozskych sil, byla (a je) v ¢inské kultufe vzdy ve vice
ohledech neostra a priichozi. Koncepty a instituce spolecenského fadu byly
bézné promitany do svéta boht, lidé se po smrti stavali bozskymi silami
a zijici lidé disponovali mnoha néstroji nejen ke komunikaci, ale i k ovla-
déani bozstev a ducha.
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(2)

Reinterpretace tradiénich nabozenskych predstav
a praktik ve filozofickém mysSleni éinského starovéku

Dusan Vavra

Od 5. stol. pt. n. 1. se v elitni ¢inské kultuie zacal prosazovat diskurz, kte-
rému se v moderni dobé dostalo oznaceni ,,filozoficky*. Tento diskurz byl
zpocatku nesen predevsim vyznamnymi jednotlivei (mistry, uciteli), ktefi se
obklopovali druzinou zak, jimz predavali své uceni. Tento diskurz byl nej-
prve predevsim oralni (ucitelé nepsali knihy) a jeho psana podoba se prosa-
zovala postupné (zpocatku jako zaznamy vyrokd a modelovych skutkt téch-
to ucitelr). Pro druhou polovinu 4. stoleti pt. n. 1. jsou jiz dolozeny texty,
které mtizeme oznacit jako ,,autorské* — jejich autory sice nezname, nicmeé-
né dané texty (vétsinou nepfili§ rozsahlé) jsou zfetelné formovany se zame-
rem vytvolit vyznamove jednotné a formalné sofistikované strukturované
dilo.* Avsak ¢inska kultura se stala vyslovené textové orientovanou az od
doby dynastie Han, kdy vznikla rozsahla kompendia riznych obord, bylo
sebrano a usoustavnéno tradované védéni ve formé fixovanych textovych
korpusi a zdkladem vzdé€lani se stalo memorovani predepsanych texti.

Je tieba podpotit a zdlraznit ¢asto opakované tvrzeni o praktické ori-
entaci Cinské filozofie. Otazka ,,jak jednat?* je zcela nepochybné klicovou
otazkou ¢inského mysleni a teprve v odpovédi na ni se rozvijeji dalsi obo-
ry filozofického zkoumani. Cinské mysleni je rovnéz velmi vyrazné poli-
ticky orientovano — zminéni mistfi ¢i ucitelé v drtivé vEétsin€ usilovali o po-
litické uplatnéni, tedy o to, aby jejich nauka byla uplatnéna v praxi, teprve
v tom byl spatfovan legitimni cil filozofického mysleni. Extrémem v opac-
ném smyslu byla postava ucence zamérné opustivsiho aspirace bézné v lid-
ské spolecnosti, ovsem i tento Zivotni postoj mél vzdy politické konotace:
postava své€ta se stranici a mravné dokonalé osobnosti sebou vzdy nesla
implikaci kritiky stavajicich pomérti (odmitnuti spolecensky se angazo-
vat na protest proti pomériim). Cinské pisemnictvi lze proto nalézt mnoho
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Jednd se pfedevsim o nékteré guodianské rukopisy (podle nalezisté, kde byly nalezeny
coby soucdst hrobové vybavy). Viz Meyer 2008.

zprav o Usili vladait nejrizngjSich dob presvédCit osaméle se realizujici
osobnosti vstoupit do jejich sluzeb a vzdat se tak svého politicky nekorekt-
niho postoje.

Otazka ,,jak jednat?* naznacuje, kde hledat vazbu ¢inského filozofické-
ho mysleni na tradi¢ni ndbozenské piedstavy a praktiky. Vyse bylo feceno,
ze komunikace s nadpfirozenymi silami byla chapana v tradi¢ni ¢inské spo-
le¢nosti jako nezbytna pojistka a korektiv lidského jednani, jako zpusob,
jak se vyhnout nestésti a dosahnout uspéchu. Filozofické texty formuluji
jiné korektivy lidského jednani, avsak jejich cil je v podstaté totozny — také
lu), které by svym vyznamem a u¢innosti pfesahovalo bezprostiedni refle-
xi konkrétni zivotni situace.

Postoje riznych filozofickych textd k vyznamu a hodnoté tradi¢nich
kulth a véstebnych praktik Ize rozdé€lit na tii zakladni strategie: 1) jejich
zpochybnéni ¢i odmitnuti; 2) jejich zahrnuti do koherentniho racionalniho
ramce, ve kterém jsou dfive autonomni bozské sily podfizeny univerzalné
platnym principtim; 3) tvrzeni, Ze nadlidské schopnosti, pfipisované tradic-
n¢ bozstvim a duchiim, lze pomoci ur¢itych technik rozvinout ve vlastni
osobnosti. Tyto tii pfistupy se navzajem nevylucuji a nabehy k nim Ize ro-
zeznat i v jinych textech nez filozofickych.

V nasledujicim textu jsou probrany ruzné strategie vyrovnavani se
s tradi¢nimi naboZenskymi predstavami a praktikami podle tradi¢ni kla-
sifikace filozofickych skol. Nejprve jsou struéné popsany postoje mohistl
a legisti k vyznamu tradi¢nich praktik. Nasleduje obsahlejsi vyklad této
problematiky v konfucianismu a taoismu.

Mohisté

Mohisté (mojia 555¢) odvozuji sviij ndzev od Mozia (mistr Mo, vlastnim
jménem Mo Di =57, asi 470 pf. n. 1. — 391 pf. n. 1.) Na rozdil od ostat-
nich ,,8kol*, které jsou pouze zpétné utvorenymi konstrukty ve snaze utfidit
nepiehledné pole ¢inského mysleni v obdobi Valéicich statd, mohisté pred-
stavovali realnou skupinovou identitu. Nasledovnici Mo Diho se organi-
zovali v piisné spravované organizaci, jejimz cilem bylo prosazovat mo-
histické ideje v politické praxi. Zaklady mohistického mysleni 1ze shrnout
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nasledovné: prisna hierarchie nadiizenosti a podfizenosti slouzici k pro-
sazeni co nejvétsitho dobra ve prospéch celku, odpor k plytvani (zejmé-
na vuci nakladnym ¢innostem s pouze symbolickou hodnotou, jako byly
obtady prosazované konfuciany), diraz na aktivitu ve prospéch celku
a loajalitu vici nadfizenym, odpor k Gtoénym valkam (pozoruhodnou sou-
¢asti mohistického milieu je smysl pro femeslnou dovednost; sam Mo Di
byl uznavanym odbornikem na vedeni obrannych valek a sestrojovani slo-
zitych obrannych vale¢nych zafizeni).

Zatimco postoje vSech ostatnich filozofickych $kol byly zalozeny na
skepsi k tradi¢nim kultim a snaze nahradit je G¢inngjSimi principy jedna-
ni, mohisté se k tradi¢nim nabozenskym piedstavam a praktikam stavéli zpa-
sobem vyrazné odlisnym od ostatnich filozofickych Skol. Vyznam tradic-
nich kultt riiznych bozstev a duchii nejenze nezpochybnovali, ale obhajovali
a podporovali. Bozstva vSak v mohistickych ocich nabyvaji moralniho roz-
méru a stavaji se integralni soucasti univerzalniho systému, ve kterém spolu
s lidmi (vladnoucimi i ovladanymi) pracuji na spolecném cili, harmonicky
fungujici spolecnosti, ve které zakladnim kritériem je vSeobecny prospéch.
Bozstva maji korektivni funkci: odménuji dobro a trestaji zlo. Mohisticka
predstava spolecenského fadu spociva na ideji bezvyhradné oddanosti pra-
vidlim stanovenych nadfizenymi a usilovné a neunavné aktivité ve prospéch
celku. Tato vize vSezahrnujiciho spolupracujiciho kolektivu zahrnuje i boz-
stva a duchy. Bozské sily tedy v mohistické perspektiveé rozhodné nejsou auto-
nomni — jsou podfizeny obecnym moralnim narokiim, podle kterych jednaji.

Legisté

Legisté pfedstavuji pragmaticky smér odmitajici tradici jako oporu pro roz-
hodovani a zabyvaji se ukolem posilit stat bez ohledu na tradi¢ni politic-
ké, spolecenské nebo nabozenské hodnoty a normy. Mezi zakladni principy
legistické vlady patii pfedevsim vefejné znamy a bez rozdilti uplatiiova-
ny zékonik, systém odmén a trestd k povzbuzeni a odstraseni obyvatelstva
a specifické pojeti role vladce, ktery ma pomoci dimyslnych metod pouze
kontrolovat chod vladniho mechanismu.

K tradi¢nim nabozenskym praktikam, jimiZ si staii Cifiané snazili za-
jistit usp&ch svych aktivit, jsou legisté kriticti, pficemz osten kritiky je na-

mifen na netcinnost a tudiz zbytecnost a skodlivost praktik jako je vésteéni
nebo obéti duchiim a bozstviim. Legisté jsou vzdaleni konfucianské pred-
stavé o civilizaénim vyznamu obtadi a tradi¢ni praktiky bezvyhradné od-
mitaji. Jedinou zarukou uspéchu jsou typicky legistickd vladni opatfeni
— vlada zakona a systém trestli a odmen.

Typicky legisticky postoj k tradi¢nim nabozenskym pfedstavdm a prak-
tikam vystihuje nasledujici kratkd pasaz z dila Hanfeizi, nejvyznamné;jsi-
ho legistického textu:

Zhao [...] véstilo z krunyii a stébel rFebricku ohledné pripadného utoku na se-
ver na Yan, nebot’ zamyslelo zastrasit Yan, aby se v klidu mohlo obratit proti Qin.
Znameni byla vyloZzena jako priznivd. Zhao zacalo utok na Daliang, a v tu chvi-
li vyrazila qinskad vojska ze Shangdangu. Kdyz zhaoské vojsko dorazilo do Li, Sest
zhaoskych meést uz bylo dobyto, a kdyz Zhao dosdhlo Yangchengu, Qin uz méelo
dobyto Ye. Zhaosky generdl Pan Xuan tahl zpét na jih k obrané zeme, a tou do-
bou Qintim padlo do ruky uz i celé Zhang. Ja proto iikam: I kdyby zhaoské krunyre
nedohlédly do vzdaleného Yan, mély by dohlédnout do blizkého Qin. Qin na zdkla-
dé priznivé véstby rozsirilo svoje vuzemi a ziskalo povést toho, kdo zachranil Yan,
zatimco Zhao na zakladé priznivé véstby prislo o uzemi, jeho vojsko bylo zahan-
beno a viadce zemrel, aniz by naplnil své zamery. Véc se ale opét nema tak, zZe by
qinské krunyre byly spolehlivé a zhaoské krunyre klamaly.

Zpocatku bylo Wei po nékolik let obraceno k vychodu, kde postupné dobylo
Tao a malé Wei, po nekolik let byl obrdceno k zapadu, a prislo pri tom o notny dil
uzemi. Neni to ovSem tim, Ze by Stastné hvezdy a souhveézdi jako Hojnost, Pét je-
zirek, Nejzazsi jednota, Wang Liang, Pozvednuti, Sest boZstev, Pét vozii, Nebeskd
Feka, Cervenava tyc nebo Jupiter byly nékolik let na zdpadé, nent to ani tim, Ze by
nestastné hvezdy a souhvézdi jako Nebeskad strdznice, Luk, Jitrenka, Mars, Panev
nebo Terasa byly nékolik let na vychodé. Proto tvrdim: Zelvi krunyre, stébla reb-
Ficku ani nejriznéjsi duchové nestaci na to, aby nam zajistili vitézstvi, stejné tak
pohyby nebeskych téles nejsou s to rozhodovat bitvy. V takovém pripadé neni vetsi
hlouposti nezli se na né spoléhat.*®

46 Hanfeizi, 19. Preklad: Luka$ Zadrapa.
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Konfucianismus

Termin konfucianismus je zapadniho piivodu a nema ptesny Cinsky ekvi-
valent. Nejbliz§imi ¢inskymi terminy jsou vyrazy ru 1% a rujia 1% %, kte-
ré jsou bézné prekladany jako ,.konfuciani* a ,.konfucianismus®. Vyraz ru
odkazuje k osobam a rujia k posloupnosti osob, ,,rodokmenu® predavani
urcitého uceni. V tomto smyslu zac¢ina/zacinaji rujia Konfuciem (541-479)
jako piivodcem ur¢ité nauky, kterou dalsi rujia dale rozvijeji. Pokud jde
o vyvoj konfucianismu pied dynastii Han, je rujia navic terminem retro-
spektivnim — byl vytvofen za dynastie Han jako souc¢ast klasifikaéniho sys-
tému predhanského mysleni. Ve svém tradi¢nim kontextu tedy ru ani rujia
neodkazuji primarné k nauce (souboru ideji, jez by predstavovaly konfu-
cianskou nauku).

Vyraz ru znamena ,,slaby* nebo ,,ohebny“. Oboji odkazuje k zakladni
charakteristice ru — prosazovani kulturnich hodnot a modeld jednani (wen
W) v protikladu k vale¢nickym hodnotam (wu ). Existuji dva tradiéni
vyklady o ptvodu ru.*’” Podle prvniho patfili 7u pivodné k Shangim, po-
razenym Zhouy, kterym nezbylo nez se poddat vitéziim. Nasledné se méli
uplatnit na zhouském dvofe jako znalci kulturniho dédictvi, pfedevsim
ritualu a hudby, tedy obord, jez mély v oich starovékych Citiant prvotady
vyznam pro stabilitu statni moci. Podle druhého vykladu byli 7u ptivodné
ptislusniky zhouské aristokracie, avsak v prubéhu doby a vlivem spolecen-
skych zmén pfisli o majetek a vysady. UdrZeli si v§ak znalosti zdkladnich
kulturnich statkt, jako byl ritudl a hudba, a zacali se Zivit jako profesional-
ni znalci téchto oborl. V obou piipadech jsou tedy ru identifikovani jako
specialisté na kulturni dédictvi (znalci starych textt, rituald a hudby), ktefi
uplatiiovali své znalosti na dvorech riznych vladcd, kde byly tyto znalosti
chéapany jako nezbytné pro fadné fungovani statu a spolecnosti.

V modernim badani panuje obecna shoda v tom, ze v dusledku spole-
¢enskych zmén probihajicich v obdobi Letopisti (770 — 475 pt. n. 1.) doslo
k pauperizaci ¢asti aristokracie (pfedevSim nejnizsi aristokratické vrstvy
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Viz Nylan 2001, 23.

shi 12), jejiz €lenové si hledali alternativni spoleenské uplatnéni a zdroj
obzivy ve sluzbé u dvort jednotlivych statd, v této dobé jiz fakticky neza-
vislych na tstfedni kralovské moci. Ru pak patfili mezi ty, kdo se profilova-
li jako znalci pfedavaného kulturniho dédictvi, zejména ritudlu.

Pokud jde o postoj konfuciant k tradi¢nim kultim, obecné se da fici,
7e nepopirali existenci bozstev a duchil ani potiebu jim slouzit prostfednic-
tvim obtadu, avSak na prvni misto kladli potiebu nalezité usporadat vzta-
hy mezi lidmi ve spolecnosti. Typické jsou tyto tfi pasaze z Konfuciovych
Hovoru:

Mistr nikdy nemluvil o podivuhodnostech, o silackych vykonech, o poruseni porad-
ku nebo o nadprirozenych bytostech (shen). (Hovory 7.21)

Ji Lu se zeptal, jak ma clovék slouzit bozstviim a duchiim. Mistr Fekl: Pokud jes-
te nedokazes slouzit lidem, jak bys mohl slouzit duchim? [Ji Lu] Fekl: ,,Odvdzim
se zeptat na smrt.” Mistr rekl: Pokud jesté nerozumis Zivotu, jak bys mohl rozumeét
smrti? (Lunyu 11.12)

Fan Ji se zeptal na moudrost. Mistr vekl: Starat se o to, co je ndlezité ve vztahu
k lidu, uctivat duchy a bozstva a udrzovat je v povzdali, to Ize nazvat moudrosti.
(Lunyu 6.22)

V téchto pasazich z Hovorii neni u¢inné pusobeni bozstev a ducht zpo-
chybnéno, jen je zdliraznéno, ze Konfucius to nepovazoval za dulezité, ne-
zabyval se tim, daval pfednost tomu, usporadat lidské zalezitosti lidskymi
prostredky. Konfucitiv o dvé a piil stoleti mladsi nasledovnik, Xunzi #j ¥,
je v tomto ohledu radikalng;si:

Kdyz lidé obetuji, aby prselo, a nasledné skutecné prsi, co to znamena? Odpovi-
dam: Nic to neznamend, je to stejné, jako kdyz neobétuji, a stejné prsi. Pri zatmé-
ni Slunce nebo Mesice se [lidé] snazi [ritualne] pomdahat, kdyz je sucho, obétuji za
dést, a dulezité veci rozhoduji teprve poté, co provedli véstebné uikony. Provedenim
téchto ukonit viak nedosahnou toho, o co usiluji — pouze tomu dodaji zdobenou ce-
remonidlni formu (wen3C). Proto plati, Ze uslechtily muz (junzi 3 ) to povazu-
je za zdobnou ceremonii, avsak lid to povazuje za [komunikaci] s bozstvy (shen).
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Povazovat to za zdobnou ceremonii je priznivé, ale povazovat to za [komunikaci]
s bozstvy je nepriznivé. (Xunzi 17.8)

Xunzi je zcela explicitni v tom, Ze G¢innost tradinich kultickych praktik ne-
uznava. Dulezité vsak je si povS§imnout, Ze ani Xunzi neodmita tradi¢ni ob-
fady Upln€, rozhodné je nenavrhuje zrusit. Podle Xunzia je totiz absurdni se
domnivat, Ze si pomoci obfadli naklonime bozské sily, je vSak tieba je i na-
déle vykonavat jako vyraz lidské kultury, civilizace. Li 1, obtady, u Xunzia
naprosto nemaji vyznam komunikace s duchy, maji vSak smysl samy o sobé
jako zaklad lidské kultury. Vyznam vyrazu /i, jenz je v nejstarSich zhous-
kych textech pomérné vzacny a odkazuje vyhradné k tizce nabozenskym
aktivitam (obétem), byl v obdobi Letopist zdsadnim zptisobem reinterpre-
tovan. Nabyl postupné vyznamu ,,pravidla obfadnosti* ¢i ,ritudlné korekt-
ni jednani“ a pokryval veskerou sféru lidského jednani. Dodrzovani /i (ri-
tualnich norem kladenych na veskeré lidské jednéani) v pfedstavach mnoha
myslitelt konce obdobi Letopisti (a na prvnim misté Konfucia) predstavova-
lo zékladni prostiedek pro nastoleni ¢i udrzeni spolecenského tadu. Cela lid-
ska civilizace je v konfucianské perspektiveé chapana v podstaté jako soubor
li (tedy pravidel obtadnosti, zdvotilého jednani). Pravidla obfadnosti jsou
chépana jako to, co lidskou bytost civilizuje, jako kultivace ptirozenych po-
citd a hnuti mysli, kterym umoziuje projevit se kultivovanou formou. Preg-
nantné to vyjadiuje jedna z Givodnich pasazi Zdpisii o obfadech (Liji #87C):

Pomoci obradii (1i) jsou ustanoveny rozdily v pribuzenstvi na blizsi a vzdalenéj-
Si, rozhodnuty nejasnosti a pochybnosti, rozliseny shody a rozdily, objasnéno, co
Je spravné a co nespravné. [...] Kultivovat svou osobnost a drzet slovo, to se nazy-
va spravnym jednanim. [Nalezité] spravované jednani a slova drZici se spravného
usporadani véci (dao 18), jsou zakladem obradii (li). V souladu s obrady je, kdyz
Jje clovek vybran druhymi, a nikoliv, kdyz vybira druhé. V souladu s obrady je, kdyz
se [lidé] prichazeji ucit, a nikoliv, kdyz [ucitel sam] jde ucit druhé. Spravné uspo-
Fadani véci (dao), charizmatickou silu (de 1), dobro (ven /=) a naleZitost (yi %)
nelze uskutecnit bez obradil. Formovani radnych zvykii u¢enim [lidi] rovnez nelze
uskutecnit bez obradii. Ani diskuze a pre nelze rozhodnout bez obradii. [Korekt-
ni vztahy mezi] vlddcem a poddanym, nadiizenym a podrizenym, otcem a synem,
starsim a mladsim bratrem nelze ustanovit bez obradii. [...] Uslechtily muz je pro-

to uctivy a zdvorily, neunavny v plnéni povinnosti, ustupny a upozadujict se, ¢imz
objasnuje obrady. Papousek dokdze mluvit, ale presto se nelisi od ostatniho ptac-
tva. Opice dokaze mluvit, ale presto se nelisi od ostatni zvére. Pokud by ¢lovek byl
bez obradii, pak ackoliv by dokdzal mluvit, rovnéz by se svou mysli (xin /L») neli-
Sil od ptactva a zvére. Pouze ptaci a zvirata jsou bez obradu, a proto [mezi zvira-
ty] otec a syn sdileji stejnou druzku. Z toho ditvodu se objevili svétci (shengren B2
N) a vytvorili obrady, aby jimi vychovavali lid a aby lidé skrze obiady pochopili,
jak se odlisit od ptactva a zvére.*®

Tato pasaz vyjadfuje hned nékolik zékladnich ideji spole¢nych veskeré-
mu konfucianismu. Pfedevsim je feeno, Ze obfady predstavuji normy pro
veskeré lidské jednani, ma-li byt civilizované. Zaver pasaze ve zkratce for-
muluje konfucianskou pfedstavu o lidské pfirozenosti. Jakkoliv se v konfu-
cianském prostiedi liSily pfedstavy o charakteru vrozené lidské ptiroze-
nosti®, panovala v zasadé shoda o tom, Ze vrozené dispozice lidské osob-
nosti je nutno kultivovat a kultivaci rozvinout druhou lidskou pfirozenost,
ktera cloveka odlisuje od zvifat a vytvaii civilizaci. Obtady (/i) stoji v za-
kladu druhé¢ lidské pfirozenosti, pravidla obfadného chovani lidskou osob-
nost a celou lidskou kulturu strukturuji. Zahrnuji i obfady (obéti) v tra-
di¢nim slova smyslu, av§ak zduraznuji jejich dokonalé (ritualné korektni)
provedeni, nikoliv komunikaci s bozskymi silami.

Clovék, ktery v sobé plné integroval pozadavky obfadnosti, se nazyva
uslechtily muz* (junzi ). Vyraz ,,ulechtily muz* prosel zdsadni vy-
znamovou proménou pravé v Konfuciové dobé a tato proména se zietelné
odrazi v Konfuciovych Hovorech. Zatimco pivodnim vyznamem tohoto
slova byl ,,aristokrat* (¢lovek uslechtily ptivodem), v Hovorech je tento vy-
raz pouzivan vyhradné jako oznaceni pro ¢lovéka uslechtilého vychovou.
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Preklad autor, s pfihlédnutim k prekladu Jamese Leggeho.

Odlisny ndzor na tuto otazku je hlavnim bodem rozdilu mezi naukou dél Mengzi
a Xunzi, dvou velkych konfucidnskych dél obdobi Vél¢icich stati. Podle Mencia je
lidska pfirozenost dobra, jde jen o to, nebranit rozvoji vyhonkil zdkladnich ctnosti,
v lidské pfirozenosti obsazenych. Podle Xunzia je lidska pfirozenost $patnd, nelisi
se od pfirozenosti zvifat a je tieba ji pretvofit v druhou lidskou (kulturni) pfirozenost
zamérnym usilim.
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Protikladem je ,,maly &loveék* (xiaoren /> \), ktery se vyznauje absenci
kulturnich hodnot, jez ztélesiiuje uslechtily muz, a ktery je pfedmétem for-
mativniho pisobeni uslechtilého muze:

vat se nazyva velkym. Byt velky a navic [byt schopen] promérovat [véci] se nazy-
va svétectvim (sheng B). Byt svétcem, aniz by o tom [druzi] védéli, se nazyva boz-
stvim (shen ). Yuezhengzi dosdhl prvnich dvou, ale zbyvajicich ¢tyi nedosahuje.
(Mengzi 7.B.25)

Mistr se chtel usadit mezi deviti kmeny vychodnich barbari. Kdosi rekl: Copak to
pujde, vzdyt jsou hrubi a nekulturni! Mistr vekl: Kdyz mezi nimi bude sidlit uslechtily Prvni citace rozviji obraz vlady dokonalého krale (uslechtilého muze nebo

muz (junzi), jak by mohli byt hrubi a nekulturni? (Hovory 9.14.) svétee), se kterou je lid natolik v souladu, Ze tresty a prospéch, jichz se mu
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Nejvyssi mira lidské dokonalosti je (nejen) v konfucianskych textech ozna-
¢ovéna jako ,,svétec* (shengren 2 \) . Tento pojem je chapéan jako obtizné
dosazitelny ideal a za svétce jsou povazovani predevs§sim dokonali vladcové
davnoveku, predev$im legendarni tviirci civilizace, zakladatelé dynastii nebo
jiné vzorové osobnosti (vévoda z Zhou). Pozdgjsi véky povazovaly za svét-
ce rovnéz Konfucia, ktery je ale ur¢itou vyjimkou — zakladni predstava svétce
totiz zahrnuje dokonalou lidskou osobnost a zaroveii vladce. Mravné dokona-
1a lidské osobnost by méla vladnout — to je zakladni konfucianska predstava.

Tim se dostavame k druhému bodu, kde 1ze v rdmci konfucianismu hle-
dat transformované tradi¢ni nabozenské predstavy. Vyrazy jako ,,uslechti-
ly muz®, ,,(pravy) kral“ nebo ,,svétec* vystupuji neziidka v souvislostech
nadlidského (bozského) plisobeni na svét. Prikladem mohou byt néasleduyji-
ci aryvky z dila Mencius (Mengzi i ¥°):

Mencius fekl: Za viddy hegemona (ba %) je lid Stasten. Za viddy [dokonalého]
krdle (wang %) Zije lid v blazené spokojenosti — pokud je uplatnén trest smrti, lid
neciti zast, a pokud je cinén prospéch, lid neciti vdek. Lid kazdym dnem sméruje
k dobru (shan 3%), aniz by védeél, kdo to zpiisobuje. Proto plati, Ze kudy uslechtily
muz (junzi F5F) prochdzi, [véci se] proméiiuji, a kde pFebyvd, projevuje se jako
bozstvo (shen ). Ti nahore i ti dole plynou spole s Nebem a Zemi — kdo by mohl
Fici, ze [vlada uslechtileho muze] prindsi jen malo? (Mengzi 7.4.13)

Haosheng Buhai se zeptal: Jaky clovek je Yuezhengzi? Mencius rekl: Je to dob-
1y (shan) ¢lovek, a divéryhodny (xin 1i5). [Haosheng Buhai se zeptal]: Cemu se
Fikd dobré a cemu duvéryhodné? [Mencius] odpovédel: To, po cem Ize touzit, se
nazyvd dobrym, zatimco mit to v sobé, se nazyva ditvéryhodnosti. Byt tim naplnéen
a uskutecnit to se nazyva krasnym. Byt tim naplnén, uskutecnit to a jesté to vyzaro-

od vladce dostava, vnima jako pfirozené véci, které v ném nebudi zadnou
odezvu. Lid ,,kazdym dnem smétuje k dobru®, aniz by si byl védom pofta-
dajici aktivity vladce, ktery za v§im stoji. Pouha ptitomnost (,,prochazeni®)
vladce pretvari svét smérem k dobru (nalezitému uspotfadani véci), a svét
¢loveka nabyva harmonie s Nebem a Zemi. Pisobeni vladce ma kosmicky
rozmér — nejen ze uspoiadava svét podle lidskych norem, tato aktivita na-
vic vede k harmonii s kosmickymi silami.

Vladce sam se projevuje jako boZstvo (shen fi). Tento vyrok vyzadu-
je podrobngjsi vyklad. Shen znamena ,,bozstvo, duch, buh* a primarné od-
kazuje k nepfebernému mnozstvi bohtd a ducht, jez obyvaji dle tradi¢nich
(ale i soucasnych) ¢inskych piedstav svét. V predchozi kapitole jsme vidéli,
ze obéti bohlim a duchiim predstavovaly zakladni podobu starovékych ¢in-
skych nabozenskych ptedstav, jez zasahovaly vSechny vrstvy ¢inské spo-
le¢nosti. Uéinné fungovani vlady rovnéz zahrnovalo nalezité oSetieni boz-
skych sil a jejich ziskani na stranu obétujiciho.

V této souvislosti je vyznamné, ze v nasledujicim obdobi Val¢icich sta-
th dochazi k prudkému intelektudlnimu kvasu (rozkvét tzv. ,,sta filozofic-
kych $kol®), jehoz vyraznou soucasti je v riznych souvislostech se obje-
vujici idea, ze ¢lovek je schopen rozvinout bozstvi (shen) ve vlastni oso-
bé. Takto rozvinutd osobnost se sama stava ,,bozstvem* v tom smyslu, ze
nabyva kvalit tradicné spojovanych s bozstvy, jez byly predmétem néabo-
zenskych kulti — nadlidskych schopnosti, predevsim vidéni do budoucnos-
ti a viibec védéni svym rozsahem presahujiciho moznosti bézného ¢loveka.
Tato tvrzeni o potencialné bozskych kvalitach ¢loveéka byla rozvijena pre-
devsim v kontextu raného taoismu.*® Av§ak pocinaje Menciem se objevuje

0 Podrobnéji viz niZe v této kapitole.
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i v konfucianskych textech jako kvalita nalezici svétci (shengren). Idea svét-
ce vznikla nezavisle na pfedstaveé bozstvi v ¢lovéku, ale byla s ni postupné
asociovana (Sasto vyrazem shenming 1111, ,bozsky zrak®, coz vyjadiuje
prave schopnost vidét vice a hloubéji, nez je mozné béznym zrakem).

U Mencia se s tématem bozstvi ¢loveéka setkavame pouze ve dvou vyse
uvedenych citacich. Obé se koncentruji na jeden aspekt bozstvi v ¢lovéku,
se kterym se ovSem setkavame rovnéz v fad¢ dalSich textt jiné nez konfu-
cianské provenience. Timto aspektem je idea neviditelnosti ¢i nepostiehnu-
telnosti bozského puisobeni. Vlada dokonalého krale se vyznacuje tim, Ze
lid nevi o jeho vladnuti — Zije v ,,blazené spokojenosti“ a jednotlivé projevy
vlady (napf. popravy) vnima jako néco pfirozeného (jedna se o dokona-
1ého vladce, popravuje tedy pouze ty, kteti to skutecné zasluhuji). Souziti
vladnouciho i ovladanych je zcela harmonické, tvofi jednotu i s Nebesy
a Zemi.’' V druhé uvedené citaci je vyraz shen uzit v obdobném vyzna-
mu. Citace obsahuje sekvenci stale dokonalejSich projevi lidské osobnos-
ti, na jejimz konci je ,,bozstvi®, jezZ je popsano jako svétectvi, ale aniz by
o tom druzi védéli. Pasaz vlastn¢ implikuje dvoji druh svétce: prvnim je
svétec ,,se v§i paradou, jenz charizmatickou moci své osobnosti uspora-
da svét, druhym (a vys$Sim) je svétec, jenz téhoz dosahuje nepostichnutel-
nym plsobenim.

Obdobna myslenka se objevuje v mnoha dalsich textech. Na zavér vy-
kladu o konfucianismu uvedu jesté pasaz z dila Xunzi, kde se mluvi o tom,
ze spravnym jednanim (u Xunzia hromadénim dobra) se mize lidské osob-
nost stat kosmickou silou spolu s Nebem a Zemi, jez se vyznacuje ,,boz-
skym zrakem®:

Pokud priméjete obycejného clovéka z ulice, aby se drzel spravnych metod a veno-

val se ucent, koncentroval svou mysl na jediny cil, vse promyslel a peclive zkoumal,
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Cela tato predstava je v zdsad¢ taoistickd — podle tradi¢niho kategorizovani starovékého
¢inského mysleni. Podrobnéji je tato idea v taoismu probirdna niZe v této kapitole, zde
jen dodavam, Ze takové prolindni ideji napfi¢ tradiénimi kategoriemi ,.filozofickych
$kol“ je mnohem vice pravidlem nez vyjimkou a doklddd umélost téchto kategorii
a tim vlastné i jejich omezenou heuristickou hodnotu pro vyklad starovékého ¢inského
mysleni.

po dlouhou dobu postupoval kazdy den, bez oddychu hromadil dobro, nakonec do-
sahne bozského zraku a utvori triadu s Nebem a Zemi. Proto plati, Ze svétec neni
nicim nez tim, ceho se dosahuje nahromadeénim [zasluh, dobra atd.] (Xunzi 23)

Taoismus

Taoismus v obdobi Valcicich statii nepredstavoval kolektivni identitu, oso-
by a texty, jeZ byly pozdé&ji shrnuty pod tento termin, v této dob¢ nebyly fa-
zeny do jedné kategorie. Kategorie ,,taoismus* (daojia I %) se objevu-
je az ve slavné klasifikaci ,,8esti filozofickych §kol“ (liujia/N % ) obsazené
v Sima Qianovych Zdpisech historika (Shiji ¥7C).* Taoismus je obvyk-
le chapan jako protiklad k ostatnim starovékym $kolam v jednom podstat-
ném ohledu. Zatimco hlavni zasadou konfucianti, mohistt ¢i legisti je po-
litickd angazovanost, taoismus byva prezentovan jako uceni politickou
angazovanost odmitajici ¢i pojimajici politickou angazovanost zvlastnim,
paradoxnim zpusobem. Prava cesta (dao) konfucianti ¢i mohistl predsta-
vuje zakladni principy nalezitého usporadani spolecnosti, které 1ze uchopit
a spolecnost podle nich zorganizovat a fidit. Prava cesta taoismu je oproti
tomu tradi¢né vykladana jako fad primarné ptirodni, ktery pfitomna lidska
civilizace vlastn€ narusuje, a ke kterému je mozné se obratit, ,,navratit se*
k nému. Politicky projekt taoismu tedy byva vykladan v negativnich termi-
nech — jako vzdani se civilizace, rezignovani na kulturu, navrat k pfirod¢,
,,nezasahovani (wuwei & %) do ptirozeného béhu véci.

Faktem je, ze ve starovékych ¢inskych textech — a nejen v téch, kla-
sifikovanych jako taoistické — nachazime fadu mist, které prozrazuji, ze
védoma rezignace na touhu po spolecenském a politickém uplatnéni patr-
né byla jiz v obdobi Val¢icich statl vnimana jako seridzni projekt a tcty-
hodna zivotni moznost. Takova mista se nachazeji rovnéz v Konfuciovych
Hovorech:

52 Viz predevsim piehled myslitelti obsaZeny v zavérecné kapitole dila Zhuangzi (in: Guo

1985, 1065-1115; Kral 2006, 413-415); srov. Cheng 2006, 101-102; Kral 2005, 113.
33 Shiji 130, 3288-92.
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Zhangju a Jieni pracovali spolu u pluhu. Mistr Kong [tj. Konfucius], ktery Sel nd-
hodou mimo, rekl Ziluovi, aby se jich otdzal, kde Ize prebrodit Feku. Zhangju pra-
vil: Kdo je ten muz, jehoz viiz idis? Zilu pravil: Kong Qiu. Pravil: Coze, Kong Qiu
z Lu? Zilu pravil: Ano, ten. Zhangju pravil: Tak ten uz bude védet, kde je brod. Zilu
se pak tazal Jienia. [...] Jieni pravil: Vsichni pod nebem jsou undSeni tymz prou-
dem. Takovy je svet a kdo jej muze zménit? A ty bys ucinil lépe, kdybys misto abys
nasledoval ¢lovéka, jenz prcha pred tim a tim muzem, nasledoval cloveka, jenz se
strani celé této generace. A pak ddle zasypal osev. [...]**

Tato pasaz prozrazuje ironickou distanci od projektu, jemuz Konfucius za-
svétil cely sviij zivot — napravit pomoci svého uceni svét. Ironizovana je
nejen marnost takového po¢inani, nybrz ziejme i sebevédomé presvédce-
ni, s nimz ,,uslechtily muz* jako Konfucius prezentuje své ,knizni* zna-
losti jako cestu k napraveé vsech véci (,,ten bude védét, kde je brod™). Pii-
béhy a ideje tohoto typu byvaji charakterizovany jako ,,prototaoistické >
— jako rudimentarni podoby toho, co bylo pozd€ji rozpracovano systema-
tictéji taoistickymi filozofy. Otazkou vsak je, zda je opravnéné povazovat
pravé distanci viici statotvornému usilovani konfuciant a dalSich za jadro
taoismu. Na nasledujicich fadcich bude ptedvedeno, Ze i vétSina taoistic-
kych text s konfuciany sdili zékladni paradigma dokonalé lidské osob-
nosti a jeji politické kompetence. Taoistickymi texty, které jsou probirany
v této praci, jsou kapitola z dila Guanzi 4 156 — , Vnitini cviéeni* (Neiye
W 2E), dilo Laozi 22T (Daodejing IE1E4L) a Vnitini kapitoly (Neipian P
®) dila Zhuangzi 1.

,» Vnitini cviceni® z dila Guanzi predstavuji kratky text, jehoz obsahem
je kultivace lidské osobnosti pojata ve zcela jinych terminech, nez je tomu
v konfucianskych textech. Piesto v§ak — podobné jako i v jinych starové-

>4 Lunyu 18.6. Pfeklad Jaroslav Prasek (1995, 169).

33 Viz napt. Krdl 2005, 113-116.

36 Guanzi je rozsahla sbirka riiznorodych texti, jeji autorstvi je tradi¢né pfipisovano Guan
Zhongovi (?-645 pt. n. 1.), prvnimu ministrovi vévody Huana z Qi, prvniho z hegemonti
7. stol. pf. n. 1. Ve skutecnosti texty v dile Guanzi obsaZené pokryvaji obdobi 4.-2. stol.
pt. n. 1, pficemz jejich autory nelze urcit. Nazory na dataci dila Vnitinich cviceni se
rizni — 4.-3. stol. pf. n. 1. (viz Roth 1991, 608-611; Rickett 1998, 32-39).

kych textech — ma sebekultivace i v tomto textu totozny obecny cil — doko-
nalou lidskou osobnost, jez pfedstavuje dokonaly model politické kompe-
tence. Text pracuje s tfemi zékladnimi pojmy: gi %45 (,,Zivotni energie®),
esence (jing ¥&) a duch (shen #11). Qi je zakladni Zivotni energii &i silou ko-
lujici v lidském téle i v kosmu a sebekultivace ve ,,Vnitinich cvi¢enich je
v zasad¢ vnitini (meditacni) praci s gi. Esence (jing) je jemnou formou ¢i,
ktera ozivuje zivé bytosti a tvoii nebeska télesa. Esenci je mozné pfislus-
nou zivotospravou a cvi¢enim hromadit uvniti vlastni osobnosti, ¢imz lid-
ska mysl (xin /C) nabude kvalit oznacovanych jako ,,duch® (shen). Typic-
kym projevem ¢i jsou lidské emoce. Emoce text ,,Vnitini cvi¢eni® pova-
zuje za Skodlivé extrémy, podobné jako naptiklad pfesycenost a hlad. Ve
vsech piipadech je tfeba nasledovat stfed mezi krajnostmi, zklidnit mysl
(v protikladu k pohybu, jimz jsou riznorodé emoce a hnuti mysli), ¢imz
se uvniti ¢loveéka vytvoii prostor, v némz se shromazd’uje esence a v némz
spocine duch:

Existuje duch (shen), ktery se sam od sebe usazuje v tele [cloveka] a nikdo nedo-
kaze pochopit, proc jednou prichadzi a jindy zase odchazi. Kdyz odejde, nutné vzni-
ka chaos, kdyz je pritomen, nutné vznika rad. Uctivé Cisti jeho pribytek a esence
(jing) se objevi sama od sebe. Premyslej o tom s klidnou mysli, spravuj to v tichém
usebrani, zachovavej prisné a diistojné vzezieni a esence dosdahne stalosti. Kdyz to
ziskds a neztratis, usi a oci té nebudou svadet, mysl se nebude zaobirat jinymi zd-
Jjmy. Pokud je mysl uvniti spravné nastavena, deset tisic veci dosahuje své miry.
(Neiye 8.4)

Soustred’ qi jako bys byl bozstvo (shen) a deset tisic véct se usadi uvniti. Dokdzes
se soustredit? Dokdzes se sjednotit? Dokazes poznat priznivy a nepriznivy osud
bez pomoci vesteni pomoci stonkii Febricku a prasklin v kostech? Dokadzes se za-
stavit? Dokazes spocinout? Dokdzes to nehledat u druhych, nybrz najit to sam

57 Nechdvam tento vyraz bez prekladu. Pfekladan byva rizné — Zivotni energie, energo-

materie, pneuma, éter. Nejbéznéjsim vyznamem je Zivotni energie Ci sila, jez cirkuluje
v téle a je zodpovédna za vSechny télesné i dusevni procesy. Vyznam tohoto pojmu
je vsak $irsi, qi rovnéz cirkuluje v kosmu, kde jsou kosmické procesy vykladany jako

promény di, i nebeska télesa jsou jen podobou qi.
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v sobé? Premyslej o tom, premyslej o tom, znovu o tom premyslej. Pokud o tom
premyslis, ale neproniknes do toho, duchové a bozstva (guishen) do toho pronik-
nou. Neni to vSak diky moci duchii a bozZstev, nybrz diky nejcistsi esenci zivotni
energie qi. (Neiye 11.1)

Tyto pasaze zcela explicitné kladou do kontrastu moc duchi a bozstev (je-
jiz vyznam je popiran) a moc kultivované lidské osobnosti, ktera v sobé
samé rozvine nadlidské schopnosti rovnéz oznacované jako shen. Zdu-
raznén je rozdil mezi spoléhanim se na vnéjsi sily (napf. pomoci vésténi)
a spoléhani se na sily vnitfni. Uvnitf lidské osobnosti je mozné rozvinout
nadlidské sily — védéni piesahujici védeéni ptistupné obycejnému cloveku
a schopnost prodlouzit vlastni zivot. Esence (jing) schranovana v nitru ¢lo-
véka je rovnéZ piimo spojena se svétectvim (shengren 5 N):

Pokud jde o esenci (jing) viech veéci, jeji nahromadéni je tim, co jim dava Zivot.
Dole dava zrod péti druhiim obili, nahore utvari souhveézdi. Kdyz plyne v prostoru
mezi Nebem a Zemi, nazyva se bohy a duchy (guishen % 4). KdyZ je shromdzdéna
v lidské hrudi, nazyva se svetcem (shengren). (Neiye 1.1)

Svétec je dokonalou osobnosti, jejiz védeéni je bozské (shen) — obsahne
vSe v Podnebesi a chape i budouci véci, takZze mu nic nezptisobi ijmu a do-
sahne dlouhého Zivota. Sebekultivace zahrnuje piedevsim regulaci gi, coz
znamena té€sné sledovani vSech hnuti vlastni mysli, pfi¢emz jde o to, zabra-
nit, aby se mysl nechala rozptylovat vnéj$imi vécmi, jez vyvolavaji poci-
ty, tuzby apod. Kvality dokonalé osobnosti se nezadrzitelné projevuji na-
venek, cozZ je pochopeno jako nejucinnéjsi zpisob dosazeni kontroly nad
vnéj$im svétem (coz je idea, kterou obsahuji i konfucianské a dalsi dobo-
vé texty):

Pokud lidské nitro obsahuje dokonalou mys! (quanxin 4=/0»), nelze to skryt. Poznat
to Ize podle vyrazu tvaire, pozorovat to lze na zdkladé vzhledu pokozky. [...] Proje-
vy mysli a Zivotni energie jsou jasnéjsi nez slunce a mésic, pronikavejsi nez [zrak]
otce a matky. Odmeény nestaci k povzbuzeni dobra, tresty nestaci k potrestani pro-
hieski. Kdyz jsou zaméry Zivotni energie umérené, cely svét se podrobi; kdyz jsou
zameéry mysli ustalené, cely svét je usporadan. (Neiye 10.2)

Dilo Laozi*® (Daodejing) obsahuje sedm vyskytl vyrazu shen, z nichz pét
zfetelné odkazuje k tradiéné chapanym duchtim ¢i bozstviim a zbyvajici
dva® se objevuji v nejasném kontextu. Dilo Laozi piesto obsahuje ideu —
obecné sdilenou starovékym myslenim — dokonalé osobnosti svétce (shen-
gren), jez predstavuje plnost politické kompetence (za jeho vlady panuje
dokonaly tad). Vlada svétce vsak ptedstavuje paradoxni koncept, nebot’
dilo Laozi opakované zduraziuje, Ze svétec vladne tak, ze ,,nedé€la nic*

(wuwei):

Pevnymi pravidly je nalezite spravovan stat, prekvapivymi napady je nalezité pou-
Zito vojska. Aviak ziskat cely svét Ize jen zbavenim se viastnich zdjmui. Odkud vim,
Ze je to tak? Odtud: Cim vice je na svété zdkazi, tim chudsi je lid. Cim vice je mezi
lidmi ostrych nastrojii, tim je spolecensky rad chaotictéjsi. Cim vice md lid znalos-
ti a dovednosti, tim vice neobvyklych véci se objevuje. Cim vice jsou zdkony a na-
Fizeni verejné znamy, tim vice je zlodejii a lupicii. Proto svétec rika: Nedélam nic

38 Vznik dila Laozi a jeho historicky a spoleéensky kontext predstavuje komplikovany

problém, jenz byl vzdy pfedmétem diskuzi. VSeobecné se predpoklada, Ze vznik tex-
tu v dochované podobé nebyl jednordzovym aktem, nybrZ dlouhodobym procesem,
o jehoz podobé mame ¢aste¢nou predstavu diky dvéma vyznamnym archeologickym
objeviim — ndleztim rukopist dila Laozi v Mawangdui (1973) a v Guodianu (1993).
Na zdkladé téchto ndlezli Ize s jistotou stanovit, Ze dilo Laozi existovalo v podobé
viceméné shodné s dochovanou verzi na pocatku dynastie Han (mawangduiské ruko-
pisy) a Ze jednotlivé kapitoly dila Laozi existovaly jiz kolem roku 300 pf.n.l. (guodi-
anské rukopisy), ovem jejich fazeni a pocet v rukopisech z Guodianu nemd s docho-
vanym textem nic spoleéného. Dilo Laozi tudiZ vzniklo nejspiSe v druhé poloving 4.
stol. pf.n.l. a k jeho definitivni redakci doslo v pribéhu nésledujiciho stoleti, pficemz
o konkrétni podobé tohoto procesu nic ur¢it¢ho zndmo neni. Viz Baxter 1998, 231-2;
Lau 2001, 155-84; Henricks 2000, 4.

Pozornost zasluhuje vyraz shen v kapitole 6 dila Laozi, kde se objevuje ve vété ,,gu shen
bu si BHHAIES, coz je béZné piekladdno jako ,,duch ddoli neumird* (srov. Krebsova
2003, 44; Lau 2001, 9). David Sehnal (v nepublikovaném piekladu dila Laozi) vyraz
gushen 2244 (,,duch ddoli) preklada jako ,.gravitace®, ,,duch udoli“ tedy odkazuje
k prostému faktu, Ze ddolim vse stékd dolii (coZ je idea tematizovand na vice mistech
dila Laozi). Tento pieklad povazuji za velmi presvédCivy, zvlast vezmeme-li v Gvahu,
Ze vyraz shen se ve starovéké literatuie Casto objevuje ve vyznamu ,,neviditelného,

tajemného plsobeni, kdy Ize pozorovat ti¢inky, ale nikoliv pfi¢iny (viz vySe).
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(wuwei) a lid se sam od sebe proménuje. Ddavam prednost nehybnosti a lid se sam
od sebe napravuje. Nemam zadné zajmy a lid sam od sebe bohatne. Po nicem ne-

touzim a lid je sam od sebe prosty jako kus dieva. (Laozi 57)

Tato pasaz vyjadiuje koncepci vladnuti, jez se podoba tomu, co bylo vyse
uvedeno u Mencia nebo Xunzia (vlada ,,jakoby zazrakem* (ru shen W),
kdy si lid neni védom vladcova vladnuti). Pouze zde tika vladce-svétec
sam o sob¢, ze ,,nedé€la nic”, nejde tedy ziejme o totéz jako v konfucianis-
mu. Vznika otazka, jak mame tuto charakteristiku vladce (to, ze nic nedéla)
chapat: doslovné, kdy by byla vlastné implikovana divéra v bezvladi,
vladce by byl nepotiebny, nebo metaforicky, kdy by ,,nicned€lani“ zna-
menalo pouze né&jaké rafinované pojeti aktivity. Na fadé mist dila Laozi je
jasné feceno, Ze proklamované zdrzeni se aktivity neni ni¢im nez rafinova-
nym zpusobem, jak dosdhnout pfesné toho, ¢eho se lidé obvykle snazi do-
sadhnout aktivitou:

[...] Svétec upozaduje svou osobu, a tim se dostava do popredi, povazuje ji za néco
vnéjsiho, a tim se uchovava. Copak pravé diky tomu, Ze nema soukromé zdajmy, své
soukromé zajmy neuskutecriuje? (Laozi 7)

Co je ohnuté, bude zachovano, co je kiivé, bude narovnano, co je prazdné, bude
naplnéno, co je vetché, bude obnoveno, ceho je malo, pribyvd, ¢eho je hodné, do-
Jjde zméteni. Proto svétec objima Jedno a stava se modelem pro cely svet. Neukazu-
Jje se, a proto zdri. Neprosazuje se, a proto je zietelny. Nevychlouba se, a proto je
uspésny. Neni pysny, a proto je ctén. Pravé proto, Ze [s nikym] nesouperi, neni na
svete nikdo, kdo by s nim mohl souperit. (Laozi 22)

Tyto vyroky lze chépat jako v zdsadé prakticky navod k tspésnému jed-
nani, jehoz predpokladem je zdrzeni se snahy dosdhnout svého nasilim ¢i
obecngéji aktivnim prosazovanim vlastni autority a vlastnich zamért. Po-
kud text fika, ze vladce ,,ned€la nic*, jedna se zjevné o hyperbolu vyjadiu-
jici zdrZeni se pouze urc¢itého typu aktivit bézné s Gspé&Snym jednanim spo-
jovanych (aktivismus v nejsir§Sim smyslu). Pro tspéch jednani (vlady) je
$kodliva jakakoliv ¢innost, jez podnécuje reaktivni jednani druhych. Pokud
Clovek prili§ vehementné a s ,,tahem na branku® prosazuje své zajmy, vzbu-

di nevoli a negativni reakci druhych; pokud vystavuje na odiv svou moc
a bohatstvi, vzbudi zavist; pokud vladce vladne pomoci pfisnych zakont,
jen podniti vynalézavost, s niz je druzi obchazeji. Tento princip plati obec-
né, netyka se pouze jednani vladce — na n€kolika mistech v textu jsou vy-
slovné pozadovana omezeni, jez ma vladce uvalit na lid v z4jmu udrzeni
pevné vlady: lidu ma byt zabezpecen rudimentarni komfort, avSak zabra-
néno mu ma byt v pristupu ke vS§emu luxusnimu, co by jen ,;roznécovalo
mysl lidi*, v&etné cestovani, obchodu, mysleni ¢i gramotnosti.®® Tato mis-
ta ztetelné dokladaji, ze vladce v dile Laozi pozitivné jedna, ve skute¢nosti
se po ném nepozaduje, aby se zcela stahl a ,,nechal véci byt sebou samy-
mi“.%! Fakt, ze princip ,,slabé pfemaha silné“ predstavuje bezprostiedni
navod k jednani (byt obtizné uskutecnitelny), podle mého nazoru vcelku
jasné vyjadiuje nasledujici pasaz:

Na svete neni nic mekciho a poddajnéjsiho nez voda. Nic z toho, co utoci na tvr-
dé a silné, ji nemiize prekonat. Je to tim, Ze ji nic nemiize nahradit. Poddajné pre-
maha silné a mékké premaha tvrdé. Na celém svété neni nikoho, kdo by to nevedel,
a presto to nikdo nedokaze uplatnit v praxi. (Laozi 78)

Dilo Laozi na nékolika mistech zaujima postoj k tradi¢né chapanym boz-
stviim nebo duchtim (sken). Tento postoj je negativni, cilem je vyloudit tyto
sily z lidského svéta, feceno slovy Konfuciovych Hovori, ,,udrzet je v po-
vzdali“. V tomto bodé zaujimaji oba texty velmi blizky postoj:

60
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Viz zejména Laozi 3 a 80.

Dalsi typ pozitivni aktivity vladce podle mého ndzoru naznacuji kapitoly 63 a 64 dila:
,,Co je v klidu, 1ze snadno uchopit. Proti tomu, co se jesté neprojevilo, Ize snadno zosno-
vat plan. Co je kiehké, Ize snadno znicit. Co je nepatrné, lze snadno rozptylit. Jednej
jesteé dffv, nez se [potencidlné zhoubné jevy] objevi. Reguluyj je jesté difv, neZ zpuisobi
chaos. Obrovsky strom vznika z nepatrného vyhonku, devitipatrova terasa za¢ina jako
hromada hliny, cesta dlouha tisic li za¢ind prvnim krokem. Kdo néco dél4, znic{ to.
Kdo néco pevné drZzi, ztrati to. Svétec z toho ditvodu ned€la nic (wuwei), a proto nic
nezni¢i. Nic pevné nedrZi, a proto nic neztrati.” (Laozi 64). Tato citace myslim pot-
vrzuje, Ze wuwei je tieba chdpat jako hyperbolu. V prvni ¢dsti text popisuje naleZité
jednéni ve zcela praktickych terminech a v ndsledujici se totéZ jedndni oznacuje jako
wuwei.
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Pokud je svet spravovain pravou metodou (dao), duchové se neprojevuji (gui bu-
shen RAH). A nejen Ze se neprojevuji — jejich piisobeni neskodi lidem. (Laozi 60)

Prava metoda (dao) je tedy nejen nastrojem k uspotadani lidského svéta,
nybrz jeji moc zasahuje bozstva a duchy — pfipravi je o jejich silu. Podob-
né jako v pfipad€ konfucianskych textil rozebiranych vyse i zde je pravdé-
podobné, ze tyto vyroky jsou cileny proti konkurenci — ritualnim specialis-
tim, ¢arodéjim, Samantim apod., ktefi se snazili prosadit pravé tvrzenim,
ze tyto bozské sily dokazou ovladnout a vyuzit.

Spravna metoda vlady je v dile Laozi formulovana bez odkazu na boz-
ské sily ziskané svétcem-vladcem.®? Dilo v8ak obsahuje ideu vlady, kdy
vladce ptisobi natolik rafinovanym zptsobem, ze ovladani si jeho ptisobe-
ni nejsou védomi, takze jim pfipada, jakoby se vse délo ,,samo sebou‘ (zi-
ran H4X; v podobném kontextu se u Xunzia i Mencia objevuje ,.jakoby z4-
zrakem* — ru shen):

Kdyz vladne nejdokonalejsi [viladce], ti dole pouze védi, Ze existuje. Méné doko-
nalého miluji a chvali. Jesté horsiho se obavaji. Nejhorsiho podvadeéji. [...] Jak je
[nejdokonalejsi viadce] uzkostlivy! Peclive vazi sva slova! Kdyz jsou vikoly dokon-
Ceny a zalezitosti vykonany, lid vika: Povedlo se nam to samo od sebe (wo ziran

TER)! (Laozi 17)

V sedmé z Vnitrnich kapitol dila Zhuangzi®® nachazime nasledujici pasaz:

02 Dilo Laozi rovnéz stavi kosmicky rozmér osobnosti vlddce-svétce, ovSem jinym

zplisobem. Vlddce své jedndni modeluje podle ,,pravé cesty* (dao), jez md zde vyznam
kosmického pocatku a zdroje.

Dilo Zhuangzi tvoii 33 kapitol, jez se tradi¢né déli na Vnitini (1-7), Vné&jsi (8-22)
a Rlzné (23-33). Nazev dila odkazuje k hypotetickému autorovi — mistru Zhuangovi,
ktery mél Zit ve 4. stol. pf. n. 1. Biografické detaily o Zhuangovi jsou velmi nejisté.
Vnitini kapitoly jsou do zna¢né miry mySlenkové koherentni a je zvykem je pfipisovat
LHhistorickému* Zhuangovi. Vnéjsi a Riizné kapitoly obsahuji ideje rizného plvodu.
Cely text je tudiZ antologif textli a vzeSel v pfitomné podobé z rukou Guo Xianga,
komentatora a editora tohoto dila z pfelomu 3. — 4. stol. n. 1. K problematice datace
a rliznych textovych vrstev dila Zhuangzi viz Graham 1990; Liu 1994.

Vyklad dila Zhuangzi v této kapitole do zna¢né miry sleduje vyklad Michaela Puetta
(2002, 122-133).

63

Ve staté Zheng #il bozsky Saman (shenwu #112K), Feceny Ji Xian, a ten pokazdé po-
znal, kdo z lidi na zemi ma zemrit a kdo bude zit, kdo prezije a kdo zhyne, komu
hrozi nestésti, na koho ceka Stésti, kdo se dozije dlouhého véku a kdo zemre mlad,

v§echno predurcil na rok a mésic i dekadu a den, jako kdyby byl sam jeden z bohii
(ruo shen #5). (Zhuangzi 7)

Text dale pokracuje ptibéhem o tom, jak mlady Liezi, student mistra Hu,
byl uchvacen Samanovym uménim a povazoval ho za dokonalejsi nez umé-
ni vlastniho mistra. Mistr Hu vSak pfi nékolika setkanich Samana zcela
zmatl, ukazoval se mu v riiznych podobach podle vlastni volby a Saman se
ukazal neschopnym jeho uméni cCelit.

Saman je v textu ozna&en jako ,,bozsky* (shen) a jeho schopnost pred-
vidat osudy lidi je popsana slovy ,,jako by byl sam bozstvem*. Pfib&éh odka-
zuje k tradiénim praktikam, podle kterych lze komunikaci s bozstvy predvi-
dat ¢i ovlivnit budoucnost, avSak Saman sam je predstavitelem jiného typu
predstav — ,,bozské“ schopnosti méa sam, obejde se bez komunikace s boz-
stvy obyvajicimi vnéjsi svét. Je ziejme osobnosti blizkou tomu, co popisuji
~meditacni kapitoly dila Guanzi, i kdyz asi nikoliv pfesné timtéz. Osob-
nost popisovana v piislusnych kapitolach dila Guanzi vsak v kazdém pii-
padé se Samanem sdili zakladni charakteristiku — schopnost rozvinout ve
vlastni osobnosti schopnosti, oznacované jako ,,bozské“ (shen), jez otevi-
raji védeéni presahujici védéni dosazitelné béznou lidskou mysli, pfipadné
ovlivitovat udalosti ve vnéj$im svété (u Samana jen naznacena schopnost
1é¢it). Dokonala lidska osobnost v dile Zhuangzi je vSak jiného razeni. Pri-
beh o setkani Liezia se Samanem konc¢i nasledujicimi slovy:

Po této zkusenosti se Samanem mistr Lie uznal, Ze on sam jesté ani zdaleka neza-
cal s opravdovym studiem, a navrativ se domu, tri roky odtamtud nevysel. Varil na
kamnech misto své Zeny, krmil prasata tak, jako by hostil lidi, nicemu ve svém ko-
nani nedaval prednost pred druhym, od brouseni a rezani drahych kamenii se vra-
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2

., Vnitini cviceni* a dalsi pfibuzné texty v dile Guanzi jsou soucdsti elitni vzdélanosti
tim, Ze odkazuji k politické kompetenci vnitiné dokonalé osobnosti. To v piipadé
Samana z dila Zhuangzi chybi.
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til k surové prostoteé. Az posléze stal sam jak navrseny kopec hliny, uprostied vsech
zmatkii ziistdvaje sviij a v jednoté se vsim setrval do konce.%

Zakladnim rysem dokonalé osobnosti v dile Zhuangzi je piizpusobe-
ni se principtim strukturujicim vnéjsi svét, takze takova osobnost se své-
tem ,,tvoii jednotu®. Hlavnim pozadavkem je ,,pfijimani vseho tak, jak je*
a ,,nedavani prednosti ni¢emu pred ni¢im*:

Stalo se, ze onemocnel mistr Yu, a mistr Si se za nim vypravil, aby se ho preptal,
Jjak se mu vede. ,, Velkolepé! Stvoritel mé vzal do ruky tak, zZe jsem jako svaza-
ny, seviel me v dlani, ze vypadam jako hrbaty trpaslik, ktery mad vSechny vnitini
organy vyhrezlé nékam nahoru, bradu zapichnutou do pupku, ramena vys nez
temeno hlavy, kostré mi tréi k nebi. Néco se nejspis zadrhlo v poméru yin a yang.
[...] Mistr Si Fekl: ,, Mate snad néco proti tomu?“ — ,, Ale viibec nic. Co bych mél
namitat? Pujde-li to tak dal, udeéla z mého levého ramene za cas kohouta a ja skrze
néj budu drzet nocni hlidku, [...] z mych hyzdi udela casem kola a ja s dusi koné se
sam zaprahnu do kocaru, rozjedu se a uz nikdy nebudu potrebovat Zadné sprezeni.
Tak prichazime ve sviij cas a odchazime, jak veci plynou. [...] Stari tomu Fikali zba-
vit se pout! Nékdo se ovsem osvobodit nedokdze, véci ho prilis svazuji. Zadna véc
nemiize premoci Nebe; tak tomu bylo odjakzZiva, takze pro¢ bych mél néco nami-
tat! %

Dilo Zhuangzi na vice mistech prezentuje tento postoj ke svétu jako ideal.
Podstatné je nenamitat nic proti tomu, co se déje, a ptizpusobit se tomu. To,
co se dgje, je chapano jako neptedvidatelné, jako osud. Spojeno je to s po-
jetim Nebes blizkym konfucianismu, podle né¢hoz se proti Nebestim nelze
stavét (nelze je ,,premoci® — sheng %), 1ze jen bez reptani akceptovat vse,
co nastane. Uvedené citace ovSem implikuji specificky koncept sebekulti-
vace, jejimz cilem je zde ,,sjednotit se* se svétem, ,,splyvat™ s jeho promé-
nami. Smyslem je na jedné stran¢ zména v nastaveni mysli — naprosto ve
vlastni osobnosti integrovat postoj ,,nenamitani niceho* (proti vSemu, co se

65 Preklad Oldfich Krdl (2006, 137-138).
66 Zhuangzi 6. Peklad Oldfich Kral (2006, 122). Preklad posledni véty upraven.

déje). Na druhé strané 1ze vlastni osobnost vycvicit k tomu, aby ,,splyva-
la se svétem* tak dokonale, az by ji nemohlo viibec nic vnéjsiho ohrozit:

Dokonaly clovekS” ma bozskou povahu (zhiren shen yi TN R). Mocaly mohou
horet a on se nespali, velké reky zamrznou a on nepociti chladu, hromobiti budou
Stipat skaly, vichrice vzduje hladinu more, jim to nezatrese. Takovy clovék jezdi na
mracich a na mlhach, sedla si slunce a mésic a na nich putuje za brehy ¢tyr ocead-
nit. Na tomto clovéku nezméni nic ani smrt, ani Zivot, o to méné se ho dotknou pra-
vidla prospéchu a skody!%

Svétec (shengren) se opira o slunce a mésic, objima casoprostor a tvori s nim ne-
rozlucnou jednotu, splyva s jeho chaosem, vidi v ponizenych rabech Cest a slavu.
Ostatni lidé se lopoti a pachti, svétec je hloupy prostacek. Prochazi tisiciletimi
a z jednoty dosahuje své prostoty. Nechdvaje deset tisic véci tak, jak jsou, priva-
dije k sobé.®

Dokonala osobnost v pojeti dila Zhuangzi nabyva kosmickych rozmé-
ri (nadlidska schopnost pohybu, absolutni neohrozenost vnéjsimi vlivy)
avsak zaroven je charakterizovana prostotou. To je zfejme tfeba chapat tak,
ze svétec (dokonaly ¢lovék) po nicem netouzi, nic nechce, nerozliSuje mezi
véemi — kazda je pro n€ho stejné hodnotna. Tento postoj je predpokladem
schopnosti ,,splyvat s celym svétem*”, jez ma za nasledek nadlidské schop-
nosti, jimz v dile Zhuangzi dominuje imunita vii¢i jakymkoliv vnéj$im vli-
vam. Svétec tedy akceptuje prevahu Nebes (pfijima vse jako dané, nic ne-
preferuje) a pravé tento postoj z ného ¢ini osobnost kosmickych rozmérd,
zbavuje ho zavislosti na vécech.

7 V dile Zhuangzi se objevuje vice vyrazii pro dokonalou osobnost: ,,dokonaly ¢lovek*

(zhiren), ,,pravy ¢lovék® (zhenren ¥ \), ,bozsky ¢lovék* (shenren il \) i ,,svétec*
(shengren). PouZzivany jsou v zdsad€ zaménitelné.
8 Zhuangzi 2. Preklad Oldfich Kral (2006, 76-77). Preklad prvni véty upraven.
69 Zhuangzi 2. Preklad Oldrich Kral (2006, 77). ,,Shengren* pfekladam jako ,,svétec*, na
rozdil od Krale, ktery preklada ,,mudfec*.
Na jinych mistech textu se rovnéZ hovoii o kultivaci qi a zbaveni se zavislosti na
smyslech pfi interakci s vnéj$im svétem. Sebekultivace orientovana na meditaéni tech-

niky je v tomto dile rovnéz pfitomna, i kdyZz spiSe okrajové a nesystematicky.
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Usili vést lidsky Zivot tak, aby ¢lovék nedogel thony, je v dile Zhuan-
gzi pojato §ifeji, 1 osobnost, kterd neni dokonald, se mtize vyhnout $ko-
dé, pokud dodrzuje urcita pravidla. V tomto ohledu je podle mého nazoru
dilo Zhuangzi nejblize dilu Laozi, nebot’ nejde o nic jiného, nez zaujimani,
nizké, nenapadné pozice, zatimco jakakoliv ndpadnost je zdrojem potizi.
U Zhuanga je vsak potlacen politicky aspekt této véci, jde pouze o nalezi-
té vedeni zivota jedince. Typickym ptikladem téchto ideji v dile Zhuangzi
je znamé téma ,,uziteCnosti neuzitecného*, rozvijené predevsim v zaveérec-
nych odstavcich ¢tvrté z Vnitinich kapitol:

Ve staté Song ve vesnici Jingii se dari katalpam, cyprisum a morusim. To, co z nich
vyroste na délku paze, ulomi ti z tamnich lidi, kteri pravé potrebuji bidylko pro svou
opicku. To, co naroste do nékolika objemii, uriznou si ti, kter'i potrebuji prizdobit
strechy svych domii. To, co naroste do sedmi objemii, daji si uriznout urozeni a zd-
mozni lidé na bocnice rakvi. Tak se Zadny z téchto stromii nedozije prirozeného po-
Ctu svych let. Vsechny stejné umiraji predcasné, v poloviné své cesty, pod ranami
seker. Tak nebezpecna je uzitecnost! Pri obradech osvobozovani neni ece dost dob-
ry bycek s bilym celem, vepr s vyvracenym rypakem, clovek stizeny hemeroidy. Kaz-
dy Saman a knéz to vi, proto jsou takovi tvorové povazovani za prokleté. Ze stejného
ditvodu ale povazuje bozsky clovék (shenren) takova znetvoreni za nejvétsi Stésti! “7!

Obecné lze fici, Ze mistr Zhuang predpoklada u kazdé bytosti ptirozeny zpu-
sob vedeni zivota jen ji vlastni, liSici se od druhych. U ¢loveka se tato zale-
zitost komplikuje, nebot’ ¢lovék ma svobodnou vili a svijj zpiisob Zivota si
voli. Nalezity zptisob lidského zivota dle Zhuanga (odhlédneme-li od nad-
lidské postavy ,,bozského ¢loveka™) je pak uréen zdkladnim pozadavkem
»heupozoriiovat na sebe” (podobné jako v dile Laozi) a pozadavkem ,,neda-
vat ni¢emu prednost prfed druhym®. Oboji spolu souvisi, nebot’ touZzit pouze
po urcitych vécech znamena projevit se, vystavit se soupeteni s druhymi.
Nasledujici pasaz spojuje nékolik témat v dile Zhuangzi spojenych
s nalezitym vedenim zivota: péstovani celistvé zivotni energie ¢i a ducha

7 Zhuangzi 4. Preklad Oldfich Kral (2006, 102). ,,Shenren* piekldddm jako ,,bozsky
¢lovek™, na rozdil od Krdle, ktery prekladd ,,duchovni ¢lovek*.

(shen), zbavovani se krajnosti a vystielkd a nabyti pfirozené (nebo ,,nebes-
ké“ — tian KX) celistvosti:

Mistr Lie se ptal strazce soutések Yina: ,,Dokonaly muz (zhiren) putuje pod hla-
dinou, aniz se zalkne, prochazi ohném, aniz se spali, putuje nad deseti tisici veci
a nelekne se. Smim se vas zeptat, jak to vse dokaze? Strazce Yin pravil: ,,Je to
tim, Ze strazi cistotu qi. Neni to ani véci védéni, ani obratnosti, nadani ¢i odvahy.
[...] Véci vznikaji tam, kde jesté neexistuje tvar, a dospivaji az tam, kde se nic ne-
meéni. Tomu, kdo tohle pochopt hluboce a uplné, nebudou véci prekazet. Zistane
stat ve sfére bez vystielkii, skryje se v kraji bez krajnosti, proputuje koncem i pocat-
kem deseti tisice véci, sjednoti svou prirozenost (xing V%), Zivi svou qi, sjednocuje
svou charizmatickou silu (de), aby pochopil, z ceho se rodi veci. Takovy je to ¢lo-
vek, jeho nebe strezi svou celost, jeho qi je bez kazu. Véci do néj neproniknou. Vy-
padne-li opilec z vozu, zrani se, ale nezabije. I kdyz ma kosti a klouby jako ostatni
lidé, piece si neuskodi jako oni, protoze jeho duch (shen ) ziistdva cely a nedo-
t¢eny. Nevi, zZe jel, nevi, Ze vypadl. Smrt a Zivot, leknuti a strach nevstoupily do jeho
hrudi a on tak celi vécem bez védomi jakéhokoli nebezpeci. Jestlize tedy on dosahl
takové celistvosti toliko alkoholem, co teprve celost dosazena nebem/prirodou!
Svétec se skryvd v nebeském/piirodé, a proto mu nikdo neublizi.™

Idealem je stav, kdy ¢lovek jedna bez védomych zaméri, automaticky. Ces-
tou k tomuto stavu je sebekultivace, vyjadiena slovy ,,stiezeni Cistoty gi*,
,,nedotcenost ducha (shen)*, vysledkem je plné splynuti s pfirodnimi pro-
cesy (,,skryti se v nebeském®). V takovém stavu, kdy jsou vylouc¢ena emo-
cionalni a myslenkova hnuti, je ¢lovék imunni vici vSem vnéjsim vliviim,
nic mu nemtze ublizit. Jak se tika v jiné pasazi, ,,je sdm sebou, aniz by vé-
dél, ¢im/pro¢ tomu tak je“”.

2 Zhuangzi 19. Pieklad Oldfich Krél (2006, 245). Pieklad upraven.

73 Jedna se o pasdz z Zhuangzi 17: ,JednonoZec oslovil stonozku: Skaci po jedné noze,
v tom neméam rovného, ale ty se pohybujes na tolika nohou, jak to viibec délas? Stonozka
pravila: Ale tak to neni. Nevidél jsi plivat ¢lovéka? KdyzZ plive, ty vétsi kapky jsou
jako perly, mens{ jsou jako rosa, padaji v tak podivuhodné smésici, Ze ji nikdo nikdy
nerozpoGitd. A tak i j4 spoustim sviij nebesky/prirodni mechanismus (tianji K4%), aniz
bych védéla, ¢im k tomu dochézi. Preklad Oldfich Krél (2006, 228). Preklad upraven.
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Vsechny tfi rozebirané taoistické texty, kazdy v jiném smyslu, obsahuji
ideu nabyti nadlidskych (bozskych) schopnosti. Nabyti takovych schop-
nosti je mozné prostiednictvim porozumeéni principlim, jez formuji ves-
kerou realitu, a vyuziti tohoto porozuméni ve vlastnim jednani. Ve vSech
pripadech jde o cestu k dosazeni moci (rizn¢ chapané, nikoliv nutné poli-
ticky), avSak zietelné nikoliv o esteticky ¢i kontemplativni postoj ,,nechat
véci byt sebou samymi®, ani o distanci vici politické realité ve smyslu sta-
zeni se do ustrani (dokonce ani v dile Zhuangzi neni podle mého nazoru
tato idea v centru pozornosti — u Zhuanga jde o fundamentalng;si distanci
vuci realité (byti) jako celku a cilem je sebezachova vystupniovana do nad-
lidské dimenze — bozského ¢lovéka neohrozi viibec nic, nejen 1lidé, ale ani
ptirodni jevy).
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(3)

Pfedstavy o nesmrtelnosti ve staré Ciné™

Zornica Kirkova

Nesmrtelnost (xian 1lll) ptedstavuje zvlastni pojeti vé&ného Zivota, ve kte-
rém setrvavaji nejenom duchovni slozky ¢lovéka, ale i jeho fyzické t€lo,
které ale bylo procisténo a sublimovano v prib&hu predchazejicich prak-
tik. Po rozpadu starych naboZenskych systémi bylo pro Cifany feseni pro-
blému vécného zivota spojeno s timto pojetim. Pred pfichodem buddhismu
se obecné vérilo, ze Clovek zije na zemi pouze jednou. I kdyz se liSily na-
zory na to, co se stane s duchovnimi slozkami po smrti, taoisté i konfucia-
ni se shodovali na tom, Ze znovuzrozeni (zaisheng ¥4E nebo fusheng 18
7t2) neni mozné. Ciiané na rozdil od evropské tradice nepovazovali ducha
a hmotu za radikalni protiklad. Veskerenstvo bylo chapano jako jednotné
kontinuum, které ptechézi hladce z primordialniho nebyti (wu #) do hmot-
ného svéta. Clovék predstavoval homogenni entitu, ktera nebyla ani &isté
duchovni, ani &isté hmotna. Ve staré Cing totiz duse nikdy nevystupova-
la jako neviditelny duchovni protéjsek viditelného a hmotného téla. Duse
a t&lo byly spise aspekty jediného, prvotniho dechu (gi %) v riizné mite
jeho kondenzace. Krom toho mél ¢lovek nikoliv jednu, ale vice dusi, nebo
spi§ duchovnich slozek, rozdélenych do dvou skupin — obvykle tfi vys-
§i duse hun 3¢ a sedm nizsich dusi po M, které se po smrti rozprchly. Po-
hromadg je drzelo pravé fyzické télo a vytvarelo tak i individualni jedno-
tu kazdé lidské osobnosti, podobné jako nit spojujici koralky. Proto jenom
skrze uchovani téla by bylo mozné dosdhnout oné nesmrtelnosti, jez je zivé
pokracovani osobnosti, ktera se nerozpadla do nékolika samostatnych frag-
mentl. Vlastni hodnota lidského téla vyplyvala i z toho, ze bylo télo chapa-
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Tato studie vychézi z traktdtu Ge Honga &}t (284-364 n. 1.) Baopuzi #1 £ T (,,Mistr,
ktery objima prostotu”). To znamend, Ze pojedndva predevsim o pojeti nesmrtelnosti
v taoistické tradici jizni Ciny v prvnich staletich naseho letopo&tu, jests pied vznikem
Skoly Hornf Cistoty (Shangqing pai _[¥%/K) a pfed taoisticko-buddhistickou syntézou
Skoly Posvétného klenotu (Lingbao pai % #{JK). PouZito je kritické vydani Wang
Minga (1982).

no jako dokonaly obraz veskerenstva.” I proto byla snaha hleda¢ nesmr-
telnosti zaméfena na pfeménu hmotného téla v télo nesmrtelné, které by
bylo odolné vii¢i rozkladu.

I kdyz se 1isi hypotézy o ptivodu kultu nesmrtelnosti, badatelé se shodu-
ji na tom, Ze vznikl na konci obdobi Val€icich statd, ve 4 stol. pf. n.l. ve
vychodnich oblastech Ciny — ve statech Qi a Yen. Obecné se da Fici, Ze se
v ném spojily silici tradi¢ni snaha o dosaZeni dlouhého véku, tradice exta-
tického Samanismu, filosoficko-meditativni proudy (dilo Zhuangzi) a snad
i urcité necinské vlivy. Tento celek zahrnoval také kosmologické, astro-
logické a 1ékarské teorie. Termin xian se ale nevyskytuje v zadném textd
z doby Valcicich statd. V souvislosti s nesmrtelnosti se poprvé objevuje
v Zdpisech historika (Shiji 325C, 2. stol. pt. n. 1.) od Sima Qiana, kde je po-
uzit starsi zapis tohoto slova: xian {&.

Foneticka slozka znaku znamena dodnes ,,vznést se a letét jako ptak”,
ajeho nejstarsi forma byla pravdépodobné odvozena od archaického pikto-
gramu, ktery zobrazoval t€lo s kiidly. Slovnik Shuowen jiezi (pocatky 2. stol.
n.L.) vysvétluje xian jako ,,dosahnout dlouhého véku a odejit jako nesmrtel-
ny”. Tento vyklad poukazuje na dva zakladni aspekty, které byly obsazeny
v pojmu od samého zacatku: na jedné stran¢ obsahuje predstavu dlouhové-
kosti a upIného tniku pted smrti, na druhé strané piedstavu uniku z lidské-
ho svéta, bud” v extatickém letu, nebo v odchodu do hor. Témto zakladnim
vyznamim odpovidaji dva okruhy vyrazd, kterymi se nesmrtelnost také
oznacovala. Jedna skupina odkazuje na nekone¢né prodlouzeni pozemskeé-
ho Zivota - to jsou pojmy jako changsheng "t (,,dlouhy Zivot*), bao shen
15 (,,zachovani t&la*), que lao A1 (,,odmitnuti sta¥i“) a zejména busi
AT (,,nezemiit*). Druha skupina vyrazii neodrazi snahu po nekoneéném
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Predstava téla jako mikrokosmu, ktery v sobé obsahuje nebe, zem, hvézdy a boZstva
prolind vSechny taoistické texty. Vertikdlnimu déleni kosmu odpovid4 trojdilné clenéni
téla na hlavu, hrud“a biicho, jejichz centrem jsou tii rumélkové pole, dantian F}H.
Na horizontdln{ drovni je té€lo spojeno s kosmem skrze soustavu péti ttrob, wuzang
Tul# (plice, srdce, slezina, jitra a ledviny). Na pozemské trovni jim odpovidd pét
posvétnych hor, na nebeské — p&t planet, na kosmické drovni — pét fazi (wuxing H.
1T). Navic, se procesy v lidském téle ¥idf stejnymi principy, které ¥idi kosmos a uréuji
stiidani ro¢nich dob a hodin.
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zivoté na zemi, nybrz usili povznést se nad lidsky svét a radikalné pretrh-
nout viechna pozemska pouta: du shi J {H (,,prekrogit svét*), deng xia 15
(,,vystoupit na vzdalené*), deng xia & FZ (,,vystoupit na Servanky*), xiaju
& (,.bydlet ve vzdaleném®). V riiznych dobach, v riizném spoleten-
ském prostiedi a u rliznych autorti byl zdtraziiovan bud” jeden nebo druhy
aspekt, presna konotace pojmu xian v textech proto ¢asto neni Gplné jasna.

Ja sama bych se chtéla zaméfit na jiny aspekt nesmrtelnosti (xian), kte-
ry sice chybi ve slovnikovych definicich, o kterém se nicméné domnivam,
ze predstavuje ustiedni rys ¢inské predstavy o nesmrtelnosti, a je pojitkem
mezi jejimi riznymi podobami. Timto centralnim rysem je pojem promé-
ny — bianhua 5%t Sama cesta k nesmrtelnosti je pojimana pfedevsim jako
bianhua, jako proména adeptovy osobnosti. Nadlidské schopnosti, kterymi
se nesmrtelni vyznacuji, pochazeji z dokonalého ovladani uméni promény.
Dokonce i teoretické zdiivodnéni moznosti dosazeni nesmrtelnosti se opira
o predstavu neustalé promény veskerenstva, jehoZ soucasti je i clovek. Za-
klad veskerenstva, praptivodni sila, ktera je ptitomna v kazdé véci a ozivuje
a dynamikou piirodniho déni. Jak pise Ge Hong ve druhé kapitole Baopuzi
,O nesmrtelnych: ,,Pokud se tik4, ze vSechny bytosti dostavaji urcité gi
a proto musi byt neménné, jak je potom mozné, Ze baZzanti se proménuji ve
velké Ustfice a vrabci v malé; zemnimu hmyzu nartstaji kiidla; zaby se zve-
daji k letu; z ustiic se stavaji vazky; z polnich mysi kiepelky; ze shnilych
trav svétlusky; z krokodylt tygti a z hadd draci?” (Wang 1982, 14) Pro-
meény, o kterych mluvi Ge Hong, jsou ¢asto zminované ve starych textech,
jako je Huainanzi ¥ F. Ve 4. stol. n. 1. o nich systematicky pojednava
Gan Pao v dvanécté kapitole Zdpisii o hleddni duchii (Soushenji #H5C),
kde rozliSuje n€kolik druhti promén:

1) Zvite jednoho druhu se mize ménit ve zvife zcela jiné po dosazeni
urcitého veku, t.j. kdyz se jeho vlastni gi dostava do jiné faze: ,,Kdyz je ba-
zantim 1000 let, odchéazeji do mote a proménuji se ve velké ustfice; kdyz
je vrabctiim 100 let, odchazeji do mote a proménuji se v malé Gstfice; kdyz
je zelvé 1000 let, stava se schopnou mluvit lidskou feéi...” Ge Hong na to
rovné€z odkazuje: ,,Kdyz je medvédovi 500 let, nabyva schopnosti transfor-
mace, bianhua. Lisky a vlci ziji 800 let - kdyz je jim 500, mohou se ménit
do lidské podoby ” (Wang 1982, 47-8).

2) Promény zivych bytosti nevyvolava jejich vek, ale pravidelné stfida-
ni ro¢nich dob: ,,Béhem jarni rovnodennosti se jesttabové proméiuji v hrd-
licky a béhem podzimni rovnodennosti se hrdlicky proménuji v jestiaby”.

3) Ponékud odli$ny je téeti druh transformace. Ten je v Soushenji nazy-
véan pfeménou druhti neobdateného smysly v druh, majici smyslové vjemy.
Jejich gi jsou odlisné: ,,Hnijici trava se proménuje v svétlusky, shnily ra-
kos — v cvréky; pSenice — v motyly. Nartstaji jim kiidla, formuji se oci, ob-
jevuje se rozvazovani a schopnost poznani”.

4. Posledni, ¢tvrty druh transformace, ktery Gan Bao rozlisuje, je pro-
ména vyhradné zevngjsku: ,,Capi se proméiuji v kabara pizmového, cvréci
se promenuji v krevety. Pfi tom se neméni jejich vlastni krev a gi, méni se
pouze jejich vn&jsi podoba a povaha (xing ).

Zatimco moznost promény zvifat, hmyzu a nékterych druhi rostlin byla
vSeobecné uzndvana, nazory na moznost promény u ¢loveéka se vyrazné
lisi. Naptiklad v historickém dile Reci statii (Guoyu [BiE) vévoda Jian ze
statu Zhao vzdyché nad lidskym osudem: Vrabci viétaji do mote a pro-
meénuji se ve velké ustiice, bazanti vlétaji do feky Huai a proménuji se
v malé ustfice; zelvy, krokodyli a ryby — vSichni se mohou proménovat, je-
nom ¢lovek toho neni schopen — ach, jak je to smutné!” (Taskin 1987, 234)
Podle Wang Chonga 75 (1. stol. n. 1.) jediné &lovek nepodléha transfor-
maci, protoze on jediny je obdaten zhenggi 154, pravdivym, skute¢nym
dechem (gi) Nebes, a ,,jeho pfirozenost je ta nejvznesenéjsi mezi nebem
a zemi” (Forke 1907, 326-327). Ge Hong pfimo navazuje na tuto diskusi
a uvadi ptipady promény ¢loveka v jinou bytost, zaznamenané v starych
textech: ,,Prohlasime-li, ze ¢loveék je obdafen skuteénou piirozenosti (zhen-
gring 1E1%), jiz mu udélilo samo Nebe, ktera se od piirozenosti ostatnich
bytosti odliSuje, a ze se s clovekem tudiz nemtize dit totéz co s jinymi by-
tostmi, jak je mozné, ze Niu Ai se proménil v tygra, stafenka ze statu Chu
v zelvu, Ji Li ve vrbu a Zeny ze statu Qin v kameny? Jak se tedy muize stat, Ze
mrtvi znovu oZivaji, muZi a Zeny méni svoje pohlavi ?” (Wang 1982, 14).7
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Ptib¢h o Niu Aiovi je zaznamendn v druh€ kapitoly Huainanzi (2. stol. pf.n.L): ,,Pdn
Niu Ai onemocnél a za sedm dnl se proménil v tygra. KdyZ jeho star$i bratr veSel
k nému do pokoje, tygr ho chytil a sezral.” O proméné stafenky ze Chu se zmifiuji
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Ge Hong vyjmenovava rizné druhy lidské promény: ve zvife, v rostlinu,
v kameny, vzkfiSeni mrtvého a zménu pohlavi. Nejen Ze nepochybuje
o autenticité téchto pribéht, ale podtrhuje, ze proménéna bytost se nijak
nelisi od bytosti, vzniklé pfirozenym zplisobem: napiiklad kdyz se Zena
zméni v muze, pak se tento muz ni¢im neodlisuje od ostatnich muzi. Nejde
jenom o zménu zevnéjsku, ale o transformaci celé bytosti. Pro Ge Honga
moznost ziskani nesmrtelnosti vyplyva z jeho viry v proménu jako zaklad-
ni princip piirody a z pojeti ¢lovéka jako mikrokosmické realizace stejné-
ho zivotniho principu (Zivotni energie gi), ktery prostupuje veskerenstvem.
Nesmrtelnost proto neni pro Ge Honga né¢im transcendentnim, neni ani
popfenim kosmického plynuti, ani vykrocenim z néj, nybrz je naopak sou-
¢asti ptirodniho procesu promén.

Podstatu transformace téla v télo nesmrtelné vysvétluje Ge Hong na za-
klad¢ analogie s femesly: ,,Hlina lehce méni svou formu, kdyz je ale hrn-
¢ifem vypalena do cihly, nabyva stejné trvalosti jako dva pocatky (t.j. Nebe
a Zem¢). Dub rychle trouchnivi. Kdyz je ale spalen a stane se z ného uhli,
potom jeho dievo neshnije ani za milion let” (Wang 1982, 112). Proces
promény v nesmrtelného je prirozeny, nicméné je mozny jenom na zakla-
d& osobniho usilovani. Usili o pfemé&nu smrtelného téla se zarove zaméfo-
valo s tim, aby se télo stalo nepfistupné fyzickému rozkladu zptisobenému
nemocemi a smrti, a aby se maximalné procistilo a odlehcilo. K této pro-
meéné nikdy neexistoval jednotny navod. Pouzivané techniky se znaéné lisi

Déjiny Pozdnich Hanti (Hou hanshu %&£ 2, 4. stol. n.1.) v ,, Traktaté o péti prvcich®,
(Wuxingzhi F.47&): ,,V dobé vlady cisafe Lina (konec 2. — po&atek 3. stol. n. 1.) matka
z rodiny Huang v djezd¢ Jiangxia se béhem koupdni v fece pfeménila v Zelvu
a odplula do hlubin.” Pfibéh o proméné Ji Li ve vrbu pochdzi pravdépodobné z dila
Zhuangzi, kap. 18. Autor Wu Shu z dynastie Song (960-1279 n. L.) v jedné své popis-
né basni odkazuje na Zapisky kralovstvi Shu (Shuji) a vypravi: ,,V djezdé Zitong je
hora Péti Zen. Kdysi krdlovstvi Qin poslalo do kralovstvi Shu pét krasavic, a kral
Shu poslal Wu Dinga aby je pfivital. KdyZ k nim Wu Ding dorazil, dupnul nohou
o zem a hlasité zakficel. VSech pét Zen se proménilo v kameny”. O proméné pohlavi
se mluvi napiiklad v Kronice dynastie Han (Hanshu % #) v ,, Trakt4té o p&ti prvcich®:
.V tfindctém roce vladdy weiského krdle Xianga v krdlovstvi Wei se jedna Zena
proménila ve svého manzela; béhem éry jianping za vlady hanského cisaie Aie
v Yuchangu byl muz, ktery se proménil v Zenu.”

u riznych autorti a v riznych obdobich, ale také i u jednotlivca, ktefi ne-
smrtelnosti dosahli. Co je v téch piibézich dilezité, je univerzalita nesmr-
telnosti — kazda lidska bytost, nehledé na vék, pohlavi, socialni postaveni
a vzdélani, se mize stat nesmrtelnou. Ge Hong neustale opakuje, Ze ne-
smrtelni nejsou zvlastni druh. Existuje jenom jedna podminka. Podle Ge
Honga pii svém narozeni musi ¢lovék obdrzet zvlastni osud a specifické gi
nesmrtelnych. Takové ¢i je jim dano pfirodou a neni to nic jiného nez esen-
ce (jing ¥%) hvézd v moment& podeti. Pokud ¢lovék neni obdafen osudem
nesmrtelné¢ho, nebude nikdy ani ptitahovan u¢enim o nesmrtelnosti (Wang
1982, 226).

Velice dulezité je také to, ze pro Ge Honga nesmrtelnost neni clovéku
darovana bohy, a neni dosazitelna skrze nabozenské akty, t.j. obfady a obé-
ti. Je to cesta osobniho usilovani a kultivace zivota. Zde se Ge Hong radi-
kalné rozchazi s ranou tradici nesmrtelnosti, tak jak byla praktikovana na
cisafskych dvorech za dynastie Han (206 pi.n.l. — 220 n.l.) Za Hanti bylo
dosazeni nesmrtelnosti chapano velmi prosté — jednotlivec se usiloval se-
tkat s nesmrtelnymi, od kterych mohl obdrzet posvatné materialy a jiz ho-
tovy elixir, ktery by ho ucinil nesmrtelnym. Proto invokace, ritudly a obéti
bozstvliim a nesmrtelnym zaujimaly ustiedni misto, spi§ nez pozivani 1€kt
nebo jiné zptisoby. Dokonce i proslulé obiady feng ¥} a shan f#, mély
mimo jiné zarucit nesmrtelnost tomu, kdo ty obfady vykonaval. Ge Hong
ale podobné snahy odsuzuje. Podle ného usilovani hanskych cisait ztros-
kotalo, protoze nebyli schopni splnit zakladni predpoklad pro dosazeni
nesmrtelnosti — moralné spravny zivot v Ustrani. Metody dosazeni nesmr-
telnosti pfedpokladaji snahu o klid a Eistotu, o odstranéni vasni, o ,,vniti-
ni nazfeni a obracené slySeni”, a o poustevnicky zivot v kontemplaci. Pro-
ména predpoklada ztiSeni, nekonani (wuwei #74%), zapomenuti na vlastni
télo, ale také péci o vSechny tvory, ktefi se pohybuji. Predpoklada se, ze se
o ostatni budeme starat jako o sebe (Wang 1982, 17-18). Ge Hong vnasi do
hledani nesmrtelnosti silny eticky rozmér: vSechny magické a alchymic-
ké procedury budou marné, pokud adept nejdtive nezdokonali své ctnosti
a neshromazdi dostatek zasluh. Pozadavek fyzické a duchovni Cistoty jako
predpoklad nesmrtelnosti plyne z predstavy, ze jakakoliv extrémni emoci-
onalni nebo fyzicka ndmaha ubira zivotni silu (gi), kterou ¢lovék dostal pfi
narozeni. Také jeho hfichy zptsobi, ze bozstva, odpovédna za lidské pre-
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stupky, uberou odpovidajici mnozstvi ¢i a tim zkrati jeho vék (Wang 1982,
125). Navic zadna ritualni praxe by nebyla mozna bez pomoci invokova-
nych bozstev, ktera maji rada klid a ¢istotu.

K prfemeéné t€la v nesmrtelné je zapotiebi dodrzovat urcité diety. Zna-
menalo to pfedevsim ,,vystiihat se obilnin* (duangu M%), které jsou spja-
té s predstavou chtonickych sil sidlicich uvniti téla a ptisobicich rozklad
a smrt. Takzvani t¥i Servi (sanchong — i), neboli tii mrtvoly (sanshi —
J7), ktefi sidli ve tiech rumélkovych polich t&la, se totiZ Zivi obilninami,
a kdyz je ¢lovék nepoziva, oslabi Cervy natolik, Ze je pak lze lehce zlikvi-
dovat pomoci 1éku.

Clovek je tim, co ji, kdyZ se zivi hrubym, pfizemnim jidlem, bude
sam hruby a t&zky. Obycejna potrava musi byt tedy nahrazena rtiznymi
bylinami a houbami, které mohou prodlouzit vék a dodat adeptovi zazrac-
né schopnosti. Za nejucinngjsi z hub se povazovaly rizné magické houby
(lingzhi #12), o kterych se tvrdilo, Ze jsou produkty sublimace drahych
kovl uvnitf zemé — predevsim zlata a rumélky, a jako takové byly pova-
zovany za prirodni alchymické produkty, za esence téchto kovi. Konec-
nym idealem bylo zivit se pouze dechem a svétlem, pit ranni rosu a slu-
neéni zari.

Velice diilezita jsou i dechova cviteni (daoyin 55]). Ge Hong pise, Ze
¢lovek dli v dechu (gi), a dech dli uvnitf clovéka. Ptirozené procesy vedou-
ci ke smrti jsou zalozené na ztrate gi. Je proto nutno, aby se ¢lovék navra-
til k praptivodnimu dechu a aby se naucil nechat gi cirkulovat ve svém téle
a zabranit tak jeho ztraté. Cilem cviceni byl navrat ke zptisobu, kterym dy-
cha embryo v d€loze. Adepti méli zadrzovat vdech a vydech, aby byl co
delsi dobu, a tim v téle zplisobit jeho zhusténi a intensifikaci. Regulace de-
chu vyvolavala u adepta magické schopnosti — mohl 1é¢it choroby, krotit
tygry a hady, zastavit krvaceni, zit pod vodou a chodit po vod¢, utisit hlad
a zizen, prodlouzit sviij vék a navratit si mladost. Cirkulaci dechu (ktery
v téle predstavuje energii yang) odpovida cirkulovani spermatické esence
(jing ¥4), ktera zastupuje princip yin. Pomoci této cirkulace se adept snazi
udrzet co nejvétsi mnozstvi esence v téle, a usmeérnit ji tak, aby se obratila
a vyzivovala mozek (huanjing bunao ZF5Hiill). Pozd&ji bude rozpraco-
vana myslenka, ze se komplementarni ¢i a jing mohou vzajemné prolnout

a jejich spojenim v téle vznikne nesmrtelny zarodek, z néhoz adept muze

vypéstovat své nové, nesmrtelné t&lo.”

Ge Hong nicméné tvrdi, ze vSechny tyto metody — strava, dechové a se-
xualni praktiky, nejsou tim nejucinnéjs$im, jsou ,,mensim uménim”. Pod-
le Ge Honga maji schopnost prodlouzit vék adepta o par stoleti, aby mél
dostatek ¢asu na pripravu jednoho z alchymickych elixirt, ktery jedin€ je
schopen proménit obycejné télo v télo nesmrtelné. Vyznamné je, ze Ge
Hong rozhodné odmité nadfazenost rostlinnych drog nad mineralnimi nebo
kovovymi.”® Rostliny samy podléhaji rozkladu a smrti, neschopné udrzet
svij zivot — tak jak by mohly odvratit smrt od nékoho jiného? Jenom kovy
a mineraly, zejména zlato, které nepodléhaji zkaze, jsou schopné piedat t€lu
svou dlouhovékost. Za doby cisaie Wu (vladl 140 — 87 pft. n. 1.) hralo alchy-
mickeé zlato jenom zprostfedkovatelskou roli — mélo pfimét duchy a nesmr-
telné zjevit se adeptovi a darovat mu elixir nesmrtelnosti. Ale u Ge Honga
télo nabylo Cistoty a trvanlivosti zlata.

Zakladni princip ¢inské alchymie spo¢iva rovnéz ve vife v proménu—ve
vite, ze v prirodé mineraly a kovy postupné zraji a proménuji se a ze prave
zlato je kone¢nym vysledkem této pomalé transmutace. Alchymista pfiro-
zeny proces rustu pouze urychluje. Vira v moznost urychleni déju se rozviji
na podkladé u€eni o identité mikrokosmu a makrokosmu. Alchymistova pec
je zmensena podoba celého kosmu, ingredience zastupuji zakladni prvky
kosmu a jejich rozmisténi v tygliku odpovida kosmografickému schématu.
Samotna alchymicka transmutace méla symbolicky odpovidat kosmickym
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Vyse zminéné metody nepatii vyhradné taoistim. Obdobna dechova a sexudlni cvi¢eni
véetné pozadavku vystithat se obilnin jsou popsand jiz v lékarskych manuskriptech,
nalezenych v hrobce ¢. 3 v Mawangdui (hrobka byla zapeceténd v roce 168 pf.n.l.)
Z téchto textll se dd usoudit, Ze ve 3. a 2. stol. pf. n. 1. to byly sekuldrni pfedpisy uréené
vys$§im vrstvam pro zlepSeni kazdodenntho zdravi a pro dlouhy Zivot (Harper 1998).
Taoisticky rozmér dostdvaji tehdy, kdyZ jsou spojeny s pfedstavou prvotniho dechu
(yuangi JG5) a s pojetim té&la jako analogie veskerenstva.

V dobé dynastie Qin (221 — 206 pf.n.l.) a za ranych Hanil byla totiZ v§eobecné rozsifena
vira v 1€k nesmrtelnosti rostlinného plivodu, jak naznacuji jména jako ,,bylina nesmrtel-
nosti* (busi zhi cao ANFEZ EL) a ,,strom nesmrtelnosti (busi zhi shu AN FE 2 ).
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procesiim a cyklim. Redukce kosmického prostoru komprimuje i ¢asovy
rozmér — jde o jakousi intenzifikaci ¢asu. Procesy, které v pfirodé potebuji
miliony let, v tygliku probéhnou za mésic nebo rok. Opakované transfor-
mace dodavaji elixiru vétsi Gcinnost. S kazdym novym opakovanim se sta-
va Cistsi a Cist$i a jeho nejcistsi forma je schopna adepta uc€init nesmrtelnym
béhem jednoho dne. Nejucinnéjsi ze vsech elixird je podle Ge Honga de-
vétkrat transmutovany elixir Nejvyssi Cistoty (Tuigingdan X% JT). Tento
elixir dovoluje adeptovi aby se vznesl na nebesa za bilé¢ho dne.

Ingredience, pouzivané pro dosazeni nesmrtelnosti, byly vybirany na
zékladé jejich symbolické hodnoty. Ustfedni misto mezi nimi zaujimala ru-
mélka, ktera byla povazovana za esenci energie yang, a Casto byla ptirovna-
vana ke slunci. Byla to vysoce koncentrovana forma slunecni energie, ktera
davala zivot v§em bytostem a mohla zastavit kazdy rozklad. Jeden ze za-
kladnich procest je transmutace rumélky v rtut’ a naopak — tzv. ,,navrat
k rumélce (huandan 327J}). Na symbolické tirovni transmutace rumélky
ve rtut’ skrze ohen odkryva mystérium obrody Zivota skrze smrt (spalova-
ni symbolizuje smrt). Lidské télo pfitom nabyva kvality pozitych mineralt
a kovu. Véftilo se, ze po poziti rumélky télo zCervena. Jeden z nesmrtel-
nych, o ném nam vypravéji Zivotopisy nesmrtelnych (Liexian zhuan %M1l
{#, tradiéné pripisované Liu Xiangovi, 77 — 6 pt. n. 1.), Qu Fu, se po 30 le-
tech pozivani rumélky zac¢al podobat dortstajicimu mladikovi a jeho chlupy
a vlasy byly uplné rudé (Wang 1996, 146).

Co se ale d&je dale s adeptem poté, co bylo jeho télo dostatecné od-
lehceno a zaroven ucinéno odolnym proti rozkladu? Pfechod mezi smrtel-
nym zivotem na zemi a novym druhem vééného, uslechtilého zptisobu byti,
je vSeobecné pojiman jako vystoupeni na nebesa. Jsou riizné zpusoby jak
ho uskutecnit. Dokonali nesmrtelni dokazi dostatecné zuslechtit svoje télo
a pfeménit ho v nesmrtelné béhem svého Zivota a vznaseji se v dokona-
1ém téle aniz by prosli smrti. Nejvyssi metou bylo vznést se za bilého dne,
v nebeském kocaru nebo na zadech draka. V pohanskych hagiografiich
a v poezii je takové nanebevstoupeni dikladnéji propracovano a zobrazo-
vano jako slavnostni ceremonie: po doruc¢eni pozvani do nebeského uradu,
v pfesné urceny den, je nesmrtelny slavnostné usazen do oblacného kocaru
s dra¢im spfezenim doprovazenym velkym prtivodem nebeskych straz-
ct, fantastickych jezdci a bozskych chlapct. Nejznaméjsi podobné nane-

bevstoupeni bylo uskutenéno Zlutym cisafem, ktery vystoupil na nebes-
kém draku spolu s dal§imi sedmdesati lidmi ze svého doprovodu (Shiji,
kap. 28; Vjatkin 1986, 180).

Méné¢ pokrocili adepti, ktefi nedokazali uc¢init svoje télo a kosti nesmr-
telnymi a ktefi ,,nemaji dostatek dechu ¢i, ale zato prebytek masa“, mu-
seli uskutecnit kone¢nou pfeménu skrze zdanlivou smrt. Tento zpusob je
znam jako ,,0svobozeni/oddéleni od mrtvoly* (shijie S~ f#). Mrtvolou se
zde mini veskeré fyzické slozky téla, které podléhaji rozkladu a zkaze. Cas-
to jsou takovi nesmrtelni pfirovnavani k cikad¢, ktera ponechava za sebou
svou kuklu, nebo k hadu, ktery se zbavuje staré kiize. Komentat Xiang ‘er
FEHE (2 stol. n. 1) k vé&t& ,,pak zanik t&la neni hrozbou” z 16. kapitoly Da-
odejingu vysvétluje, ze lidé osvobozeni od mrtvoly zdanlivé umiraji jako
obycejni smrtelnici, ale ve skute¢nosti pfechazeji do oblasti Nejvyssi Tem-
noty (Taivin KB&) v nejseverngjsich &4stech vesmiru, a tam dosahuji pro-
¢isténi a znovuoziveni, a tak nikdy nezanikaji (Rao 1956, 22). Oblast Nej-
vyssi Temnoty je jakymsi tyglikem, v némz po smrti t€lo mudrce prochazi
rafinaci a transmutaci a je znovuobnoveno v Cist§i podobé. Je tfeba podo-
tknout, Ze to nejsou pouze duse, které odchazeji, aby byly procistény a po-
tom se navraceji, aby ozivili mrtvolu — jde bez pochyby o samotné fyzic-
ké télo, které prochazi obnovenim. Podle jednoho z texti ze 4. stoleti télo
(shen ), prochazi skrze tii Utady podsvéti chrdndné réiznymi boZstvy,
ktera ,,shromazdi duse po, ochrani kostru, ochrani zivotni silu (gi), shro-
mazdi duse (hun), aby se maso a kosti nerozpadly a patero utrob se neroz-
lozilo”. Adept se citi jako by prospal jednu noc, a pfitom se ocita jako ne-
smrtelny mimo rakev.

Zpusoby, jak se oddélit od mrtvoly jsou rizné. Spole¢né jim je ale to,
ze jsou vSechny formou promény (bianhua). Od promén, které provade-
ji nesmrtelni, je odliSuje to, ze ,,osvobozeni od téla® je radikalni proména
modu byti — uskuteciiuje se na konci pozemského zivota a prevadi adepta
do jiné roviny byti mezi bozstva a duchy. V jednom pozdéjsim textu je de-
finovan jako ,,odchazeni pry¢ za pomoci hmotného predmétu”. Jaké byly
tyto predméty, hned uvidime. ,,Osvobozeni od téla* rovnéz predpoklada-
lo, aby adept zanechal po sobé néjaky hmotny znak své pozemské exis-
tence. Adept musel podlehnout zdanlivé smrti, ale mrtvola, kterou po sobé
zanechal byla napf. nahrazena bambusovou holi, mecem nebo sandaly.
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Zustala-li télem, nepodléhala rozkladu, a ¢asto navic toto t€lo nemélo kos-
tru. Obcas se nad rakvi vznasela viing a rizové oblacky, provazené nebes-
kou hudbou. Piipady, kdy adept po smrti ozil, byly také povazované za
,,osvobozeni od téla“.

Prameny se shoduji na tom, Ze nejuslechtilejsim zptisobem oddéleni od
mrtvoly bylo oddéleni pomoci meée (jianjie @lfi#). Vétsinou to byl magic-
ky mec ptipraveny specialnim ritudlem na odlehlém misté. Me¢ byl natiran
elixirem a pokryt rudymi magickymi napisy. Adept ulehl objimaje ten me¢
a mél vidéni bozstva Taiyi, bozstva Velké Jednoty, pfijizdéjici k nému na
nebeském koni. Potom adept na koné nasedl, a me¢, ktery drzel v rukou se
proménil v jeho mrtvolu, kterou oblékl do svych Satd. Zda se, ze bih Taiyi
K— zde hral Ustfedni roli, protoZe o ném vypravi i Ge Hong, kdyZ mlu-
vi o Li Shaojunovi, proslulém hledaci nesmrtelnosti na dvote hanského ci-
safe Wu. Pravé pred smrti Li Shaojuna mél cisat Wu sen, ve kterém spatfil
1982, 19). Tento druh oddé€leni od mrtvoly dovoloval adeptovi, aby se ,,na-
vracel do své vesnice pod jinym jménem”, protoZe ufednici podzemni fise
jiz nad nim neméli Zadnou moc. Kdyby se hrobka po néjaké dobé€ otevie-
la, nasel by se tam pouze meé. Podle Zivotopisii nesmrtelnych se tak stalo,
kdyz byla oteviena hrobka Zlutého cisaie — byl v ni pouze jeho me¢ a jeho
sandaly (Wang 1996, 9). Také se véfilo, ze po uplynuti 500 let mec¢ odleti
pry¢ proménény v koné nebo v draka.

Jindy se v hrobkach nachazely jen sandaly, které se po urcité dobé zmé-
nily v ptaky a odletély pry¢, nebo hill, kterd ma stejnou Glohu jako ma-
gicky me¢.” Takova magicka hul je popisovana v pozdé&jsich pramenech.
Ma pét kolinek a na kazdém z nich je napsana rumélkou magicka formu-
le odpovidajici péti vladetim péti svétovych stran, nahofe je formule Nebes
a dole formule Zem¢.

Jiny zptisob oddéleni od mrtvoly se dosahuje pomoci zbrani (bingjie Ft
fi#). To je proména téch, ktefi byly popraveni, jako napiiklad Xi Kang nebo
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Ge Hong v druhé kapitole mluvi o nesmrtelnych Fei Zhangfangovi a Li Yigiovi a jeho
dvou Zécich. V jejich hrobkach byli mrtvoly nahrazeny bambusovymi holemi, které
byly popséany kouzelnymi formulemi v rumélce (Wang 1982, 20).

Zuo Ci, znamy taoista na dvore vladce statu Wei (Wan 1982, 228). Pod-
le Zivotopisii svatych nesmrtelnych (Shenxian zhuan #4113, ptipisovano
Ge Hongovi) se podobnym zpsobem v nesmrtelného proménil i Guo Pu,
slavny editor Knihy hor a mo#i (Shanhai jing 1113#4%). KdyZ byla po tiech
dnech oteviena jeho rakev, byla prazdna (Guntsch 1988, 277). Zda se, ze
tento zplisob predpokladal predbézné poziti nejakého elixiru. Jeden ze za-
kladnich spist $koly Horni &istoty Reci dokonalych (Zhengao H.4%) pra-
vi, ze Sima Jizhu spolkl pilulku pted tim, nez byly jeho hlava a nohy ut’aty,
a nazyva tento piipad ,,osvobozeni od mrtvoly za pomoci zbran¢ skrze ma-
gickou pilulku” (vi lingwan zuo bingjie VA% A AFFLf#).

Béhem doby Sesti dynastii (4. — 6. stol. n. 1.) bylo nejoblibeng&jsim zpii-
sobem oddéleni od mrtvoly poziti zazra¢nych alchymickych elixird, které
byly casto silné jedovaté.

Existuji také zptisoby oddé&leni od mrtvoly pomoci ohné (huojie ‘Kfi#t).
Véiilo se, e taoista, ktery je zaziva upalen, odléta pry¢ jako ptak. V Zivoto-
pisech nesmrtelnych se pise o Mistru Rudém Boru, Chi Songziovi, Ze vchazel
do ohné a spaloval se a po vétru a desti vystupoval na Nebesa a sestupo-
val na zem (Wang 1996, 1). Podle Kaltenmarka (1953, 37-38) je to pravdé-
podobné pozulstatek starSich Samanskych obtadii. Ning Fengzi, jiny nesmr-
telny ze stejné knihy, se také spaloval, a vystupoval a sestupoval po koufi
(Wang Shumin 1996, 4). V urcitych ptipadech samotné télo adepta vyza-
fuje ohen, ktery ho spali.

Obecné se vétilo, ze provadénim urcitych praktik se télo adepta za-
¢ne pokryvat pefim, a jeho ruce se zméni v kfidla. Je tézko urcit pivod
této predstavy, ale bezpochyby uz v dobé hanského cisafe Wu byla znaéné
roz§ifend, protoZze Sima Qian (145-85 pf. n. 1.) piSe, Ze mag Luan Da nosil
obleceni z ptacich per, aby ukézal svoji ptibuznost s okfidlenymi nesmr-
telnymi (Shiji 28; Vjatkin 1986, 176-177). Kaltenmark (1953, 13-17) pred-
poklada, ze predstavy spojené s opefenymi nesmrtelnymi byly pfimym dé-
dictvim nabozenskych predstav tykajici se Vychodnich barbart Yi 3. Od
staroveéku se véfilo ze Vychodni Yi vypadaji jako ptaci. Rizné kmeny Yi
méli spole¢nou legendu o pivodu prvniho piedka z vejce. Barbati-ptaci zili
na vychodnim pobiezi Ciny — pravé v oblasti, kde vznikla vira o ostrovech
nesmrtelnych. Predstava okiidlenych nesmrtelnych je nepochybné také
spojena s tradici extatického Samanismu, ktery pfi formovani kultu nesmr-
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telnosti hral klicovou roli. Vude ve starém svété jsou pefi a kiidla znakem
Samana a symbolem jeho schopnosti pfekracovat svét a volné navazovat
spojeni s riznymi kosmickymi sférami.

Zasadni pribuznost mezi nesmrtelnymi a ptaky je pocitovana trvale.
Nesmrtelny je pokryt pefim a jeho sandaly, které zistavaji v rakvi namisto
zmizelého téla, se méni v ptaky. A v hagiografiich nesmrtelny ¢asto odléta
na nebesa na jefabu, nejpopularnéjSim jizdnim zvitetem pozdé&jsich nesmr-
telnych, ktery je rovnéz symbolem nesmrtelnosti.

Reliéfy sice zobrazuji nesmrtelné jako fantastické, nadpozemské bytos-
ti, jejich popis u Ge Honga a v Zivotopisech nesmrtelnych viak tyto rysy
zorni¢ky, znovuzéernani bilych vlast ¢i opétovny rist vypadlych zubd. Je-
jich vyjimecnost spociva spis v jejich schopnostech, zejména ve schopnos-
ti promény, nez ve vnéjskové podobé. Ge Hong nam zanechal krasny popis
nesmrtelného, ktery ptipomina Dokonalého ¢loveka z dila Zhuangzi: ,,Kra-
¢eji skrze planouci oheil a neshofi, lehkymi kroky ptfechdzeji po temnych
vinach, leti v ¢istém vzduchu na vétrném spiezeni a na voze z mraku. Zved-
nou oci a dosahnou az na Purpurovy pol, sklopi zrak a usadi se na Kunlu-
nu. Jak je mohou lidé, ty chodici mrtvoly, spatfit? I kdyz jen pro zabavu pu-
tuji mezi lidmi, skryvaji svou skute¢nou povahu a své nadpozemské rysy;
zevnéjskem se podobaji obycejnym smrtelnikim” (Wang 1982, 15).

Ge Hong piSe, Ze existuje nespocetné mnozstvi metod, které dovolu-
ji nesmrtelnému promeénit staré t€lo v nové, a zmenit je tak, aby prijalo ze-
vnéjSek jiné bytosti (Wang 1982, 284). Dale pise, ze kdyz jsou tyto metody
spravné pouzity, adept dokaze dokonale ménit sviij vzhled: staci se usmat,
a stane se damou, svrastit obliCej a proméni se v starce, dfepnout si na
zem, a stane se malym chlapcem, chytit se hole, a stane se lesnim stro-
mem (Wang 1982, 337). Je tieba jen pouzit néjakou véc nebo gesto, bytost-
né sptiznéné s véci, ve kterou se chce proménit. ,,Pomoci dfeva se proméni
v dfevo, pomoci kamene se proméni v kamen, pomoci vody se proméni
ve vodu, pomoci ohné se proméni v ohen” (Wang 1982, 271). Tento zpi-
sob spoc¢iva také v urychleni ptirodniho procesu pfemén: staci aby ten, kdo
ovlada toto umeéni, hodil na zem par seminek, a okamzité vyrostou tykve
nebo ovoce, staci, aby nakreslil na zemi ¢aru, a ona se zméni v feku, stadi,
aby nasypal hrst hliny, a ona se proméni v horu (Wang 1982, 337).

Pfemeéna vlastniho téla nebo jinych pfedméti je jeden z nejoblibeng;-
Sich motivll v pfibézich o nesmrtelnych. Ukazkovy ptiklad je historka o jiz
zminéném Zuo Ciovi. Kdyz ho Cao Cao chtél chytit a popravit, straznici ho
spatfili uprostted trzisté. Ale ve chvili, kdy se ho chystali chytit, se najed-
nou vSichni lidé kolem promeénili v Zuo Ciy a nikdo nemohl rozpoznat, kte-
ry z nich je ten pravy. Kdyz byl podruhé spatien v horach, Zuo Ci se skryl
mezi stado ovci a proménil se v jedno ze zvifat. Vojaci se tedy uchylili ke
Isti: poprosili Zuo Cia, aby Sel s nimi ke dvoru, protoze Cao Cao se chce
pry jenom naucit podstatu jeho uméni, a ne ho popravit. V tu chvili ze sta-
da vysel stary beran, ktery poklekl pted vojaky, potom se vzpiimil na zadni
nohy a promluvil lidskym hlasem: ,,To jste ale, panové, rozruseni!”. Kdyz
se vojaci k nému vrhli, aby ho chytili, najednou se celé stado (a bylo tam
nékolik set ovci) proménilo v berany, kteti poklekli na pfedni nohy, potom
vstali na zadni a promluvili: ,, To jste ale panové rozruSeni!” A nikdo nevé-
dél kterého berana chytit (Wang 1938, 4-5).

Nesmrtelny také ovlddd uméni rozdéleni téla (fenxing dao 77 iE)
a dokaze byt pritomny na nékolika mistech zaroven. Klasickym ptikladem
je historka o Ge Xuanovi, ktery dokazal byt zaroven na deseti mistech.
Kdyz ptijimal hosty, bavil je v hlavnim sale, zaroven vital nové ptichozi
na schodech, a jesté se k tomu na biehu feky vénoval oblibené Cinnosti ta-
oistll — loveni ryb (Wang 1982, 325). Podle Ge Honga podstata toho uméni
spociva v tom, ze adept, ktery jiz objal Nejvyssi Jedno, soustiedi svou mysl
na télo a dokaze ho uziit rozdélené do ti identickych postav. Potom tyto tfi
postavy znovu rozmnozi do vicero kopii. Ge Hong dodava, Ze kdyz taoista
dokaze rozdélit své télo, dokaze rovnéz spatfit i své duse (hun a po) a zaro-
vein nebeska boZstva a zemni duchy (Wang 1982, 326).

Ge Hong rovnéz pise o uméni meditace, vizualizace (cun {¥) a pama-
tovani (nian %), které umoziluje uplatiiovat metody promén a ,,vnitinim
zienim nazirat vSechny duchy, ktefi v téle sidli“ (Wang 1982, 324). Ten,
ktery ovladl toto uméni, rovnéz dokaze, aniz by se hnul z mista, nazirat
vSech osm koncil svéta, i véci, nachazejici se pod zemi (Wang 1982, 337).
Ma tedy schopnost rozprostfit se nad celym svétem, a byt vSudyptitomny.
Jeden z nejdilezitéjsich aspektd ovladani promény je uméni neviditelnos-
ti — nesmrtelni dokazi svobodn¢ ucinit sva téla neviditelnymi i je naopak
zviditelnit. Ge Hong piSe, ze ,,lidské télo je viditelné, existuji vSak zptiso-
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by jak ho u¢init neviditelnym; duchové a démoni jsou pfirozené neviditel-
ni, existuji ale metody jak je ucinit viditelnymi” (Wang 1982, 284). Lidé
jsou viditelni, protoZe jsou shlukem (koagulaci) prapivodniho dechu. Aby
se nesmrtelny ucinil neviditelnym, musi umét uvolnit tuto koncentrovanou
formu dechu a navratit se do piivodniho éterického stavu.

Na druhé strané dokaze nesmrtelny koncentrovat rozptylené ¢i, podob-
né jako magicka zrcadla koncentruji slune¢ni energii, kdyZ jsou vystavena
slunci (zrcadla yangsui [%%%) a nebeskou rosu, kdyZ jsou vystavena mé-
si¢nimu svétlu (zrcadla fangchu 77 7). Na stejném principu jako jsou ma-
gicka zrcadla dokaze nesmrtelny vyvolat dést nebo snih pouze koncentraci
a koagulaci dechu gi. S viditelnosti a neviditelnosti je spojena i schopnost
nesmrtelnych vyzafovat svétlo — podle Ge Honga mohou nesmrtelni vy-
zatovat svétlo na vzdalenost 10 000 stop, a osvitit tmavy prostor (Wang
1982, 337). O par desitek let pozdé&ji bude dialektika svétla a tmy, zrcadleni
a vyzafovani podrobné rozpracovana v tradici taoistické skoly Horni ¢isto-
ty. OvSem nauka této jizni Skola, ktera byla pfimym dédicem Ge Hongova
uceni o nesmrtelnosti, predstavuje jiz dalsi fazi vyvoje taoistického mysle-
ni a neni pfedmétem této studie.
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(4)

Mahajanovy buddhismus

Jifi Holba

Buddhismus je velmi rozsahla a komplexni filosoficko-nabozenska tradi-
ce, kterou zalozil Gautama Buddha v severni Indii v 5. st. pf. n. 1. Termi-
nem mahgjana (dosl. ,,velké vozidlo®) se oznacuje buddhismus, ktery se
péestoval a stale péstuje v Koreji, v Japonsku a v Tibetu. Mahéjana je rozsi-
fena také v Cing, kam buddhismus ptichazi v 1.-2. st. n. 1. Velmi obtiZnou
otazkou, kterou se zde budu zabyvat, je, co vse lze fici o ranéj$im a pravde-
podobné formativnim obdobi mahajany v Indii, kde se slovo ,,mahéjana“
objevuje v napisech teprve v 5. az 6. st. n. 1. (Schopen 2004: 492). S tim po-
mérné Uzce souvisi i problematika ptivodu, charakteru a postaveni ranych
mahdjanovych suter, kterd tvofi druhou ¢ast tohoto textu. Na zavér krat-
ce pojednam o postaveé bddhisattvy, budouciho buddhy, jenz ztélestiuje
altruisticky ideal mahéjany.

Vznik mahajany

Pii hledani pocatkd mah4ajany se bohuzel nemizeme opfit o Zaddné spoleh-
livé historické udaje.® V Indii se z riznych davodi tradice kritické histo-
riografie do pfichodu muslimii nevytvofila. Je pfirozené, Ze tento nedostatek
historiografie ma vliv i na nase celkové pochopeni indického buddhismu.
Jak uvadi Bechert (1973-76: 6-7), texty popisujici dilezité historické uda-
losti vzniku a vyvoje buddhismu v Indii nemaji ani nejzakladnéjsi hodno-
ty historickych zdznamt a navzajem si odporuji takovym zpisobem, ze
je nemozné z nich zjistit historicka fakta. Proto studium rané buddhistic-
ké historie spoc¢iva zejména na nepfimych dikazech, které mtizeme roz-
delit priblizné takto: (1) napisy; (2) reference v doktrinalnich textech;
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Skvélé shrnuti problematiky tykajici se vzniku mahdjanového buddhismu z pohledu
soucasného stavu badani podava Williams 1996: 1-33; Williams 2000: 96-111.

(3) srovnani existujicich verzi kanonickych buddhistickych textd; (4) zpra-
vy ¢inskych poutnikil; (5) srovnani terminologie pouzivané riznymi $kola-
mi v jejich fadovych pravidlech (vinaya); (6) jazykové zvlastnosti v docho-
vanych indickych textech.

Uz vyse uvedené skutecnosti naznacuji, ze se pii studiu vzniku mahéja-
nového buddhismu pohybujeme na velmi nejisté pidé. Neobycejna nejas-
nost poc¢atkil a okolnosti vzniku mahajany je pro badatele vskutku oprav-
dovym ofiskem a zdrojem mnoha kontroverzi. Na zaklad¢ nejnovéjsich
vyzkumi je vSak tfeba zpochybnit, popiipadé vyvratit nékolik uporné pre-
zivajicich mytt, které nekriticky pfejimaji i mnozi zahrani¢ni badatelé
a v riznych uvodech do buddhismu bez néjaké dalsi reflexe nebo znalosti
poslednich vysledkd vyzkumu neustale opakuji.

Prvnim velkym problémem je uz samotna zakladni definice ¢i charakte-
ristika mahajanového buddhismu.?! Je to nova doktrina a druhy velky smér
vedle théravady (jak se domniva Conze a néktefi badatelé), nebo je to od-
délené nabozenské hnuti, $kola, sekta, smér, ¢i néco zcela jiného, co se tém-
to charakteristikdm vymyka? V tomto kontextu bych rad citoval P. Harriso-
na (1995: 56), podle kterého byla ,,mahajana pan-buddhistické hnuti nebo
1épe feceno volny svazek hnuti, skoro jako letni¢ni hnuti nebo charisma-
tické ktestanstvi piekracujici sektarské hranice.” Domnivam se, ze Har-
rison neni v tomto pfipadé daleko od pravdy, pokud si oviem odmyslime
urcity druh fanatismu a fundamentalismu, ktery velmi ¢asto uvedena kies-
tanska hnuti a jim podobna hnuti doprovazi a ¢ini z nich jen dalsi do sebe
uzavienou a nesnasenlivou sektu. Mahgjana byla naopak v tomto smys-
lu vétsinou velmi tolerantni, i kdyz mizeme v nékterych sttrach (zejména
v téch pozdgjsich) nalézt kritiku téch, kteti mahédjanu jako celek neuznava-
li nebo méli vyhrady k urcité sutfe. S velmi péknou charakteristikou pficha-
zi také Williams (2000: 102), podle néhoZ je mahajana zalezitosti ,,vniti-
ni motivace a vnitini vize, kterd mize byt nalezena u kazdého bez ohledu
na jeho institucionalni postaveni.“ Uvedenou charakteristiku povazuji za
velmi vystiznou, nebot’ mahajana je né¢im skuteéné tak riiznorodym, ze se
zde jen sotva daji nachdzet néjaké spolecné jmenovatele, které by platily
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K problémiim definovani mahdjany viz Williams 1996: 2—4.
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vSeobecné. Stézi 1ze mahajanu vsunout jako celek do néjaké pfedem ozna-
¢ené skatulky. Navic uz samotna idea bodhisattvy, ktery usiluje o dosazeni
plného buddhovstvi, aby tak mohl 1épe pomahat vSem citicim a trpicim by-
tostem, zcela jasné implikuje prekracovani rtiznych doktrinalnich a sektar-
skych hranic. Ohledné vzniku mahajany existuje mnozstvi rznych, casto
zavadéjicich teorii. I kdyz je cely problém vzniku mahdajany jisté¢ velmi
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kusim se zde alespon velmi strucné nastinit nékteré z téch, jez byly piijima-
ny az do nedavné doby. Poté se budu zabyvat tim, jak jsou vidény ve svétle
nejnovéjsich vyzkumi, které jsou zalozeny zejména na zkoumani textl
a na archeologickych nalezech. Jejich vysledky nam nabizeji teorie nové,
Ty jsou sice piesveéd¢ivejsi a pravdépodobnéjsi, avsak cely problém je tak
komplexni a slozity, ze v souc¢asné dobé néjaké konecné zavéry Cinit nelze.

Vznik mahajany ze $koly mahasanghika

Podle jedné z teorii, ktera byla kdysi Siroce akceptovana, se mahéjano-
vy buddhismus rozvinul ze Skoly mahasanghika (dosl. ,,velka obec®), jez
vznikla v disledku rozport v rané buddhistické obci (samgha). Tyto roz-
pory pozdé€ji vyvrcholily rozdélenim sanghy na sthaviry (dosl. ,,stars$i®)
a mahasanghiky.®” Rozkol v sangze (samghabheda) se mél podle palij-
skych zdrojt odehrat sto let po Buddhové smrti na druhém koncilu ve Vai-
sali (palijsky Vésali). Avsak prameny, které popisuji udalosti a divody
rozdéleni buddhistické obce, se od sebe pomérné dosti 1isi a vyskytuje se
v nich spousta nejasnosti. Navic i ty nejstar§i zdroje pochazeji z obdobi
zhruba mezi ¢tyfmi az $esti sty lety po rozdéleni sanghy. Extrémni nejas-
nosti panuji rovnéz ohledné datovani tohoto koncilu.®® Podle théravado-
vych a mahasanghikovych zdroji byl divodem rozkolu spor ohledné
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K mahésanghice viz Bareau 1955: 55-74.

Zatimco Bareau piijim4d datum druhého koncilu 137 let po Buddhové smrti, podle Nat-
tierové a Prebishe se tento koncil odehral 116 let po této udalosti (Nattier and Prebish
1976: 270-272). Jestlize pfijmeme datovini Buddhovy smrti podle souc¢asného stavu

fadovych pravidel (vinaya). V théravadové anonymni palijské kronice Di-
pavansa (Ostrovni kronika) se pise, Ze se spor tykal porusovani deseti bodt
fadovych pravidel mnichy ve Vaisali.* Konflikt pry byl vyfesen tim, Ze
v4i$alsti mnisi byli nuceni pfiznat svou porazku, nicméné poté se odtrh-
li a zalozili Skolu mahasanghika. Pravdivost tohoto zdznamu vSak badate-
1€ zpochybiiuji a povazuji za velmi nepravdépodobnou (Nattier and Prebish
1976: 239). Prameny $koly sarvastivada® naopak uvadéji, ze rozkol nastal
kvuli rozporim, které se tykaly samotné buddhistické nauky. Doktrinalni
spor, ktery vedl k rozdéleni obce, se pry rozhotel kviili jistému Mahadévovi
(¢i Bhadrovi) a jeho péti heretickym tezim, jez se tykaly nového definova-
ni buddhistického svétce neboli arhata.®® Nattierova a Prebish ale dochaze-
ji k z&véru, ze Mahadéva nema s uvedenym rozkolem nic spole¢ného, pro-
toze zil pozdé&ji, nez se piedpokladalo, a byl zapojen az do druhého ,,schiz-
matu®, ktery prob¢hl v mahasanghice, kdyz se tato $kola pozdé&ji rozdélila
na nékolik vétvi (Nattier and Prebish 1976: 238, 260nn.).

Ackoli zapadni badatelé vénovali uvedenym problémim mimofadnou
pozornost, pfesto jsou tyto zaleZzitosti — tak diilezité pro historii indické-
ho buddhismu — stale velmi nejasné. V soucasnosti badatelé zastavaji tezi,
ze prvni rozdé€leni sanghy, které se odehralo az po druhém koncilu, vznik-
lo ptedevsim kvili sporim ohledné fadovych pravidel (Nattier and Prebish
1976: 238-39; Cousins 1991: 101). Tehdy se ,,reformisté* neboli sthaviro-
vé (palijsky thérové) pokusili zpftisnit urcité body tykajici se fadovych pra-
videl, protoZze se jim zdalo chovani nékterych ¢lend sanghy pfilis laxni. Ale
vétsina obce, to jest mahasanghika, s tim nesouhlasila, nebot’ se domniva-
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badani, tj. konec 5. st. pf. n. 1. nebo dokonce zacatek 4. stoleti, pak by se druhy kon-
cil odehrdl na zacdtku 3. st. pf. n. 1. To by znamenalo, Ze k této uddlosti doslo pfed
nastoupenim krdle A36ky na triin (vladl pfiblizné 268-232 pf. n. 1.). N&které zdroje
dokonce uvadéji, Ze tento koncil probéhl béhem A§ékova panovdni.

Tato kronika popisuje historii buddhismu na Sri Lance do konce vlady krdle Mahasény
(334-361 n. 1.).

Sarvastivada (toto slovo pochdzi ze slovniho spojeni sarvam asti, doslovné ,,v§echno
jest®, tj. Ze zdkladni prvky jsoucna neboli dharmy existuji soucasné v minulosti,
v pfitomnosti a budoucnosti), byla velmi diileZitou Skolou raného buddhismu. Vznikla
oddélenim od sthaviravddy nékdy v poloviné 3. st. pf. n. L.

K témto tezim viz Cousins 1991.
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la — a pravdépodobné tomu tak i bylo —, Ze jeji fadova pravidla jsou nejstar-
§i. Kdyz ani jedna strana nechtéla ustoupit, doslo k rozkolu. Tento nazor po-
tvrzuji nezavisle také vysledky riznych badateld.

Jak ale spravné upozoriiuje Williams (2000: 99), neméli bychom nekri-
ticky pfevadét model doktrindlniho schizmatu mezi protestantskym a ¥im-
skokatolickym kiestanstvim na rozdéleni buddhismu na mahéjanu a ,,hinaja-
nu®, jak to v minulosti ¢inili mnozi badatelé, kteti vychazeli z polemického,
urazlivého a nadrazeného tonu nékterych pozdéjsich mahajanovych suter
vici ,,hinajané* neboli niz§imu vozidlu.

I kdyZ je mah4janova literatura vznikla v Indii dosti rozsahla, stoupen-
ctt mahajanovych ideji bylo po nékolik stoleti velmi malo. Navic tito nasle-
dovnici mahajanové vize zili mirumilovné spolec¢né se svymi buddhisticky-
mi bratry na zakladé pfijeti stejnych fadovych pravidel. Spole¢nou existenci

mahajanovych a ,hinajanovych™ mnichi ve stejnych klasterech potvrzuji

také zpravy Cinskych poutnikil z jejich cest po Indii. H. Bechert (1982) na
zakladé rozboru tzv. A§okova ediktu®’ velmi presvéd¢ivé dokazal, ze bud-
dhisticka obec vzdycky povazovala za ,,rozkol v sanghze* (samghabheda)
rozpory tykajici se fadovych pravidel (vinaya). Pokud se mnisi shodli na
spole¢nych fadovych pravidlech a byli schopni jejich dodrzovani v praktic-
kém zivoté své komunity, zadny divod k rozkolu neexistoval. Stézi se da
tedy pfijmout teze, Ze mahajana vznikla jako sektarské hnuti mahasanghiky
kvuli rozporim ohledné rozdilného vykladu buddhistické nauky.

Mahéasanghika byva také nékdy spojovana se vznikem mahajany také
kvili jeji nauce o transcendentnim neboli nadsvétském (lokottara) cha-
rakteru Buddhy. Tuto nauku, jez je asto srovnavana s kiestanskym doke-
tismem, nachazime v lokoéttaravadé, podskole mahasanghiky, kterd je
mahajané nejblizsi.?¥ V této nauce jsou Buddha, buddhové, poptipadé
i bodhisattvové liceni jako transcendentni bytosti, které nepodléhaji oby-
¢ejnym lidskym potfebam (spanek, hlad apod.), nemohou se unavit, one-
mocnét, netyka se jich karmanovy zakon o naslednosti skutku, jejich télo,
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Asokiv edikt se tykal ukonéeni tohoto rozkolu a nasledného vypuzeni ze sanghy téch
mnichl a mnisek, ktef{ porusovali fadova pravidla.
K 16kéttaravade viz Bareau 1955: 75-77 a Lamotte 1976: 690-693.

zivot a nadpfirozena sila jsou neomezené atd. Jednani a kvality téchto by-
tosti se zdaji byt obycejné neboli ,,svétské (laukika), ale ve skutecnos-
ti jsou nadsvétské (transcendentni). Naoko tyto bytosti vykonavaji béznou
lidskou cCinnost, ve skutecnosti jsou ale neustale pohrouzeny v meditaci.
Nekteti soucasni autofi se domnivaji, Ze podle mahdsanghiky byl Buddha
iluzorni bytosti nebo ,,magickou emanaci‘ n¢jakého transcendentniho bud-
dhy. Williams (2000: 129-130) s timto nazorem ale nesouhlasi a tvrdi, Ze
v nemahéjanovych textech neexistuje ani naznak, ze by Buddha nebo jeho
zivot (potieba jist, spat atd.) ¢i dokonce smrt byly pouhym zdanim.

Bareau (1955: 296-305) soudi, ze mahajana vznikla mezi mahasang-
hiky, nebot’ jejich ontologie a koncepty transcendentniho Buddhy a bodhi-
sattvii jsou velmi blizké mahdjanovym naukam. Tento nazor lze pode-
pfit i svédectvim nékterych buddhistickych historikd (Paramartha, Butdn)
a udajné také minénim stoupence $koly madhjamaka Avaldkitavraty (asi
8 st. n. 1.). Jak uvadi Harrison (1982: 228), jisté podobnosti mezi nékterymi
naukami pfisuzovanymi mahdsanghice a riznymi myslenkami mahdajano-
vych pradziaparamitovych textl nasvédcuji tomu, ze nazor Bareaua ,,0b-
sahuje alespon zrnko pravdy*.

Vznik mahajany z laického hnuti

Podle dalsi teorie musime pocatky mahajany hledat mezi buddhistickymi
laiky (upasaka). Tento nazor prosazoval vyznamny belgicky badatel Etien-
ne Lamotte, jenz zil v letech 1903-1983. Nova forma buddhismu vznik-
la podle jeho nazoru kratce pted pocatkem naseho letopoctu kviili opravné-
nym pozadavkim hnuti laikd, kteti nebyli ¢asti oficialni buddhistické obce.
Méla to byt reakce na nadfazené chovani a vyhody mnichd, které uz laici ne-
hodlali dale snaset. Nové hnuti se v opozici proti tzv. Sravakajané (,,vozidlu
posluchacu) neboli ,hinajané* nazvalo mahajanou (,,velkym vozidlem®)
¢i bodhisattvajanou (,,vozidlem bodhisattvii*). Lamotte (1984: 90-93) pise:

Buddhismus se pozoruhodné rozvinul behem prvnich péti stoleti své historie, nic-
méné musel Celit vnejsim i vnitinim problémum kvili riiznym tendencim, které vzni-
kaly v jadru mnisské komunity. Nekteri mnisi zpochybnovali autenticitu ranych
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pisem a domdhali se pridavani nékterych textii,; jini se priklanéli k volnéjsi in-
terpretaci pravidel mnisského Zivota. Postupné se zvétsoval pocet scholastickych
pojednani, ktera se stavala stale rozpornéjsimi. Nakonec se predevsim laici, kteri
povazovali privilegia mnichii za neprimérend, pokusili dosahnout stejnych nabo-
zenskych prav i pro sebe.

Podle Lamotta (1988: 620—621) laici v tomto sporu zvitézili a hinajana
musela pfiznat, Ze se i mahajanovy laik (kulaputra)® muize stat buddhis-
tickym své€tcem neboli arhatem nebo dokonce aspirovat na buddhovstvi.
Nasledkem téchto doktrinalnich tGstupki a diky narGstajici ispésnosti pro-
pagandy se buddhismus zacal transformovat z pocatec¢niho filosoficko-mys-
tického poselstvi, jakym zpocatku byl, na opravdové nabozenstvi vcetné
Boha (pfesnéji zbozstélého Buddhy), pantheonu svétcl, mytologie a ucti-
vani. Toto ndboZzenstvi se poté rozsifilo i do klasterd a ovlivnilo i u¢ence.

Tezi, Ze mahajana vznikla mezi laiky a ne v klasterech, podporova-
li zejména badatelé japonsti. Hlavnim exponentem této teorie, kterd méla
po dlouhou dobu velky vliv na zapadni badatele, byl vyznamny japonsky
badatel Akira Hirakawa (1963). Podle n¢j mahéjana vznikla ze stapové-
ho kultu okolo organizovaného fadu bodhisattvl (bodhisattvagana). Hi-
rakawa zalozil svoji hypotézu na kratké, nicméné velmi dulezité pasazi
z Mahaparinibbanasutty 5.10 (Dighanikdja 16), ktera patii mezi nejcitova-
né&jsi pasaze buddhistické kanonické literatury a v piekladu M. Rozehnala
(1995: 116-117) zni takto:

Co mdme, pane, udélat s télem Tathdgaty? * ,, Anando, vy se nestarejte o ucténi Ta-
thagatova téla! Usilujte, Anando, o vyisi véci, snazte se a starejte se o své viastni
dobro. Bud'te svédomiti, horlivi a rozhodni. Jsou zde, Anando, moudFi bojovnici,
brahmani a hospodari, kteri jsou Tathagatovi oddani, ti ucti Tathagatovo télo.

Na zakladé této pasaze, kterd zachycuje Buddhovu odpoveéd na otazku
jeho poboénika Anandy, vyvozuje Hirakawa (1987: 93) zavér, ze Buddha

8 Kulaputra, dosl. ,,syn (z dobré) rodiny“, je Cestny titul pro stoupence mahdjany

pfisuzovany jak mnichtim, tak laikiim.

zakazal mnichim mit jakékoli spojeni s pohiebnimi obtady, jez se tykaly
jeho ostatkd, a Ze tyto obfady méli na Buddhovo vyzvani provadét moud-
i a zbozni laici. Z kontextu Mahdparinibbanasutty, ktera popisuje udalos-
ti pted a po Buddhové smrti, pro Hirakawu vyplyva, Ze to byli prave laici
a ne mnisi a mnisky, kteti provadéli pohfebni ritudl, uctivali Buddhovo télo
kvétinami, vonnymi ty¢inkami, tancem, hudbou a zpévem a nésledné sta-
véli stiipy nad jeho ostatky. Uctivani ostatkl (Sarirapiija) ve stupach je pro-
to podle Hirakawy (1963: 102) zalezitosti laikd a ne mniSské obce.

Hirakawa (1963) uvadi, Ze tyto stipy zacaly byt nasledné uctivany
a spravovany a staly se jak socialnimi, tak ndbozZenskymi centry (misty, kde
se 1é¢ily nemoci, studovaly texty atd.). Postupné se komunita shromazd’u-
jici se kolem stlp zacala rozdélovat na dvé skupiny. Poutnici, kteti pficha-
zeli uctivat stupy dary a obétinami (zlato, stfibro, jidlo, kvétiny atd.), vy-
tvareli tak materidlni podporu pro ty, ktefi o stipy pravidelné pecovali a zili
kolem nich. Diky dostate¢nému materiadlnimu zabezpeceni ze strany téch-
to uctivact pak méli ti, ktefi o stupy pecovali, dostatek ¢asu na studium
a mohli nabizet duchovni pomoc laikiim a poutnikim. Timto zptisobem,
kromé rozrustajici se skupiny obycejnych laickych véficich, se postupné
vytvoril fad bodhisattvl skladajici se z laikt a askett, ktery pravdépodobné
existoval nezavisle na fadu $ravaka neboli buddhistické obci (samgha).”
S nartistajicim poctem osob shromazd'ujicich se a Zijicich kolem stup se
zacaly také vice zduraznovat i zasluhy pochazejici z uctivani stap. Postup-
né vzrostla vira, Zze Buddha je vé¢ny a ve stupé€ ptitomny, takze je mozné
ho tam pfimo uctivat. Stupovy kult tak polozil zaklady pro vznik mahaja-
nového buddhismu.

Tuto Hirakawovu interpretaci Mahdparinibbanasutty vsak striktné od-
mitd Schopen (1997a: 101) jako chybnou, vzniklou z nespravného Cteni
textu. Pise, ze v sanskrtském terminu Sarirapudza, jenz Hirakawa pieklada
jako ,uctivani (Buddhovych) ostatka“, slovo Sarira znamena ,,télo* a ni-
koliv ,,ostatky®. Argumentuje tim, ze kdyz je v Mahdparinibbanasutté slo-
vo Sarira uvedeno v jednotném dcisle, znamena to ,,télo“, zatimco v Cisle
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Williams (1996: 20) zfejmé opravnéné soudi, Ze zdliraziiovani laického fadu bédhisattvi,
odrazi dosti vérné situaci v sou¢asném japonském buddhismu.
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mnozném ma vyznam ,,ostatky®. Z veskerych dokladt, které mame z rané
buddhistické literatury k dispozici, podle Schopena (1997a: 104-108) jed-
noznacné vyplyva, ze termin Sarirapudza znamena slovni spojeni ,,uctivani
téla* béhem pohtebnich obtfadi toto: zachazeni s télem, jeho spaleni a po-
staveni stapy. Nema to ale nic spolecného s ostatky.

Schopen, jenz dirazné vystoupil proti teorii o laickych pocatcich maha-
jény, se ve svych vyzkumech zamétuje zejména na klasterni zivot v indic-
kém buddhismu a vznik riznych hnuti nazyvanych mahéjanou. Jeho prace
tykajicich se vzniku mahajanového buddhismu. Schopenovy vyzkumy vy-
chazeji zejména z archeologickych materiali a svédectvi napisti. On sam se
velmi dlirazné stavi proti pfevladajicimu pojeti moderniho zapadniho bada-
ni, které se pfi studiu historie indického buddhismu zaméfuje v prvé fadeé
na studium textd. Napisy maji podle n&j dvé vyhody: (1) mnohé z nich ¢a-
sové piedchazeji to, co mizeme urcité poznat z literarnich zdroji; (2) sde-
luji to, co buddhisté skutecné délali (Schopen 1985: 23). Schopen (1997b:
9) pise, Ze ,,ptipisovani prvenstvi textovym zdrojum v buddhistickych stu-
diich nejen ze fakticky neutralizuje nezavislost archeologickych a napiso-
vych zdroji, ale také fakticky vylucuje z historie jejich vlastniho buddhis-
tického nabozenstvi to, co buddhisté délali a ¢emu vérili.«

Schopen (1997b: 3-5) také upozoriiuje na problémy, které vznikaji
v dtsledku tohoto jednostranného pfistupu. Jedna se naptiklad o velky roz-
por mezi striktni teorii karmanového zakona, kterou se zabyvaji texty, a jeji
podobou (dolozenou napisy) ve skuteéném Zzivoté stoupenc buddhismu,
ktera se od kanonické n€kdy velmi pozoruhodné lisi. Schopentiv pohled
(1997b) na tuto problematiku je pfiblizn¢ tento:

Texty studované zapadnimi badateli nemusely byt viibec znamy ani
mnichiim, ani laikiim, nebo pro n¢ nebyly dulezité a netvotily soucést sku-
te¢né praxe a duchovniho Zivota buddhistickych mnichd v Indii. Oproti
tomu zapadni véda zcela neproblematicky chape kanonicka klasterni mnis-
ska pravidla a formalni popisy idealt klasterniho zivota obsazené v tex-
tech, jako kdyby byly pfesnym obrazem naboZenského zivota buddhistic-
kych mnichid. Zapadni buddhologie se nezamysli se nad tim, Ze tyto tex-
ty mohou byt pouhym idealem, nikoli skute¢nosti. Na zaklad¢ interpreta-
ce textl a klasternich mnisskych pravidel 1i¢i zapadni badatelé buddhismus

jako ,,asketické nabozenstvi par excelence®. AvSak archeologické nalezy
z jeskynniho klastera v Adzanté (asi 2.—7. st. n. 1.), ptekvapivé dokazuji, ze
mnisi mohli vlastnit soukromy majetek a néktefi tamni mnisi byli znacné
bohati.”! Nalezy velkého mnozstvi olovénych minci a hlinénych forem na
jejich vyrobu v klastete ¢islo 1 v Nagardzunakondé, které pochazeji z 2. st.
n. 1., dale dokazuji, Ze si tamni mnisi zhotovovali vlastni mince. Schopen
z toho vyvozuje, ze mnisi, ktefi zili v tomto klastete, se bud’ ,,zabyvali ob-
chodem a komer¢nimi zalezitostmi a méli na to opravnéni od statu, nebo se
zabyvali padélanim.“*?

Z vyse feceného vyplyva toto: pro hlubsi pochopeni buddhismu je di-
lezité (1) nahlizet rozdily mezi teorii kanonickych buddhistickych textd
a praxi neboli skute¢nym zivotem buddhistt; (2) v8imat si vyjimeéné du-
lezitosti a efektivnosti archeologickych materiald a napisovych dokladt.
Nicméné by ovSem bylo velkou chybou povazovat textovou evidenci za
néco bezcenného. Historii buddhismu mizeme 1épe porozumét, jestlize bu-
deme pouzivat ob& metody, které by se mély navzajem dopliovat.

Jak uvadi Nattierova (2003: 104), pfes urcitou extrémnost a pfehnanost,
ze napisy opravdu reflektuji ,,aktudlni pfesvédceni a praktiky zivych bud-
dhistt, jsou Schopenovy korekce velmi uzite¢né a napomocné, protoze ba-
datelé méli sklon ¢ist palijsky kéanon a dalsi texty jako doslovné zaznamy
ideji a praktik Buddhy a jeho nasledovnikt. Na druhou stranu je v§ak nut-
no korigovat i nékteré Schopenovy (1991: 2) pokusy o minimalizaci hod-
not kanonickych materiald, podle nichz tyto materialy obsahuji pouze ta-
kova presvédceni a praxi v ramci buddhistické obce, kterou si prala mala
atypicka c¢ast buddhistické sanghy. Nattierova (2003: 104) totiz spravné
upozorfiuje, Ze zachovalé dedikacni ndpisy, na jejichz zakladé Schopen
argumentuje, jsou velmi omezené jak obsahové, tak i svoji formou. Navic
fakt, ze dedikacni formule jsou zcela stereotypni, naznacuje, ze zde nejde
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Z dostupnych dokladi, které mame k dispozici, vyplyva, Ze mnisi a mnisky vlastnili
soukromy majetek, i kdyZ to odporuje kanonickym klasternim predpisiim (Schopen
1997b: 4).

Rané doklady o razbé minci v buddhistickych klasterech se netykaji pouze Nagar-
dzunakondy, ale pochézeji i z Nédlandy a dal§ich mist (Schopen 1997b: 18).
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tolik o skute¢na presvédceni a praktiky buddhistl, nybrz spise o to, co bylo
prijatelné ¢i dokonce zavazné na napisy vytesavat. Oproti tomu mahéjano-
vé bodhisattvovské texty obsahuji zdznamy rtiznorodych nazord a aktivit
mnoha buddhistt, navic po velmi dlouhou dobu. Skutecnost, Ze se nam tyto
sutry dochovaly, svéd¢i o tom, Ze je mnoho generaci buddhistl povazova-
lo za velmi dtlezité, protoZe ustni text by nemohl prezit, pokud nebyl reci-
tovan ostatnim a uéen nazpamét’, a text psany by nevydrzel pro néj velmi
nepiiznivé indické klima, pokud by nebyl neustale opisovan. Proto texty,
které nebyly pro buddhistickou obec néjakym zptisobem dilezité, neme-
ly téméf zadnou Sanci na pieziti, popfipadé jen velmi malou (Nattier 2003:
104-105). Je tedy na Case vyhnout se jak dfivéjsimu nekritickému pfiji-
méni, tak hyperkritickému odmitani textovych zdznami, jak to nékdy €ini
Schopen, podle néhoz to jsou prave napisy a nikoli kanonické texty, které
odhaluji skutecné nazory a postoje buddhisti.

Po této kratké, ale nutné odbocce pokroéme dale v zalezitosti historie
buddhistické nauky, o niz je, jak fika Schopen (1985: 9), ,,stala diskuze, ale
malo dikazd“. Jeden z Schopenovych argumenti proti teorii, Ze mahajana
vznikla diky laikdim, pochazi z napisovych dokladd. Schopen zkoumal nej-
ran&j$i napisy tykajici se dari, které pochazeji priblizné z let 120-80 pf. n.
1. a jez se nachazeji na stipach v Bharhutu a Sanci. Tyto napisy dokazuji,
ze znaéné mnozstvi osob, které byly aktivné spojeny se stipovym kultem
a darcovskymi aktivitami, byli mnichové a mnisky. Rovnéz je dolozeno,
7e pocet téchto osob se postupné zvétSoval. Na zdkladé napisovych dokla-
di tedy podle Schopena nic nenasvédcuje tomu, Ze by stupovy kult byl pie-
vazné zalezitosti laiki nebo Ze zde existoval jasny rozdil mezi aktivitami
mnichil a laiki. Napisové doklady od roku 150 pf. n. 1. naopak presvedci-
veé dokazuji, Ze to byli pravé mnisi a mnisky, ktefi tvorili hlavni ¢ast akti-
vit spojenych se stupovym kultem a poskytovanim zasluznych dari a poz-
déji 1 kultem zpodobenin. Podle dostupnych informaci byl kult zpodobenin
v kazdém ptipad¢ kultem klasternim, kde také vznikl. Pocet darcti a osob
z fad mnis§ské komunity, ktefi byli spojeni s témito kulty, se béhem casu
postupné zvétSoval. Navic velké mnozstvi téchto osob bylo velkymi znalci
buddhistické nauky. Patfili mezi né naptiklad znalci Tripitaky (trepitaka),
fadovych pravidel (vainayika) a ti, ktefi méli opravnéni hlasat buddhistic-
kou nauku (bhanaka). Schopen (1985: 23-30) tvrdi, Ze ,,od prvniho obje-

veni se v napisech byla mahdjana hnutim, ve kterém dominovali mnisi,
a tak to pokracovalo az do 13. stoleti, ze kterého pochazi nas posledni zna-
my mahdjanovy napis“. Stupovy kult byl od samého pocatku kontrolovan
a ovladan klastery, nebot’ nam znamé stupy se nachazely vzdy v tésné bliz-
kosti klastert nebo byly ptimo jejich soucasti. Tento nazor potvrzuje i Har-
rison (1995: 16), podle n¢hoz by silny stipovy kult ovladany laiky ohrozo-
val zivobyti buddhistické obce, ktera byla na laické podpoie pIn¢ zavisla.
I kdyby tomu tak nebylo ihned po Buddhove smrti, jisté by z tohoto davo-
du a rovnéz pro jeho nabozensky vyznam mnisska obec stapovy kult brzy
ovladla.

Schopen (1979) se také zabyval odkazy na mahajanu, které se v nekte-
rych nalezenych néapisech vyskytuji. Zatimco Lamotte (1970: xiii) pise, ze
slovo ,,mah4jana“ se nikdy v napisech neobjevilo, Schopen nachazi pii-
nejmensim 14 napist (z obdobi od 6. do 12. st. n. 1.), ve kterych se slovo
~-mahajana“ vyskytuje ptimo. Dale existuje pfiblizné¢ 80 napisti datujicich
se od 4. st. n. 1, ve kterych se sice k mahéjané neodkazuje pfimo jménem,
ale rliznymi variantami votivni formule, povazované za mahajanovou. Tato
formule, popisovana jako ,,obecna mahajanova formule, ktera obsahuje
titul a jméno darce, tika, ze zasluha pochazejici z dané¢ho ,,nabozenské-
ho* daru (palijsky deyadhammo), ma byt vénovana vSem bytostem (rodi-
¢um, ucitelim apod.), aby ziskali nejvyssi védéni (anuttarajiana). 1 kdyz
je myslenka o ,,pfenosu zasluh* charakteristicka zejména pro mahajanu, ze
soucasného stavu vyzkumu vyplyva, ze se tento typ formule nachazi i v pa-
lijskych zdrojich a také v textech nebuddhistickych (Schopen 1979: 1-7).
Na napisech, které odkazuji jménem ptimo k mahajané, je zajimavé to, ze
jsou vsechny spojeny s tituly Sakjabhiksu a Sakjabhiksuni jako oznaceni
mnichti a mniSek a paramopasaka a paramopasika pro laické cleny maha-
janové buddhistické komunity muzii a zen. VSechny tyto osoby jsou ,,na-
sledovniky mahajany* (mahdayananuyayin).

Schopen na zakladé zkoumani napist nabizi tuto interpretaci. Texty na-
zyvané mahajanovymi sutrami se objevuji na pocatku naseho letopoctu.
Nevime vSak, zdali se jejich autofi povazovali za nezavislou skupinu a jak
se sami nazyvali. Na druhé strané vime, ze od 4. st. n. 1. se zacinaji v bud-
dhistickych napisech objevovat tituly Sdkjabhiksu a paramdpasaka. Po-
uzivani téchto tituli jasné ukazuje, ze to byli pfislusnici specifické skupiny,
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ktera byla v 6. st. n. 1. oznacovana za ,,nasledovniky mahajany*. Skupina,
kterou nazyvame mahdjana, zacala pravdépodobné pouzivat tento nazev
v napisech pouze velmi pozvolna a spise pozdéji. Velmi zajimavé je, ze ma-
hajanova votivni formule a s ni spojované tituly Sdkjabhiksu a paramdpa-
saka se vibec neobjevuji ani na jihu Indie (NagardZzunakonda atd.), ani na
severozapad¢ Indie; tedy pravé v mistech, kde podle vétSiny badateltt ma-
hajana vznikla a vyvijela se! Schopen (1979: 15) z toho vyvozuje dva di-
lezité zaveéry. (1) ,,Prvni spolehlivé indické informace o demografii maha-
jény v Indii mame teprve od 4. st.“ (2) ,,To, co nyni nazyvame mahajanou,
se nezacalo objevovat jako oddé€lena a nezavisla skupina pted 4. st. n. 1.
Zajimavé vysledky, kterymi Schopen (1987) potvrzuje sviij piedchozi
vyzkum, pfinasi také jeho prace ohledné napisu v Gévindnagaru na okra-
ji indického mésta Mathura, které je mimo jiné uzce spjato s indickym
bohem Kr$nou. V roce 1977 tam byl odkryt napis vytesany na podstavci
sochy, jenz odkazuje k buddhovi Amitdbhovi. Jedna se o nejstarsi naleze-
ny mahajanovy napis, ktery pochazi z 2. st. n. 1.”* Tento napis obsahuje ra-
nou podobu darcovské formule, kterd je na pozdéjSich indickych napisech
nezameéniteln€ spojovana s ,,mahdjanou. Podivné ovsem je, Ze tento napis,
ktery mizeme spolehlivé identifikovat jako mahajanovy, je ze své doby je-
diny a ani v nasledujicich staletich se podobny néapis nevyskytuje. Dalsi na-
lezeny napis, ktery se tyka Amitabhy, totiz pochazi az ze 7. st. n. 1. Co se
tyce indickych napist, ve kterych se objevuje termin ,,mahéjana®, ty aplné
nejstarsi (odkazujici na buddhu Avalokitésvaru) pochazeji z 5.-6. st. n. 1.
,»Klasicka* mahajanova darcovska formule se neobjevuje nikde pied 4.-5.
st. n. 1. (Schopen 1987: 99). Schopen (1987: 124—125) na zavér uvadi toto:
... Zda se, ze dokonce i po svém objeveni se ve vefejné sféte ve 2. st.
[mahdjana] zlstala vyjime¢né omezenym drobnym hnutim — a zachovala-1i
se alespon v takové podob¢ —, Ze nepfitahla absolutné zadnou dolozenou
vetejnou nebo Sirsi podporu alespon po dve dalsi staleti. Je také evidentnim
faktem, Ze jakakoli, byt i postupna §ir$i podpora mahéjané, nemize byt
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Tento ndpis obsahuje pfesné datum svého vzniku: ,,Dvacéty Sesty rok velkého krile
Huvesky.” Pokud bychom pfijali teorii, Ze Huveska (nazyvany téz Kaniska) nastoupil
na triin roku 78 n. 1., pak tato socha pochdzi z roku 104 n. 1. (Schopen 1987: 99, 126).

dolozitelna do 4.-5. st. n. 1., a dokonce i pak je tato podpora [poskytovana]
v naprosté vét§in€ klasternimi darci a ne laiky. Ve skute¢nosti pfed nasim
napisem z Govindnagaru neexistoval jednoduse viibec zadny napisovy do-
klad pro ,,ranou” mahajanu... svoji iplnou izolovanosti a nedostatkem vlivu
naznacuje [Govindnagarsky napis] mlhavy, vahavy a nejisty charakter ,,po-
catkt [mahajany]. Toto vSechno se samoziejmé Spatné shoduje s pfijima-
nym a dlouho béznym nazorem — zaloZenym témeét vylucné na literarnich
zdrojich —, Ze hnuti, které nazyvame ,,mahdjanou®, se objevilo na scéné
jaksi plné zformovano a skoro hotovo na zac¢atku naseho letopoctu... Ackoli
existovala — jak vime z ¢inskych pfekladd — rozsédhla rana mahajanova lite-
ratura, neexistovalo zadné rané organizované, nezavislé a vefejné podporo-
vané hnuti, které by k ni mohlo patfit.

Vznik mahajany z kultu knih

Poté, co Schopen jednoznaéné odmitl teorii o laickém vzniku mahajany,
sam hleda mozné pficiny jejiho vzniku a pokousi se najit spojeni vzniku
mahajanového buddhismu s rostoucim kultem knih. Na zakladé¢ studia né-
kterych mahajanovych texti dokazuje, ze urcité texty byly povazovany za
,svaté®, a proto byly uctivany kvétinami, vonnymi tyCinkami, praporci,
lampami atd. Studium, ¢Eteni, recitovani, vyucovani a uctivani textl mélo
piinaset velké sily a nesmirné zasluhy stoupenciim téchto kultd. Napiiklad
slavnéjsich buddhistickych textd, se pise:

Vzneseny [Buddha] pravil: ,,A kdyby pak na jedné stran¢, Subhuti, néja-
ka Zena nebo muz naplnili sedmi drahokamy tolik takovych svéti a darova-
li je tathagatiim, arhatim, pIn¢ a dokonale probuzenym; a naopak na strané
druhé néjaky syn nebo dcera z dobré rodiny z Rozpravy o nauce [tj. z Dia-
mantové sutry] vzali dokonce jen jediny vers a jinym ho ukézali a vysvét-
lili — pravé oni by diky tomu ziskali velké, nezmérné a nespocetné mnoz-
stvi zasluh.“%*
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Uvedené pteklady z Diamantové sitry potidil JH.
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Podle Schopena (1975: 167-68) byla dilezita role pfisuzovana mis-
tim, kde se kult vynofil a kde byly texty uloZeny. Pozd¢ji zacala byt
tato mista sama uctivana jako posvatna. Schopen ve své teorii o vzni-
ku mahajany z kultu knih vychézi z velmi jednoduché, ale zakladni for-
mule: ,,Toto misto na zemi at’ se stane svatyni (posvatnym mistem)® (sa
prthivipradesas caityabhiito bhavet). Naptiklad vyse zminéna Diaman-
tova sutra (§ 12) pravi: ,,A dale pak, Subhuti, kdyby [né€kdo] vzal né-
kde na Zemi z Rozpravy o nauce dokonce jen jediny ver$ a hlasal by
ho nebo vysvétloval, toto misto na zemi necht’ se stane svatyni (sa pr-
thivipradesas caityabhiito bhavet) pro svét boht, lidi i asurt. Uvedena
formule se opakuje v mnoha mahajanovych textech riizného stafi i sty-
lu v téméf stejné podobé a kontextu. Schopen tvrdi, Ze tato formule pa-
tfi nepochybné ke kultu knih — at’ uz se jedné o ustni nebo psanou tra-
dici —, nebot’ pasaze s touto formuli nam poskytuji zakladni informace
o tomto kultu.

Schopen (1975: 169-170) tvrdi, Ze z textd a dalSich zdroju evidentné
vyplyva, ze se kult knih nerozvijel v izolaci, nybrz v zavislosti na siln&j$im
kultu stap, ktery vznikl dfive. Kult knih musel soupefit se stapovym kul-
tem, protoze zasluhy pochazejici z uctivani knih jsou v textech oznacova-
ze kult knih mél velmi podobnou strukturu jako stupovy kult, pouze mis-
to ostatktl byl uctivan uréity text ulozeny ve schrance. Uctivani pfislusnych
textl spolu s jejich studiem bylo povazovano za velmi zasluzné a mélo vést
mimo jiné ke zrozeni v buddhovskych rajich, naptiklad v Sukhavati bud-
dhy Amitabhy.*
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mahdjanovém buddhismu existuje nekoneéné mnozstvi buddhovskych svéti ¢i raji.
Do téchto raji se rodi lidé diky své vife v toho buddhu, jenz v té které zemi vladne.
Nezélezi zde uz ani tak na ctnostech ¢i ¢inech dotyéného ¢lovéka, jako na sile viry
a davéry v urditého konkrétniho buddhu, ktery pak pomaha véficimu v dosazeni vys-
vobozeni v tomto raji. Tyto svéty podle lidové mahdajany redlné existuji, ale je mozné,
raji je Zapadni raj jménem Sukhavati (V. Miltner pteklada velmi vtipné slovem
.Blazenka®), v némz vladne buddha Amitabha (dosl. ,,Nekone¢ny jas nebo svétlo®).
Blize viz napt. Gomez (1996).

Témer ve vSech mahdjanovych sttrach se nachazeji pasaze zminuji-
ci vyhody a prospéch (ochrana bozstvy, vize buddht atd.), které pochazeji
z uctivani textii. Charakteristickym rysem textl, vyzdvihujicich kult knih,
je, Ze se snazi byt nezavislymi na kultu uctivani Buddhovych ostatkd. Tex-
ty tvrdi, Ze pravé jejich kult je nejvyssi formou uctivani Buddhy. DalSim
rysem je to, ze kazdy z textd poklada své uctivani za nejvyssi a nejzasluz-
né&jsi projev ucty. Tak mame zv1astni kulty Lotosové sutry, Samadhiradzas-
utry a dal$ich texti. To znamena, zZe mista kultu svatych texti mozna vy-
tvofila uréitou ,,institucionalni zakladnu®, ze které mohla vzniknout rana
mahajana. V posledku cely problém Schopen (1977: 187—188) uzavira tak-
to: ,,Protoze kazdy text byl umistén do stfedu svého vlastniho kultu, rana
mahajana byla (ze sociologického hlediska) ve svych pocatcich spise nez
identifikovatelnou jednolitou skupinou, volnym svazkem uréitého poctu
rozliénych, i kdyz vzajemné spjatych kulti stejného modelu, které se ale
vztahovaly ke svému specifickému textu.

T. Vetter (1994) na rozdil od Schopena podporuje a obhajuje Hirakawo-
vu tezi, ze pii vzniku mahajany hrali dilezitou ulohu laici, kteti opatrovali,
navstévovali a uctivali stupy. I kdyZ nesouhlasi s n¢kterymi Schopenovy-
mi zavery, Vetter si uvédomuje jisté slabiny Hirakovovych tezi, které vel-
mi uspésné kritizoval Schopen. Proto se snazi Hirakawovy nazory korigo-
vat soucasnymi objevy, a to zejména vyzkumem P. Harrisona. Vetterovy
argumenty nejsou ale velmi presvédCivé, nebot” jsou zaloZeny na pfilis
mnoha pfedpokladech a pouhych domnénkach.

Schopenova prace velmi vyrazné prispéla ke korekci Hirakawovy teze,
ze stipovy kult byl charakteristickym rysem rané mahajany. Také vyznam-
ny badatel R. Gombrich (1990) v ¢lanku ,,Jak za¢ala mahajana“ kritizuje
nazor o vzniku mahdjany z laického hnuti a sdm spojuje vznik mahdjany
s pouzivanim pisma. Podle jeho velmi jednoduché hypotézy rané maha-
janové texty pretrvaly diky tomu, ze byly zapsany. Oproti tomu nemohly
pretrvat ty rané texty, které byly odli$né nebo kritizovaly kanonické nor-
my, protoze nebyly zahrnuty do textd, které si rana sangha predavala Gstn¢.
Vetterova vytka, ze Gombrichdv ¢lanek svym atraktivnim ndzvem slibuje
mnohem vice, nez sim obsahuje, je sice do jisté miry opravnéna, nicméné
Gombrich ukazuje zcela jasné, ze jakmile byly mahajanové texty zazname-
nany pisemné, pak mohly pfetrvat, at’ uz jejich obsah n¢kdo odmital, nebo
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pfijimal. Tyto texty mohly pravdépodobné vzniknout pouze v buddhistic-
kych klasterech mezi mnichy. Proto podle Gombriche mahajana urcité ne-
mobhla byt laickym hnutim. Tento nazor je zpisoben $patnym pochopenim
toho, co znamenal buddhisticky laik ve staré Indii.

Nattierova (2003: 185) souhlasi s tim, ze Cteni, recitovani a opisovani
nekterych mahajanovych textt hralo diilezitou roli v indickém buddhismu
a ze komunity, které se shromazd’ovaly kolem takovych texti, byly jisté
pocetné a tak mohl mit kazdy text sviyj vlastni kult, jak uvadi Schopen.
Rovnéz je zcela jisté, ze pisemné zaznamenavani buddhistickych textt
hralo velmi dulezitou a dynamickou roli pfi pfenosu pisem, jak tvrdi
Gombrich. Na druhou stranu vSak mnozstvi ranych mahdjanovych textt
nepfipisuje ¢teni a recitovani textl zadnou zasluznou roli. Tak tomu neni
ani v piipad€ Upariparipréchdsutry, ktera je ptitom jednou z nejvlivngj-
Sich a nejrangjSich mahajanovych suter, které se zabyvaji cestou bodhi-
sattvi.

Vznik mahajany mezi lesnimi mnichy

Obrazek rané mahajany, ktery se nam zacina vynofovat na zaklad¢ nejno-
vé¢jsich vyzkumi, je pfiblizné tento: Mah4jana nebyla jednolitym hnutim
a jeji ideje pravdépodobné vznikly mezi mnichy, kteti pochazeli z riznych
skol. Harrison (1995: 65) prichazi s tezi, Ze mahajanové ideje mohly vznik-
nout obzvlasté mezi lesnimi mnichy: ,,éast impulsu pro rany vyvoj maha-
jany vzesla od mnichu, kteti pobyvali v lese. Mnoho mahajanovych suter,
které zdaleka nebyly produkty méstského, laického a uctivac¢ského hnuti,
vypovida o konzervativnim asketickém pokusu vratit se k pivodni inspira-
ci buddhismu, k hledani buddhovstvi nebo probuzeného poznani.«
Harrisontv (1987) zajimavy nazor je zalozen na studiu jedenacti nej-
starSich mahdjanovych textl, které ptelozil do ¢instiny v druhé poloviné
2. st. n. 1. Lokakséma, jenz pusobil pfiblizné v letech 168—189 n. 1. Z vel-
mi nizkého vyskytu termint ,,mahajana®, ,hinajana“ a ,,bodhisattvajana‘“
v téchto textech Ize vyvodit, ze v tomto obdobi jesté nebyla buddhistic-
ka sangha rozdélena na dvé oddé€lena hnuti, tj. na ,,mahdjanu a ,hinaja-
nu“. Zajimavé je, ze tyto texty kladou velky diraz na pobyt v lese nebo

v dzungli a na zvlastni asketické praktiky.* Stézejni ilohu ve vyvoji maha-
jany vsak hrala meditace (samdadhi), jak vyplyva i z mnoha dal§ich mahaja-
novych textd. Harrison se domniva, Ze to bylo nejen kvuli jejim vysledkim

a praktickému vyznamu, ale zejména ze meditace a z ni vyplyvajici magic-
ké schopnosti slouzily jako ,,zbrani“ proti neptatelstvi nékterych buddhisti,
stejné jako nebuddhistil, k tomuto novému hnuti. Harrison (1995: 66) pfi-
chézi s velmi zajimavou myslenkou ohledné ¢astého vyskytu riznych ma-
gickych zjeveni a zazraki v mahajanovych sutrach. Ty podle n¢ho nejsou
,,pouze n&jakym druhem vypravécich vycpavek nebo skeletu pro vypraco-
vani nauky; jsou skute¢nou esenci mahajanového boje za ziskani vlastniho
mista a pfeziti v konkuren¢nim prostiedi.

Nazor, ze mah4ajana vznikla v lesnich klasterech jako medita¢ni a as-
ketické hnuti, podporuje i Schopen (1999) ve velmi zajimavém c¢lanku
0 Maitréjasinhanddasutre. Ta vznikla v 1. st. n. 1., pochazi ze severozapad-
ni Indie a patfi mezi nejrangji datované mahajanové satry. Maitréjasinha-
nadasutra je zcela jisté klasterni text ur¢eny mnichiim. Autor této sttry kri-
tizuje jako podradné nekteré klasterni praktiky (napt. zpodobovani Buddhy
nebo stupovy kult), které jsou provadény za ucelem ziskavani vlastni obzi-
vy. Sttra se nesnazi obhajovat mahajanu, nybrz vola po navratu k recitova-
ni a studiu textd a k pfisnym asketickym praktikdm provadénym v lesich.”’
Sutra vola po reformé, ne po opusténi klasterniho zivota. Postaveni laikil
je podle ni mnohem niz§i nez postaveni bodhisattvu zijicich a provadéji-
cich svou praxi v lesich. Toto usili o znovuoziveni ,,starého* lesniho idealu
ptichézi pravdépodobné v dobé, kdy jsou klastery velmi dobfe a nakladné
organizovany. Zajimavé také je, ze Maitréjasinhanddasutra predklada
mnohem konzervativngjsi vyklad fadovych pravidel (vinaya) nez nachazi-
me v théravadé. Schopen (1999: 313) shrnuje celou problematiku takto:
HJestlize existuje n&jaky ,vztah® polemiky, ktera se nachazi v Maitréjasin-
hanadasutre, ke ,vzniku mahdjanového buddhismu®, tak tento vztah zista-
va tajemstvim. Tato rana ,mahdjanova‘ polemika se nezda byt spojena se
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DuleZitou roli lesnich medita¢nich center a fakt, Ze klasterni bodhisattvové vedli velmi
asketicky zivot, potvrzuje ostatné i Hirakawa 1993: 310.
K bédhisattvovskému lesnimu idedlu viz také Ray 1994: 251-292.
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,vznikem* ¢ehokoli, ale spise s kontinuitou a trvanim omezeného souboru
konzervativnich buddhistickych ideji o kultu a klasterni praxi.”

Z charakteru ranych mahéajanovych text mizeme usoudit, Ze byly urce-
ny pro velmi pokrocilé mnichy, ktefi byli zbéhli jak v buddhistické nauce,
tak v buddhistické praxi. Z praktickych divodu se tito mnichové zajimali
také o nauku abhidharmy,’® nebot’ pro sviij duchovni riist pouzivali jeji texty
jako meditacni ptirucky. Da se predpokladat, ze model a ideal bodhisattvy
a rané mahajanové texty vznikly pravé mezi témito mnichy (ne tedy laiky).
Téch bylo spise velmi malo, zdrzovali se v lesich a pokouseli se dosahnout
svého cile zejména s pomoci riznych meditacnich technik a asketickych
cvieni. Také charakter anonymnich pradzinaparamitovych textd, které
zacinaji vznikat pfiblizné kolem roku 100 pf. n. 1. a jsou prvnimi mahaja-
novymi texty, napovida, ze tyto texty nebyly urceny pro bézné vyznavace,
nybrz pro adepty znaéné pokrocilé. Byly sepsany mnichy filosoficky vzdé-
lanymi, ktefi se o abhidharmu zajimali a v této nauce a v jejich problémech
se velmi dobfe orientovali.

Shrneme-li vyzkum ohledné vzniku mahdjany, situace vypada asi
takto. Dfive se néktefi badatelé domnivali, Ze mahajana vznikla jako laic-
ké hnuti na protest proti elitarstvi a zkostnat¢lé nauce mnichid nebo Ze jeji
pocatky pochazeji ze stupového kultu. Podle jiného nazoru vznikla maha-
jéna ze skoly mahasanghika v disledku doktrinalniho schizmatu. Na zakla-
dé soucasn¢ho vyzkumu vsak tyto nazory uz nejsou dale drzitelné. Ukazuje
se, ze mahdjana byla drobnym klasternim hnutim, které ideové tvofili mni-
§i z riiznych skol. Tento stav pravdépodobné trval pfinejmensim az do 5. st.
n. L. Poté se mahajana oddé€lila od hlavniho proudu buddhismu uz jako sa-
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Abhidharma (dosl. ,,vySs8i nauka®): (1) soubor texti, které tvoii tzv. Ko§ vyssi nauky;
(2) vlastni mySlenkovy systém ,,vyS$8i nauky* vyloZeny v Kosi vySsi nauky a jejich
komentafich. Abhidharma pochdzi piiblizné z obdobi od 3. st. pi. n. 1. do 1.-2. st. n. L.
Abhidharma se pokusila o systematické uspofddani a vyloZeni buddhistickych nauk,
vedena snahou o maximdlné pfesné teoretické uchopeni, vyjasnéni a klasifikovani
toho, co pfesné¢ obsahuje (Casto implicitné) Buddhova nauka zachycend v jeho roz-
pravach (siitra). Texty abhidharmy jsou zakladem pro celou buddhistickou filosofii.

st. n. L.).

mostatné hnuti. Jeden ze souc¢asnych nadzort tika, ze tiplné pocatky maha-
jany je nutné hledat mezi asketickymi mnichy pobyvajicimi v lesich nebo
dzunglich, ktefi se pokouseli o navrat ke ,,starému idealu* pivodniho bud-
dhismu. Jiny nazor inklinuje ke spojeni vzniku mahajany s rostoucim kul-
tem textl. I kdyz konecné slovo o téchto zalezitostech nebylo jesté fece-
no, a také bez ohledu na to, ktera hypotéza bude nakonec uznana za prav-
divou, v kazdém piipadé je nutné zdlraznit, Ze rozdily mezi mahajanou
a tzv. hinajanou nejsou tak velké, jak se vSeobecné predpokladalo. Presto-
ze se o vytvareni mahajanovych suter hovoii jako o ,,nabozenské revoluci‘
(MacQueen 1981: 303), presto podle mé potad plati slova Ruperta Gethina
(1988: 5): ,,I kdyz mahajana jisté kritizovala aspekty hlavniho proudu bud-
dhistického mysleni a praxe, mnohem vice ptevzala tak, jak to bylo fe¢eno
a udeélano, a pouze prevedla.”

Pivod, charakter a postaveni mahajanovych siter

Samotny Buddha nenapsal zadnou knihu ani Zadné pojednani. Jeho veskera
vyuka probihala ve formé rozprav. Proto ihned po Buddhové smrti vznikla
silna poteba zachytit a fixovat Buddhovy rozpravy, neboli buddhistickou
nauku (dharma), a stanovit fadova pravidla pro mnichy a mnisky (virnaya).
Ustanoveni vinaji bylo velmi dulezité pro fadny chod komunity Buddho-
vych nasledovnikl (samgha). Proto se podle dobfe doloZené a vSeobec-
né uznavané tradice tfi mésice po Buddhoveé smrti uskutecnil v severni In-
dii v Radzagrze (palijsky Radzagaha) prvni buddhisticky ,.koncil* (dosl.
,,souzpév* [samgiti] neboli spole¢na recitace textit). Tento koncil byl prv-
nim pokusem ustanovit buddhisticky kanon ¢ili autoritativni ,,slovo Bud-
dhovo* (buddhavacana), jak si ho pamatovali jeho pfimi Zaci a poslucha-
¢i. Buddhova nauka zde byla rozdélena na dvé casti (dosl. ,.kose™ [pitaka]),
tj. Kos suter (sanskrtsky Sutrapitaka; palijsky Suttapitaka), trest’ jeho nau-
ky, a Kos radovych pravidel (Vinayapitaka), tj. klasterni pravidla pro mni-
chy a mnisky. Je mozné, jak uvadéji nekteré zaznamy, ze se zde objevil
i tieti oddil nazyvany matrka (palijsky matika, dosl. ,,matice®), jenz byl
prehledem mnemotechnickych pomicek pro zapamatovani si nékterych
dilezitych bodi Buddhovy nauky a ktery pozdéji mohl eventualné vytvo-
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tit zaklad pro kos posledni, tj. Kos vyssi nauky (Abhidharmapitaka). Tyto
kose pozdéji vytvorily tfi kose Buddhovy nauky (sanskrtsky Tripitaka; pa-
lijsky Tipitaka), tj. ,,buddhisticky kanon*.

Zpravy o tomto koncilu fikaji, Ze se ho zGcastnili pouze arhati, tedy ti,
kteti dosahli nejvyssiho cile buddhistické praxe, tj. nirvany. Zduraznuji, Ze
dharma neboli pravda o tom, jak se véci maji, kterou Buddha objevil, byla
Buddhovym nésledovnikim pfedana v dokonalém a definitivnim stavu.”
Bohuzel ale nevime, v jaké mife byl na tomto koncilu kanon skutec¢né se-
staven a definitivné uzavien, nebot’ v théravadové verzi kanonu nachazime
i sttry, které vznikly mnoho let po Buddhovi. Davidson (1990: 299) se do-
mniva, ze zde mozna byla kodifikovana néktera fadova pravidla pro mni-
chy, recitovany nékteré Buddhovy nauky a nékteré verse byly standardi-
zovany, ale pry je vysoce nepravdépodobné, Ze by pfimo na prvnim kon-
cilu vznikla né&jaka formalni sbirka doslovného rozli§ovani riiznych druhti
Buddhova uceni. Co se tyce Kose suter, MacQueen (1981: 315) uvadi, ze
ten byl velmi brzy pevné uzavien a Ze po jeho definitivnim ustanoveni uz
byly zmény v existujicich sttrach jen drobné a konzervativni a novych su-
ter bylo vytvofeno jen malo. K tomuto tvrzeni dosel na zakladé porovna-
vani dochovanych verzi Kose stter riznych buddhistickych skol. Nicméné
je akceptovanym faktem, ze béhem staleti, které nasledovaly po Buddhové
smrti, dale vznikaly nékteré buddhistické sutry nebo texty, které byly rov-
néz piijaty jako slovo Buddhovo.
né kolem pocatku naseho letopoctu objevovat novy typ buddhistické lite-
ratury, jenz navazuje a rozviji literaturu pfedeslou. Nové texty se odlisuji
od nauk ran¢jsich buddhistickych skol tim, Ze zdlraziuji jako klicovou po-
stavu a zékladni ideal buddhismu postavu bodhisattvy, budouciho buddhy,
oproti pfedchozimu idealu théravadového kanonu arhatovi. Toto rozristaji-
ci se hnuti se zacina nazyvat bodhisattvajanou (,,vozidlo bodhisattvii®), aby
se odlisilo od hnuti pfimych Buddhovych zaka, které bylo nazvano Srava-

NENT3

kajanou (,,vozidlo posluchact®). Cilem stoupencii nového hnuti bylo stat
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Ohledné prekladt hlavnich ¢asti téchto zdznamu viz Przyluski 1926-1928.

se pln¢ a dokonale probuzenym buddhou (samyaksambuddha) v kontras-
tu s cilem Sravakajany, arhatstvim, kdy se ¢lovek ,,spokoji* s odstranénim
pficin vlastni strasti. Bodhisattvajana, jejiz stoupenci byli podle veskerych
dokladii ve vyrazné mensing, se postupem ¢asu deklaruje jako mahdjana
(,,velké vozidlo®) a tvrdi, Ze je pocetnéjsim, vetSim a nadfazengj$im vozi-
dlem, nez tzv. hinajana (,,niz8i vozidlo®) neboli Srdvakajana.

Rané mahajanové texty jsou anonymni a v dobé svého vzniku neby-
ly spojovany s zadnymi jmény nebo Skolami. Pravdépodobné je vytvofili
a predavali tzv. dharmabhanakové (dosl. ,hlasatelé nauky*), novi nadse-
ni Sifitelé mahajany. Dharmabhanakové plnili v mahajanovych komunitach
dulezity sociologicky ukol, nebot’ ziskavali lidi, aby slozili bodhisattvovsky
slib a pfipojili se k jejich komunité. Dale tuto komunitu vedli, podporova-
li a organizovali jeji kulty, jichz bylo v rané mahajané vice. Dharmabhana-
kové byli naptiklad spojeni s kultem ostatkd, s bodhisattvovskym kultem,
tj. uctivanim urcitych nebeskych bodhisattvi jako napi. Avalokitésvary,
a kultem knih (MacQueen 1982).

Protoze se nové sutry jasné odliSovaly svym stylem i obsahem od celé
predchozi buddhistické literatury, byly kritizovany a odmitany. Toto Spatné
prijeti vedlo nékteré stoupence mahéjany k tvrzeni, Ze jejich texty pochaze-
ji ptimo od historického Buddhy Sékjamuniho & od jinych buddhi a jsou
tedy autentickym buddhistickym ucenim. Nicméné podle ranych buddhis-
tickych kol mahdjanové sutry ,,slovem Buddhovym* nejsou, nebot” jsou
poetickym dilem basnikl (kavikrtam kavyam). Tento argument byl stou-
penci mahajany tvrdé popiran a oznacovan jako falesn a velmi nebezpec-
na slova buddhistického pokusitele Mary. Naptiklad v nejstar$im mahaja-
novém textu Astasahasrikapradznaparamitasutra (Rozprava o dokonalém
poznani o osmi tisicich versich), Tathagata pted timto pokouSenim varuje
a pravi, ze to, co se zde vyucuje, je vskutku nauka Buddhy (dharma), tedy
slovo Buddhovo.

Abychom 1épe porozuméli sporu ohledné autenticity buddhistickych
textd, je dilezité mit na paméti, Ze z hlediska nemahéjanové buddhistic-
ké tradice je jednou ze zakladnich podminek pro pfijeti ur¢ité nauky jako
slova Buddhova jeho pfitomnost na svété v Case, kdy je tato nauka hlasa-
na. Pouze v tomto pfipadé mize byt buddhisticky text povazovan za slovo
Buddhovo, tedy za plné autoritativni. Pfesnéji feceno — i fec, kterou nevy-
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slovil sam Buddha — miize byt pfijimana jako slovo Buddhovo, pokud spa-
da do jedné ze tii nasledujicich kategorii (MacQueen 1981: 309):

(1) Buddha vyslovil svijj souhlas s tim, co bylo pfi néjaké piilezitosti fe-
¢eno, protoZe to bylo v souladu s tim, jak by to vyjadfil on sam.

(2) Rozprava byla podana osobou, kterou Buddha osobné povéril, aby ho-
vorila v jeho zastoupeni.

(3) Rozprava byla podana nékterym z Buddhovych ptednich zaku, kteti
od n¢j dostali opravnéni $ifit nauku (dharma), nebot’ Buddha uznéval
jejich moudrost a schopnosti.

Pokud souhlasime s témito kritérii, tak je evidentni, Ze po smrti Buddhy
a jeho pfimych zakt se buddhisticky kdnon musel teoreticky uzaviit. Jak
ale uvadi Williams (1996: 29), jestlize by Buddha diky svému nesmirnému
souciténi v néjakém kontaktu se svétem po své smrti stale zlstaval, pak by
existovala moznost ustanovit novy, ,,mysticky autorizovany‘ kanon pisem.
Jak dale uvidime, néktefi stoupenci mahajany zacali pouzivat prave tento
argument, aby ospravedlnili vznik nového kanonického materialu.

rozsahlou $kalu riznych argumentt. Naptiklad tvrdil, Ze vSichni buddho-
vé (at uz minuli, ptitomni i budouci véetn& Buddhy Sakjamuniho), dosahli
nebo dosahnou svého probuzeni diky stejnému druhu dokonalého pozna-
ni (prajiiaparamitd). Dokonalé poznani neboli vhled do povahy véci, tj.
do jejich prazdnoty (Sinyata), mohlo tedy slouzit k objasnéni Buddhovy
vlastni nauky. Tento zanr mahajanovych suter totiz za¢ina tipIn¢ stejné jako
sutry autorizovaného palijského kanonu, tj. frazi ,takto jsem slySel®, na-
sledovan ndzvem mista rozpravy. Nicméné z toho, co z historického a lite-
rarné kritického hlediska o mahajanovych textech vime, je zcela evidentni,
ze nemuzeme piijmout nazor, ze mahajanove sutry jsou skute¢nym slovem
Gautamy Buddhy. Protoze se vSak uz na prvnim koncilu objevily problémy
a neshody tykajici se detaild Buddhovy nauky, je podle Williamse (1996:
29) mozné, ze nékteré mahajanové sutry ¢i mahajanova tradice jako celek
mohou obsahovat prvky tradice datujici se az zpét k historickému Buddho-
vi, které mohly byt pfi formulovani palijského kanonu bagatelizovany nebo
vypustény. Napiiklad mizeme mluvit o tzv. ,,protomadhjamace®, nebot’

v Suttanipatasutté, kterad patfi mezi nejranéjsi palijské sutty, se objevuji
nauky blizké madhjamace, jedné ze dvou hlavnich filosofickych Skol ma-
hajany (Gomez 1976). Podobnou myslenkovou linii nésleduje i J. Pettit
(1999: 46), podle n¢hoz nelze posoudit, zda filosofické a etické aspekty
mahajanovych pradziaparamitovych suter predstavovaly, nebo nepredsta-
vovaly platné Buddhovy nauky. Neni dokonce mozné vyloucit ani moz-
nost, ze pradziaparamitové sutry, stejné jako sutry palijského kanonu, byly
prazdnota (palijsky sufiiata) se vyskytuje uz v palijském kanonu.

Duikazem autenticity mahajanovych textt je pro nasledovniky ,.teistic-
t&jSiho sméru mahajany argument, Ze tyto nauky pochazeji z primych vizi
a snl meditujicich (Williams 1996: 30). Meditujici osoba je po urcité dobé
schopna spatfit ve vizi nebo ve snu uréitého konkrétniho buddhu, hovotit
s nim a naslouchat jeho naukam.'” Tento argument je ov§em zaloZen na
vite, ze buddhové (véetnd Buddhy Sakjamuniho) jsou stale nazivu a ze diky
svému nesmirnému souciténi pokracuji v pomoci svym oddanym stoupen-
ctim ze svych Cistych zemich, ve kterych pobyvaji. Buddha nebo buddhové
jsou proto stale plné pfitomni a své vérné oddané nikdy neopoustéji. Tento
nazor se vyskytuje uz v ranych mahajanovych sutrach, ale zejména je zdu-
raznén ve slavné Lotosové sutre.

KdyZ postupem casu nové hnuti ziskavalo stale vétsi popularitu, roz-
pory mezi nim a ,hinajanou® se zaéinaly pfiostfovat, zejména mezi 4.—6.
st. n. 1.1 Stoupenci mahajany spravné pochopili, Ze obhajoba autenticity
mahajany jako ,,slova Buddhova“ je velmi dilezita. Proto se tohoto tikolu
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Napriklad Pratjutpannabuddhasanmukhévasthitasamadhisitra (Sttra o soustfedéni
toho, jenZ stoji tvaii v tvar pfitomnym buddhiim, zkrdcené Pratjutpannasitra) se
zabyva medita¢nimi soustfedénimi, ve kterych se meditujici upamatovava na buddhy
(buddhanusmrti), a vizualizuje si zejména buddhu Amitabhu v jeho Cisté zemi, jak je
obklopen bédhisattvy a hldsa nauku. Ten, kdo provadi tyto meditace, je schopen vidét
ve vizi nebo ve snu buddhu Amitabhu, naslouchat buddhistické nauce (dharma) a do-
konce Amitabhovi klast otazky. Po vynoreni z meditace je bodhisattva schopen nauky,
které slysel a zapamatoval si, vysvétlovat druhym (Harrison 1978).

To by odpovidalo Schopenovu (1979: 15) tvrzeni, podle néhoz se mahdjana nevynofila
jako oddélend a nezavisla skupina dfive nez ve 4. st. n. 1.
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ujali jeji nejlepsi myslitelé. Naptiklad dtlezity mahajanovy spis Mahdja-
nasutrdlankara (Ozdoba mahdjanovych suter) (kap. 1.7), ktery se pfipisuje
jednomu z nejvyznamnéjsich buddhistickych filosofii Asangovi (310-390?
n. L), uvadi dokonce osm argumentt, pro¢ ma byt mahajana akceptova-
na jako slovo Buddhovo. Jednim z nich je tvrzeni, Ze péstovani mahéjany
se stava protijedem vuci riznym necistotam mysli (klesa), nebot’ mahaja-
na tvoii dokonalou zakladnu pro dosazeni nekonceptualniho poznani (sar-
vanirvikalpajiiana). Proto musi byt mahajana slovem Buddhovym, protoze
pouze ono muze slouzit jako spravny protijed. Jiny argument fika, Ze nikdo
nemuze dokazat pomoci doslovného vyznamu slov, Ze mahajana neni slo-
vo Buddhovo. Napftiklad by mohl nékdo tvrdit, ze Buddha hlasal, Ze sloz-
ky (skandha), z nichz se sklada osobnost, existuji. Pokud by se tento vyrok
bral doslova, tak pradziaparamity samoziejmé ,,slovem Buddhovym* byt
nemohou, protoze vyhlasuji, Ze slozky neexistuji, protoZe jsou prazdné.'”
Tyto nespravné nazory vznikaji z nespravného mysleni a z predsudki kvuli
tomu, Ze mahajanové sttry nejsou studovany s u¢enymi mistry (Davidson
1990: 309-310). Tyto a podobné argumenty tedy pouzivaji pozdgjsi autofi
jako vychozi bod pfi obhajovani mahajany.
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Tento problém souvisi s buddhistickym pojetim dvou pravd (satya) neboli Grovni
skute¢nosti ¢i pozndni, které je mimofddné vyznamné zejména v mahdjanovém bud-
dhismu. Nicméné nauka o existenci dvou pravd, se objevuje urcité¢ implicitné, ne-li
explicitné, uz u samotného Buddhy. Velmi stru¢né feceno, podle buddhismu existuje
rozdil mezi tim, jak se ndm véci jevi, tzv. konvenéni pravda (samvrtisatya) a tim, jak se
ve skutecnosti maji, tzv. nejvyssi pravda (paramarthasatya). Palijské komentafe fikaji,
Ze kdyz Buddha mluvi o vécech, osobdch, bozich apod., jeho slova maji nepfimy vyz-
nam, nebot na drovni nejvyssi pravdy (paramartha) Zadné véci, osoby ¢i bozi neex-
istuji. Proto se nemd témto vécem chybné pfisuzovat vyznam definitivni, z né¢hoZ by
$lo vyvodit, Ze je Buddha povazoval za stilé a metafyzicky platné. Pokud ale Buddha
napfiklad fika, Ze slozky (skandha) jsou nestdlé, strastné a ne-Ja, tak jeho slova maji
vyznam definitivni, tj. jsou nejvyssi pravdou. Komentdre fikaji, Ze konven¢ni nauku
hlasal Buddha tém, ktefi jsou schopni ji naslouchat, proniknout do jejtho vyznamu
a odstranit nevédomost. Tém, ktei{ jsou schopni naslouchat nejvys$Simu uceni, proni-
knout do jeho vyznamu a odstranit nevédomost, hlasal nauku nejvyssi. Mezi témito
dvéma druhy nauk vSak Zadny rozdil nenf, nebot obé vedou ke stejnému poznani; jsou
to jen dvé rozdilné cesty vedouci ke stejnému cili. Je to jako by jednou Buddha mluvil
tamilsky, a jednou jazykem Andhry (pokud by je oba znal), a pfitom Fikal stejné véci.
Excelentni vyklad o dvou pravdach podava Jayatilleke 1963: 361-368.

Kromé slov Buddhy je pro vytvafeni ranych buddhistickych suter vy-
jimeéné dilezity pojem pratibhdna (palijsky patibhana), neboli kreativni,
spontanni ¢i inspirovana fe¢.'” Je to schopnost mluvit okamzité a spontan-
né, kterd vychazi z urcitého vhledu, intuice nebo velmi jasné mysli. Tato
,inspirovana fe¢” muze za urCitych okolnosti slouzit jako zaklad sutry,
musi ji vSak odsouhlasit Buddha. V palijském kanonu je takova inspirovana
fe¢ podiizena slovu Buddhy a je autoritativni pouze tehdy, kdyz byla uzna-
na jako slovo Buddhovo (Davidson 1990: 310-315). Rana mahajana vSak
vztah mezi inspirovanou fec¢i a slovem Buddhovym pojima plné novym
zpasobem. Tvrdi, Ze slovo Buddhovo je zptistupnéno mahajanové komuni-
té pravé pomoci inspirované feci, kterou pronasi inspirovany hlasatel nau-
ky (dharmabhanaka). MacQueen (1982: 58) velmi vystizné charakterizuje
dharmabhdnaku jako inspirovaného mluvciho, Sifitele dharmy, jenz dosahl
vhledu do prazdnoty viech jevii a ktery dokaze mluvit pii kazdé pfilezitosti
naprosto svobodné¢ a plynule, ¢imz odhaluje pravou povahu svéta ostatnim.
Timto zplisobem uci ostatni, jak uskutecnovat bodhisattvovské poslani.

Mahajanova Adhjasajasancodanasutra, ktera je velmi znama diky vy-
roku ,,cokoli je dobfe fedeno, viechno to je slovo Buddhovo*,'™ spada do
této kategorie textii. Obsah tohoto prohlaseni cituje také Santidéva v prvni
kapitole Sik§dsamuccaji. Buddha zde pravi Maitréjovi, Ze inspirovana fed
(pratibhana) mtze byt povazovana za ,,slovo Buddhovo®, spliuje-li tato
Ctyfi kritéria:

(1) Je obdafena (upasamhita) pravdou (satya), ne nepravdou (asatya).

(2) Jeobdatena Buddhovou naukou (dharma), a ne jejim opakem (adharma).

(3) Ptinasi vzdani se necistot mysli (utiSeni vasni) (klesa), ne jejich rtst.

(4) Ukazuje chvalyhodné kvality vysvobozeni (nirvana), ne kolob&éhu
znovuzrozovani (samsara).
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Slovo pratibhdna vzniklo ze slovesného kofene prati+bhd-, pratibhati, ,,zafit*, ,,objevit
se v mysli®, ,,stit se jasnym®, ,,inspirovat se* apod. Osoba, ktera tuto fe¢ prondsi, je
dharmabhénaka (viz vyse).

Tento vyrok se vyskytuje uz v pélijské Uttaravipattisutté (Anguttaranikdja 4.143), kde
ho pronasi mnich Uttara. V kontextu této sutty se tim ale podle MacQueena (1981:
314) mysli vSechny dobré véci v tradici pochézejici od Buddhy neboli slova majici

velkou hodnotu na cesté k probuzeni.
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Jestlize ,,inspirovana fe¢“ spliuje tato Ctyfi kritéria, pak ,,cokoli je dob-
fe feceno (subhasita), 6 Maitréjo, to je feCeno Buddhou (buddhabhasita).

Tato konkrétni kritéria pro uznani autority mahajanovych textd implicit-
né neodporuji nemahajanovému buddhistickému chapani Buddhovy nau-
ky a cesty k probuzeni. Ve skute¢nosti mahajanovy buddhismus z ranych
forem buddhismu vysel a jednoduse rozvijel to, co bylo pfed nim. Nicmé-
né je zde jasny posun ve vyznamu a chapani ranych buddhistickych ideji
a nauk vyjadfenych konkrétnimi a realistickymi pfiklady v palijském kano-
nu. Mahé4jana totiz uznava dilezitost vizi (jakkoli je v n€kterych aspektech
velmi filosofickd) a zaméfuje se na smysl a pravdivost Buddhovych nauk.
Déla to bez ohledu na to, jestli danou véc vyjadrtil n€kdo jiny nez historicky
Buddha. Tim ponechava vétsi prostor inspiraci a imaginaci.

Problematiku tykajici se autenticity a charakteru mahéjanovych tex-
td charakterizuje Williams (1996: 32) velmi pregnantné takto: ,,Mahaja-
na vyzvedla Buddhovo tvrzeni, Ze po jeho smrti mé jeho néasledovniky vést
Buddhova nauka (dharma). Kladla diraz na to, ze Buddha popsal dharmu
jako vSe, co vede k probuzeni, tedy jako to, co je duchovné napomocné.
Duchovné napomocné se bude podstatné lisit v zavislosti na 0sobé, mistu
a dob€. Protoze se osoby, misto a doba méni, tak se inovace stavaji nevy-
hnutelnymi. Jediny problém spociva v ospravedlnéni této inovace. Jestli-
ze v tomto ohledu argumentuji nemahajanové tradice proti mahajang, ze
neni slovem Buddhovym, pak je to nepochopeni podstaty véci. Dilezitost
historického Buddhy upadla za prvé na tkor principtl, které artikuloval
a urcil jako voditka po své smrti, a za druhé na ukor vzrustajici dalezitosti
buddhy, ktery setrvava na Grovni, ktera byla jina a duchovné jemnéjsi nez
ten svét, ve kterém pobyval nas Buddha Sékjamuni jako historickd posta-
va v d¢jinach lidstva.*

Bodhisattva

Bodhisattva (palijsky bodhisatta) neboli budouci buddha je kli¢ovou po-
stavou mahéjanového buddhismu. Je to bytost, ktera ze souciténi s trpicimi
bytostmi slozila slib, Ze dosahne buddhovstvi (at’ bude cesta k nému trvat

jakkoli dlouho), aby mohla osvobozovat vSechny citici bytosti ze strastné
existence v kolob¢hu znovuzrozovani (samsara). Cilem bodhisattvova sna-
zeni je dosazeni probuzeni (bodhi) a prospéch bytosti. O tyto dva cile usilu-
je rozvijenim dokonalého poznani (prajiia) a souciténi (karuna).

Postava bodhisattvy se vSak v buddhistické literatufe nezacina objevo-
vat az v mahajan¢. Nachazi se uz v palijském kanonu, kde je do Buddho-
vych ust vlozen vyrok, ze pfed svym probuzenim byl jest¢ bodhisattvou. Na
jiném misté si Buddha vzpomina na sviij pobyt v nebi nazyvaném Tusita
(dosl. ,,Radostné*), kde jako bodhisattva pobyval tésné pred tim, nez se zro-
dil jako lidska bytost, ktera se pak stala Buddhou neboli Probuzenym. Po-
stava bodhisattvy se objevila rovnéz v dzdatakdch, které vypravély o minu-
lych zrozenich Buddhy a v lidovém buddhismu hraly velmi dtlezitou tilohu.

Podle tradi¢niho pohledu arhat, ideal raného buddhismu, opousti po do-
sazeni nirvany strastny kolob¢h znovuzrozovani. Mah4ajanova tradice pro-
to tvrdi, Ze stat se arhatem je cil niZ§i, protoze arhat se soustfed’uje zejmé-
na na své vlastni vysvobozeni od utrpeni a znovuzrozovani, zatimco bodhi-
sattva putuje v kolobéhu znovuzrozovani bezpocetné veéky a zdokonaluje
si svoje duchovni kvality; zaroven pracuje pro blaho vSech citicich bytosti
a eventualné se stava plné probuzenym buddhou. Mahéjana vsak cestu a cil
arhatd nezavrhuje, nebot’ to podle buddhistického uc¢ence a misionare v Ti-
betu Atisi (982—1054) vidi takto: na za¢atku cestu jsme v prvé fadé vétSinou
nevyhnutelné motivovani pfanim zbavit se individualniho utrpeni. Teprve
postupné za¢iname opravdu chapat, ze utrpeni (dultkha) je nééim, co sdili-
me spole¢né s ostatnimi. Kdyz si to uvédomime, jsme pohnuti souciténim
a touhou pomahat ostatnim. Tim se méni nase motivace a sméfovani nasi
pivodni cesty a vydavame se na mahajanovou cestu, tj. cestu bodhisattvii
(Williams 2000: 101-102).

Po slozeni slibu zacina bodhisattva svoji cestu tzv. vznikem probuzené
mysli (bodhicitta). Ve vlastni mysli/srdci se snazi o vyvolani a ustanoveni
pravé touhy stat se buddhou, nebot’ si pIn¢ uvédomuje utrpeni ostatnich by-
tosti a souciti s nimi. Hluboce si pieje chovat se laskave ke vS§em bytostem
bez vyjimky. Santidéva v Bédhicarjdvatdre 8.94 fika:

Proto bych mél odstranovat strast druhych, vzdyt je stejnd jako ma viastni. Mél
bych byt stdle prospésny druhym, vzdyt jsou bytostmi stejné jako jd.
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JelikoZ probuzeni nemiize byt dosazeno bez praxe, bodhisattva musi pésto-
vat a zdokonalovat rizné kvality a prostfedky, které jsou dilezité pro jeho
cestu a pomoc ostatnim bytostem. K nim patii zejména Sestice tzv. doko-
nalosti (paramita): dokonala dobrocinnost, dokonala ctnost, dokonala trpé-
livost, dokonalé usili, dokonalé pohrouzeni a dokonalé poznani (prajiia),
které se souciténim patii podle mahajany mezi hlavni atributy bodhisattvi.

V mnoha knihach se do¢teme, Ze bodhisattva odklada vstup do nirvany
nebo se od ni dokonce odvraci, aby mohl pomoci ostatnim bytostem k do-
sazeni tohoto kone¢ného vysvobozeni. Kdyby vsak musely vSechny bytosti
dosahnout nirvany diive nez konkrétni bodhisattva, pak by musel existovat
pouze jeden bodhisattva. V opaéném piipadé bychom vidéli absurdni diva-
dlo mnoha bddhisattvi, jak nahangji ostatni bytosti véetné ostatnich bodhi-
sattvil do nirvany, aby tak mohli splnit svij slib! Podle mahéjany je navic
pocet bytosti nekonecny, coz by znamenalo, ze zadny bodhisattva by ni-
kdy nemohl doséhnout probuzeni. Bédhisattva samoziejmé o nirvanu usi-
luje, ale je to jiny typ nirvany nez je tomu u arhatti (Williams 1996: 52—54).

Bodhisattva se snazi dosahnout tzv. ,,neulpivavé ¢i nezakotvené nirva-
ny* (apratisthitanirvana). Tato nirvana je nezakotvena, protoze pii jejim
dosazeni bodhisattva, ktery se stal buddhou, neodesel ani do nirvdny, ani
neni uvéznén v sansdre, v kolobéhu znovuzrozovani. Neni podroben ani
nekontrolovanému utrpeni v sansdre, ani utiSujicimu stavu nirvdny, ktery
by ho zanechal bezmocného pfi jeho snaze lidem v sansaie pomahat. Bud-
dhovstvi je tedy dosaZeni stavu vysvobozeni bez toho, aby buddha pobyval
mimo svét. Je samoziejmé, Ze v tomto konceptu (paradox nepodminéného
buddhovstvi oproti aktivni Gi€asti v podminéném svéte) jsou logické rozpo-
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dosazeni buddhovstvi vSechny paradoxy jednoduse zmizi.
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(5)

Studie k Diamantové sutre

Jifi Holba

Nazev a stav textu’

Kdyz byly kolem roku 1900 v severozapadni Ciné odkryty slavné buddhis-
tické jeskyné Mogaoku v Dunhuangu, dilezité zastavce na Hedvabné stezce,
nikdo netusil, jaky poklad pro studium buddhismu bude v téchto jesky-
nich ukryt. Bylo zde nalezeno kolem patnacti tisic buddhistickych ruko-
pist, které byly peclivé popsany a zabaleny. Mezi témito vzacnymi texty
byla i z dfevénych matric vytisténa kopie Vadzracchédikapradziaparami-
tasutry neboli Diamantové sutry, jak ji podle zkraceného ¢inského nazvu
(Jin ‘gangjing) zacal nazyvat Max Miiller. V kolofonu této sttry se uvadi,
ze byla zhotovena 11. kvétna roku 868 n. 1. To znamen4, Ze tento xylogra-
ficky vytisk Diamantové sutry je vibec nejstarsi tiSténou knihou na svéte.
Nazev Vadzracchédikapradznaparamitasutra je potvrzen kolofony néko-
lika rukopisti od roku 500 n. 1., dale v prekladu do tibetstiny, citaty v San-
tidévové Siksasamudiajiz a dalgich spisech. Podle podtu §l6ki je tato
sutra znama také jako Trisatikapradzindparamitasutra (Sutra o dokonalém
poznani o 300 slocich).

Co se tyce nazvu Diamantova sutra, tak podle Conzeho neni pravdé-
podobné, aby buddhisté chapali termin vadzra (tib. dordze) jako oznaceni
pro diamant. Tento termin pry spiSe oznacuje neodolatelnou silu vztahuji-
ci se k mytickému blesku, jak je také hojné znam z buddhistickych textl
véetné pradziaparamitovych stter. Kompletni nazev této sttry tedy podle
Conzeho (1974: 7-8) znamena: Dokonald moudrost, ktera krdji jako blesk
nebo (méné pravdépodobne¢) Dokonala moudrost, jez je schopna rozkrojit
i blesk. Metafora sekani, polceni ¢i krajeni, ktera se asto objevuje v bud-

Zakladni udaje v této kapitole pochdzeji z Conze 1957: 1-9.
Siksdsamuccaja 171 (8. kap.), 252 (16. kap.).

dhistickych textech, znaci rozseknuti a odstranéni poskvrnéni, mrakti neveé-
domosti, iluzi nebo pychy.® Pfedstava krajeni ¢i polceni se rovnéZ objevuje
v ikonografické podob& Pradzinidpdramity, ktera je identifikovana s meéem
poznani, jenz nebesky bodhisattva Mandzusri drzi v pravé ruce nad hlavou,
a jimZ polti pouta nevédomosti a odstraiiuje jeji temnotu.* V levé ruce drzi
Mandzusri dva lotosové kvéty, na nichz je umisténa kniha. Touto knihou je
pradZiiaparamitova sutra a ma to byt Astasahasrika (Osmitisicovka).

Sanskrtsky text Vadzracchédiky neobsahuje rozdéleni do oddilu ¢i kapi-
tol. Byl to Miiller, ktery rozd¢lil text do tficeti dvou oddilt tak, jak se nacha-
zeji v ¢inském piekladu Kumaradzivové (384—417 n. 1.).5 Toto rozdéleni,
které je nyni obecné piijimano, bylo vélenéno do Kumaradzivova piekla-
du ¢inskym cisafem Wudim, prvnim vladcem dynastie Liang. Miillerovo
vydani (1881: 19-46) je zalozeno na tfech dokumentech, které pochazeji
z pomérné pozdni doby.” Jedna se o (1) rukopis z Japonska, ktery obsahuje
sanskrtsky text, jeho ¢insky piepis a ¢inské doslovné vydani textu; (2) text,
ktery obsahuje sanskrtskou verzi, tibetsky ptepis spolu s tibetskym pte-
kladem (tento text byl ale pravdépodobné vytistén v Cind); (3) tistény text
z Pekingu. Uvedené texty jsou v podstaté stejné vcetné nadbytecnych opa-
kovani. Miiller se pfi rekonstrukci tohoto textu fidil predev§im ¢inskymi
a tibetskymi autoritami a ¢inskymi pteklady, i kdyz obcas daval prednost
japonskému rukopisu.

Srv. hromoklin (symbol blesku) coby mocnou zbrati bajného boha starovékeé Indie Indry.

V buddhistickém kontextu vSak slovo vadZzra neoznacuje zbrati, ale symbol néceho
nezniCitelného, pevného, trvanlivého a silného. V tantrickém buddhismu termin vadzra
oznacuje silu a nezniCitelnost probuzeni (bodhi) a hraje hlavni symbolickou tlohu

v nékterych jeho textech.

P. Williams soudi, Ze to je mozna odkaz na Susthimatiparipréchdsiitru, kde se pravi,
Ze Mandzusri pozved] me¢ a ucinil ndhly vypad na Buddhu, aby ho zabil a tim pomohl
tém bodhisattviim, které jejich minulé prestupky pozdrzZely na duchovni cesté (Wil-

liams 2000: 270-271).

Pradzidparamitové sitry uvadim v jejich zkraceném ndzvu, tedy VadZracchédikd,
AStasdhasrikd atd., nikoliv AstasdhasrikdpradZiidpdramitdsiitra apod.

Jin‘gang banruoboluomi jing (Taisho 235, vol. 8, s. 748-752). Conze (1957: 16) uvadi,

Ze Kumadradziviv ¢insky preklad byl pofizen roku 402 n. 1.

Miiller 1881: 15-17.
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Dale ztistaly zachovany dva staré sanskrtské rukopisy, z nichz jeden po-
chazi z vychodniho Turkestanu pfiblizné z roku 500 n. 1. Tento rukopis, kte-
ry vydal Pargiter (1916: 176-195), je bohuzel nekompletni a mnoho slov
je necitelnych. Chybi tii pasaze, a to foliant 1 (tj.zacatek sitry do stfedu
§ 2), folianty 3-5 (tj. text od stiedu § 4 do § 10) a foliant 12 (tj. § 16c—17d).
Rukopis se lisi od vydani M. Miillera hlavné vynechavanim stereotypnich
frazi a nadbytecnych opakovani a drobnymi rozdily v pravopise.

Velmi cennym ranym zdrojem je gilgitsky rukopis pochézejici z 5.—6.
st. n. 1. Dochovany rukopis pokryva § 13d—14e a § 15b—32b (z dvanac-
ti foliantd ztstalo zachovano sedm, tedy folianty 5 a 7-12). Je v ném vel-
mi malo chyb, které jsou bud’ pravopisné, nebo vznikly piehlédnutim. Text
vynechava zbyte¢na opakovani jesté vice nez rukopis vydany Pargiterem
a je pravdépodobné mladsi. Piestoze byl gilgitsky rukopis vydan uz dva-
krat (Dutt a Chakravarti), rozhodl se G. Schopen k dal§imu vydani textu,
tentokrat ale v prepisu do latinky (Schopen 1989: 91-139). Jednim z dd-
vodu bylo to, ze ob€ predchazejici vydani tohoto velmi dilezitého textu
jsou plna chyb a zkomolenin. Schopen uvadi vSechny chyby predchaze;ji-
cich vydani ve svych poznamkach. Nepousti se ale do zadnych Gprav nebo
,»oprav a neuvadi ani zddné domnénky apod. Text je zachovan — bez ja-
kychkoli gramatickych nebo syntaktickych poznamek — témért uplné stej-
né, jak se objevuje v rukopisu, a je doplnén anglickym piekladem. Schopen
(1989: 95-96) tika, ze gilgitsky text Vadzracchédiky je krasnym piikladem
toho, jak doopravdy vypadaly pradziidparamitové texty v 6. nebov 7. st. n. 1.
Tento text mél podle né&j pozoruhodny vyznam pro historii ,,stylu“ litera-
tury tohoto druhu, stejné jako pro historii jazyka, jak byl skute¢né zapiso-
van. To se tyka zejména syntaxe, pouzivani slovnich slozenin a jejich tvart.

I'kdyz je Conzeho vydani Vadzracchédiky (Conze 1974) obecné povazo-
vano za standardni, podle Schopena (1989: 96) je z textové kritického hle-
diska problematické a nékdy i chybné, nebot’ obsahuje texty evidentné roz-
dilnych vydani a dosti odlisnych dat. A¢koliv Conze uvadi, Ze jeho vydani je
v podstaté stejné jako M. Miillera (které je pro néj zékladnim textem), pres-
to vynechava celou pasaz na konci §17c a zacatku § 17d, ktera se ve vydani
M. Miillera vyskytuje. Tato pasaz neni uvedena v Kumaradzivové piekla-
du, v tibetském textu, v gilgitském rukopisu, ani ve vydani Pargitera. Conze
(1974: 6, 48) na zakladg¢ toho usuzuje, ze tato pasaz (§ 17¢c—d) je pozdé€jsim

dodatkem, jenz se pry vloudil do textu po roce 800 n. 1. Navic je pry z hledis-
ka nauky pochybna, protoZe je v rozporu s celou buddhistickou tradici.® Podle
Schopenovy (1989: 96-97) naprosto opravnéné kritiky je to dosti podivna
a svévolna prace s textem, nebot’ pfi tomto zpisobu prace by Conze musel
vyloucit ze svého vydani nekteré pasaze, které se nevyskytuji ani v jednom
z téchto Ctyt zdroju a které piesto zahrnul do svého vydani. Conze navic ve
svém vydani kopiruje chyby z gilgitského vydani, které udélal Chakravarti.

Chotanska verze Diamantové sutry (Konow 1916), ktera mimochodem
hrala dilezitou ulohu pfi rozlusténi chotanstiny, pochazi pravdépodobné
z doby mezi 8.-9. st. n. 1. Je mnohem krat$i nez sanskrtsky text, vynecha-
ny jsou nékteré paragrafy (§ 13c, § 15b, § 16c, vétSina § 17d, § 18b-25,
§ 27, § 28, § 30a a § 30b (krome poslednich ti vét). Paragrafy 6 a 7 vyka-
zuji ur¢ité odchylky od sanskrtského textu a zda se, ze § 9 a § 32a jsou ko-
mentafe pfidané do textu. Conze (1978: 59-60) uvadi, Ze uvedené texty se
od sebe odlisuji pouze v drobnych detailech a téméf nikdy nemaji vliv na
smysl. Text, ktery méme pied sebou, je podle n¢j ve vsech podstatnych ry-
sech stejny jako text, ke kterému Asanga a Vasubandhu napsali své komen-
tate ve 4. st. n. 1. Na zakladé upozornéni E. J. Thomase nevylucuje Conze
(1974: 6) moznost, Ze ptvodni text Diamantové sttry mohl pravdépodob-
n¢ koncit § 13a. To se ale nezda byt pfili§ pravdépodobné, nebot’ gilgitsky
rukopis, jenz pochazi z 6.—7. st. n. 1., obsahuje § 13¢c—32. A pravé tento gil-
gitsky rukopis je v soucasné dobé pokladan badateli za jednu z nejstarSich
verzi Diamantové sutry.

Diamantova sutra a pradZziiaparamitoveé texty

Diamantova sutra je jednim z nejznaméjsich spistt mahajanového buddhis-
mu a o jeji nesmirné popularité v zemich Asie svéd¢i velké mnozstvi ko-

Vynechand pasaz zni nasledovné: [17c] ...tathagata iti subhiite / anutpada dharmataya
etad adhivacanam / tathagata iti subhiite / dharmocchedasyaitad adhivacanam /
tathagata iti subhiite / atyantanutpannasyaitad adhivacanam / [17d] tat kasya hetoh /
esa subhiite ‘nutpado yah paramarthah... / Srv. Miiller 1881: 37.
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mentaid, podkomentait a prekladti do dalsich jazykt, naptiklad do chotan-
Stiny, sogstiny, ujgurstiny, mandzustiny, kalmyctiny atd. V minulosti byla
Diamantova sutra ptekladana, ustné tradovana a recitovana zejména v Ti-
betu, v Mongolsku, v Ciné a v Japonsku. Patii do velmi rozsahlého korpu-
su tzv. pradziidparamitového pisemnictvi neboli texti o dokonalém pozna-
ni (prajiaparamita), které se zacaly vytvaret v Indii pfiblizné 100 let pfed
Kristem a jejichz vyvoj trval vice nez tisic let.

Pradznaparamitové texty véetné Diamantové sutry nejsou systema-
tickymi filosofickymi nebo doktrindlnimi pojednanimi, i kdyz filosofické
myslenky uz obsahuji a jsou tak pravem zatazovany do buddhistické filo-
sofie, protoze vytvareji filosofickou zakladnou pro pozdéjsi buddhistickou
filosofii, zejména pro $kolu madhjamaka (,,8kola stfedu®), kterou zalozil
jeden z nejslavnéjsich buddhistickych filosofit Nagardzuna (asi 2. st. n. 1.).

Jak upozortiuje Peregrin (1992: 73), velmi zajimava zminka o Diaman-
tové sutre se objevila v knize Hao Wanga Beyond Analytical Philosophy
(1988), v niz jeji autor upozoriuje na velmi zajimavou shodu mezi Dia-
mantovou sutrou a Wittgensteinovou vyzvou chapat jeho Tractatus logi-
co-philosophicus nikoli jako soustavu tvrzeni, nybrz pouze jako metodu,
ktera ma vést ke spravnému pochopeni a poté byt piekonana. Ten, kdo Wit-
tgensteinovi rozumi, ,,musi taktikajic odhodit zebiik, poté co po ném vy-
lezl“, tj. musi pfekonat jeho véty, aby spravné uvidél svét (Tractatus 6.54).
Pasaz v Diamantoveé sutre (§ 6), se kterou je tento vyrok srovnavan, zni tak-
to: ,,Ti, kteti poznali Rozpravu o nauce [tj. Diamantovou sutru] podobnou
voru, maji opustit jak nauky, tak je$t¢ mnohem vice nepravé nauky.* I kdyz
byva Wittgenstein Casto srovnavan s Nagardzunou a nékteré jeho myslen-
ky zné&ji docela ,,buddhisticky*, nemame zadny doklad, ze by se buddhis-
mem skute¢n¢ néjak zabyval.

Diamantova sutra je povazovana za posvatny buddhisticky text, a pro-
to byla a je stale nabozensky uctivana a t&§i se neobycejné oblibé. Datum
jejiho sepsani je nejisté, badatelé uvadeji 3. — 4. st. naseho letopoctu, jméno
autora ¢i autorti nezname. Diamantova sutra je pomérné kratky text, kte-
ry obsahuje rozhovor mezi Buddhou a jeho zakem Subhtitim. Text je sice
kratky, avSak zaroven velmi hutny a obtizny. Japonsti a ¢insti buddhisté
bec. Jeho styl, dikce a poselstvi odpovida ostatnim pradznaparamitovym
textim. Stejné jako v ostatnich pradznaparamitovych sttrach i zde jsou

hlavnimi tématy prazdnota (§linyata) a altruisticka cesta bodhisattvy, jenz
je veden snahou pomoci ostatnim bytostem dosahnout probuzeni. Prazd-
nota ($tnyata) vSech dharem neboli zdkladnich mentalnich a fyzikalnich
prvki nasi kazdodenni reality, které podle abhidharmy konstituuji svét jevi
a které uz nelze dale rozdélit ani myslenkovou analyzou, ani materialné,
a dokonalé poznani (prajiaparamita) této prazdnoty jsou zakladni filo-
sofickou naukou celé pradzinaparamitové literatury. V textech se fika, ze
toto dokonalé poznani vede ostatni k dokonalosti stejnym zpiisobem, jako
vidouci ¢lovek vede ty, kteti jsou slepi. Diamantova sutra nesmirné zdu-
raziiuje plody zasluh, které ziska ten, jenz bude tuto sttru studovat, a kdyz
ji pochopi, bude sutru vyucovat a predavat druhym. I kdyz se termin prazd-
nota v sute ani jednou nevyskytuje, nauka o prazdnot¢ je jejim hlavnim
tématem a podle Conzeho (1957: 11) je zde ustavena v ontologické, psy-
chologické a logické formé. Vyklad logické formy je ovsem dosti slozity
a natolik dulezity pro spravnou interpretaci Diamantové sutry, Zze mu vénu-
jijednu z nésledujicich kapitol.

Conze (1953) tvrdi, Ze nejastvi (an-atman) vseho zde ontologicky zna-
mena, Ze neexistuji vibec zadné dharmy, a jejich ontologicky status roz-
déluje z pohledu pradziidparamit na Sest ohledt:® (1) Dharmy neexistuji,
protoze to, co nema vlastni byti (svabhava), neexistuje. (2) Dharmy exis-
tuji pouze nominaln€. Jsou to pouha slova, zéalezitost konvenéniho vyjad-
feni. (3) Dharmy nemaji zadné vlastni charakteristiky (laksana). Zaklad-
ni charakteristikou je prazdnota dharem. ,,Vlastnim bytim“ dharem je to,
ze 7adné nemaji. Dharmy nejsou spojené, ani rozpojené, jsou nemate-
rialni, nespatfitelné, neodporuji si navzajem a maji pouze jedinou charak-
teristiku, tj. Ze nemaji zadnou charakteristiku. (4) Dharmy jsou absolutné
odlouceny (vivikta). Tento termin je synonymem pro slovo ,,prazdny*. To
znamena, ze nemaji zadny vztah k jinym a nemohou na sebe reagovat. Proto
nejsou slozené. (5) Dharmy nikdy nevznikly (anutpada), jsou nezrozené
(ajata) a nikdy neopustily prazdnotu. (6) Nevznikani dharem je charakteri-
zovano riznymi prirovnanimi, napiiklad Astasédhasrika ptirovnava dharmy
ke snu, magické iluzi, ozvéné, odrazu, prostoru apod. Pravé na konci Dia-

Conze 1953: 122-124.
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mantové sutry se objevuje jeden z nejslavnéjsich buddhistickych versi na
toto téma: ,,Na podminéné se ma nahlizet jako na hvézdy, zakal, lampu,
ptelud, rosu, bublinu,sen, blesk a mrak.* Jak fika Conze (1953: 103), nazi-
rat vznikani a zanikani dharem bylo jednou z hlavnich meditac¢nich praktik
abhidharmy. Pro pradznaparamity ale byla takova meditace pouhou iluzi.
Lze jasné vidét, ze pradznaparamity byly sestaveny a napsany osobami,
které ontologii abhidharmy kritizovaly, avSak velmi dobie ji znaly. Pradz-
naparamity si necini narok byt néjakymi soustavnymi filosofickymi pojed-
nanimi a ani nepouzivaji filosoficky vybrousenych a dikladnych argumen-
tl nebo presnych filosofickych pojmu. Popisuji ndim dany svét z pohledu
probuzené osoby, ktera dosahla dokonalého poznani, zbavila se pfipoutani,
nebot nazfela v§echna jsoucna ve svéte jako prazdna, a tak dosahla vysvo-
bozeni (vimukti) neboli probuzeni (bodhi). V prvni kapitole Astasahasriky
fika Subhuti, Ze nevidi dharmu jménem bodhisattva, ani dharmu jménem
dokonalé poznani. Subhtiti dale fika VzneSenému: ,Jestlize, 6 Vzneseny,
pri takové feci, takovém uceni a pouceni, duch bodhisattvy neklesne, nepo-
klesne, nezhrouti se, neupadne do zdéseni, jestli jeho mysleni neztrati patef,
neni paralyzovan, kdyz se nerozechvéje, nerozklepe, neupadne v ochrome-
ni, pak ma byt takovy bodhisattva pouéen v Dokonalosti poznani.“?® Na ji-
ném misté tamtéz pravi Vzneseny Subhiitimu, Ze neexistuji ani bytosti, které
by mél bodhisattva vést k vysvobozeni. Je dulezité si uvédomit, Ze pradzna-
paramitova nauka o prazdnoté musela vzbuzovat ve své dobé v nékterych
vaznych zajemcich velké obavy ne-li pfimo velky strach. Velmi piipadné se
k tomu vyjadiuje Conze (1953: 129): ,,Ontologie pradziaparamit je popis
svéta, jak se jevi tém, jejichz vlastni Ja (Self) vyhaslo. To je jejich osprave-
dInéni a zdroj jejich sily i omezeni.”

Co ale ptesné autorim pradznaparamitovych texti tolik na abhidhar-
mé vadilo, Ze se vici ni tak silné vymezovali? Podle abhidharmy dharmy
vznikaji v zavislosti na pfi¢inach a podminkach v jediném okamziku vzni-
kaji a zanikaji, nebot’ jsou podrobeny kauzalnimu fetézci odvislého vzni-
kani. I kdyz jsou vSak dharmy nestalé, podle sarvastivadové abhidharmy,
ktera byla tercem pradznaparamit, piesto existuji. Minulé a budouci dhar-

828

Bondy 1997: 131.

my avSak existuji v jiném modu nez dharmy ptitomné, nebot’ maji pouze
vlastni byti (svabhavamatra), zatimco ptitomné dharmy maji navic u¢in-
nost (karitra). To znamena, ze kdyz nazraje vhodny &as, dharma podléha-
jici karmanovému zakonu v pfitomném okamziku projevi svoji G¢innost
(karitra) a vyvola nasledek. Neni-li dharma aktivni, pak je budouci. Jestli-
ze projevila G¢innost, pak je minula (Vasubandhu, Abhidharmakosabhasja
5.26). Pro¢ vsak sarvastivada pfisla s tak komplikovanym a diskutabilnim
pojetim existence vsech dharem? Divodem je to, Ze pokud by dharmy ne-
existovaly néjakym zptisobem v minulosti a v budoucnosti, pak by nemoh-
ly slouzit jako objekt poznani (napf. v paméti) nebo by nebyly schopny vy-
volat nasledek, tj. nefungoval by karmanovy zakon (Williams 2000: 114).
Proto sarvastivada rozvinula teorii o vlastnim byti dharem a jejich existen-
ciiv minulosti a budoucnosti. Tato zvlastni nauka vsak byla tvrdé kritizo-
vana ostatnimi $kolami, zejména jejich nauka o vlastnim byti (svabhava)
byla zfejmé nejvétsim trnem v oku pradzinaparamitovym myslitelim. Ti se
domnivali, Ze je to v rozporu s pivodnim buddhismem, jenz uci, ze Zddna
véc nema své vlastni trvalé a neménné Ja (sa. atman) a ze vse je jen docasné
slozené a podminéné zakonem pfi¢iny a nasledku (karman). Podle pradz-
naparamitovych myslitelt se tak do buddhismu doslova vkradl pojem né-
¢eho trvalého, nebot’ dharmy se sice skladaji a rozkladaji, ale pfesto existu-
ji véené€. Dharmy se pak stavaji jakymisi stavebnimi kameny tohoto feno-
menalniho svéta a tim se zac¢inaji podobat atomtim. Jak pise Bondy (1997:
117), tato teorie vSak uz nebezpecné hranicila se sankhjovou teorii o vé¢-
né hmoté, ktera ziistava trvala ba dokonce i vé¢na pfi v§ech zménach a pro-
ménach véci. Proto pradziiaparamity jednim dechem zdtiraziji, Ze viibec
zadné véci ¢i koncepty nemaji zadné Ja. Je ale dluzno dodat, ze se pradzna-
paramity nevymezuji proti star§im Skolam celkové€, nybrz jen proti této pfi-
1i§ komplikované, na druhou stranu velmi zajimavé a vypracované sarvas-
tivadové nauce. Williams (2000: 93) upozornuje na to, Ze nejvetsi neshody
v buddhistické filosofii se odehravaly ohledné stanoveni toho, co je to nej-
vyssi pravda ¢i pravdy. Pro abhidharmu byly témito nejvyssimi pravdami
dharmy, které tvotily jakysi psychofyzicky substrat, ze kterého se sklada
nam dany svét. I kdyz jsou dharmy pomijejici, pfesto po néjakou dobu (byt
neobycejn¢ kratkou) realné existuji a zabiraji urcity prostor. Takova nauka
vSak z pohledu pradziaparamit a pozdéji i madhjamaky odporuje hned dvé-
ma ze tii zakladnich buddhistickych charakteristik veskeré existence, totiz
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nauce o nestalosti (anitya) a o ne-Ja (anatman). Navic miize byt pfi¢inou
ptipoutani k dharmam a ulpivani na nich. Proto pradznaparamity prohla-
Suji, ze vSechny dharmy jsou prazdné od vlastniho byti (svabhavasinya).
Prazdné jsou také vSechny buddhistické predstavy, cvi¢eni vedouci k pro-
buzeni a stavy na této cest¢ k buddhovstvi. Proto bodhisattva, ktery je na
cesté k probuzeni, nemuize povazovat dharmy za redlné nebo se k nim né¢ja-
kym zptisobem pripoutavat. Stejné tak se nema pfipoutavat k vyse zming-
nym cvicenim a staviim na cesté k buddhovstvi. Jak upozoriiuje Williams
(2000: 261), nesmime ale za pradzinaparamitovymi negacemi a jeji naukou
o prazdnoté hledat néjakou nejvyssi Skutecnost ¢i Absolutno, jak to Cini
Conze a n¢ktefi dalsi badatelé. Jak uvadi Astasahasrika 40, kap. 3., i nirva-
na je prazdna, i ta je jako sen ¢i magicka iluze. O co vice v§echno ostatni!'
Pro pradzinaparamity jsou vSechny véci pojmovymi jsoucny bez vlastniho
byti (Williams 2000: 135). Ale ani k této prazdnot¢ se nema bodhisattva
ptipoutavat nebo ji uchopovat (upalabdhi), protoze i prazdnota je v posled-
ku, jak fikd madhjamaka, prazdna. Co se ty¢e zminéného psychologické-
ho aspektu, Diamantova sutra vede své Ctenafe neustale k takovému zpi-
sobu mysleni a pfistupu, aby se k nicemu nepfipoutavali, nebyli na nic¢em
zavisli a na ni¢em neulpivali. Nemaji se pfipoutavat nebo byt zavislymi ani
na nepfipoutani, ani na prazdnot€ ¢i nirvané, protoze to by byl jen jiny druh
ulpivani, ktery by ve svém disledku nevedl k vysvobozeni, ale k pravému
opaku. Ostatné zasada neulpivani ¢i neuchopovani (updadana) patii mezi
zéaklady celé buddhistické nauky a je podminkou cesty k probuzeni. Podob-
né jako v ostatnich buddhistickych sutrach, i v Diamantové sutie se Casto
opakuji celé véty nebo formulace. Jak uvadi Williams (1996: 38), buddhis-
ticky mnich pravdépodobné nevlastnil vice nez jednu ¢i dvé sttry. Brzy
se je tedy naucil nazpamét’ a Casté opakovani nékterych formulaci tomuto
procesu jen napomahalo. Buddhistické texty byly predevS§im meditaéni pfi-
rucky ¢i mnemotechnickymi pomickami, jakousi kostrou pro vyklad textu

Podle Williamse (2000: 135) chtéli pozdé€jsi buddhisti¢ti ucenci zamezit radikalnim
implikacim nauky, Ze vSechno je iluze. Proto tvrdili, Ze to ve skutecnosti neznamena,
Ze je vSechno iluzorni, ale Ze véci jsou jako iluze. To znamend, Ze se véci jevi jako
majici vlastni byti, ale Ze ve skutecnosti jsou pouhymi pojmovymi konstrukty.

ucitelem podle jeho vlastnich zkuSenosti a tradice, kterd pochazela od sa-
motného Buddhy nebo od néjaké jiné autority.

Pradziaparamitové sttry nejsou doktrinalni buddhistickd pojednani,
ktera by pomoci zdiivodiovani systematicky ptedavala vypracovanou bud-
dhistickou nauku. Podéavaji naopak jednoducha, casto az dogmaticka tvr-
zeni, jejichz platnost a pravdivost zakladaji na tom, Ze to jsou podle jejich
nazoru slova samotného Buddhy. Cilem je kone¢né vysvobozeni z oceanu
strastného kolob¢hu znovuzrozovani, do néhoz podle buddhistd opét a opét
upadame kvuli svym karmicky podminénym skutkiim. Z tohoto pohledu
jsou véci kolem nas nestalé, strastné a bez nezavislého stalého Ja (atman).
To, Ze tuto skute¢nost nedokazeme nahlédnout nebo si ji nechceme piipus-
tit, zpiisobuje pfipoutani a Ipéni na vécech kolem nas a to je hlavni pfici-
nou nasi strasti a celkové neuspokojenosti (duhkha). Pravé diky rozvijeni
dokonalého poznani mizeme v posledku nahlédnout, ze cely tento pomiji-
vy a strastiplny svét je ve skute€nosti prost vlastniho byti (svabhava) a do-
sahnout vysvobozeni.

Preklady a komentare

O nesmirné popularité a dulezitosti Diamantové sutry svéd¢i mimo jiné
velky pocet jejich komentart a pfekladi do dalSich jazykt. Tato sutra se
t&si stale velké oblibé a byla ptekladana, Gstné tradovana, recitovana a ko-
mentovéana v Tibetu, Mongolsku, Ciné a Japonsku. Nasim nejstar$im zdro-
jem pro studium je ¢insky preklad Kumaradziviv z roku 402 n. 1. Jak uvadi
Conze, tento pteklad, i pfes své velké stari, vrha malo svétla na problémy
textové kritiky. Z¢asti je tomu tak, protoze tento preklad nepochazi pfimo
ze sanskrtu, z¢asti také z toho diivodu, ze tento pieklad je méné presny nez
pozdéjsi preklady tibetské. Naopak text, na kterém je zaloZen tibetsky pie-
klad (prel. Siléndrabodhi a Jesede [Ye shes sde]),! jenz pochazi asi z roku

11

Tento text vydal a do némciny preloZil I. J. Schmidt 1837. Déle existuje mnoho tibet-
skych verzi Diamantové siitry v rukopisech a xylografickych vydanich, napf. Tohoku
6763 (stary rukopis) atd.
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800 n. 1., je velmi podobny sanskrtskému textu v t€ podobé, jak se ndm do-
choval. Conze se domniva, Ze je zde zna¢na tendence zkracovat stereotypni
fraze, které podle n&j dosahly své nynéjsi délky jen diky staleté praci pisa-
. Podle Conzeho (1957: 1-5) je pravdépodobné, Ze také Vadzracchédikd,
stejn¢ jako ostatni pradznaparamitové texty, kolovala v rtznych recen-
zich, které se liSily jen v drobnych detailech. Co se tyce ¢inskych prekladi,
kromé ptekladu Kumaradzivy se nam dochovalo dalSich pét piekladu:
Badhiruciho (Taisho 236, vol. 8, s. 752—761; 509 n. 1.); Paramarthtv (7ais-
ho 237, vol. 8, s. 762-766; 562 n. 1.); Dharmaguptiv (Taisho 238, vol. 8,
s. 766-772; 605 n. 1.);'> Xuanzanguv (Taisho 220, vol. 7, s. 980-985;
648 n. 1.) a Yijingv (Taisho 239, vol. 8, s. 772-775; 703 n. 1.). Dilezitym
japonskym vydanim je Mo-zo Bon-kan-wa Gappeki, Kongo Hannya Ha-
ramitsu-kyo."* Kromé japonského piekladu z mongolstiny tato prace na-
vic obsahuje tibetsky a mongolsky text, dale sanskrtsky text, jenz vydal
M. Miiller, a pteklad Kumaradzivv. Diamantova stitra se objevuje kromé
uz zminéné chotanské verze, také v sogstin€, ujgurstin€é, mandzusting, kal-
my¢ting, mongolsting atd.'

Za nejstarsi komentaie k Diamantové sutre se povazuji dva texty: Tri-
Satikajah Pradziiaparamitajah Karikasaptati (Trisatikayah Prajiiapara-
mitayah Karikasaptatih, dale jen TPK) a Saptapadarthatika (Saptapadar-
thatika). Prvni komentai obsahuje sedmdesat sedm versa v sanskrtu. Tento
z€asti poSkozeny a neuplny maly rukopis, jenz byl napsan na palmovych
listech, nalezl G. Tucci béhem svych cest po Tibetu a Nepalu v klastere
Ngor. Tucci (1956: 5) na zékladé kolofoénu, v némz se za autora spisu uva-
di Asanga, pfisoudil tuto praci vyznamnému buddhistickému filosofovi
a zakladateli $koly vidznanavada Asangovi (cca 310-390 n. 1.). Tucci tento
verSovany komentai pozdé&ji vydal, ptrelozil,”® opatfil tibetskym piekladem

Tento dulezity dokument by mél velmi vérné reprodukovat sanskrtsky original (Conze
1957: 4).

Mo-zo Bon-kan-wa Gappeki, Kongo Hannya Haramitsu-kyo, Hashimoto Koho and
Shimizu Ryosho 1941.

K bibliografickym tdajiim téchto vydani srv. Conze 1978: 61-62; Conze 1957: 16-19.
Tucciho preklad je zaloZen na systematickém paralernim ¢teni vSech Ctyf uvedenych
textll a navic tento znalec pouzival existujici ¢inské komentdie k TPK. Jak mi sdélil

a dvémi ¢inskymi prekladovymi verzemi TPK, které prelozili roku 509 n.
1. Bodhiruéi (Taisho 1511) a roku 711 n. 1. I-ting (Taisho 1514.1).' 1 kdyz
je TPK obecné povazovana za praci Asangovu, piesto se podle uritych
naznaki da fict, Ze Asanga autorem tohoto textu neni. Podle vyznamného
amerického buddhologa Johna Dunna!” ani styl, ani uspofadani sanskrtské-
ho kolofénu pfili§ nenasveédcuji tomu, Ze autorem textu je skutecné Asanga.
Zda se, ze se opravdu jedna o praci, ktera vznikla pozdéji, nebot’ termi-
nologie i styl kolofénu ukazuji spiSe na pozd&jsi sanskrt.'® Také samotny
text vzbuzuje svym stylem velké pochyby, zda se opravdu jedna o Asango-
vu praci. Text je velmi zhustény, nejasny a bez pomoci dalSich komentait
nesrozumitelny. Tibetsky pieklad TPK nazvany Serabkji pharabroltughin-
pa dordze¢opa bSdpd Sdchargji cchigleur ¢hipa'® neuvadi ani jméno auto-
ra, ani prekladatele, coZ je uz samo o sob¢ trochu podivné, zvlasté pokud
by se opravdu jednalo o tak vyznamného autora, jakym Asanga bezesporu
byl. Tucci (1956: 7) navic uvadi, ze tibetsky preklad této prace se nevysky-
tuje v katalogu Tandzuru sestaveného Butdnem mezi témi dily, které jsou
pripisovany Asangovi. Z toho usuzuje, ze tento text byl pfipojen k Tandzu-
ru az po Butonovi (1290-1364). Subkomentat vyznamného buddhistické-
ho filosofa Vasubandhua (cca 320-380 n. 1.) k TPK se ztratil, dochovaly se
jen jeho dva pteklady do ¢instiny. Prvni pieklad nazvany Jin’gang banruo
boluomiduo jinglun (Taisho 1511; Nj. 1168) pochazi z roku 509 n. 1. a je di-
lem Bodhiruciho, pieklad druhy Jin’gang banruo boluomiduo jinglun shi
(Taisho 1513; Nj. 1231) byl potizen roku 711 n. L. Yijingem. K Vasubadhu-
ovu subkomentafi vznikly dalsi tfi komentafe, jejichz autory byli: (1) Vadz-

emailem némecky sinolog dr. Alexander Mayer, jenz se zabyvad pravé cinskymi
komentafi k Diamantové siitie, Tucciho pteklad je obdivuhodny. Podle jeho ndzoru
se Tucci vyznacoval velkou znalosti a porozuménim TPK, i kdyZ tyto verSe jsou Casto
zdhadné a sanskrtsky origindl je na mnoha mistech netiplny. Tucciho anglicky pteklad
je ale podle mé spiSe volnou interpretaci (zaloZenou na komentafich Vasubandhua,
Kamalasily a ¢inskych komentatort).

Viz Tucci 1956.

Ustnf sd&lenf.

Kolofén, jenz by opravdu ukazoval na Asangu, by mél v odborném piepise vypadat
spiSe takto: dcaryasangasya karikasaptati samapta.

TandZur 78.1 (tento preklad neni uveden ani ve vydani Derge, ani v katalogu Tohoku).
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rarsi (Cinsky se komentaf nazyva Jin‘gang xian lun), idajny zék Vasuban-
dhua, do ¢instiny pielozil Bodhiruéi (Taisho 1512.10; v Nj. neni). (2) Kuiji
(Taisho 1816.3); k ptekladu Bodhiruciho (Zaisho 1511). (3) Yijing (Taisho
1817.1); taktéz k prekladu Bodhiruciho.

Druhy nejstarsi sanskrtsky komentatr k Diamantové sutie, pravdépo-
dobné nazvany Saptapadarthatika (podle kolofonu tibetského piekladu)
nebo Saptarth(ik)atika, se nam nedochoval. Existuji dva ¢inské preklady
z roku 600 n. 1., které jsou ptisuzovany Dharmaguptovi (Taisho 1510.2;
Nj. 1167).2° Ohledn¢ autora Saptapadarthatiky se objevuji uréité nesrovna-
losti. Zatimco ¢inska tradice piisuzuje tento komentat Asangovi, tibetska
se domniva, Ze to je komentaf Vasubandhutv (tib. Jigfien [dbYin gnyen]).?!
Na zaklad¢ rozboru vech dostupnych tdaji se Tucci domniva, Ze tento ko-
mentaf napsal zfejm¢ Vasubandhu. Tibetsky pfeklad nazvany Dén diingji
gjaccher drelpa (Don bdun gyi rgya ccher ‘grel pa) prelozil Sénpal roku
1450 n. 1. (Tohoku 3816). Treti sanskrtsky komentaf sepsal Sridatta (Guna-
da?). Dochoval se pouze jeho ¢insky pteklad Divakariv (Dévakara) z roku
683 n. 1. (Taisho 1515.2; Nj. 1192). Ctvrty a posledni sanskrtsky komentat
nazvany Vajracchédikipradzndpdramitdtiké (tibetsky Serab pharoltughin-
pa dordzecdpé gjaccher drelpa) napsal jeden z nejslavnéjsich buddhistic-
kych filosofti Kamalasila (cca 700-750).> Kamalasila ve svém komen-
tafi nasleduje velmi vérné schéma a sedm témat, do kterych rozdélil Va-
subandhu sviij komentat: 1. NepteruSeni linie buddhi (gotranupaccheda).
2. Charakteristiky praxe bodhisattvy (prayogalaksana). 3. Osmnact podpor
(GtocCist) (adhara, asraya) na cesté bodhisattvy. 4. Bodhisattvovy prekazky
(pratipaksa) na cesté k probuzeni. 5. Jasnost (samprakhyana) neboli nepo-
blouznéni (asammosa). 6. Urovné (bhiimi) na cesté k probuzeni. 7. Divody,
pro¢ je kniha nazvana Vadzracchédikou. Kamalasila pouze zredukoval uve-
denych sedm Vasubandhuovych témat na pét.

Velmi dtllezitou roli hrala Diamantova sitra v Ciné a pak i v Japonsku,
zv1asté ve Skolach Tiantai (jap. Tendai) a Chan (jap. Zen). Z téchto davo-
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Ohledné rozdili téchto dvou vydani srv. Tucci 1956: 18-19, 41-50.
Tucci 1956: 8-18.
Suzuki 1957.

di Cinsti a japonsti buddhisté tuto sutru velmi studovali a sepisovali k ni
rizné komentafe. Z dilezitych ¢inskych komentatorti sttry je tfeba uvést
tyto: Zhiyi (Taisho 1698.1); Dizang (Taisho 1699.4); Kuiji (Taisho 1700.2);
Zongmi (Taisho 1701.2); Zixuan (Taisho 1702.1); Zonglei a Ruqi® (Tais-
ho 1703.1); Ziyan(Taisho 1704.2) a Liizu.** Z dalSich komentatt stoji za
zminku komentat Jin’gang jueyi chanového mistra Hanshana napsany roku
1616 n. 1.» Hanshan tvrdi, Ze cilem Diamantové siitry je odstranéni kofentl
véech pochyb. Clovék musi v textu nejprve odhalit tficet p&t pochyb skry-
tych v Subhutiho mysli, které nebyly vyjadieny slovng, a proto ani nejsou
zaznamenany v sutie. Na tyto pochyby existuji pouze Buddhovy odpovédi.
Jakmile jsou postupné tyto pochyby navzdy odstranény, Buddhova Dia-
mantovd sutra se stava automaticky zcela jasnd, nepotiebuje zadna dalsi
vysvétlovani a ¢lovek dosahne poznani skutecnosti. Na velmi zajimavou
véc upozoriuje Tucci (1956: 23), kdyz tika, Ze tibetsti historici Buton a Téa-
ranatha uvedené komentate k Diamantoveé sutie viibec nezminuji, i kdyz
tato sutra byla mezi buddhisty diky své struénosti uctivana jako nejptso-
nebo rozsifovani bylo povazovano za velmi velkou zasluhu. V Tibetu mis-
to téchto komentait k pradzinaparamitam nahradila pro Tibetany nanejvys
dualezita Abhisamajalankdra, detailni ptehled rovnéz vyznamné Parncavin-
Satisahasriky (Tucci 1956: 23). Na zavér bych chtél zminit alespon nékte-
ré z modernich komentaia k Diamantové sutie. Vietnamsky zenovy mistr,
basnik a mirovy aktivista Thich Nhat Hanh (1992) ve své velmi pékné malé
knizce komentuje tuto sutru zivym, sou¢asnym jazykem. Jeho vyklad, jenz
se vyznacuje hlubokym vhledem do podstaty véci, je doprovazen praktic-
kymi priklady, které pochazeji z vlastnich zkuSenosti a kazdodenniho Zi-
vota. Druhy velmi zajimavy komentar napsal souCasny korejsky zenovy
mnich Mu Soeng (2000), ktery presentuje starou moudrost Diamantové su-
try soucasnému Ctenafi velmi neotfelym a nekonvencnim zptisobem. Snazi
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Tito dva autofi napsali komentéi k Diamantové siitie na cisaitiv rozkaz v roce 1378 n. 1.
To jen ukazuje na jeji diileZitost a popularitu v Cing.

Srv. nedplny francouzsky preklad de Harlez 1891: 440-509.

Anglicky pieklad pofidil Ch. Luk 1961-1962: 149-206.
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se ukazat na spojeni starych buddhistickych pravd se sou¢asnou kvantovou
fyzikou a teorii literarni dekonstrukce. Pokousi se také osvétlit urcité para-
lely mezi touto sutrou a sou¢asnym postmodernismem a inspirovat a obo-
hatit i Zivot souasného Etenate, ktery se v soucasné dobé ztraci v zaplaveé
informaci — a jak sdm velmi vystiZzn€ poznamenava — i dezinformaci (Mu
Soeng 2000: ix).

Struktura Diamantové sutry

Kdyby nékdo provokativné prohlasil, Ze text Diamantové sutry neni ni¢im
jinym nez smésici utrzkd a vét, které byly sesbirany bez sebemensi logiky
a jen tak nahodné sestaveny dohromady, jisté by byl tento nazor zcela od-
mitnut poukazy na jeji nesmirnou oblibenost, hloubku, rozsitenost atd. Nic-
méné i nejveétsi znalec pradzinaparamitové literatury Conze (1958: 51-52)
tvrdi, ze alesponi druha ¢ast této sutry, ktera zacina § 13b, nemusi byt ni¢im
jinym nez nahodnym shlukem zbloudilych prohlaseni. Conze se domni-
va, ze ti, kdo sutru recitovali, dokonce pfidali n&jakou pasaz sem nebo tam.
Navic pisafi podle néj casem zménili potadi palmovych listil, na které su-
tru prepisovali, nebo pienesli okrajové poznamky z okraje textu do textu
samotného. V tomto pfipad¢ by byla logicka souvislost argumentt determi-
novana sérii bezdécnych nahod. Z téchto diivodt se Conze ani nepokousi
komentovat § 13-29, nebot’ tyto paragrafy jsou podle n&j téméf vzdy varia-
cemi na témata v prvni ¢asti textu. Komentuje az § 30-32, kter¢ se zaby-
vaji uz novym tématem. Bohuzel se zd4, Ze v tomto ohledu miize mit Con-
ze pravdu, nebot’ ¢asta opakovani urcitych témat v druhé ¢asti textu tuto
domnénku potvrzuji. Nelze se tedy pfili§ divit tomu, ze k takovému nazo-
ru dospél. Presto tento Conzeho nazor neni pfili§ pravdépodobny, nebot’
neni mozné argumentovat, Ze tento text je pouze shlukem riznych utrz-
kt jen z toho diivodu, Ze neni souvislym vypravénim. Jak mi ekl Willia-
ms, neni totiz nutné predpokladat, ze text viibec mél n¢jakou logickou po-
sloupnost. Pro¢ by takovou posloupnost vlastné mél mit? Tento text piece
neni néjakym pribéhem. Muze to byt napiiklad zdznam odpovédi na urci-
té otazky, jak se také domniva Vasubandhu a po ném i Hanshan. Muze byt
i né¢im docela jinym, nebot’ nezname zamér autora nebo autori textu a ani

nevime, jak k sestaveni textu doslo. Vime jen, Ze sttru pouzivali nasledov-
nici Buddhy a jeho nauky v kontextu ur¢ité buddhistické praxe. Dale vime
pouze to, ze zde mame urcitou sttru pochazejici z té a té doby. Metodolo-
gicky je velmi dilezité si pfi praci s takovym druhem textu klast otazku,
o jaky fenomén nebo typ textu se jedna. Je tieba vyhnout se myslence, Ze se
zabyvame textem, ktery nezbytn¢ reflektuje urc¢ité zamery. Na Zapad¢ pra-
cujeme s texty jako s knihami, které byly napsany s urcitym zamérem. Po-
dle Williamse bychom s buddhistickymi texty, které jsou podobného typu
jako Diamantova sutra, méli zachazet spise jako s archeologickymi nalezy.
To znamena, jako kdyby nékdo nékde vykopal v ruindch pouhé ¢asti ¢eho-
si a v archeologickych terminech bychom se ptali: Co je to? Tvofi to jeden
celek nebo se to sklada z ¢asti? Vytvorila to jedna osoba nebo vice osob?
Jak to bylo pouzivano? Za jakym tcelem to bylo vytvofeno? Daji se spo-
jit tyto fragmenty dohromady? Kvuli kontextu si proto uved’me teorii jed-
noho z nejvyznamnéjsich badatell v této oblasti Schopena, ktery tvrdi, ze
rané mahajanové texty byly ukladany do schranek a poté uctivany jako sva-
ta pisma. Na zdklad€ studia n€kterych mahdjanovych textli Schopen doka-
zuje, ze nékteré texty byly povazovany za svaté a byly uctivany kvétinami,
vonnymi ty¢inkami, praporci, lampami atd. Jejich studium, ¢teni, recitova-
ni, vyuCovani a uctivani mélo pfinaset velké sily a nesmirné zasluhy stou-
penctim téchto kult.?® Dillezitd role byla pfisuzovdna mistiim, kde se kult
objevil a kde byly texty uloZeny. Pozdéji zacala byt tato mista sama ucti-
véna jako svatd. Schopen (1975: 167-168) vychazi z velmi jednoduché
zékladni formule ,,toto misto na zemi necht se stane svatyni* (sa prhivipra-
desas caityabhiito bhavet). Tato formule se opakuje v mnoha mahdjino-
vych textech rizného staff i stylu v téméf stejné podob€ a kontextu a podle
Schopena patfi nepochybné ke kultu knih, at uZ se jednd o dstnf nebo psa-
nou tradici. Charakteristickym rysem tohoto kultu je, Ze se snaZ{ byt ne-
zavislymi na kultu uctivani ostatkdi Buddhy. Texty tvrdi, Ze jejich kult je
nejvyssi formou uctiviani Buddhy. Dal§im rysem je to, Ze kazdy z textl

Nx s N2

poklada uctivani pravé sebe za nejvyssi a nejzasluznéjsi projev dcty. Pred-
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Srv. § 5, § 8, § 11, § 13e Diamantové siitry.
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pokladejme tedy naptiklad, Zze nékdo z ndm neznamych diivodi napsal
urcitou ¢ast textu a ulozil ji do schranky na uchovavani onéch svatych tex-

ti. Po nékolika letech napsal dalsi ¢ast, o které si myslel, Ze navazuje na
ptedeslou, opét ji ulozil a poptipadé pozdéji nékdo jiny k tomu opét néco
pfipsal a ulozil. Po letech n¢kdo dalsi objevil tuto schranku a fekl si: ,,Aha,
to musi byt néjaké svaté pismo, kdyz bylo uctivano®. a pak zapsal tento
text jako svaté pismo. Tradice by pak s timto textem zacala zachazet jako
se svatym pismem a také ho za svaté pismo pfijimat. My bohuzel nezna-
me kontext a nevime, jaky byl charakter této sutry. Nezname ani zpusob,
jakym byla pouzivana. Mizeme pouze predpokladat, ze byla pravdépodob-
né ur€ena jako meditaéni pfirucka. Ale i kdyby byla touto medita¢ni pii-
ruc¢kou, nemusi to nutné€ znamenat, ze musi mit urcitou koherentni souvis-
lost. Rovnéz nevime, kde a v jakém obdobi byl nas text zapsan. Je dokonce
mozné i to, ze byl ptivodné napsan v n&jakém stiedoindickém jazyce a poz-
dé&ji prelozen do sanskrtu a piijat jako sttra.?’ Jakmile je n&jaky text pro-
hlasen za sttru, pak pro ty, ktefi ho jako sttru piijimaji, se stava slovem
Buddhovym (buddhavacana). Pozdéji k nému Vasubandhu, Kamalasila
a dalsi sepisuji komentate jako ke slovu Buddhovu. V jednom z téchto
na dvé Casti. Prvni Cast se podle jeho komentaie zabyva béznymi nazo-
ry a postoji, které¢ zaujimaji Subhuti a vlastné vSichni studenti mahajany.
Opakovani obsazené v ¢asti druhé se snazi odstranit a vykofenit nazory
a predstavy nepozorovateln¢ a nepostizitelné skryté pod povrchem béznych
nazoru, které jsou obsazeny v ¢asti prvni.?®

Stitra za¢in4 tradi¢nim vzyvanim dokonalého pozndni a poté se v tivodu
popisuje misto rozpravy a shromazdéni osob, které se zucastni rozhovo-
ru Buddhy se Subhitim (§ 1). Subhiiti Zdda Buddhu o ndvod a vysvétleni,
jak maji jednat ti, ktefi se chtéji stat pfistimi buddhy a vydat se k buddhov-
stvi na mahdjanovém vozidle bédhisattvit (§ 2). Paragrafy 3-5 se zaby-
vaji zivotni drdhou a osobnim pfistupem bddhisattvy, budouciho buddhy.
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Osobni sdéleni od P. Williamse.
Ch. Luk, 1961-1962: 149.

Bddhisattvova cesta zacind slibem, ktery vyjadfuje jeho rozhodnuti doséh-
nout probuzeni ne jenom pro sebe, ale i pro ostatni bytosti. Bédhisattva si
pritom musi ale byt neustdle védom toho, Ze si nesmi pfedstavovat n¢jaké
J4, bytost, dusi nebo osobu a Ze zddna bytost nebude nikdy vysvobozena
(§ 3). Na prikladu dokonalé€ Stédrosti (danaparamita), je nepfimo vysvétle-
no i pét dalsich dokonalosti (tj. dokonala ctnost, dokonald trpélivost, doko-
nalé usili, dokonalé pohrouZeni a dokonalé poznéni), nebot tyto jsou v do-
konalosti ddvéani zahrnuty. Sttra hovofi o nepfipoutanosti bédhisattvy pfi
ddvani dart a nepfipoutdni k vné&j§im smyslovym objektim (§ 4). Tficeti
dvéma télesnymi znaky, které doprovazeji dosazeni buddhovstvi, jeZ odli-
Suji Buddhu nebo jiné buddhy od t€l ostatnich lidi, se zabyva § 5.
Paragrafy 6-8 se zabyvaji Buddhovou naukou (dharma) naziranou
ze tii hledisek: (1) upadek nauky (§ 6); (2) rozpoznini nauky (§ 7); (3)
nauka (dharma) jako vysledek zasluh (§ 8). Paragraf 6 hovoii o moudrych
a ctnostnych bddhisattvech, ktefi, jsouce prosti vSech predstav, budou
schopni rozumét sloviim siitry, tj. dobré nauce (saddharma) v dobé jejiho
nevyhnutelného tpadku. Tento paragraf konc¢i velmi slavnym pfirovnanim
nauky (dharma) k voru, které se objevuje v Alagaddiipamasutté (Rozprava
o pfirovndni k vodnimu hadu). Paragraf 7 pojedndva o nejvyssim doko-
nalém probuzeni, o nevyjadritelnosti a neuchopitelnosti nauky a o ne-
podminéném (asaiiskrta), kterym jsou charakterizovany uslechtilé osoby.
Paragraf 8 popisuje nezméfitelnost a nespocitatelnost mnoZstvi zasluh po-
chézejicich z predavani nauky (dharma). Paragrafy 9—12 se opét vraceji
s uréitym posunem k prvnim osmi paragrafiim. Paragrafy 9a-9e pojedna-
vaji o cesté a plodech zasluh Ctyt typl uslechtilych osob, kritce zminénych
v § 7. Paragraf 10 hovoifi znovu o bédhisattvovské cesté k buddhovstvi.
Nejprve pojedndvd o jejim pocatku, kdy byl Buddha jest¢ bodhisattvou
a prijal buddhistickou nauku (dharma) od buddhy Dipankary (§ 10a). KdyZ
bodhisattva postoupi na cesté k buddhovstvi na osmy stupeni (bhiimi), je
schopen pomdhat bytostem v riiznych oblastech vesmiru. Postupné pak tyto
oblasti pfetvafi v harmonicky usporddand buddhovska pole (ksetravyiiha),
tzv. Cisté zemé (§ 10b). Paragraf 10 také hovoii o nepfipoutané mysli plng
a dokonale probuzeného bédhisattvy, kdyz tento dosdhl desatého a posled-
niho stupné (bhiimi) na své cesté k dosazeni buddhovstvi (§ 10c). Paragrafy
11-12 pojednavaji opét o zasluhach pochazejicich z predavani nauky (srv.
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§ 8). Paragraf 13a 1ikd, Ze dokonalé pozndni neni dokonalé. Timto paragra-
fem konc{ prvni ast sttry.

Druha ¢ast stitry zac¢ind prohldSenim, Ze neexistuje Zadna nauka, kterou
hlasal Tathagata (§ 13b). Toto bylo uz predtim feceno v § 7. Cistice prachu,

o kterych se mluvi v § 13c, byly uzZ zminény v prvni ¢asti § 11. Paragraf 13d

se vraci k tficeti dvéma charakteristikdm Tathagaty, kterymi se zabyval uz
predtim § 5. Paragraf 13e opé&t mluvi o obrovskych zasluhdch pochdzejicich
z §iteni a vysvétlovani byt i jediné strofy této sttry (srv. § 8 a § 11). Paragra-
fy 14a —14b hovoii o GZasnosti a vyjimecnosti nauky hldsané v této sttie.
Paragraf 14c prohlaSuje, Ze vzneSeni buddhové jsou prosti vSech predstav
(srv. § 6). Paragraf 14d hovoii o dokonalosti stitry a také o uzasnosti, kte-
ré dosdahnou ty bytosti, piekonaji-li nebezpecenstvi spojend s naslouchanim
této sutry. Paragraf 14e hovoii o dokonalé trp€livosti, neexistenci jakych-
koli pfedstav u Tathdgaty a nepfipoutané mysli bédhisattvy, jenZ dosdhl
plného a dokonalého probuzeni. Paragraf 14f mluvi o neexistenci bytos-
ti a o tom, Ze Tathdgata hlds4 to, jak se véci ve skutecnosti maji. Paragraf
14g se zabyva nazfenim nauky, kterd neni ani pravdou, ani klamem. Para-
graf 14h hovoti o buddhovském poznani, Rozpravé o nauce neboli o Dia-
mantové siitfe a 0 mnoZstvi zasluh, které z ni pochdzeji. Paragrafy 15a—15¢
probiraji opét nauku diskutovanou v § 8 a § 11-12. Paragraf 16a, § 16b,
§ 16¢ opét hovoti o velikosti ziskanych zasluh, o jejich pfedpokladech a vy-
sledcich spojenych s recitovanim, studovanim a vyucovdnim Diamantové
sttry (srv. § 8, § 11-12, § 15). Paragraf 17 se znovu vénuje cesté bodhisat-
tvli a vraci se k zacatku sutry. Paragraf 17a opakuje Subhitiho otazku z § 2
o tom, jak si ma poc¢inat bodhisattva na cesté k buddhovstvi. Odpovéd Vzne-
Seného odpovida tomu, co fikd v § 3. Paragraf 17b odpovidd § 10a. Para-
graf 17d odpovida § 7 a § 14g (nauka nenf pravdou, ani klamem), a konci
§ 8 (Buddhovy nauky). Paragraf 17e odpovidd § 10c (pfirovndni k muZi
obdafenému velkym t€lem). Paragraf 17f deklaruje neexistenci jsoucna
(dharma), které by neslo jméno bdodhisattva. Paragraf 17g hovoif o vytva-
feni harmonicky usporddanych buddhovskych poli stejné jako § 10b. Dal-
$i paragrafy se zabyvaji nasledujicimi tématy: Buddha je obdafen paterym
zrakem a jasnozfivosti (§ 18a—18b); nashromazdéni zasluh (§ 19) (srv. § 8,
§ 11-12 a § 15); Buddhovo fyzické t€lo a jeho opatfeni charakteristikami
(§ 20a—20b); Buddhova nauka § 21a (srv. § 6), § 21b (srv. § 14), § 22-23;

zasluhy pochdzejici z vyloZeni nauky (§ 24) (srv. § 15a); Buddha jako vy-
svoboditel bytosti (§ 25) (srv. § 3); prava prirozenost Buddhy (§ 26a—26b);
mahdjanova nauka neni nihilismus (§ 27); o zasluhéach (§ 28) (srv. § 4); Ta-
thagata (§ 29); materidlni svét a uchopovani jeho objektd § 30a—30b (srv.
§ 13c); predstava J4 a jsoucen (§ 31a—31b) (srv. § 6); jak se ma nahliZet
podminéné (§ 32a); radost z naslouchdni nauce (§ 32b).

Logika a mystika v Diamantové sutie

,,O ¢em, 6 VzneSeny, hovoftil Tathagata jako o nahromadéni zasluh, o tom
fekl, Ze to neni nahromadéni. Proto Tathdgata ¥ikd ,nahromadéni zdsluh*.*®
Tato formule, kterd se v textu mnohokrat opakuje, hraje pro pochopeni
smyslu nasi sttry klicovou tlohu a jeji vysvétleni je pro pochopeni Dia-
mantové stitry mimoradné duleZité. Sutra pouzivd uvedenou formuli (x neni
x, proto x) také tehdy, kdyZ mluvi o bytostech (§ 14f, § 17f, § 21b), o cha-
rakteristikdch Tathdgaty (§ 5, § 13d, § 20b, § 26a), Buddhovych naukich
(§ 8), muzi obdafeném velkym télem (§ 10c, § 17e), ovoci uslechtilych
osob (§ 9a-9d), harmonickych buddhovskych polich (§ 10b, § 17g), ¢as-
ticich prachu (§ 13c), spravném vnimani (§ 14a), dokonalé trpélivosti
(§ 14d), proudu myslenek (§ 18b), dokonalém dovrseni télesné podoby
u Tathagaty (§ 20a), vyloZeni nauky (§ 21a), dobrych naukach (§ 23), ucho-
povani Ja (atman) obycCejnymi lidmi (§ 25), Tathdgatovi (§ 29), seskupe-
ni atomu (§ 30a), svétovych systémech (§ 30b), uchopovani materidlnich
objektl (§ 30b), pohledu na J4, bytost, osobu a dusi (§ 31a) a vniméani jsou-
cen (§ 31b).

Pfijimam Williamsovu metodologii pouZzivat pfi pokusu o systematic-
ké raciondlni vysvétleni pradZndpdramitovych suter vyjadfovani a per-
spektivu Skoly madhjamaka. Stejné tak jako pfi interpretaci bédhisattvo-
vy cesty k plnému a dokonalému probuzeni pouZivime jazyk mnohem

29

yo ’sau bhagavan punyaskandhas tathagatena bhastah / askandhah sa tathagatena
bhasitah / tasmat tathagato bhasate punyaskandhah punyaskandha iti // (srv.
Conzel957: 33).
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Meve

pozdgjsich suter, které se touto cestou zabyvaji.** V nasem konkrétnim pii-
padg je takovy piistup pro pochopeni smyslu této formule dileZity a zce-
la opravnény.!

Podle nejvétsiho znalce pradziidparamit Conze (1957: 11) tato zvlaStni
formule vyjadiuje to, Ze kazdy z hlavnich buddhistickych pojmu je ekviva-
lentni svému protikladu. To je logické poselstvi sttry. V sanskrtském textu
nasi sutry je v uvedené formuli pouZit vyraz téndcjaté (tenocyate), tj. téna
+ ucjaté (tena + ucyate).> Nés vsak hlavné zajim4 ukazovaci zajmeno tad-,
ten®, které je zde pouZito v instrumentdlu (fena), coz miiZzeme piekladat
bud ve smyslu ,,proto®, ,,z toho ditvodu®, nebo ,.takto®, ,,timto zptisobem*,
podobné jako slovni vazbu téna updjéna (,timto zptsobem®), ktera se
v buddhistické literatufe velmi Casto pouzivd. V nasem textu prekladam
jako ,,proto se fika...“, tedy zcela v souladu se smyslem formule. Conze
(1957: 12-13) dale piSe: ,,Tato fraze je obvyklou soucdsti buddhistickych
definic a argumentace v textech vSech buddhistickych $kol a naznacuje
logické spojenti, které je prijatelné a odsouhlasitelné. V této sitfe je ale tato
fraze pouzita proto, aby naznacila paradoxni, nepriikazny a nelogicky vztah
mezi tim, co pfedchdzi, a tim, co ndsleduje. Jasné ukazuje protiklad, kte-
ry existuje mezi esoterickou pravdou a pouhym mluvenim, mezi pravym
stavem véci a slovy, ve kterych je to vyjadfeno. Toto je zcela v souladu
s pouzitim slova tasmdd v Hrdajasiitre. Protoze se nam tikd, Ze prazdnota
je stejna jako slozky (skandha), pravé proto se nam fikd, Ze presné protiklad
je pravdivy, tj, Ze slozky jsou v prazdnoté zcela nepfitomny. Zrusenim prin-
cipu sporu se logika pradzndparamit odliSuje od logiky Aristotelovy pfi-
nejmensim v tomto zdsadnim bodg.*
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Williams 2000: 132-33.

Niasledujici vyklad této kli¢ové formule by nemohl vzniknout bez nezi§tné pomoci
Paula Williamse, se kterym jsem mél tu Cest dlouhé hodiny diskutovat a probirat za-
leZitosti tykajici se této sttry, NagardZuny, Skoly madhjamaka a mah4djanového buddhis-
mu jako celku. Jeho znalost buddhistické filosofie, jasny vhled a stimulujici enthu-
siasmus, mi pomohly zacit pomalu chédpat a odkryvat to, co jsem dosud maximdlné
jen intuitivné tusil.

Ucjaté (,.1ikd se*) — 3. osoba jednotného ¢isla, pasivni tvar sanskrtského kofene vac-,
.mluvit, fikat* apod.

Je nutno pfiznat, Ze i kdyZ se autor nebo autofi nasi sitry snazi obe-
zietné a vSemi dostupnymi prostfedky fici to, co maji na mysli, nehovo-
i{ na toto téma (nanestésti pro nds) dosti konkrétnim jazykem a ze samot-
ného textu se smyslu této velmi dilezité formule stéZi dobereme. To, Ze
své sdéleni vyjadfili ve stylu sttry, tj. ve velmi zhusténé a dsporné podo-
b€, ndm nase porozuméni jesteé vice zté¢Zuje. Navic je VadZracchédikd vel-
mi kréatky text, takZe napiiklad na rozdil od velmi dileZité€ Astasdhasriky,
neni ve VadZracchédice uvadéno mnoho piikladl nebo pfirovnani, které by
ndm mohly byt ndpomocné pfi interpretaci. A pokud se v Diamantové siitie
néjaka takova prirovnani vyskytuji, jsou nékdy stejné dosti zdhadnd a vel-
mi obtiZn€ interpretovatelna (srv. napt. § 10c o muZi vybaveném velkym té-
lem, jako je kral hor Suméru).

Pokud se ale na nasi formuli podivime o¢ima NagardZuny a jeho Skoly
madhjamaka, za¢ind ndm pouZiti této formule davat smysl a jeji interpre-
tace prestava Cinit problémy. Kli¢ pro pochopeni se nachazi ve 24. kapito-
le NdgardZunova textu Miilamadhjamakakdrikd (ddle MMK), kterd pojed-
ndva o dvou pravdach nebo presnéji feceno o dvou ,,irovnich skutec¢nosti‘
a rozdilu mezi nimi. Toto pojeti dvou pravd ukazuje, Ze je rozdil mezi tim,
jak se ndm véci jevi (samvrtisatya, tzv. ,konvencni pravda®), a tim, jak
se ve skutecnosti maji (paramarthasatya, dosl. ,,pravda nejvyssiho smys-
Iu* neboli ,,nejvyssi pravda“™). Ale jeSté nez pfistoupime k interpretaci
dvou pravd z pohledu NdgardZzuny a madhjamaky jako takové, nebude na
Skodu pojednat o tom, jak byla nauka o dvou pravdach traktovdna pied-
tim. UZ od samych pocatkil buddhistické filosofie se buddhisté snazili
né€jak rozliSovat mezi tim, co se obvykle nazyvd konvencni pravdou
a pravdou nejvyssi; tedy tim, jak se véci jevi a jak se ve skuteCnosti maji
(Williams 2000: 88—89). Konvenéni pravdou se rozumi také to, cemu lidé
veéii a co bez jakékoli reflexe prijimaji na zdkladé jazykovych konven-
ci. Pod konvenéni pravdou si miZeme pfedstavit napiiklad to, jak ob-
vykle mluvime o vécech nebo co fikdme v kaZdodennim béZném hovoru.
Vasubandhu, vyznamny filosof sarvastivady a jeji pozdé&jsi kritik, podava
ve své€ standardni a pro buddhistickou filosofii mimotfadné dileZité pra-
ci Abhidharmakdésa (Pokladnice vyssi nauky) prehled nauky této Skoly.
Na zacatku kap. 7 hovoii Vasubandhu o deseti riznych typech poznini

(prajiia). V podstaté ale existuji pouze dva typy: ,,Poznén{ je Cisté nebo
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necisté.“** VE&deéni, které je doprovdzeno necistotami (poskvrnami) mysli
(asrava), a védéni zbavené té€chto necistot. Konvenéni pravda je tedy to, co
je témito necistotami zakaleno, zatimco nejvyssi pravda (védéni) je téch-
to nedistot zbavena.** Vasubandhu ¥ikd, Ze pfedméty (visaya) konven¢niho
védéni jsou dzbdny, Saty, muZi, Zeny atd., tedy vSe, o ¢em se obycejni lidé
domnivaji, Ze existuje. Védéni je nejen kontaminovano pripoutdnim k smys-
lovym objektim a jejich uZivén{ atd., ale také se zabyvd objekty, jejichZ ne-
existence miZe byt dokdzdna pii posledni analyze. TakZe o jejich existen-
ci miZeme hovorit pouze v konvencnim slova smyslu. Jestlize tedy tyto
véci v pravde neexistuji, co vlastné zbyva? Vasubandhu pravi: ,,Konvenc-
ni jsoucno je to, co neni vnimano, jestliZze se rozpadlo, jako napf. dzban,
nebo kdyz je rozumem odlouceno od jinych véci jako napt. voda; skutec-
né jsoucno je [vSak] jiné.“ Ve svém prézovém komentafi tyto verSe komen-
tuje takto: ,,Konven¢ni jsoucno je to, co nelze vnimat, kdyZ se to rozpadne
na kusy, jako napt. dZbdn na vodu. Nebot jestlize se dzban rozpadl na kusy,
vnimani (buddhi) neexistuje. KdyZ nékdo mentdlné vylouci dalsi vlastnos-
ti (dharma), vnimani [dZbdnu] neexistuje. A toto md byt také poznano jako
konvencni jsoucno. Jako napf. voda, nebot kdyZ n€kdo vyloudi tvar a dalsi
vlastnosti, voiméni vody [pfestane] existovat. Ale konvencni oznaceni jsou
aplikovana na tyto [véci], takze ti, kdo fekli, Ze ,z dGivodu sily konvence je
to dzbédn a voda®, ti fekli pravdu, nikoli nepravdu. Toto je konvencni prav-
da. Nejvyssi pravda je jind. To je skutecné jsoucno, u ¢eho vskutku vznika
vnimani, i kdyZ se to rozpadlo, a kdyz byly [jeho] dalsi vlastnosti vylouce-
ny.“ Pro Vasubandhua jsou tedy vSechny véci skutecné jen v konvencnim
slova smyslu (konvencni pravda), zatimco dharmy jsou z hlediska nejvyssi
pravdy skutecné (i kdyZ jsou pomijivé a okamzikové atd.).

NégérdZuna tuto abhidharmickou analyzu dharem zcela ptijima a prav-
dépodobné pfijimd abhidharmu i jako soucdst buddhistického kénonu.
NdégardZuna a pradZndpdramity vSak namitaji, Ze zdvéry abhidharmy, Ze
dharmy jsou nejvyssi jsoucna (paramarthasat) a zidle, stoly atd. jsou jen
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pojmové jsoucna (samvrtisat), neni nejvyssi a dokonalé poznani, nebot
i dharmy jsou prazdné jako stoly, Zidle apod. PradZndparamity a madhjama-
ka nechtély zcela jisté napadat abhidharmu, nebot predpokladaly porozu-
meéni a znalost nauky abhidharmy. I kdyZ pradziidparamity a madhjamaka
neustdle opakuji, Ze véci jsou prazdné a Ze vibec Zddnd véc nema vlast-
nf byti (svabhava), rozhodné tim nechtéji fici, Ze analyza abhidharmy je
chybnd. Ve 24. kap. MMK NégérdZuna odpovidd na obvinéni oponenta, Ze
svym ucenim o prazdnoté znicil buddhistickou nauku, toto: ,,Nauka buddhi
o dharmé je zaloZena na dvou pravdach: konvencni pravde a pravdé nejvys-
§i. Ti, kdo nerozuméji rozdilu mezi témito dvéma pravdami, ti nerozumé;ji
pravému stavu (fattva) Buddhovy nauky. Nejvyssi pravda neni ustanovena
bez uchyleni se ke kazdodenni praxi a bez jejiho pochopeni nelze dosah-
nout nirvany.“ NagardZuna zdaraziuje, Zze kdyz ¢lovék dokaze porozumét
jeho nauce o dvou pravdach a o prazdnoté, tak nahlédne, jak se véci ve sku-
teCnosti maji (yathabhiita). ,,Pro koho je prazdnota koherentni, pro toho je
vSechno koherentni. Pro koho nenf prdzdnota koherentni, pro toho neni nic
koherentni* (MMK 24.14).

NaSe formule fikd, Ze x neni x, proto se fikd x. Z pohledu madhja-
maky se to d4 neproblematicky chapat tak, Ze x nemd vlastni byti, proto-
Ze neexistuje jako samo sebou jsouci neboli zcela nezavisle, nebot je plné
z4vislé na svych pficindch a podminkéch. Napfiklad stil konvencné existu-
je, miZzeme na ném psat, jist apod. Je vSak sloZen z riznych Casti, tj. nohou
nohou, desky apod., a kdyby se tyto Casti odstranily, tak uz by nebyl tim,
¢emu konvencéné fikame stiil. DileZitou roli zde hraje nase mysl, nase svét-
ské konvence a pravidla. Stru¢né feceno, nic neexistuje samo o sobé neboli
nezdvisle. V&ci jsou vZdy brany jako jsouci x ¢i y na zédklad€ nevytcené béz-
né dohody mezi lidmi. Stoly, Zidle, vlevo, vpravo, pojmy, koncepty existu-
ji v zdvislosti na pozndvajicich myslich, které je pfijimajf timto zpsobem,
nésledujice konvence.

Timto zplisobem by argumentovala $kola madhjamaka. Je vSak sporné,
zdali to Diamantovd siitra opravdu tak mini?! Pokud by tomu tak nebylo,
nas text by zfejmé byl prosté paradoxni. Takovym zpiisobem interpretuje
text Conze (1980), ktery si mysli, Ze pradzindparamitové texty jsou mys-
ticky paradoxni a Ze v§ichni buddhisté se odchyluji od Aristotelovy logiky
v zékladnich bodech. Tvrdi, Ze Clovék se zde vSude dostdva do prostoru
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protikladil a absurdna a porusovani logickych zdkont je nazirano jako mala
cena, kterd se musi zaplatit za duchovni svobodu. Kdyby tento text hovoril
doslova tak, jak to interpretuje Conze, pak by fikal pouze nesmysly. Kdy-
by to byl mysticky text, nemluvil by v protikladech, alespoii v posledku
ne. Jestlize bychom zrusili princip sporu, mluvili bychom na zptisob Chy?-
ré hordkyné a nefekli bychom doslova nic. Ale samotné pradZndparamitové
texty nic takového nefikaji a o Zddném zruSeni principu sporu v nich neni
nikde ani slovo. Williams fik4, Ze pro NdgardZzunu tyto texty Zadny prin-
cip sporu nerusi, protoZe princip sporu je hlavnim principem jeho filosofie.
VEtSina NdgardZunovych argumentl a pravdépodobné vSechny by nemohly
byt platnd, jestlize bychom zrusili princip sporu, nebot si princip sporu vy-
Zaduji a bez n¢&j by ani nemohly fungovat. Podobné to vidi i Ruegg (1977),
podle néhoZ nazor, Ze buddhisticti filosofové neznaji nebo odmitaji prin-
cip sporu a vylouceného tietiho, nelze udrzet v piipadé Nagardzuny a jeho
Skoly, nebot pravé na nich stoji celd jejich logickd argumentace. Ruegg ale
uzndva, ze paradoxni a antithetické formulace v prddznaparamitovych tex-
tech, které Skola madhjamaka rdda pouZzivala, nejsou nijak vzacné, i kdyz
v NdgardZzunové MMK tyto paradoxy nejsou.

Conze interpretuje pradzndpdramitové texty jako texty mystické a sa-
motné mystice rozumi tak, Ze je iraciondlni. Jedna z charakteristik mystiky
sice hovofi o tom, Ze mystika je iracionalni, ale to je jen jeden z velmi sta-
rych zptsobll chdpdni mystiky v buddhistickych textech. Conzeho pristup
reflektuje velmi stary zpiisob Cteni buddhistickych textti a mystickych tex-
t jako takovych. Podle Williamse mame plné pravo se domnivat, Ze pradz-
naparamitové texty fikaji néco smysluplného o tom, jak tehdy buddhisticti
myslitelé vnimali a chépali svét kolem sebe. To, o ¢em se mluvi na mno-
ha a mnoha stovkdch stranek nemohou byt pouze protikladné a iraciondlni
vyroky.* Abych vSak nebyl ke Conzeho pohledu na logiku v pradzidpara-
mitovych textech zcela nespravedlivy, musim uvést jednu véc na jeho obha-
jobu. Tillemans (1999: 17-18), ktery patfi k nejvétSim znalcim buddhistic-

vy 2

ké logiky, uvadi, Ze logika obsaZend v pradZiidpdramitovych sitrdch miZe
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Osobni sdéleni od P. Williamse.

byt nachyInéjsi k paradoxtim nebo parakonzistenci, neZ je tomu v pozdéj-

§i rozvinuté buddhistické logice. Logika pradzinaparamit by tedy mohla mit
opravdu blizko k pohledu, ktery Conze nabizi, a neni dplné vylouceno ¢&ist

MMz

pradzidparamity nejjednodusim a nejpfirozenéjSim zplsobem tak, jakoby
ony viceméné zdanlivé rozpory skutecné obsahovaly.

Vratme se vSak opét k nasi formuli. Tillemans mé upozornil na to, Ze
kli¢ pro jeji interpretaci se nachdzi u Kamala$ily, ktery pfi komentovani
desatého paragrafu o buddhovskych polich (ksetravyitha) v Diamantové
stitFe® pouziva rovnéZ schéma dvou pravd. Kamalasila interpretuje tento
paragraf takto: Diamantovd siitra odpovidd na otdzku, pro¢ hovoril Vzne-
Seny o buddhovskych polich. V siite se pravi, Ze buddhovska pole vskut-
ku (tib. kho na) neexistuji, protoZe neexistuji Zadna pole, ktera by byla na-
hromadénim atomil nebo existovala jako celek (avayavin). V piipadé, Ze
se n¢kdo spokojené obejde bez analyzovani véci, tato pole [pro né&j] kon-
venéné (samvrti) existuji, pravé jako existuji buddhovskd pole spatfend ve
snech. ,,Proto se fikd ,‘harmonicky uspofddand [buddhovskd] pole‘.* Mys-
Ii se tim to, Ze jinak bychom o harmonicky usporddanych buddhovskych
polich viibec nemohli mluvit, protoZe nemiZeme popsat povahu posled-
ni skute¢nosti.”’

Pii interpretaci pradziidparamitovych textd vSak nardZime na dal$i
otazku, zda nejsou spolu s madhjamakou v posledku nihilismem, jak tvrdi
nekteti badatelé. Kdyz Diamantovd sitra tika, ze mnoZstvi zasluh neni
mnozstvim zasluh, neznamend to prosté jen to, Ze mnoZzstvi zasluh viibec
neexistuje. Text by tak hovoril o mnozstvi zasluh pouze kviili kazdodennim
praktickym divodiim. Toto by mohla byt alternativni interpretace uvedené
formule. Kdybychom vsak pradziidparamitové texty a madhjamaku pova-
zovali za nihilismus, pak bychom ale nepotiebovali ani Zddné kazdodenni
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[§ 10b] VzneSeny pravil: “Subhiiti, kdyby né&jaky bddhisattva fekl, Ze vytvoii har-
monicky uspofddand [buddhovskd] pole, vyslovil by nepravdu. Z jakého diivodu?
O harmonicky usporadanych [buddhovskych] polich, Subhiti, Tathdgata fekl, Ze to nej-
sou [harmonicky usporddand buddhovska] pole. Proto se fikd ‘harmonicky usporddana
[buddhovska] pole’.

Kamalasila, Prajiiaparamitavajracchedikatika, Sde-dge ed., fol. 231b5-7.
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davody. Proto je asi jedinym smysluplnym feSenim interpretovat tyto pasa-
Ze z hlediska vlastniho byti (svabhava). Vratime-li se k naSemu problému,
pak ma NagardZuna na mysli pravé takovéto paséaze, jaké jsou v nasem tex-
tu, kdyz v MMK tik4, ze jediné kdyz si myslime, Ze véci jsou prazdné, tak
jsou logicky koherentni (yukti). Kdyz o vécech tvrdime, Ze jsou prdzdné,
nemyslime tim, Ze viibec neexistuji, nybrz Ze existuji konvencné, a ,,pro-
to Tathdgata fikd ,nahromadéni zasluh‘.**® | Pf¥ijmout kazdodenni konven¢-
ni svét je pro madhjamaku vskutku klicové, protoZe ten vytvéii zdkladnu
pro ndboZenskou praxi a bez ni nemiiZe byt dosaZzeno probuzeni. Nicméné
kazdodenni konvencni svét nesmi byt pfijat jako svét nejvyssi, nybrZ presné
takovy, jaky ve skutecnosti je, tj. jako kazdodenni konvencni svét. To zna-
mend, Ze musi byt nahliZen spravné jako zbaveny vlastniho byti.“* Egon
Bondy (1997: 135, 140-41) fika jinymi slovy v podstaté totéz: ,,Nenf tedy
prazdnota nicotou, respektive nebytim... teprve prazdnota umoziuje redl-
né existovani a redlné procesy vSeho... NejenZe prazdnota neznamena, Ze
véci nejsou, dokonce vyslovné to znamend, Ze nebyti neni.“ Pokud se do-
mnivdme, Ze to, co bylo v nasf sutie, je smysluplné, pak kap. 24 MMK je
vysvétlenim pro vySe uvedenou a v jinych podobédch opakovanou formuli
v nasi sutfe. Pradziidparamity a NdgardZuna se svym konceptem prazdnoty
jsou zcela v souladu se vSeobecnym buddhistickym pohledem a Buddho-
vou naukou a neni diivod se domnivat, Ze je to néjaka buddhisticka alterna-
tiva ¢i inovace. Diamantovd stitra ndm slovy ,,mnoZstvi zasluh neni mnoz-
stvi zdsluh* jednoduse fikd, abychom se k ni¢emu nepfipoutavali, byt by
to byl samotny Buddha, jeho nauka, nirvana, zasluhy apod., nebot pripou-
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tan{ ani k tém nejvznesenéj$im cilim nevede k vysvobozendi, ale je naopak

Vv

pric¢inou strasti.
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Osobni sdéleni od P. Williamse.
Williams 2000: 70.
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(6)

NaboZenstvi, stat a politika v tradic¢ni éinské kultuie
a moderni historii

Pavel Sindelar

V této kapitole bychom se méli podrobnéji zaméfit na vztah ¢inského statu
a nabozenstvi v jeho modernich déjinach. Pro to, abychom tento vztah po-
chopili, nebo minimalné dokazali popsat, je nutné ucinit kratky exkurz do
historie tohoto vztahu. Pokusime se odhalit tradi¢ni zdroje ¢inské nabozen-
ské politiky, z nichZ dne$ni stat pfes aplikaci modernim myslenim zastiténé
nabozenské politiky stale vychazi. Druhy exkurz nezbytny pro pochopeni
nabozenské politiky diive komunistického statu i jeho dne$ni autoritaisko-
kapitalistické mutace nas povede do okamziku promén ¢inské spole¢nosti
na prelomu 19. a 20. stoleti. Ty souvisi s pfichodem evropského moderniho
mySleni'® se svymi koncepty naroda, demokracie, naboZenstvi, individua-
lismu, védeckého poznani, pokroku ¢i socialniho statu do tradi¢né myslen-
kové ukotveného prostredi ¢inského. Pokusime se v§imnout si a pochopit
promény, které byly vysledkem stietu téchto dvou velkych civilizanich
celkl a jejich odlisnych kulturnich a myslenkovych systému.

Problematika historie vyzkumu ¢inského nabozenstvi

Zacnéme s pokusem stru¢né, a tim bohuzel i pon¢kud zjednodusené, osvét-
lit tradi&ni vztahy, které v Cing existovaly a fungovaly mezi stitem a nabo-
zenstvim a co je dilezitéjsi, jejichz zakladni struktury a vzorce 1ze vypozo-
rovat v nabozenské politice &inského statu dodnes. O Ciné koluje v zapad-
nim prostiedi fada zkreslenych predstav a kli$é, pficemz jednim z nich je
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Moderni mysleni ve smyslu evropské modernity, nikoliv myslen{ kvalitativné nadfazené
mySleni nemodernimu ¢i pred-modernimu. K definici evropské modernity viz pozn.
pod carou €. 9.

tvrzeni, ze ¢inska kultura byla a je tolerantnéjsi nez jiné kultury ve zpiso-
bu, kterym vedle sebe v pribéhu dé&jin umoznila bez problému koexistovat
fad¢ odlisnych nabozenskych i myslenkovych tradic:

Ve vécech viry panovala - ve srovnani s jinymi kulturnimi narody - mimoradna
snasenlivost, kterd kazdému, dokonce i cizinci, umoznovala uctivat bozstva a zri-
zovat kulturni stanky podle viastnich predstav. V Ciné nebyla ustanovena Zddnd
cirkev a obcasné prondasledovani jednotlivych nabozZenstvi - napriklad buddhis-
mu - mélo vzdy konkrétni politické a hospodarské motivy. (Bottiger 1984: 168)

Druhy zaZity a pfitom naprosto mylny nazor vychazi z ptresvédceni, Ze sou-
casny komplikovany vztah ¢inského statu k obnovujicim se nabozenskym
tradicim plyne v prvni fadé z jeho marxismem ovlivnéné ateistické ideolo-
gie. Jak bude posléze vysvétleno, v ptipadé tohoto klisé je opak pravdou.
Strach dnes$ni ¢inské vlady z nabozenské obnovy v zemi je strachem ve
svém jadru ndbozenskym.

Jind komplikace vychazi z historie zkoumani ¢inskych nébozenstvi
na Zapadé. Evropska véda pouzivala od pocatku problematické, avsak
v dobovém kontextu pochopitelné postupy, jejichz dozvuky Ize bohuzel
v celosvétovém badani o (nejen) ¢inskych nabozenstvich nalézt dodnes.
Slo napiiklad o uptednostiiovani vyzkumu na zakladé naboZenskych tex-
th a institucionalizovanych naboZenskych tradic na tkor kuptikladu Zzité-
ho nabozenstvi nebo tzv. lidovych forem religiozity. Tento druh vyzkumu
se projevuje i v zapadnim ,,psani o ¢inském nabozenstvi“. Stejné jako na-
konec i tyto ucebni texty, tak i vétSina ostatnich publikaci a samotné vy-
uky o ¢inském nabozenstvi probiha chronologicky, s diirazem na texto-
vou stranku dané tradice. Tento rys souvisi s konfucianskou tradici a roli
pisma v &inské kultufe, stejné jako s pogatky evropského vyzkumu Ciny,
které na konfucianskou tradici navazovaly a zaroven Cerpaly z textuality
vlastni zapadni kultury a jeji védy. V prehledu ,,d€jin ¢inského nabozen-
stvi® tak Casto chybi nebo je marginalizovan pohled na religiozitu kazdo-
denni, zitou, ¢i na naboZensky zivot nizsich socialnich vrstev a spolecen-
skych mensin.

Evropsti antropologové, filologové, obycejni cestovatelé i kiestansti
misionati hledali pfi svém objevovani Ciny souvislé a propracované du-

131



132

chovni systémy!% na tkor reflexe komplexni nesnadno uchopitelné, tézko
pochopitelné ¢inské nabozenské reality a kulturné podminénym myslenim
evropskych badatell. Snadné&jsi bylo vyvodit jednoznaéné zamitava stano-
viska podobnd témto:

Tradicni nabozenstvi se v Ciné zdhy rozpadla, pravé tak, jako jakykoliv ucelenéj-
Si systéem mytologicky. Kromé béznych animistickych pover zistaly zivé jen lokalni
ritualy, predevsim ritudly pohiebni, ale bez zvlastniho odkazu k dimenzi nabozen-
ské. Filozoficky rozum nezivila vzpoura wviici ideji nabozenské. Ta uz nebyla. (Kral
2005: 27)

Filozoficky odkaz zakladal identitu ¢inské kultury, tak jako identitu jinych kultur
zakladala dominantni nabozenstvi. (Kral 2005: 28)

Nabozenstvi je v ¢inské kultufe hluboce zakofenéno od jejich pocatkl az
po soucasnost, jen jeho jednotlivé podoby, instituce ¢i jeho role v Zivoté je-
dince i celé spolecnosti neni mozné ztotozilovat s jeho podobami, rolemi
a funkcemi nabozenstvi evropskych, jez byla donedavna mylné pokladana
za univerzalni. Pfitom jeden piiklad nabozenské instituce, celkem blizky
nejen evropskym, ale pravdépodobné obecné lidskym historickym zkuSe-
nostem v Cin& fungoval po vét§inu jeji historie. Byl a do jisté miry jim zi-
stava byt ¢insky stat.

Vyvoj vztahu stat - naboZenstvi

Je-li vyvoj vztahu ¢inského statu a nabozenstvi studovan vyvojove, vycho-
zim bodem musi byt okamzik vzniku ¢i spiSe zaznamenani existence kultu

vvvvvv

rie a jeji prvni doklady existence mizeme nachazet v archeologickych na-

106 A takové také nakonec nalezli - zejména ve filozofickém taoismu, v eticko-spolecenském

systému konfucianismu nebo v monistickych institucich mahajanového buddhismu ¢i
avantgardnich projevech buddhismu chanového (zen).

lezech z obdobi prvni ¢inské historicky dolozené dynastie Shang (14. -11.
stoleti pf. n. 1.). Jedna se pfedevsim o bohaté nalezy kosténych desticek
pokrytych znaky, slouzicich pii véstebnych technikach tehdejsi vladnou-
ci vrstvy, pfi nichz pravé asistuji a kontakt za mimolidskou sférou zajis-
tuji zemieli predkové rodu. Ustiedni role kultu piedki v religioznim Zivo-
t& staré Ciny vyplyva z dominantni role rodiny v socidlnim systému &inské
civilizace. Zemiely piedek je zde povazovan za zcela integralniho ¢lena
rodiny. Coby spojka pozemské rodiny se sférou ,,nadpfirozenou se do-
konce v hierarchii ocita nad v§emi jejimi ostatnimi ¢leny. Stava se, splynu-
tim s vlastnimi ptedky, jakymsi obecnym bozstvem dané rodiny, prostied-
nictvim né&jZ tato rodina ritualy (fL /7)) komunikuje s kosmickym fadem (2
Li). Hlavnim a jedinym pozemskym obfadnikem téchto ritualti je tradi¢né
hlava rodiny, tj. nejstar§i muz rodu.

V okamziku ptechodu z klanového (rodinného) politického uspofadani
ke statnimu, pfi ustaveni dynastie Shang, je mozné sledovat jakési ztotoz-
néni tohoto jiZ nepokrevné spojeného statniho celku s klasickou koncepci
rodiny. Dochézi k nadtazeni predka vladnouciho rodu celé spolecnosti a je-
jim jednotlivym ptedkiim. Panovnik vladnouci dynastie se stava hlavnim
komunikatorem celé spolecnosti s nadpfirozenou sférou a sam je za svého
zivota vniman a uctivan v jakési ontologické jednoté se zbozstélymi pred-
ky. Cela spolecnost a jeji nabozensky zivot je uspofadan po vzoru rodin-
ném. Cinské statni ziizeni tak Ize od jeho prvopocatki povazovat za speci-
fickou formu siln¢ hierarchizovaného teokratického ztizeni.

To put it another way, China is a religious state and Chinese society is a religious
society. The religious dimension of Chinese society and the Chinese state being
inseparable from each other, not talking that dimension into account makes it im-
possibe to make sense of anything Chinese; the state, the local society, history.
1 would, therefore, suggest that as we grope to find new and more accurate ways
of talking about China [...] the good place to start might be with the question of
Chinese religion. (Lagerwey 2010: 1)

Zasadni problém pro zavedené ritualni poradky nastava v okamziku tpad-
ku dynastie Shang a s nastupem dynastie Zhou (1045-221 pi. n. L). Je
nezbytné legitimizovat zdsadni kosmologickou pfeménu piechodu celé
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tehdejsi civilizace od patronace konkrétnich dynastickych (rodinnych)
bozstev k bozstvim pokrevné zcela cizim. Proto se dosavadni nejvyse
uctivané bozstvo [y Shangdi (doslova ,,nejvyssi bozstvo®, nebo také ,,to/
ten nahote®) - transformovany predek zanikajici dynastie Shang, nahrazu-
je neosobné& chapanou ,,bozskou transcendenci normy*“ X Tian - nebesa
(Cheng 2006: 43-45). Ta se stava jakymsi obecnym predkem celé Cinské
civilizace v priibéhu jejich dalsich déjin. Tato proména umoznila pfechod od
vlady jedné rodové dynastie k dynastii rodove nespiiznéné a ospravedlnovala
navic takovéto vymény do budoucnosti. Pro teoretickou legitimizaci podob-
nych zmén byla vytvofena popularni teorie ,,mandatu nebes* (KM tian-
ming). Tento mandat je mozné ziskat, ale i ztratit a pfiiny téchto zmén
mohou byt ekonomické (netroda, hladomor), politické (valky, povstani),
ekologické (zaplavy, zemétieseni), nebo i nabozenské (nabozenské nepo-
koje, neobvykla znameni, apod.). Na této, v priibéhu ¢inskych déjin, mno-
hokrate osvédcené koncepci nebeského mandatu je mozné sledovat unikatni
prolnuti ndbozenského paradigmatu s pragmatickou politickou teorii.

Od dob prvnich ¢inskych dynastii je pak vladnouci vrstva ztotozilovana,
tak jako v fad¢ starych fisi po celém svété, s posvatnem. Sam cisaf byl
oznaovén za ,,Syna nebes“ (KT tianzi), ktery vladne na zakladé pop-
saného ,,mandéatu nebes“. Cinsky cisat se coby personifikace svého statu
stava nejen nejvyssi autoritou na zemi, ale i hlavnim komunikatorem mezi
pozemskym svétem a bozskymi nebesy. To mu vedle neomezené moci nad
celym statem a jeho lidem (v ¢inském pojeti tedy pfimo nad celym svétem)
také pfisuzuje absolutni zodpovédnost za prosperitu a blahobyt vlastni
spole¢nosti.

Pokud se v ¢inské historii d4 hovotfit o naboZenstvi jako institucio-
nalizované formé znamé spise z d&jin zapadni civilizace, byl jejim hlavnim
pfedstavitelem prave stat zosobnény cisafskou dynastii (Irons 2003: 258).
Toto postaveni jesté posililo pfijeti konfucianismu za ustedni statni ide-
ologii v obdobi dynastie Song, které celou zazitou koncepci filozoficky
zduvodnilo a detailné definovalo vztah jedince, spole¢nosti a statu. Tim-
to prolnutim koncepce statu, tedy politiky, a nabozenstvi vznikl do bu-
doucna stav, v némz kazdé nové prichozi nabozenstvi ¢i nové odstépeny
nabozensky proud musel obhajit svou pozici viéi statu, ktery z logiky celé
koncepce pfisuzoval kazdému nabozenskému subjektu i zfejmou politickou

motivaci. To ho stavélo z pohledu vladnouciho systému zcela automaticky
do pozice konkurenta. Do tohoto postaveni se samozfejmé v prub&hu déjin
dostaly klasické ¢inské nabozenské tradice jako buddhismus nebo taois-
mus. Tém se sice nakonec po nejriznéjsich peripetiich a déjinnych zvratech
podaftilo vybudovat vice ¢i méné¢ institucionalizované nabozenské obce, jez
vladnouci vrstva ur¢itym zptsobem tolerovala, nebo dokonce podporova-
la, avSak ani tak se tyto nabozenské tradice neubranily v pribéhu dalsich
staleti stale novému a dal§imu pronasledovani a podeziivani z budovani
struktur ke statu paralelnich, tudiz politickych, a proto nebezpeénych.'?’

Uspé&sného souziti nabozenské tradice se statem mohlo byt dosazeno
pouze v piipadé uzké spoluprace, ¢i spise splynuti s nim. To se v prib&hu
historie podafilo z trojice tradi¢nich nabozenskych nauk oznacovanych
jako =#, sanjiao (taoismus, buddhismus, konfucianismus) a chipanych
v uréitych dobach jako tfi rtizné pfistupy k jedinému universu (dao), doko-
nale jediné konfucianismu. Ten se stal od dynastie Han oficialni statni ideo-
logii a se svymi etickymi idedly a teoriemi ritualizovanych spole¢enskych
vztahl se podilel s jistymi vykyvy na spravé statu nejméné do zaniku
cisafstvi v roce 1911. Buddhismu a taoismu se tato kooperace s ¢inskym
statem dafila se stfidavymi uspéchy. V ¢inské historii miizeme zaznamenat
obdobi, kdy se tesily cisafské ptizni na spolecenském vysluni, stejné jako
obdobi tvrdého pronasledovani a ttlaku.

Druhou strategii pro preziti uvniti totalitniho, sakralné definovaného
statniho zfizeni bylo stazeni se z vetejného zivota a aktivita v privatni sfére
¢inské spolecnosti, ktera vSak byla a dodnes je v ¢inském pojeti velice
uzce definovana. Tuto strategii aplikovaly urcité odnoze a sméry taoismu
i buddhismu, ale jejim hlavnim pfedstavitelem byl Siroky religiézni proud
oznacovany jako ¢inské lidové (difuzni)'*® ndbozenstvi. Ma Xisha oznacuje
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Poslednim takovym obdobim, kdy k prondsledovani téchto dvou velkych naboZenskych
tradic v Cing vyznamn& dochizelo, bylo nakonec i prondsledovani komunistickym
systémem, které trvalo ve své nejintenzivnéjsi podob& minimaln€ od 50. do poloviny
70. let 20. stoleti. Vice o tomto obdobi ¢inskych déjin niZe.

O terminech pro oznaceni spodniho ,,nekonfesniho* proudu ndboZenského Zivota

¢inské spolecnosti se podrobnéji vratime v nasledujici kapitole.
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tuto tradici jako: ,,...ndbozenské fenomény nezapadajici do feudalnich
vladnich poradkd“ (Yu, 2005: 172). Jiz z této definice vyplyva legiti-
mita pfipadné represe vii¢i nim ze strany statu. Dokud vsak tento lidovy
(difuzni) nabozensky proud neusiloval o systemati¢t&jsi organizaci a in-
stitucionalizaci své komunity, a zdroven rezignoval na univerzalitu svého
nabozenského poslani, byl pro stat vcelku neskodny, a proto i tolerovany.
Jakmile vSak tyto charakteristiky nedodrzel a zaujal vyraznéjsi pozici ve
vetejném Zzivoté, stal se pohotové objektem zajmu represivniho statniho
aparatu. | z tohoto prostfedi lidového (difuzniho) néboZenstvi povstala
v dlouhé c¢inské historii fada rdzné motivovanych protistatnich rebelii
(Chesnaeaux 1972, Ownby 1996).

Ortodoxni vs. heterodoxni naboZenské proudy

Cinsky stat v obvyklé symbidze s konfucianskymi elitami rozliSoval jed-
notlivé fenomény na nabozenské scéné na ortodoxni (statni a konfucian-
sky kult, podle dobové situace a sympatii doplnén o kult buddhisticky ¢i
taoisticky) a heterodoxni tedy tradice a sméry od pravé nauky odpadIé.
Dichotomii zhengjiao 1IE#{ (pravé udeni) a bujing A% (neortodoxni) &i
xiejiao FR# (doslova nevhodné/nemistné /démonické udeni) prevzal do
svého slovniku i moderni ¢insky stat, i kdyz jeho argumentace uz neni
jednoznaéné ,teologicka“ a pokousi se o jeho ,,védecké“ zdivodnéni.!”
Tato konstrukce je dnes pfes veskerou snahu vychazejici nejen z ¢inské
statni spravy a statem fizenych médii, ale i z ¢inské akademické pudy nato-
lik chatrna, ze jen stézi zakryva své skuteéné mocensko-teokratické jadro.
Diky této koncepci lze v pribéhu ¢inskych dé€jin, az do dnesnich dnii sledo-
vat neustaly stfet nove se objevujicich nabozenskych proudi, tradic a hnuti
nejruznéjsiho charakteru s vladnoucim systémem.
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Za xiejiao bylo napiiklad v roce 1999 oznadeno ndboZenské hnuti Falun gong (7458
3)p), do té doby chapané jako souddst §iritho, nenabozenského, fyzicko-terapeuticky
vnimaného qigongového hnuti. Samotné oficidlni oznaceni Falun gongu za xiejiao,
které si nese v ¢inském prostfedi stejné pejorativni ndboj jako nas termin (nebezpecnd)
,,sekta“, bylo jednim z hlavnich argumentii pro jeho kriminalizaci a ndsledné potlaceni.

Jakymsi vyvrcholenimi téchto stfetd jsou pomérné frekventované
a Casto drasticky potirané lidové nabozensky motivované rebelie. Béhem
¢inskych d&jin se vladnouci dynastie potykaly s bezpoctem lidovych
povstani a rebelii, pfi¢emz jen nepatrné procento z nich nebylo vedeno
urCitym nabozenskym hnutim ¢i sektou néjaké zavedené néabozenské
tradice. I v pfipadech, kdy nové nabozenské hnuti vzniklo jen jako apoli-
ticka odpovéd’ na nabozenskou poptavku spolec¢nosti dané doby a mista,
bylo casto diky zminéné koncepci ¢inského statu a jeho vlady, jez se pro-
jevuje zvysenou citlivosti vici jakémukoliv projevu konkurence k vlastni
sakralné chapané autorité, do politiky a konkurenéniho postoje vici orto-
doxii chranicim stat vtazeno.

Takova nabozenska hnuti se v Ciné objevovala zejména v okamzZicich
riznych politickych, ekonomickych, ale i klimatickych ¢i agrokulturnich
krizi. Vychazela z prostfedi nejchudsich a znevyhodnénych slozek
cinského obyvatelstva, nejCastéji tedy z venkova. Jejich vznik lze pozo-
rovat minimalng od dynastie Cchin (2. st. pi. n. 1), aviak jejich rozkvét
nastal poprvé v obdobi dynastie Ming (1368-1644) a podruhé k nému
doslo v 19. stoleti v souvislosti s upadkem dynastie Cching (1644-1911).
Mezi nejznaméjsimi zastupci téchto hnuti jmenujme jako starsi piiklad
Zluté turbany (¥ 11122 L, Huangjinzhiluan) z druhého stoleti pred nasim
hnuti Bily lotos (14. stoleti), jez se podilelo na padu mongolské dynas-
tie Yuan a ustanoveni hanské (etnicky ¢inské) dynastie Ming a jez hralo
pozdéji kliovou roli pfi rozvoji obdobnych hnuti zejména v obdobi dy-
nastie Qing i po jejim zaniku v prvni poloving 20. stoleti.!'* Od néj se totiz
pozdé&ji odvozovala fada dal$ich hnuti, mezi nimi naptiklad Osm trigramut
(J\E-#, Baguajiao), jez v roce 1813 zautocilo na Zakazané mésto v Pe-
kingu, dale Triady (=& %, Sanhehui), které jsou zndmé spise z pozdéjsich
dob jako vladci Sanghajského podsvéti, nebo Boxerské povstani
(X FI[H  Yihetuan) z konce 19. stoleti, jez se postupné vyvinulo
v nacionalisticko-naboZensky orientovany boj proti kolonidlnim vel-
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Neéktefi autofi dokonce cely souvisejici naboZensky proud od tohoto hnuti odvozuji
a oznacujf jej proto za ,.tradici Bilého lotosu* (Ownby 2003).
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mocem a jez jimi bylo tvrdé potlaceno. Podobnym hnutim, které cerpalo
své nabozenské inspirace z kfestanstvi, bylo v pfedchazejici kapitole
zminované a vojensky pravdépodobné nejuspésngjsi Tapingské povstani
(K°F-K &, Taiping tiangu) z poloviny 19. stoleti.

V piipadé¢ jmenovanych nabozenskych hnuti se jednd jen o ta nej-
znamgéjsi, vedle nichz se v pribchu ¢inskych déjin dochovalo obrovské
mnozstvi svédectvi o fadé dalSich jim vice ¢i méné podobnych. Vétsina
z nich fungovala jen na omezeném prostoru lokalnich spolecenstvi a pouze
presahujici svym vlivem jednu ¢i dokonce vice ¢inskych provincii. Bez
ohledu na rozsah, vsak byla témét vzdy predstaviteli centralizované moci,
at’ uz na urovni okresu, provincii ¢i celé fiSe, chapana jako bezprostfedni
ohroZeni stability a daného mocenského statu quo.!!' Tyto specifické
nabozenské pospolitosti ¢asto dokazaly i po dlouhd obdobi zit a vyvijet se
v skrytu ¢i dokonce zcela vetejné v symbidze s danou lokalni spolecnosti ake
konfliktu s moci dochézelo az v okamzicich ur¢itého spolecenského napéti.
Tuto situaci celkem vystizn€ analyzuje jeden cisafsky dekret z obdobi re-
belie Osmi trigrami v roce 1813:,,V normalnich pomérech je Spolecenstvi
(osmi trigramtl) pIn¢ zaméstnano kazdodennim uctivanim slunce a recitaci
posvatnych textil prohlasujic, Ze toto Cini jeho ¢leny nezranitelné zbranémi,
ohném ¢i utopenim; avsak v obdobi rozvratu a hladomoru je vzdy hotovo
ke spiknuti a intrikam ve jménu ‘velkych ¢int*““ (Yang 1970: 220).

Vliv evropského moderniho mySleni na naboZenskou
politiku obdobi republiky (1911-1937)

Formu a fungovani postimperialnich nabozenskych instituci pfedznamenala
reforma Nové politiky GBIl Xinzheng) vyhlasend na sklonku qingské vlady.
Projekt, ktery mél vést k zakladnimu vzdélani vSech ¢inskych obcani, zacal
myslenkou proménit v§echny lokalni chramy a svatyné ve Skolni budovy

111

O tomto typu ndboZenskych hnuti obecné vice napiiklad Yang 1970: 218-243, Over-
myer 1976, Ownby 1996, Naquin 1976, Chesneaux 1972.

(kampati ,,zni¢it chramy budovat $koly* 5% )i #§2%), aviak tento plan zistal
viceméné na papife. Velice podobné myslenky byly opraseny v okamziku
ustanoveni republiky v roce 1912 a prvnim krokem mélo byt opét zavedeni
modernich instituci dle vzoru zapadnich statii. P¥ima inspirace byla ¢erpana
z Japonska, kde reformy Meidzi!'? dovedly jesté nedavno tradi¢ni japon-
skou spolecnost na cestu modernizace a politické konkurenceschopnosti
vici tehdy mocnym evropskym statim.

Opovrhovany Zapad mélo byt mozné porazit jen jeho vlastnimi
zbranémi — osvojenim si moderniho védeckého mysleni a vSech moder-
nich instituci z n& vychazejicich. V Cing proto probshy prvni pokusy
ustanovit mistni samospravu, vzdélavaci systém, moderni bankovnictvi,
policii, armadu. Péce byla vénovéana i zavedeni zakladnich modernistic-
kych konceptti do ¢inského jazyka a mysleni, kterému byly do té doby
znaéné vzdalené. Proti tradi¢nim, tedy pfedmodernim'® rysiim &inského
mysleni byly postaveny evropské moderni idealy racionalizace, védecké
poznani, sekularizace (ve vyznamu oddéleni statu a nabozenstvi), kapi-
talistické fungovani ekonomickych vztahti ve spolecnosti, industrializace
vyroby, diraz na socialni funkci statu, rozvoj hierarchizované byrokracie,
vira v pokrok, nacionalismus, individualismus (koncept osobni svobody),
urbanizace zemédélskych spole¢nosti a fada dalSich. Mnohé z téchto
myslenek rezonovaly v Hnuti 4. méje (F1.VUiE3) Wusi yundong) znamé
také jako Hnuti za Novou kulturu G§13CAKIZ5) Xin wenhua yundong),
v némz nastupujici ¢inska elita intelektualni i budouci elita mocenska (at’
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Série reforem japonského cisafe MeidZi zacaly po roce 1869 a jejich cilem bylo ménit
zastaralé feudalni Japonsko v moderni demokraticky stat. Bylo mezi nimi ustaveni par-
lamentu, snému a nejvyssiho soudu, zavedeni vefejného systému poStovnich sluzeb,
prijeti moderni jednotné mény nebo otevieni tokijské burzy. Inspirovaly se zejména
Velkou Britanii, USA, Némeckem a Francii.
Moderna¢imodernitachdpdnabezhodnoticithoznaménka, jako specificky produkturcité
doby, spole¢nosti a jeji kultury (véetné jejiho ndbozenstvi). V nasem piipadé uceleny
systém mysSlenkovych vzorct, filozofickych i politickych teorii a spolecenskych in-
stituci vzeslych z evropské kultury pozdniho novovéku, které se dostalo t€ zvlastni
déjinné tlohy, Ze v moment& mocenského vzepéti evropské civilizace v 19.-20. stoleti
pronikla do tehdejstho ndhle globalizovaného svéta cizich kultur a civilizaci a velmi
vyrazné (opét bez hodnoticich znamének) ho do budoucna ovlivnil.
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uz na stran€ nacionalistd ¢i komunistl) usilovala o obrodu ¢inské tise skrze

novy projekt ¢inského naroda, prave aplikaci evropskych modernistickych
koncepci do asijské kultury a spole¢nosti. Pies v§echny proklamace a revo-
luce ziistava vsak ¢inska tradice pfitomna i v modernistickych procesech
uvnitf ¢inské spolecnosti a lze tak hovorit o jisté ,,¢inské modernité” (He
2002: 8-21).

Modelovym prikladem absorbovani modernich evropskych myslen-
kovych vzorci do ¢inského prostfedi je geneze obecné¢ho terminu
,nabozenstvi“ 5Z# zongjiao, ktery tradiéni ¢inské mysleni neznd a od
jehoz samotné definice se ptitom dale odviji i nabozenska politika statu
a pohled ¢inské spolecnosti na vlastni nabozensky zivot. Tento pivodné
zapadni termin a koncept se do ¢inStiny dostal oklikou pfes japonstinu
prekladem terminu 5%#{ shukyo a jeho doslovny pieklad by mohl byt
Huceni predki”, piipadné ,sektarské uceni” (Adler 2005). Tento systém
uvedeny do statni praxe béhem vlady prvniho presidenta ¢inské republiky
Yuan Shikaie fungoval v opozici k ,,povéram* (k{5 mixin) v dichotomii
primitivni (Spatné) poveéry versus moderni (dobré, nebo alespoil neskodné)
nabozenstvi. Yuan Shikai pouzil toto rozdéleni ve snaze ocistit ¢inskou kul-
turu od téch slozek, které povazoval za zpatecnické a které branily v roz-
voji a pokroku ¢inské spolecnosti. Stigmatizace poverecnych praktik mixin
nasla své prvni formulované vyjadieni v ,,Regulich pro dohled nad chramy
a klastery” (¥R &M Guanli simiao tiaolie) vydanych v roce 1915
adalerozvinuto v,,Kampani za rozbiti zpatecnickych povér* zlet 1928-1930
(Ashiwa - Wank 2009). Nejasné stanoveni hranic a zavislost na momental-
nim politickém a spolecenském kontextu doklada i Kuomintangu vydané
nafizeni ,,Standardy pro udrZovani ¢i zruSeni boZstev a svatyi“* které chara-
kterizovalo buddhismus a taoismus jako legélni, ponévadz ,pravé viry*
a zajistilo jim pravni ochranu. S nastupem Cankajika do &ela Kuomintan-
gu, v osobnim zivot¢ oddané¢ho kfestana, se tolerance nabozenskych
projevu v ¢inské spolecnosti citelné posilila. Pfi charakteristice nabozenské
politiky Cinské republiky je mozné souhlasit s C. K. Yangem (1967: 211),
podle kterého i v tomto obdobi pokracuje tradice politické dominance nad
organizovanymi naboZenstvimi tradicemi vytvofena v obdobi cisaiské
Ciny. Zaroven viak postupné dochazelo ke zméné paradigmatu v piistupu
k nabozenstvi, kdy stat toleroval nékolik nejrozsifenéjsich nabozenskych

tradic (Slobodnik 2007, 59), téch, které odpovidaly jeho modernistické
definici nabozenstvi a uplatiioval restriktivni opatfeni vici tradicim, které
se do této definice nevtésnaly.

NaboZenstvi za viady Mao Zedonga (1949-1978)

Hlavni proud ¢inské nabozenské politiky po roce 1949 vychazel ze dvou
ruznych zdroji. Tim prvnim byly vSeobecné nalady a myslenky kolujici
v prvnich desetiletich v celé &inské spolegnosti. Slo o odpor viéi celému
tradi¢nimu systému ¢inské spolecnosti, ktery byl vinén za veskery neuspéch
a stradani jednotlivych lidi i celého naroda v tehdejsich bouflivych dobach.
Za soucast tohoto zkostnatélého systému byly povazovany i tradicni ¢inské
nabozenské proudy a jejich instituce at’ §lo o pfizivnicky a pasivni zplsob
zivota buddhistickych klasternich spolecenstev, nevédeckou a zpate¢nickou
povérdivost lidovych forem taoismu i buddhismu, ¢i patriarchalné konzer-
vativni a nepokrokovy svétonazor konfucidnsky. Nadé&je té doby byly
vkladany celou ¢inskou spolecnosti (bez rozdili politickych preferenci)
do mladeze, revolu¢niho a narodniho nadSeni, védeckého sméfovani
spole¢nosti a primyslového pokroku (Mitter 2004). Slo o uréity odpor
k vlastni minulosti a az eschatologické oc¢ekavani budoucich zmén v sou-
vislosti s moderni proménou spole¢nosti.' Tento smér nahlizeni problema-
tiky nabozenstvi a jeho role ve spolecnosti byl podpofen a intelektualné
vyargumentovan klasickym marxistickym nahledem na nabozenstvi, coby
spolecenské i individualni obezlicky. Ta lidem bez vyrobnich prostredkl
pomaha vytvofit iluzi lepsiho Zivota na zemi, v ¢emz jsou utvrzovani lidmi
vyrobni prostfedky vlastnicimi, ktefi nabozenstvi zneuzivaji jako mocen-
ského nastroje.!"
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Vychézel opét z tendenci nastartovanych hnutim za Novou kulturu G¥i 3CHi2 3]/ 1.
PYiZ3)) a s nim spojené rozsdhlé publikaéni a populariza¢ni Cinnosti mezi &inskou
méstkou mladeZ{ a inteligenci. Vice o tomto hnutf a jeho vlivu na ndsledujici desetilet{
¢inskych déjin viz Mitter 2004.

Jde o klasicky marxisticky ndzor na ndboZenstvi, vychdzejici pifimo z Marxova dila
(Zur Kritik der Hegelschen Rechtsphilosophie z roku 1844) zjednoduSeny do hesla
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Druhy proud, ktery 1ze oznadit za pragmaticky, asi nejlépe symbolizuje
historickd postava nékolikrat zavrzeného a vzdy znovu rehabilitovaného
Deng Xiaopinga. Tento proud vyrusta ze stejného myslenkového podhoubi,
avSak svij hlavni cil spatfuje v blahobytu a harmonickém rozvoji ¢inské
spolecnosti, nikoli v radikalni a bolestivé revoluci slouzici vzdalenym
utopistickym cilim a neredlnym idealim. Zastanci tohoto proudu vy-
chazeli z toho, ze Sokova kura, pfi niz pacienta na detoxika¢nim oddéleni
nahle odtrhnete od pfedmétu jeho zavislosti, nemusi vzdy vést k pozi-
tivnim terapeutickym vysledkim, navic tim hned v zacatku lé¢by mizete
jako 1ékar ztratit jeho veSkeré sympatie. Ur€ité pozitivni vysledky tohoto
zdrzenlivého postoje (ktery se netykal naptiklad konfiskace majetku a pudy
velkych a bohatych klasternich spoleCenstvi) si jeho protagonisté navic
mohli ovétit béhem 30. a 40. let v revolucnich sovétskych republikach,
vétsinou izolovanych zemédélskych enklavach spravovanych rudou arma-
dou a jejimi Gfedniky. Jinde se dokonce utlacované mensinové skupiny,
definované na nabozenském zéklad¢ stavaly pateti komunistického odbo-
je.l'¢ Vstiieny pristup ¢inskych komunisti fungoval napiiklad v Tibetu vii¢i
teokratickému systému v cele s tibetskym mnis$skym spolecenstvem a jeho
predstavenymi az do roku 1957 (Slobodnik 2007: 70-80).

Po vytvoreni Cinské lidové republiky za¢ala komunistické strana vypra-
covavat souvisly pravni systém a na n¢j navazujici systém administrativni,
ktery mél existenci, fungovani a roli nabozenstvi v rodici se moderni ¢inské
spolecnosti definovat a administrovat (Potter 2003, Slobodnik 2007: 61-80).
Vznikla obecnad definice ndbozenstvi, vychazejici dle predstav autort
z moderni védecké srovnavaci metody, kterd vSak v sobé méla zakodované
evropské moderni pfedstavy o tom jak ndbozenstvi vypada, jak funguje
a jak maji vypadat jeho instituce. Tyto pfedstavy s ohledem na misto
a dobu svého formovani byly pochopitelné silné ovlivnéné kiestanstvim

116

,nabozenstvi je opium lidstva“. Casto dochdzelo u Marxovych pokradovatelii k dezinter-
pretaci tohoto vyroku, v némz je naboZenstvi pouhym anestetikem pro utlaovaného,
nikoliv samotnou pfi¢inou tiidniho ttlaku, kterou je proto nutné nasilné odstranit.
Napiiklad region Xishuangbanna s mensinou Dai a jejim théravddovym buddhismem.
BliZe viz Bochert 2008.

a jeho vyvojovou podobou, kterou vykazovalo v zapadni Evropé v 18.
a 19. stoleti. Zdanlivé obecny a objektivni lidsky model nabozenstvi
a soubor jeho spolecenskych funkci v sobé nevédomky nesl piedobraz
jednoho konkrétniho historického produktu ukrytého hluboko v zakladech
evropské myslenkové moderny. Nabozenstvi se podle tehdejsich a i dnes
stale Gasto nejen v Cing obecné piijimanych predstav vyznatovalo pro-
pracovanou teologii kodifikovanou v psaném a zavazn¢ pfijimaném textu,
profesionalnim knéZstvem ¢i zavazné danym mistem a zptsobem ritualu.
Tuto podminku splnilo dle predstav statni administrativy pét ¢inskych
nabozenskych proudii a jen jejich nasledovnikiim byla garantovana jinak
vieobecné deklarovana svoboda néabozenského vyznani ({5 H 1 xinjiao
ziyou). Byl vytvofen administrativni ramec, ktery mél nabozenskou poli-
tiku institucionalizovat a nabozensky Zivot vlastni spolecnosti kontrolovat.
Byrokraticka struktura mé&la reflektovat v Ciné nové ustanoveny politicky
systém rozliSujici mezi Stranou, ktera zodpovidala za vyvoj ideologie
a formovani politiky, a mezi vladou, kterd takto utvofenou politiku
provadéla a vynucovala dodrzovani stanoveného sméru ve spolecnosti
(Saich 2004: 91-153). V roce 1954 byl v ramci Statni rady CLR (4
NERILFEE 458t Zhonghua renmin gongheguo guowuyuan = &inska
vlada) coby jeji specialni organ na urovni ministerstva vytvoren Statni urad
pro nabozenské zalezitost ([EZKZH ISR Guojia Zongjiao Shiwuju),
dohliZejici na implementaci platné nabozenské politiky. Lokalni pobocky
tohoto organu poté vznikly na vSech rovnich ¢inské statni spravy od pro-
vincii, pfes prefektury, okresy, az po jednotliva mésta.

Paralelng s timto ifadem vytvofil stat zastfeSujici organizace po jedné
ke kazdému z péti stitem uznanych nabozenskych tradic, tedy: Cinskou
buddhistickou asociaci (zaloZena v roce 1953, "EM# IS Zhong-
guo fojiao xiehui), Cinskou islamskou asociaci (1953, 1 [EfFHr 2 Z bl
2> Zhongguo yisilanjiao xiehui), Troj-samostatné vlastenecké hnuti, které
sjednocuje ¢inské protestanty (1954, H[EIB#H = H R FIZ5IZ &
Zhongguo jidujiao san zi aiguo yundong weiyuanhui, zkracend — H#( %
San zi jiaohui), Cinskou taoistickou asociaci (1957, W1 [E & b2 Zhon-
gguo daojiao xiehui) a Cinskou vlasteneckou katolickou asociaci (1957,
FEREHZES Zhongguo tianzhujiao aiguo hui). Tyto organizace
fungovaly v ramci ¢inského politického systému pod hlavickou a dohle-
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dem tfadu Jednotné fronty prace (" JLH Je G5 — W2k TAEEK, Zhonggong
zhongyang tongyi zhanxian gongzuo bu).""” Tento systém funguje s riznou
intenzitou, avSak na stejném institucionalnim zaklad¢ az do dnesnich dnti.

Do agend téchto organizaci patfi tlumocit a uskuteciiovat nabozenskou
politiku ¢inského statu mezi svymi €leny a piivrzenci, informovat o je-
jich naladach, smysleni a aktivitach statni autority, mobilizovat své Cleny
v nejrizngjSich statnich kampanich, nebo podporovat statni diplomacii
smérem k zahrani¢nim subjektiim, vychazejicim ze stejné nabozenské tradice
(hlavné v piipadé kontaktti s buddhistickymi a islamskymi zemémi). Jednim
z puvodnich motivaci vzniku jednotlivych ,,samospravnych nabozenskych
asociaci byla pfitom paradoxné pravé snaha omezit zahrani¢ni vliv na
domaci nabozenské komunity. To se tykalo v dobé vzniku této administrace
predevsim katolictvi a protestantismu, jejichZ centralni autority a majetko-
va zékladna leZely za hranicemi ¢inského statu a dokonce i dnes, o 60 let
pozdé&ji, zlstavaji tyto otazky pro ¢inskou vladu nadale palcivé a aktualni.

S ptichodem radikalngjsich levicovych kampani v druhé poloving 50.
let jakymi byla ,,Proti-pravi¢acka kampaii* v roce 1957 nebo ,,Velky skok
vpied“ v letech 1958-60 se protinabozenské hlasy v ¢inské spolecnosti
radikalizovaly a masové akce proti nadbozenskym symbolim jedinciim
a institucim nabyvaly na intenzit€. Radikalni marxisté uvnitf strany
vyhlasovali, Ze ,,ndboZenstvi ztratilo v nové vyvojové fazi, do které ¢inska
spolecnost pravé vstupovala své opodstatnéni® a proto je nutné ,,odstranit
systém feudalniho vykotistovani, v ktery se vyvinulo“ (Luo 1991: 144).
Byla iniciovana lidova vstoupeni proti nabozenstvim i proti jednotlivym
nabozenskym komunitdm a jedinctim. Dochézelo k zabirani jejich chrami
a kostelt, které byly proméhovany a pouzivany pro svétské ucely (urady,
Skoly, politickd shromazdisté, hospodaiské budovy), personal téchto
objekti byl ¢asto nucen k odchodu do svétského zivota, nékdy dokonce
k uzavieni manzelstvi a zapojeni se do komunitniho zivota budovatelské
spolecnosti pod vedenim ,,Velkého kormidelnika“.

117

Stranicky orgdn, ktery dohliZi na ¢innost a provoz vSech nestranickych subjekti, insti-
tuci a jejich aktivit.

Kult Mao Zedonga, Komunistické strany nebo Lidové osvobozenecké
armady se v t€ dobé¢ zdal prevzit veSkeré vnéjsi znaky nabozenskych kultd
a pokusil se sjednotit ¢inskou spole¢nost pod vlajkou této nové maoi-
stické viry.!"® Politickému vedeni zemé byla projevovana fanaticka Ucta,
vira v jeho aZ nadpfirozené schopnosti byla masové sdilena a vselidovy'?
mandat vlady nebyl nikym oteviené¢ zpochybiiovan. VSe az napadné
pripominalo kult cisafsky, jen podstatné vypjatéjsi, podpoieny lidovymi
kampanémi a obratnou propagandistickou masinérii. VSe vyvrcholilo
tragickou dekadou tzv. Velké proletafské Kulturni revoluce ({1t K
17 wenhua dageming, 1966-76), ktera méla urychlit nastoupenou cestu
k utopické predstavé komunistického raje na zemi. Permanentni revolu-
ce, vykonavana zfanatizovanymi davy déti a mladeze tzv. Rudych gard,
pfivedla zemi na pokraj obCanské valky a vedla téméf k jejimu ekono-
mickému i spolecenskému zhrouceni. Pfed smrti Mao Zedonga stacili jeho
oddani budovatelé lepsich zitikdi ve jménem boje proti ,,Ctyfem starym*
(VUIHsijiu — staré viry, staré zvyky, staré tradice a staré mysleni) znigit
vétsinu kulturniho dédictvi tisicileté ¢inské civilizace a donutit k laické-
mu zpisobu zivota vétSinu kléru zbylych nabozenskych tradic. V této
vypjaté protinabozenské dobé byly zruseny vSechny statem zfizené asocia-
ce k dohledu nad nabozenstvimi a dokonce i samotna existence hlavniho
stranického organu pro kontrolu religiozity &inské spoleénosti - Utad pro
nabozenské zalezitosti - byla shledana nadbyte¢nou a utfad byl zrusen.

Se smrti Mao Zedonga v roce 1976 se revolucni tiesténi, ke znatelné
ulevé celé c¢inské spolecnosti, postupné vytraci. Dochazi k mocenské
vyméné a do vedeni zemé se dostava reformné naladéna generace v Cele
se znovu rehabilitovanym Deng Xiaopingem. Vlivem nastartovanych eko-
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Napiiklad osobni kult Mao Zedonga, revolu¢ni plakédty pracujici s tradi¢ni ¢inskou
religiézni ikonografif, posvitna role Maovy rudé knizky (bible rudych gardisti), kult
armady a jejich mucednikil, jakym byl napfiklad Lei Feng a fada dalSich fenoménd.
O posmrtné formé uctivani samotného Mao Zedonga viz Barmé 1996.

Ten nahradil mandat nebesky, coZ neznamenalo, Ze by nahrazen definovén a svéfen
vidctim néjakym vselidovym demokratickym hlasovdnim. Zastal na podobné teo-
logické roviné definovany a shiiry dany jako v pfipadé manditu Nebes.
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nomickych reforem dochéazi postupné k uvolnéni celé ¢inské spolecnosti
a zafind mimo mnohé dal§i promeny v spolecnosti i proces postupné
nabozenské obnovy. Tento proces lze sledovat v Cin& s jistymi vykyvy
a rozdilnymi tendencemi az do soucasnosti.

Soucasna naboZenska obnova a politika CLR (od roku 1978)

Po zivelné obnové nabozenského zivota v prubéhu 80. let 20. stoleti do-
chazi v Cing k jakési konsolidaci ze strany statu, piedeviim pod dojmem
zudalosti zakoncenych masakrem obcanské opozice na namésti Tiananmen.
regulaci nabozenského zivota v Cing. Clanek &. 36 &inské Ustavy z roku
1982 sice hovoti o svobodé nabozenského vyznani nalezici vSem obcant
vlastni zemé, ale toto tvrzeni dale vztahuje jen na ty tradice a skupiny,
které ,,vyznavaji normalni nabozenské aktivity...“!’
nabozenstvi k aktivitdm porusujicim vefejny pofadek, poskozujici zdravi
obc¢anti nebo odporujici staitnimu vzdélavacimu systému* (Potter 2003: 19).
Dokument €. 6 z roku 1991 upravujici nabozenskou politiku statu hovoii
jesté autoritativnégji: ,,Nabozenské projevy musi dodrzovat zakony, regulace
a politiku Strany. Nesmi byt v rozporu s normalnimi nabozenskymi aktivi-
tami a vnitinimi zasadami nadbozenskych organizaci.... Statni organy jsou
povinny zakrocit proti takovym nabozenskym projeviim, které se angazuji
v podvratné ¢innosti, ohrozuji vefejnou bezpecnost, oslabuji narodni a poli-
tickou jednotu nebo spolupracuji se zahrani¢nimi silami ve snaze ohrozit
stabilitu Cinské lidové republiky (Potter, 2003: 14-15)“. Tyto podminky
a jejich udajné poruSovani byvaji Casto vyuzivany proti nejriznéj$im
druhtim ohrozeni, které statni moc zevnitf nejriznéjsich nabozenskych
komunit a ¢inské spolecnosti jako celku pocit'uje. Takovy je i pfibéh hnuti

a ,,nezneuzivaji svého
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Definice ,,normdlnosti” je plné v rukou stitu a je s ni mozné libovolné nakladat,
stejné tak jako s definici ,,vefejného poradku®, ,,zdravim ob¢anti* nebo ,,vzdélavacim
systémem* (viz ddle v textu). Pfi obratné aplikaci téchto vyjimek lze vyargumentovat
represivni postup proti kterékoliv ndboZenské skuping.

Ctyfi

Falun gong, cinskych neregistrovanych kiestanskych cirkvi, riznych
novych nabozenskych hnuti nebo nékterych na hranicich CLR Zijicich
narodnostnich mensin, jejichz silné¢ vyvinuté autonomistické a zaroven
nabozenské citéni je vhani do naru¢i c¢inskych represivnich statnich
organtl. V soucasné Cing je to predeviim piipad buddhistického Tibetu
a islamského Xinjiangu obyvaného Ujgury.

Postupné vsak i v nejvyssich patrech ¢inské politiky dochazi k odklonu
od tradi¢ni marxisticko-ateistické argumentace a k priklonu k tradi¢nim
tématim konfucianské ideologie hierarchicky spravovanych harmonic-
kych'?' spoleenskych vztaht, k novému druhu patriotismu ( % & aiguo)
odkazujiciho k tradiéni koncepci ,,statu predki“ ( #1E, zuguo) (Yu 2005:
145-6). Nejen tradi¢ni politikou represe ale i inkorporace nabozenskych
proudd ve spolecnosti do statniho systému je udrzovan jakysi staronovy
ideologicko-politicky mandat soucasné, dle nazvu stile komunistické
vlady v dnesni Cing.'22

proudy souéasné nabozenské politiky CLR

Na zékladé studia problematiky soudobé nabozenské scény v Ciné a politiky
¢inského statu na vSech jeho trovnich (centralni i lokalni vlady, skolstvi,
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Tradi¢ni koncept harmonie (0, he) se v dnesni dobé& vraci z oblasti obecné sdilené, ale
vefejné neproklamované dédicné vybavy Cinské spolecnosti zpét na politické vyslunni.
,,Harmonicka spole¢nost** (Fliff#14>, hexie shehui) byla definovéna jako politicky cil
dnesniho prezidenta a pfedsedy komunistické strany Hu Jintaa a stala se jakousi politickou
mantrou soucasné vladnouci garnitury. Hu Jiatao pfijal za sviij tento koncept na zakladé
dokumentu Rozhodnuti dstfedniho vyboru ¢inské komunistické strany o budovani so-
cialismu a harmonické spolecnosti a dali diilezité otdzky vydané 6. plénem 16. zasedani
vyboru (fijen 2006). Harmonicka spole¢nost se od té doby stala oficidln{ stranickou ide-
ologii, jakou byla napitiklad diivéjsi Jiang Zeminova teorie ,,TT{ reprezentanti* a stala se
dokonce tstfednim tématem sedmnéctého stranického kongresu v f{jnu 2007.

Ponékud jina situace dnes existuje na Taiwanu ¢i v Hongkongu. V ramci Sifeji chdpané
¢inské civilizace jde o pomérné rozsahly a neobvykly experiment s ndbozenskou svo-
bodou. Na Taiwanu, kde se tato svoboda rozviji nejpozdéji od 80. let 20. stoleti, zacina
intenzivni ndboZensky Zivot tamni spolecnosti postupné zasahovat do svéta politiky
a ovliviiovat jej. Viz napiiklad Katz (2003: 89-106) nebo Madsen 2007.
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média, véda) 1ze dospét k nasledujicimu pracovnimu rozdéleni, které by
mélo zkoumani a pochopeni ¢inské nédbozenské politiky usnadnit. Nejde
o politiku statem takto explicitné formulovanou a oteviené aplikovanou.
Spise se jedna o jakési uplatiiované strategie, které slouzi k udrzeni zivelného
procesu nabozenské obnovy pod kontrolou statniho aparatu. VSechny Ctyfi
rozdilné a Casto protichtidné typy piistupu statu k nabozenstvi vychazeji
z jednotné motivace udrzeni si politické moci ve spolecnosti za predpokladu
ekonomického rlstu a zajisténi blahobytu spolecnosti jako celku (nikoliv
jejim obcantim jednotlive). Toho Ize v soucasné ¢inské spolecnosti nejlépe
dosahnout nikoliv jen vladou tvrdé ruky, ale spiSe vyvazovanim politicko-
mocenskych prostiedkii a obruSovanim tfecich ploch mezi statni moci
a ¢inskou spolecnosti. K tomu je vyuzivana politika na zakladé ctyr
odlisnych pristupti ke konkrétni nabozenské tradici ¢i komunité:

1) politiku regulace

2) politiku indiference (nezasahovani)

3) politiku represe

4) politiku aktivni podpory.

Politika regulace je rozhodné nejrozsitenéjsi a ze strany ¢inské vlady nej-
Casté&ji aplikovanym typem nabozenské politiky (Potter 2003). Jejim pred-
pokladem je vymezeni toho, co je a co neni nabozenstvi (zongjiao vs.
mixin), a nasledné legislativni a byrokratické zaramovani takto rozdéle-
né nabozenské scény. Regulaéni politice slouzi zejména zminovany vlad-
ni Utad pro nédbozenské zalezitosti a dalii kontrolni i ideologické instituce.
Vsechny nabozenské subjekty zahrnuté pod dohled statni regulacni politi-
ky jsou hierarchicky spravované, prostoupené siti informatort a spolupra-
covnikl s byrokratickou a policejni statni moci. Jejich nabozensky perso-
nal, hmotny i finan¢ni majetek, stejné jako systém vzdélavani je disledné
kontrolovan a rust a spontaneita jejich ndbozZenské obce je drzena v ramci
moznosti pod kontrolou.

Politika indiference (nezasahovani) je uplatnéna tam, kam politika na-
bozenské regulace z nejriiznéjsich divodi nedosahuje. Jde svym zplisobem
o pragmatickou formu kompromisu a opét typicky rys ¢inskych nabozen-
sko-politickych dé&jin. Nabozenskému zivotu obyvatel je vymezen urity
svobodny prostor s podminkou, Ze se bude odehravat vyhradné v prostoru
nevefejném, prostoru individualni religiozity, rodinného, pfipadné lokal-

niho kultu. V okamziku, kdy n€kdo tyto oficialné neartikulované, avSak
jasné vymezené mantinely opusti a vystoupi se svou nabozenskou aktivi-
tou z Sedé zony indiference do prostoru vetejného, v takovém okamziku
je od prehliZzeni upusténo a jsou aplikovéany piistupy odlisné, zejména re-
presivni. Pfikladem tohoto vyvoje miize byt napiiklad jiz zminiované hnuti
Falun gong, které jiz v prib¢hu 90. let v rdmci masové popularity tzv.
gigongu ("X IN1) zadalo nabirat vyhranénych naboZenskych ryst. Ovsem az
v okamziku jeho vstoupeni do vetejného prostoru a v souvislosti s jeho ma-
sov¢ vzrustajici popularitou na pielomu tisicileti bylo oznac¢eno za hroz-
bu ¢inské spolecnosti a ¢inskou moci nasledné doslova zaslapano do zemé
(Ownby 2008: 161-227; Sindelai 2007: 207-11).

Politika indiference je aplikovana na nédbozenské komunity, které do-
drzuji jistd nepsana pravidla mimo jiné i proto, Ze statni aparat nema po-
ttebnou kapacitu uplatiiovat ve vSech piipadech jen regulaci ¢i represi.
Cina je obrovska zemé s tictyhodnym byrokratickym aparatem. Ten viak
pres vSechny autokratické rysy neni vzhledem k rozsahlosti jeho agendy
a rozmérua ostatnich problémi ve spolecnosti schopen efektivné regulovat
vSechny jeji ndbozenské projevy. Tam, kde ovsem z pohledu vlady selhava
politika regulace nebo politika indiference, i tam, kde nepfipadaji v uvahu
motivy pro politiku podpory, nastupuje pohotové represe.

Politika represe je pies viechen vyvoj v CLR za poslednich 30 let veli-
ce drasticka a vii¢i postizenym nemilosrdna. Radu jejich konkrétnich pro-
jevu a problémy s ni souvisejici zname ze zdpadnich médii, ktera prakticky
0 nabozenské situaci v Cin& jinym zpiisobem nereferuji.'>

Opakem politiky represe je politika aktivni podpory. Existuje cela fada
dil¢ich motivaci pro tento pristup, ale ve své obecné roviné zlstavaji ve
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Protoze piiklady ¢éinské protinaboZenské represe jsou v béZnych médiich snadno
dostupna, nebudeme se jim zde podrobnéji vénovat. To vSak vibec neznamena, Ze
i v soutasné svétu relativnd oteviené a &dstedné liberalizované CLR jejich existen-
ci popirdme, ani Ze bychom chtéli jejich rozsah a metody bagatelizovat. Ve zkratce
jmenujme ty nejznaméjsi piiklady: represe vici tibetskym buddhistiim, proti ujgur-
skym muslimiim, proti pfivrzencim hnuti Falun gong, proti nejriznéj$im zastupctim
akomunitdm tzv. podzemnich cirkvi a proti Sirokému spektru v zapadnich spole¢nostech
bez vétsich problému fungujicich zastupcl tzv. novych naboZenskych hnuti.
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shodé s motivaci ostatnich jiz jmenovanych pfistupli. V pfipadé politiky
podpory vsak Cinsky stat usiluje o aktivni participaci v oblasti nabozen-
stvi. Nesnazi se zde jen zamezit konkurenci ve svém vedoucim postaveni
ve spolecnosti, které by z nabozenské sféry mohlo (tak jako jiz mnoho-
krat v d&jinach Ciny) vzejit. Pokousi se totiZ p¥imo nabozenskych symboli,
myslenek a ritualt vyuzit k upevnéni své otfasajici se pozice ideologické
dominance ve spolec¢nosti.

S odklonem od maoisticko-revolu¢nich ideald a ptiklonem k trznimu
kapitalismu na prelomu 70. a 80. let se totiz ¢inska spole¢nost, zejména pak
jeji vedeni, ocitlo v ideologickém vakuu. Zacal se vytracet smysl toho, jak
vlastné soucasna reprezentace reprezentuje svij lid. Koho a pro¢ zastupu-
je poté, co viceméné rezignovala na vSeobecné pfijimany cil rovnostaiské
spole¢nosti a kdy jeji vlada neni ani explicitné garantovana n&jakym nad-
nastii. Pravé toto ideologické vakuum se ¢inska vlada snazi neartikulovanou
politikou nabozenské podpory vyplnit. K legitimizaci jeji moci mé pfispét
podpora z nabozenské oblasti vzeslych konceptt, jakym je naptiklad zmi-
fovana ,,harmonicka spolec¢nost”. Tento koncept mé jednoznac¢né koteny
v taoistické filozofii i praxi stejné jako v konfucianské etice a statovede.
Podobné vSudyptitomna oficialni podpora ¢inského patriotismu (naciona-
lismu), jez pomaha pfi vnitinich potizich spole¢nosti namifit jeji negativni
energii smérem k vnéj§imu ohrozeni, operuje s fadou nabozenskych sym-
boll a nastroji (podpora tradic, véetné téch nabozenskych; sakralizace sta-
tu; rozvijeni statniho kultu). Pon¢kud odlisnou ale jesté ast&jsi motivaci
podpory nabozenstvi je motivace ekonomicka. Na té participuji pfedev§im
predstavitelé lokalnich vlad a administrativ propojenych hustou siti osob-
nich vztahti s novou vrstvou lokélni ekonomické elity. Pfijem z provozu
opravenych nabozenskych pamatek, poutnich mist, slavnych klaSternich
a chramovych okrskd rozesetych husté po celé Ciné a donedavna znaéng
chatrajicich proudi ve veliké vétsing€ zpét do kapes mistnich vlad a magis-
trath ¢i sptiznénych ,,podnikatelti”. Probouzejici se masovy vnitro-¢insky
turismus je ekonomické odvétvi, jehoZ rozvoj 1ze ze Zapadu jen obtizné po-
soudit, ale pravdépodobné dosahuje stejnych vysledki a objemi jako nam
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redefinici a obnovu nabozenstvi v Ciné je opét jednou z otevienych a malo

probadanych otazek, jedno je pfitom jisté — jde o vliv zcela zdsadni. Cen-
tralni vlada tento investi¢ni trend do nabozenskych pamatek i do obnovy
turisticky vyuzitelnych nabozenskych tradic vydatné podporuje. Myslen-
ka, ze ptivodné nabozensky a pro ¢inskou vladu potencialné nebezpeény
obsah mista, ritudlu ¢i komunity je z&mérné nahrazovan obsahem ekono-
mickym, je sice pomérmné cynickd, nicméné jedna z té€ch, které citlivéjSiho
pozorovatele pii cestach po ,,autentické” Cing brzy dostihne. Poskytuje-li
stat materialni a finanéni pomoc vhodné zvolenym piijemctim a za speci-
fickych podminek, dochézi nevyhnutelné k urcité formé korupce, zavislos-
ti a zavazklim na stran¢ nabozenskych autorit, a tim i celé nabozenské ko-
munity. To usti ¢asto v zanik autonomie a samospravy postizené, nabozen-
sky definované komunity (Fisher 2008; Yang 2005). Materialni a finan¢ni
podpora nabozenskym institucim sméfovana do viditelnych projekti se za-
roven stdva mocnym PR ¢inské vlady, ktera je jinak ¢asto odsuzovana své-
tovou vetejnosti a médii kvili systematickému utlaku ndbozenskych sku-
pin ve své vlastni zemi.
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(7)

Historie pronikani cizich naboZenskych tradic do Ciny

Pavel Sindela¥

Cina je ¢asto povaZovana za zemi, jejiz spole¢nost a kultura se az do stietu
se Zapadem vyvijela jaksi izolované, a kde kulturni vyména probihala pte-
vézné smérem z Ciny ven a jen vyjime¢né smérem opaénym. Tato pied-
stava je silné zkreslend, jakkoliv vychazi z pravdivého zékladu dlouho-
dobé c¢inské kulturni a politické hegemonie v oblasti vychodni Asie. Jde
o pohled ziveny tradi¢nim ¢inskym patriotismem a dostfedivosti ¢inské-
ho mysleni s ptedstavou Ciny, coby vyhradniho civilizujictho prvku v celé
oblasti. Podobné ptedstavy podporuje i analogicky pohled eurocentric-
ky'?4, ktery poklada Zapadni civilizaci a jeji mySlenkové tradice za prvni
rovnocenné vyzyvatele (a nakonec snad i vitéze) tvafi v tvar starobylé ci-
vilizaci ¢inské.

Ve skutecnosti byla vsak civilizace ¢inska, tak jako kterakoliv jina ote-
viena oboustranné kulturni vyméné se sousedicimi spole¢nostmi a statnimi
utvary a vlivem odvékého obchodniho ruchu i s kulturami vzdalengj$imi.
K této vymeéné dochézelo sice s rozdilnou intenzitou v riiznych politickych
podminkach a historickych okamzicich, ale i tak nepfetrzité v prubéhu ce-
Iych ¢inskych d&jin.'?
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Eurocentrismus (¢i evropocentrismus) je jen jednim z mnoha druhi tzv. etnocentrismus.
Jde o specidlni diskurz jimzZ urcita skupina, etnikum ¢i kultura, v tomto piipadé kultura
evropskd, nahliZi na skupiny, etnika, kultury jiné. Tento diskurz, ktery je ¢lovéku a jeho
déjindm celkem vlastni, vychazi z predstavy, Ze vlastni kultura je kvalitativné lepsi
néZ kultury okolni. Problémem nastavda v momenté, kdy si moderni politika, véda, ¢i
spole¢nost neni schopna ve svém jednani tento zkreslujici pohled uvédomit a vnucuje
své kulturni vzorce ostatnim coby vzorce univerzédlni. Zrod eurocentrismu je ¢asto
piimo spojovan s kolonialismem ¢i imperialismem a jeho kritiky jsou naopak Casto
spojeny s antikolonialismem ¢i dekolonizaci.

Znamymi obdobimi ¢inské izolace jsou napiiklad obdobi navazujici paradoxné na
nejvetsi ¢inské namoini objevitelské cesty ukoncené oficidlné v roce 1433. Jiné obdobi
¢inské izolace od okolniho svéta skoncilo pomérné nedavno smrti Mao Zedonga v roce
1976 a otevirani se svétu od konce 70. let 20. stoleti.

Jednim z kulturnich prvki, ktery byl pfedmétem zminéné odvéké vy-
meény, je praveé i nabozenstvi. A dulezité je v této souvislosti uvédomit si,
ze jednotlivé kulturni prvky se vzdy $ifily v ur¢itych souborech. Uvazuje-
me-li tak o ptichodu n&jaké cizi nabozenské tradice do Ciny, je nutné mit
na védomi, Ze kromé nového kosmologického systému, jeho pantheonu ¢i
novych ritualnich postupti s novou nabozenskou tradici, pfichazi z ciziho
prostiedi i fada dal$ich kulturnich fenoménti, myslenkovych vzorct, vyrob-

nich technologii, lingvistickych prvku ¢i politickych modelti.

Buddhistické zemétieseni v Ciné

Ucebnicovy ptiklad takového ,,baliku® kulturnich vypijcek je v ¢inské his-
torii zaroven jednim z nejvyraznéjsich'? a souvisi s ptichodem buddhismu.
I tato kulturni proména jako mnoho dalsich, ptedchazejicich i nasleduji-
cich, je ¢asto chapana hlavné ve svém rozméru nabozenském. S ptichodem
buddhismu do fiSe stiedu vsak souvisi pienos fady dalSich fenomént a je-
jich pfipadné pfijeti, petvoreni ¢i odmitnuti tehdejsi ¢inskou spolecnos-
ti. Piiklada vlivii a vyptjéek z indické kultury'?’ souvisejicich s piichodem
buddhismu do Ciny existuje cel4 fada. Cinsky jazyk napiiklad podle nékte-
rych badateld pfejal ze sanskrtu a dalSich indickych jazyka pies 35 000 slov
(napf. moli - jasmin, pravdépodobné z tamilského malli), ¢inské prosodic-
ké systémy byly vytvofeny z pokusil imitace fonetickych vlastnosti sanskr-
tu, z indické kultury pochézi fada literarnich ¢i mytologickych témat (napf.
kralik a mésic, nesmrtelnd voda, postava nejvétsiho cinského literarniho
hrdiny Sun Wukunga apod.) obrovsky vliv mé¢l buddhismus naptiklad na
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Nejvyrazn&jsi minimalng do okamZiku, kdy do Ciny dorazila z Evropy zdpadni kultura
a jeji myslenkovy svét. Pfi védomd jisté eurocentrické ,,pachuti* tohoto tvrzen{ je vliv
zépadnich instituci a modernistickych myslenkovych konceptii na Cinu do dnesnich
dnti zcela zdsadni. Otdzkou je, bude-li i vlivem tak trvalym, jako v pfipadé buddhismu.
Zatim jde o pouhou dvousetletou epizodu.

Buddhismus samoziejmé nepiisel do Ciny pfimo z Indie, ale absolvoval dlouhou
a postupnou cestu pies regiony Stfedni Asie, kde se na n&j postupné nabalovaly dals{
tradice a kulturni prvky.
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vznik putonghua, tedy obecné hovorové ¢instiny (Yu 2005: 93-95). Rozsah
vlivu indické kultury saha vSak podstatné dale, nez jen do oblasti jazyka.
Obohatil také ¢inskou stravu (napf. mrkev, pept, maslo, vegetarianstvi) ze-
médélstvi a femesla (p&stovani a zpracovani baviny), medicinu (chirurgické
postupy, anestetika, rostlinna farmacie), uméni (nové formy tance a hud-
by, hudebni nastroje, nové literarni zanry, sochafstvi, malba, architektura).
Jednoznacny dopad mély pak nékteré konkrétni nabozenské a s nimi spjaté
socialni koncepty na ¢inskou spolecnost — vznik mnisskych fadt a mo-
nastickych nabozenskych komunit, koncept znovuzrozovani, predstavy pe-
kel a nebeskych sfér, zavedeni modlitby a chramovych ritualti. Dosavadni
ustaleny spoleCensky systém byl nabouran a otfesen koncepty odchodu do
bezdomovi (pry¢ od rodiny, vénovat se na plno duchovnimu hledani), celi-
batu (vzdani se potomkil) a vy¢lenéni buddhistického kléru mimo tradi¢ni
mocenské struktury (odmitani mnichii padat pfed cisafem k zemi a bit pred
hlavou o zem) (Benicka 2006: 199-203).

Piichod buddhismu do Ciny nebyl zaroveti zadnou nahlou udélosti ani
nemé¢l komplexni charakter. Nejprve dorazily jen jakési ozvény v podo-
bé uméleckych predmét s nabozenskou tématikou, suter v cizim jazyce
s prvnimi obchodniky a cestujicimi ze zapadu vyznavajicimi toto nové
nabozenstvi. AZ po nich prichazi jedinci, ktefi jsou schopni cizojazyéné
buddhistické texty pielozit do Cinstiny a tak bohaty propracovany mys-
lenkovy svét Buddhy Sékjamuniho obyvatelim Rise stfedu zprostiedko-
vat. Pfeklady pfitom znamenaji zakladni iskali kulturni promény a posunu
vyznamu, které davaji vzniknout pozdéjsim typicky ¢inskym formam bud-
dhismu. Naptiklad vyuziti tehdejsi taoistické terminologie pro popis bud-
dhistické nauky a kosmologie mél pfimy vliv na vznik chanového bud-
tradi¢nich ¢inskych kulturnich vzorcti do buddhistické tradice.

Buddhismus a jeho akulturace jiz byl obsahem predchozich kapitol,
a tak zde bylo jeho pfikladu pouze vyuzito k tomu, abychom pochopili
obecnou charakteristiku procest, k nimz dochazi v ptipadé vSech nové pii-
chozich nabozenskych tradic a s nimi spojenych kulturnich nanost. Lisi
se pouze v intenzit¢ a konkrétnich mistnich, ¢asovych a kulturnich speci-
fikach, v nichz k témto pfedanim a vypiijckdm dochazelo. Ohlas buddhis-
tického ,,dobyti* ¢inské ,,civilizaéni pevnosti je v jeji historii ojedinély,

svym dopadem se nicméné muze stat osudem i fady dalSich nabozenskych
tradic, které dodnes ¢insky kulturni prostor osidluji.

V této kapitole se budeme vénovat t€ém z nich, které jiz v minulosti sviij
part v ¢inské historii odehraly a tém, které jej stacily rozehrat, pfic¢emz je-
ho konec lezi v budoucnosti. Re¢ bude o nékolika znamych i mén& znamych
nabozenskych systémech, které pronikly do Ciny ze zahraniéi od po&atku
jeji historie az do konce 19. stoleti. Pokusime se o stru¢ny portrét maniche-
ismu, zoroastrianstvi, nestorianismu, zidovského nabozenstvi, katolicismu
a jeho jednotlivych misijnich fadd, protestantismu a islamu.'”® Tuto kapito-
lu by bylo mozné zakon¢it stru¢nym zamyslenim nad pfichodem a vlivem
moderniho zapadniho my3leni do Ciny na konci vymezeného historického-
obdobi. Nejde sice o systém, ktery by byl obecné chapan jako tradice s na-
bozenskym charakterem (jakkoliv je jeho ptivod a historie a spjata s kies-
tanskou tradici), ale jeho vliv na nabozensky zivot ¢inské spolecnosti v 20.
a 21. stoleti je natolik vyrazny, ze ho nelze opominout. Stru¢na analyza ev-
ropské moderny a v ¢inském prostiedi a jeji historicka role bude vsak za-
fazena az do kapitoly nasledujici, tedy kapitoly o ¢inské nabozenskeé politi-
ce a situace na nabozenské scéné od konce cisafstvi po soucasnost protoze
v moderni ¢inské nabozenské politice se jeji vliv projevuje v celé své roz-
poruplné , krase®.

Manicheismus v Ciné
(% /e %, Monijiao; #%;, Mingjiao)

Manicheismus je ndbozensk4 tradice, jejiz zité formy jiz v dnesni Ciné ne-
jsou k nalezeni'® a tak poznani o ném stejné jako v pfipadé nékolika na-
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Moderni historii a soucasnému vyvoji isldmu a kiestanstvi uvnitf ¢inské spole¢nosti
budeme opét vénovat kapitoly nasledujici, v této predstavime pouze jejich prichod,
historicky vyvoj na tizemi Ciny a jejich budouci implikace.

Snad posledni dochovany chram lze podle Julie Ching (1993:174) nalézt ve mésté
Quanzhou ve Fujianu. Jde ov§em o chrdm jiZ pfebudovany a do dnesnich dnt fungujici
jako sakrdlni objekt buddhisticky.
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sledné popisovanych tradic (zoroastrismus, nestorianismus, do velké miry
i judaismus) miZzeme Cerpat jen z dochovanych textovych a archeologic-
kych svédectvi. Jejich pozistatky a fragmenty lze vSak dodnes nalézat
v ¢inské kultufe ¢i v ostatnich dnes Zivych nédbozenskych tradicich (Adler
2002: 102). Manicheismus byl zalozen prorokem perského piivodu Manim
ve 3. stoleti n. I. Tento muz, vychovany v prostiedi zido-kiest'anské bap-
tistické sekty na izemi dnesniho Irdku Cerpal své inspirace ze vSech hlav-
nich nabozenskych tradic existujici v jeho dobé v tehdejsi Persii, zejména
z ahura-mazdismu (zorastrianstvi), buddhismu, gnostickych nauk a kies-
tanstvi.

Vlastni nabozenskou komunitu vystavél na zakladé svych originalnich
vizi, podle kterych se na svété pravidelnych ¢asovych cyklech zjevuji pro-
roci jednotlivych nabozenskych tradic. On sam se pokladal za ,,pecet’ pro-
roki“ zavrSujici nauku jemu predchazejicich zejména Buddhy, Zarathustry
a JeziSe. V centru manicheistického uceni stoji dualismus etickych prin-
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cipll svétla a temnoty (&insky 35, erzong), sily kontrolujici svét a lidské
pokoleni. Dal§im dulezitym prvkem této tradice byla nauka o tfech kos-
mickych obdobich (=F%, sanji) na jejichz po¢atku jsou od sebe oba dva
zakladni principy oddéleny, aby v obdobi druhém (soucasnosti) doslo k je-
jich smiseni. V nadchézejicim téetim obdobi je pak oCekavana spasa lidstva
vlivem §ifeni Maniho poselstvi, diky némuz budou ob¢ dvé praptivodni sily
od sebe opét zietelné oddéleny.

Po tispéchu svého kazani v Babylonii rozeslal prorok Mani misiona-
fe svého nového nabozenstvi do Iranu, Indie, Egypta a také do Centralni
Asie, kde v té dobé¢ sidlila mocna fige Kusant. Zatimco samotny Mani umi-
rd v roce 247 v perském vézeni, centrum jeho nauky se pfesouva do teh-
dejsi Mezopotamie. Jeho poselstvi pak pokracuje dal na zapad po stezce,
ktera by mohla byt nazyvana ,,stezkou nabozenstvi‘ kdyby se pro ni nebyl
byval ujal nazev jiného tovaru, ktery se po ni pravidelné dopravoval, totiz
stezka ,,hedvabna“ (Uhlig 2000; Lis¢ak 2000). Po cesté, kterou pred do-
sahnutim Cinské fi$e absolvovala nauka proroka Maniho, cestovala pied ni
i po ni fada jinych nabozenskych systémi - ptesnéji jejich vyznavaci. Mezi
mus, zoroastrismus ¢i islim. Manichejsti obchodnici sttedoasijského ptivo-
du ustanovili své komunity v dob¢ relativni tolerance vii¢i nabozenskym

tradicim ,,zapadnich barbart“!*® za vlady dynastie Tang v jejich metropo-
lich Chang‘anu a Luoyangu.
Se svou naukou uspéli vyraznéji manicheisté vSak mezi etniky central-

cey

ni Asie, Zijicimi na periférii tehdejsi Cinské #iSe (dnes uvnitt hranic CLR),

zejména mezi Ujgury,'' v jejichz méstském staté Kuca dokonce od 8. do 9.

stoleti fungoval manicheismus jako oficialni statni nabozenstvi. Tyto kme-
ny sehraly dulezitou roli pfi potlacovani proti-tangského An Lushanova po-
vstani (755-763 n. 1.) a diky této dé€jinné uloze se jejich nabozenstvi mohlo
dale 3i¥it do vnitini Ciny. Jako naboZenstvi pochézejici od ,,barbart se viak
stalo v poloving 9. stoleti spole¢né s buddhismem obéti statniho tlaku vy-
chazejiciho z nékolika vin proti-cizineckych a proti-buddhistickych nalad
v ¢inské spole¢nosti. Jeho piislusnici byli nuceni uprchnout pfed pronasle-
dovanim do stfedni a jihovychodni Ciny. Zde postupné splyvali s mistnimi
komunitami praktikujicimi lidovy buddhismus a taoismus a pfezivali zde
az do 15. stoleti (mozna snad az do 17. stoleti) jako soucast synkretickych
nabozenskych hnuti inspirovanych predevsim taoismem. Typickym piesta-
vitelem takovych skupin Cerpajicich mimo jiné i z odkazu manicheismu
bylo napiiklad vybojné hnuti Bilého lotusu (3 2}, Bailianjiao).

K porozuméni manicheistické nauky v ¢inském prostiedi a historii pliso-
beni této nabozenské tradice v Risi sttedu napomohl vyrazné objev nabo-
zenskych predevsim buddhistickych texti ve slavné ,,jeskyni tisice Bud-
ht“ Mogao v Dunhuangu na zacatku 20. stoleti.'> Mezi nimi byl objeven
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Ciiiané pouZivali termin “barbafi” (obecné nej¢astéji 3 yi) v souvislosti se smérem, ve
kterém se cizi etnikum smérem od Ri3e stfedu nachdzelo. Ti na vychodg byli nazyvani
Dongyi (# #2), na zdpadé Xirong (P47%), na jihu Nanman(#§ %), a na severu Beidi (It
#X). Do skupiny barbarti nebyli ¢asto fazeni zdstupci t&ch sousednich stéth a etnik, kteif
pfijali ¢insky zplisob Zivota a sinizovali se. Ti totiZ byli od té doby po¢itdni za soucast
kulturniho civilizovaného ¢inského svéta.

Turkické etnikum Zijici v mnoha stitech stfedni a vychodni Asie s bohatou historii.
V jejim priibéhu vyznévali buddismus, nestoridnstvi, manicheismus, lidové kulty a Sa-
manismus. Dnes vétSinové vyzndvany islam pfijali Ujgurové az v priibéhu 15. stoleti.
Jeskyn& Mogao (551 mogao ku) lezi v severozdpadnim cipu provincie Gansu.
Byly vyhloubeny v 4. stoleti n. 1. a od té doby po cel€ jedno tisicileti obyvany mnichy,
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i rozsahly soubor manicheistickych svitkd ze 7. a 8. stoleti, ktery zazna-
menavé misijni po¢atky manicheismu v Ciné a zaroven doklada velky vliv
taoistickych i buddhistickych ptedstav v jeho nauce jiz v dobé& sepsani téch-
to textd. Jedna ze zékladnich evoluénich vyhod manicheismu pfi pieziti
v cizim prostfedi, totiz adaptace na mistni kulturu a jeji nabozenské pired-
stavy se nakonec stala i pficinou jeho rozplynuti v ¢inském nabozenském
prostoru. Tento proces se bude v historii cizich nabozenskych tradic v Cing
stale znovu opakovat.

Zoroastrianstvi v Ciné (#%, Xianjiao; F /%,
Baihuojiao; k%, Huoxianjiao)

Zoroastrianska kapitola ¢inskych déjin je oproti té manicheistické podstat-
né skromnéjsi a zaroven méné zdokumentovana. Obé dve nabozenské tra-
dice pfitom vychazeji ze stejného kulturniho okruhu a pracuji s podobnou
naukou a terminologii. Jsou oznacovana za perska nabozenstvi a v ¢inském
prostfedi a pramenech spolu Casto splyvaji. Spole¢né s nestorianismem je
pro n& nékdy raZen jednotny nazev ,tfi barbarskd naboZenstvi (=K,
Sanyijiao). V ptipad€ zoroastrismu (nebo také mazdaismu, podle central-
niho boha Ahura Mazdy) jde o predkiest’anskou dualistickou nabozenskou
tradici, z niz pozd¢jsi manicheismus vychazi a v mnohém Cerpa.
Zakladatelem tohoto perského naboZenstvi byl jiny prorok a reforma-
tor, Zarathustra, starymi Reky nazyvany Zoroastrés. Vyznavadi zoroastri-
anstvi se podle iranské provincie Fars, ktera byla v historii jejich dilezitym
centrem, nazyvaji nékdy také Parsy a jejich nauka parsismem. DneSnim
centrem tohoto nabozenstvi je v okoli indické Bombaje. Zakladnim prin-
cipem je, podobné¢ jako u manicheistd protiklad dobra a zla, svétla a tmy.
Jako symboly tohoto boje stoji proti sob&é dobré bozstvo Ahura Mazda a zly
»démon“ Angré Mainju (pozd€ji Ahriman). Symbolem boje dobra se zlem,

zkraslovany buddhistickym uménim a zasobovany buddhistickou literaturou. Po je-
jich znovuobnoveni na pocétku 20. stoleti se staly nenahraditelnou studnici informaci
o vyvoji ¢inské kultury a jejich ndbozZenskych tradic.

svétla s temnotou se v zoroastrianské symbolice a ikonografii stal kult ohné
(odsud také jejich ¢insky nazev ,,uctivaci ohné* - ‘KIK#L, Huoxianjiao).'>

Do Ciny za&al zoroastrismus pronikat v prib&hu 7. stoleti vlivem ze z4-
padu siliciho tlaku nové postupujiciho islamu na tehdejsi Perskou #isi. V té
dobé zde vladla dynastie Sasdnovcl a zoroastrismus v ni fungoval jako
oficialni statni kult. Sasdnovci se marn¢ spoléhali na pomoc svych pro-
t&jska na tehdejSim na tangském dvore. Ta sice nikdy nedorazila, nicmé-
né& Sasanoviti potomei kralovského rodu nalezli v Cing alespoii bezpe&ny
azyl a dostalo se jim povoleni zalozit ve svém novém utocisti i prvni ¢in-
ské chramy této nové prichozi nabozenské tradice. Ty se dochovaly napfi-
klad v Chang‘anu, Luoyangu a Kaifengu, kde byly pozd¢ji zapadnimi ba-
viak rozsiteni nového nabozenského sméru se v Cin& omezilo jen na jeji
severozapadni ¢ast, kde opét kopiroval trasu Hedvabné stezky a kde zapus-
til kofeny v fadé méstskych stath podél této dilezité komunikacni osy. Po
vétsinu své historie byl na toto nabozenstvi uvnitf hranic fise stfedu uvalen
zakaz misijni ¢innosti a v souvislosti s centralizovanou administrativou
jeho kultu a s rozsifenim proticizineckych represi v poloving 9. stoleti ztra-
cime v prubchu dynastie Song jakékoliv informace o dalsi existenci zoras-
trianskych komunit i jejich nabozenstvi.

Zidé a jejich naboZenstvi v Ciné (i X%, Youtaijiao)

Zidovska kapitola &inskych d&jin je podobng, jako vyse popisované osudy
manicheismu a zoroastrismu kapitolou prakticky uzavienou, nicmén¢ vel-
mi poutavou a v posledni dobé vlivem zlepsujicich se vztahti z Izraelem
s oblibou reflektovanou a probadavanou. Neni zcela jasné, kdy piesné se
7idé do Ciny poprvé dostali, nejstarsi zpravy pochézejici z arabskych pra-
ment hovoii o jejich pfitomnosti v zemi v 9. stoleti. Neovétené legendy,
prosazované samotnymi &inskymi Zidy hovoii o jejich piichodu uZ za vla-
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Vice informaci o zoroastrismu viz napi. Mary Boyce 2001, nebo Otakar Klima 2002.
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dy dynastie Han v souvislosti s migraci po dobyti Jeruzaléma cisafem Ti-
tem v roce 70 n. 1. Ve skute¢nosti §lo v prvni vIng spiSe o zidovské obchod-
niky z Arébie a Blizkého Vychodu, ktefi pficestovali po mofti a zakladali
komunity v pfistavnich obchodnich centrech tehdejsi fise.

Nejznamée;jsi zidovska obec se nachazela v centru songské fise v dnes-
nim Kaifengu. Podle zprav jezuitského misionafe Mattea Ricci zilo v této
korodin.’* V té dobé se jejich nabozenska praxe projevovala tim, Ze byli
obrezani, drzeli Sabes a hlavni Zidovské kalendarni svatky, fidili se kas-
rutickymi piedpisy'*® a Zenili se jen mezi sebou. Na rozdil od tradi¢ni Zi-
dovské matrilinearity'*® se piislu$nost ke komunité fidila u ¢inskych zida
s ohledem na ¢inské kulturni vzorce patrilinedrn€. O jejich historii hovori
ti1 stély, nalezené u byvalé kaifengské synagogy, kterou oni sami nazyvali
G HSF, gingzhén si - tedy terminem, kterym &insti muslimové oznaduji
své megity. Béznymi Cifiany byli Zidé ¢asto s muslimy zaméovani, Gemuz
se oni sami snazili zabranit napfiklad barevnym odliSenim své pokryvky
hlavy. Narozdil od muslimské bilé, nosili Zidé modrou, a tak vzniklo i je-
jich dal¥f oznaceni v &insting totiz BiIE[7], Lanmdo Hui neboli ,,muslimo-
vé (huiové) modrych kloboukd®. Pro Citiany nezvykla dieteticka pravidla
judaismu opét velmi podobna zvykim muslimskym, jako zdkaz veprového
a koSer uprava pokrmt vynesla ¢inskym zidim a jejich nabozenstvi jesté
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Zmifiuje se o nich ve své De Christiana expeditione apud Sinas suscepta ab Societate
Jesu. Vice o Ricciho ¢inské anabazi Giulio Andreotti 2007.

Kasrut je soubor stravovacich zvyki fungujici v Zidovském naboZenstvi. Jedna se
o celou sestavu pravidel pro ritudlni Cistotu jidla zidovské kuchyné. Nazev kasrut je
etymologicky odvozen od slova kaser (v askendzské vyslovnosti hebrejstiny koser),
coz doslova znamenda vhodny, pfenesené pak ritudlné Cisty. Koser se obecné pouziva
ve vztahu ke gastronomii, v §irS§im slova smyslu ale oznacuje v judaismu vse, co je
povolené, vhodné nebo spravné (definice dle wikipedie).

V nékterych mensinovych tradi¢nich spole¢nostech se na rozdil od partilinedrni vétSiny,
osobni atributy, privilegia a majetek dédi v matetské linii. Tak je tomu i v judaismu, kde
se prislusnost k ndboZenstvi dédi po matce, nikoliv po otci. Opacné pravidlo existujici
u &inskych Zidit miiZze pramenit v silnych patrilinedrnich rysech okolni hanské (etnicky
¢inské) kultury. Jinym vysvétlenim miZze byt kulturni blizkost k taktéz patrilinedrni
tradici isldmské, ke které &in3ti Zidé z divodi izolace a marginalizace vlastni tradice
Casto konvertovali.

jedno zajimavé oznadeni, totiz Tiaojin jiao Pkifi#X - neboli ,ndbozenstvi
téch, kteti odstranuji $lachy*. Pokusy odlisit se od vzdy silngjsi a dodnes
vzkvétajici obce muslimské byly nakonec netspésné. Nejpozdéji v 19. sto-
leti totiz kdysi nejpocetnéjsi a vyznamna kaifengska zidovska obec zanika
vlivem asimilace majoritni spolecnosti a ¢asteéné pak i konverzi k islamu.

Dnesni potomci kaifengskych Zidi se hlasi ke svym kotentim spise kul-
turné nez nabozensky a snazi se nové navazat kontakty se zahrani¢nimi zi-
dovskymi komunitami a institucemi. Problém obnovy nabozenského zivota
¢inské zidovské komunity mize kromé jinych prekazek lezet i v paradox-
nich rysech &inské nabozenské politiky. Cinsky stat rozeznava ve své spo-
le¢nosti pouze 5 legalnich nabozenskych tradic'¥’, ¢imz zaroven legalizu-
je jejich Cinnost a plsobeni. Potencialni revitalizace nabozenskych tradic
&inskych Zidu tak hrozi porusenim platnych zikont a vystaveni se hroz-
beé stihani a represe. Presto dle poslednich zprav konvertovala jedna rodina
potomkil kaifengskych Zidii zpét k judaismu a celkové Ize v dnesni Cing
sledovat obnoveny zajem o zidovskou kulturu a jeji ¢inské dédictvi. Ozive-
ni zidovské kultury v Cin& napomohlo mimo jiné i pomérn& nedavné zave-
deni diplomatickych vztahti mezi Cinou a Izraclem (1992).

Kromé Kaifengu existovala populace hlasici se k zidovské tradici a na-
bozenstvi napfiklad v Hanzou, v Kantonu nebo v Pekingu (o nich existu-
ji zminky i u Marca Pola). Pohnuta je vsak i historie zidovské pfitomnosti
v Cin& v 19. a 20. stoleti. S otevienim pfistavil zahraniénimu obchodu za-
cali do tehdejsi qingské tise proudit s evropskymi obchodniky i obchodnici
zidovsti, pivodem vétSinou z Blizkého vychodu, ktefi se usazovali v boha-
tych piistavnich méstech otevienych zahrani¢énimu obchodu. Po prvni své-
tové valce se k tomuto imigraénimu proudu ptidali i askenazsti Zidé z Ev-
ropy. Vyrazna migra¢ni vina smé&fovala do Ciny i z Ruska po tamni revoluci
zroku 1917. Vétsina téchto , bilych® Zidt utikajicich pied ,,rudym* nebez-
peéim se usadila v Harbinu na severovychodé Ciny. Toto mrazivé mésto
v dnesni provincii Heilongjiang se stalo na n¢kolik desetileti vyznamnym
centrem zidovské a ruské kultury hluboko v mandzusko-¢inském vnitroze-
mi. Vétsina téchto zidovskych uprchlikii odesla po konci japonské okupace
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Konkrétné buddhismus, taoismus, isldm, katolické a protestantské kiestanstvi.
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z obavy pred nejistou situaci dale do Izraele nebo USA. Zajimava je i epi-
zoda Sanghajského ghetta v pribéhu 2. svétové valky. To se totiz stalo jed-
nou z mala relativné svobodnych 04z, kam mohli bez slozité administrativy
vycestovat a ukryt se evropsti Zidé prchajici pred nacistickou genocidou.
Tato migrace probihala paradoxné za tichého pfihlizeni japonskych oku-
pacnich sil, jinak hlavniho spojence hitlerovského Némecka v Asii. Stejné
jako v ptipadé ruskych Zidi v Harbinu i tito lidé v naprosté vétsiné po kon-
ci valky Cinu opustili, nejéast&ji také do pravé vznikajiciho statu Izrael.!

Islam v Ciné ({77 22%, Yisilanjiao; [1%;, Huijiao)

Islam se do Ciny dostal pomé&rmé brzy po svém vzniku a rozsifeni na Arab-
ském poloostrove. Jiz v roce 651 byl predstaven cisafi na tangském dvote
v ramci poselstvi od tfetiho uméjovského chalify, které mélo slouzit k zlep-
$eni obchodnich vztahii na Hedvabné stezce mezi Cinskou fisi a nové usta-
venou a rychle expandujici fi8i arabskych muslimi. Jeste pted touto oficial-
ni névitévou, ktera do Ciny doputovala po sousi, dorazili ndmoini cestou
do jihovychodni Ciny prvni muslimiti obchodnici, kteti se usazovali ve
zdejsich prosperujicich pristavnich méstech, jakymi byli naptiklad Guan-
gzhou (Kanton) nebo Quanzhou. V obou méstech se do dnesnich dnt do-
chovaly pozustatky ptivodnich mesit, které v 7. stoleti vystavély zdejsi pro-
sperujici muslimské komunity. V dne$nim Xi’anu, dfive sidle tangského
cisafského dvora (Chang’an) mizeme pro zménu obdivovat slavnou a do-
dnes funkéni Velkou mesitu, postavenou v letech 685-762, pro mesitu v po-
mérné neobvyklém ¢inském architektonickém stylu.

Druhd vyznamna muslimska vlna, kterd zaséhla Rigi stredu, souvisi
s odveékym pronikdnim kocovnych kment a stiedoasijskych stepnich etnik
ze severozapadu. Ty byly samy postupné islamizovany muslimy pfechéaze-
jicimi do stfedni Asie ze zdpadu a jihozapadu (pfedevsim z franu, Pakistanu,
Arabie, zemi Blizkého vychodu a Indie). Prvni vyrazna skupina pochaze-
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Vice o kaifengské kapitole d&jin Zida v Cin& viz Xu Xin 2003 a Sidney Shapiro 2000.
O historii Zidi v Harbinu a za 2. svétové vélky vice viz Avrum Ehrlich 2009.

la stejné jako dfive v pfipadé manicheismu z intervenénich vojsk, tento-
krate arabskych, ktera poméhala Tangim potlacit An Lushanovo povstani
v letech 755-763. N&kteti z nich zasahovali o par desetileti pozdgji spolec-
né s tangskymi vojsky 1 proti Tibetu a ¢ast z nich se tam i usadila nebo pte-
sidlila do sousedni provincie Yunnan, kde na né lze ostatné€ narazit i v sou-
Gasnosti.'*® Dalsi velké mnozstvi vyznavaci islamu dorazilo v souvislosti
s dobytim Ciny Mongoly spolu s piichozi vladnouci vrstvou mongolské dy-
nastie Yuan v 13.-14. stoleti. Tito muslimové ptivodem ze Stiedni Asie, byli
zaméstnavani jako ufednici ve statni administrativé i v armadé. Z této doby
také pochazi dodnes pouzivané oznadeni ¢inskych muslimi — Hui [7], jehoz
geneze neni zcela ziejma a snad souvisi s fonetickym pirekladem etnony-
ma (Ujgur — [1][7], Huihui; Ujgurové viak v té dobég jesté sami islamizovani
nebyli), nebo mozna s jednim z pilif muslimskeé viry totiz s pouti (ndvra-
tem) do Mekky'. Vysadni postaveni muslimu v ¢inské sprave a jejich dal-
§i pronikani do Ciny pokra¢ovalo az do obdobi vlady dynastie Ming, kdy
tento proces postupné ustava. Jejich spoleCensky status upada s nastupem
dynastie Qing a s timto procesem souvisi i fada muslimskych rebelii, které
otfasly ¢inskou fisi v 18. a zejména pak v 19. stoleti.

V dnesni Cing diky dvéma odlignym vInam §ifeni islamu existuji dvé
velké, snadno odliSitelné skupiny muslimského obyvatelstva: tim prv-
nim jsou Huiové (J91%, huizu, v CLR jich dnes Zije ptiblizn& 10 miliont)
a etniéti muslimové severozapadni Ciny (pfiblizn& stejny podet). Termi-
nem Hui se dnes oznauje nejen islam'*! a ¢inska muslimska kultura, ale
také ti vyznavaci islamu, které od vétsinové spole¢nosti — etnika Han — od-
liSuje pravé jen jejich ndbozenstvi a s nim spojena kultura. To znamena, ze
tito muslimové vypadaji jako etni¢ti Ciané, hovoii &intinou, nebo jejim
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O Zivoté€ a ndboZenstvi ¢inskych muslimi v etnicky tibetském prostfedi provincie Gansu
vice Martin Slobodnik 2010.

Vritit se, navratit se: ¢insky [H]- hui.

2220 yisilan jiao — je modernim novotvarem vychdzejicim z pévodniho
netinského terminu islam. Termin [M]#, hui jiao — je tradi¢nim ndzvem, ktery je
obecné pouZivanéjsi, avSak jeho problematika tkvi v obsahové mnohosti. Ukazuje na
ndboZenstvi, kulturné-etnickou piislusnost, oficidlni narodnostni skupinu a tudiz je
mnohoznacné a zdroveii nejednoznacné.
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dialektem v zavislosti na regionu, kde Ziji a sdileji s Cinany fadu dalsich
¢inskych kulturnich a socialnich vzorct. Jejich nejvétsi koncentraci najde-
me v provinciich Ningxia (ta je dokonce nomindlné autonomni oblasti to-

hoto etnika), Gansu, Qinghai, Xinjiang. '

Na druhé strané stoji muslimové ne¢inskych etnik, zijici vétsinou v pro-
vinciich severozapadni Ciny. Jsou to Ujgurové 8,4 milionu (4E & /R &, wei-
wuer), Kazas$i 1,2 milionu (¥ 5% ¢, hasake), Dongxianové 0,5 milionu (4<
%, dongxian), dale pak v populacich niz8ich neZ ptil milionu Kirgizové (Ff
IR 6L, keerkezi), Tadzikové (Y575 o, tajike), Uzbekové (55 7, wuzi-
bieke), Tatati (1515 /K tataer), Bo‘anové (f1%¢ boan)."* Jde o etnika Zijici
po dlouhou dobu mimo ptimy kontakt, ¢i na hranicich s ¢inskym etnikem
a jeho kulturou. K Cinské fisi (a pozdéji Cinské lidové republice) byla je-
jich izemi pfipojena pevnéji az na konci 19. nebo v pribéhu 20. stoleti.
Proto se také jejich tradi¢ni kultura, jazyk, nabozenstvi a spolecenské uspo-
radani vyrazné 1isi od ¢inského (hanského). Kulturné blizsi jsou si s narody
a etnickymi skupinami Zijicimi za ¢inskou hranici smérem na zapad. Od
roku 1949 jsou tato etnika a Uzemi, kterd obyvaji, vystavena intenzivni
kampani modernizace a s ni souvisejici sinizaci,'* ktera ptinasi ekonomic-
kou prosperitu pro celou oblast, ale zaroven kulturni a spolecenskou mar-
ginalizaci pro ptivodni obyvatelstvo. Jednim z tfecich bodi mezi ¢inskym

statem a etnickymi muslimy na severozapadé zemé je také nabozenstvi.
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Problematika koncepce kategorie Hui jako narodnosti souvisi s celkovou problema-
tikou definice ¢inského mnohonarodnostniho politického ndroda a s komplikovanou
narodnostni politikou CLR, kterd se tzce proplétd s politikou ndboZenskou. Termin
Hui lze nejjednoduseji nahradit terminem sino-muslim (pfitom néktefi hovofi jinym
nez ¢inskym, napiiklad tibetskym jazykem). Jde o muslimy, ktefi nepatii do zadné jiné
muslimské (stitem definované) narodnostni kategorie. Vice o problematice narodnost-
nich mensin a ndrodnostni politiky a konstrukce ¢inského politického naroda Macker-
ras 2003, Gladney 2004 nebo Duara 1995, 2009.

Uvedené pocty Cerpany z aktudlniho hesla ,,Islam In China“ anglickojazy¢né wikipedie
(kvéten 2010). Jina ¢&isla nabizi napf. Gladney, 2003b: 147.

ntho hospodérstvi do hanskych rukou, stitem fizend imigrace z Cinského pobiezi
a vnitrozemi, rozvoj dopravy, téZby a primyslu, ekonomicka a politickd marginalizace
mistnich obyvatel, omezovani tradi¢n{ kultury, ndboZenstvi apod.

Pocetné nejvyznamngj§im zastupcem této skupiny jsou bezpochy-
by Ujgurové, ktefi dodnes tvofi kiehkou vétsinu v provincii Xinjiang. Jde
o turkické etnikum, které pfijalo islim az v 16. stoleti a do té doby jeho ¢le-
nové praktikovali podobné jako jiné kocovné kmeny v oblasti buddhismus,
nestorianstvi, manicheismus ¢i animisticka kmenova nabozenstvi a Sama-
nismus.

Vétsina ¢inskych muslimil praktikuje i ve svété vétsinovou, sunnitskou
formu islamu hanafijské pravni $koly.'** Usidlovali se v Cin& v celkem izo-
lovanych komunitach kolem mesit (i 5.5F gingzhen si) v samostatnych
vesnicich nebo méstskych enklavach, které mezi sebou a s okolnim mus-
limskym svétem komunikovaly jen vyjimecné, nejcastéji prostiednictvim
vlastnich obchodnikti a nabozenskych poutnikl (do Mekky) ¢i prostiednic-
tvim oralné sdilenych mytt, legend a pohadek. Pfesto si po staleti uchovali
povédomi o jednoté¢ Ummy (islamské pospolitosti). V ¢ele jednotlivych ko-
munit stili imamové, &insky ahong [%). Kteii pecovali o naboZzenské
vzdélavani a ritualni provoz svych obci. Tradicionalisticky sunnitsky islam
(gedimu ¥4)& H/gedimu %11 H) a uzaviené muslimské komunity byly
spole¢né jak islamu pronikajicimu po mofi k jihovychodnim biehtim Ciny
a dale do vnitrozemi, tak z opa¢ného sméru islamizovanym kmentim ze se-
verovychodu podél Hedvabné stezky. Cerstvy vzduch piinasi do zakon-
zervovanych muslimskych komunit az piichod stfismu (#53FE 3 X sufei
zhuyi) zprosttedkovavany obchodniky, charismatickymi uciteli a svatymi
muzi z oblasti Persie a stfedni Asie. Charakteristické pro tento novy smér,
ktery si rychle ziskal srdce mnoha mladych muzd, byl niterny vztah s Bo-
hem, mystika, poezie a hierarchicky avSak bezprostfedni vztah zak-ucitel
od né&jz se odvijela sit’ pevné semknutych polotajnych bratrstev. I pro ten-
to zplisob paralelniho fungovani v ¢inské spole¢nosti, byl sufismus ¢asto
zdrojem rozdmychavani nejriznéjsich povstani a lidového odporu, nebo
alesponi v podezieni z téchto véci. Také proto si nikdy neziskal ndklonnost
lokalnich mocenskych autorit ani reprezentantti ¢inského statu. O tom, ze
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Sunitsky islam se déli dle Ctyt zakladnich pravnich $kol, které kazda konkrétni komunita
uznava do Ctyf tzv. mazhabl — tj. hanafijsky mazhab, mélikovsky mazhab, §ifiovsky
mazhab a hanbalovsky mazhab.
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jejich obavy nebyly plané, hovoii jasné i velky pocet muslimskych povsta-
ni, které v prib¢hu 19. stoleti n€kolikrat ohrozila jiz tak oslabenou qing-
skou dynastii.'#¢

Vladnouci elity si naopak na svou stranu naklonilo dal$i vyrazné hnuti,
které navazovalo na tzv. Wahabovskou reformaci probihajici na arabském
poloostrové - ¢insky nazyvané K% FLJE, Yikewani. Jde o fundamentalis-
tické hnuti (v pivodnim vyznamu slova ,,fundament” — tedy navratu ke
kofenim® islamu). Zastupci yihewani kladli diraz na pismo Koranu (Gu-
lanjjng 15 >4/ Kelanjing T %4%) .Vstupovali aktivné proti asimilag-
ni politice (rozum¢j asimilaci kulturni, nikoliv politickou) a proti sufismu,
ktery chapali jako neislamsky nanos do ptivodniho uceni proroka Moham-
meda. Pro své moderniza¢ni a narodné pro-¢inské politické nazory si ziska-
li podporu mistnich warlordii a po vyhlaseni republiky i vladniho Guomin-
dangu. Od té doby se datuje jejich vliv v islamskych institucich a statnich
strukturach, ktery si udrzeli i v obdobi po roce 1949. Yihewani dodnes ovla-
daji i Cinskou islamskou asociaci (H' [E {1t i *2 #1323, zalozena 1953) za-
stfeSujici ¢innost v§ech muslimskych komunit v rdmeci pravniho usporadani
a nabozenské politiky CLR.

K¥estanstvi v Ciné (5%, Jidujiao; 1i#k#, Jesujiao)

Historie kiestanstvi v Ciné se sestava z nékolika netsp&snych pokusi pii-
nést, rozsifit a udrzet evangelium Jezise Krista do spolecnosti, ktera byla
podobné sebestiedna a presvédcena o jedinecnosti svého civilizacniho po-
slani, jako nase vlastni evropsko-kiestanska v pribéhu svého nejvétsiho
mocensko-kulturniho rozmachu v uplynulych nékolika staletich. Pokusy
presveédcit ¢inskou spoleénost o0 moznosti dosdhnout spasy vyhradné skrze
jediného, z ciziny dorazivs§iho Boziho syna, narazilo na fadu kulturnich
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Namatkou jmenujme jen nékterd z vétSich: 1826-1835 Dzahangirovo povstani na
turkestanské hranici; 1855-1873 povstani muslimit v Yunnanu; 1862-1878 odtrZeni
Xinjiangu a povstani tamnich muslima.

v Cing zakofenit, jevily vzdy v okamziku, kdyZ misionafi své vlastni nabo-

zenstvi co nejvice pfipodobnili mistnim podminkam a tak ho ,,pocinstili.
Ani to v8ak jeho preziti a zapusténi kofenti nikdy nepomohlo, bud’ proto, ze
se kvuli tomu rozpustilo v Sirokém univerzu ¢inského nabozenského své-
ta (jako nestorianismus) nebo se takové chovani stalo zaminkou pro zakrok
ochranci Cisté viry (viz vatikanské odmitnuti jezuitského pokusu o akultu-
raci kfestanstvi). Posledni pokus o pfizplsobeni kiestanstvi ¢inskym pod-
minkdm mtzeme sledovat prakticky v pfimém prfenosu a o jeho vysledku
nelze nez spekulovat, protoze lezi v budoucnosti. Faktem vsak je, ze sou-
Casny narust domaci ¢inské kiest'anské cirkve je jednim z nejsilngjsich pro-
cest na celkové se obnovujici nabozenské scéné uvnitt dnesni ¢inské spo-
le¢nosti. Jde o proces, ktery se z ni¢eho nic objevil v okamziku, kdy jiz této
nabozenské tradici vlivem jeji S§patné historické reputaci a protinabozenské
politice vladnoucich komunisti nikdo mnoho Sanci na ispéch nedaval. Pie-
sto a mozna prave proto, neni rozvoj komunity nasledovnikii Jezise Krista
v Cing dalek tomu, piekreslit mapy kiestanstvi nejen v Asii, ale dost moz-
né na celém svéte.

Nestorianstvi (5%, Jingjiao)

Nejstarsi formou kiestanstvi, ktera si nasla svou cestu do Ciny bylo ne-
storianstvi, kfestanska sekta odvijejici sviij ptivod od konstantinopolské-
ho biskupa Nestoria (386 — 451 n. 1.). Jeho uceni bylo shledano heretic-
kym (piedevsim predstavy o dvoupodstatnosti osoby Jezise Krista — lidské
a bozské - a pro odmitani Panny Marie jako bohorodi¢ky) na prvnim Efez-
ském koncilu v roce 431. Nasledovnici jeho uceni se usadili v Persii, kde
zalozili malé, ale Gspésné komunity ve vétSinové zoroastrianském a kfes-
tanstvi nepiatelském prostiedi. Casem byly viechny zdejsi kiestanské ko-
munity sjednoceny pod praporem Nestorova uceni a nazvany ,,Cirkvi Vy-
chodu®. Pravé z Persie dorazil do Ciny prvni znAmy nestoridnsky misionaf
Alopen (S %' A, Aluoben) a byl pfijat v roce 635 tangskym cisafem Tia-
zongem na jeho dvore v Chang’anu, kde zalozil i prvni nestorianskou ko-
munitu s vlastnim chramem. Nabozenstvi zde bylo znamé pod jménem ,,za-
tiva/jasna nauka* (32, Jingjiao) a bylo stiidavé ochrafiovano specialnimi
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toleranénimi dekrety a stfidaveé ob&ti znamych proticizineckych a protina-
bozenskych kampani, naptiklad béhem vlady cisafe Wuzonga kolem roku
845, té ktera postihla s nestoriany také buddhisty a zoroastriany. Nestorian-
stvi vSak tyto represe prezilo a uspésné se aklimatizovalo v novém kultur-
nim prostfedi. Absorbovalo fadu buddhistickych i taoistickych myslenek
a symboliky (napt. symbol kiize vyristajiciho z lotosu). Dilezitym arche-
ologickym dokladem po&atka nestorianstvi v Cing jsou slavné, v 17. stoleti
objevené nestorianské stély z roku 781 nalezené nedaleko dnesniho Xianu.
Nestorianské texty byly také nalezeny v buddhistickych jeskynich v Dun-
huangu. V pribé¢hu ¢inskych déjin nestorianstvi postupné splyva s doma-
cimi tradicemi a zanika. Posledni tderem mu je islamizace severovychod-
nich kmenti v pribéhu 14. stoleti a uzavieni zdroje odkud do Ciny kdysi po
Hedvabné stezce dorazilo.'¥’

Katolictvi (X 1%, Tianzhujiao)

Druhd a tieti kfestanska vlna, ktera dosahla ¢inskych biehtl, vychéazela
z dvou uspésnych misionaiskych fada evropského kiestanského stredo-
veku a rané¢ho novoveku. Tou prvni byl fad mensich bratii, znamych pod
oznacenim Frantiskani dle svého slovutného zakladatele svatého Frantis-
ka z Assissi, zhyralého bohac¢ského synka preménéného kiestanskym po-
selstvim na ochrance chudych a slabych, prostého poustevnika a askety.
Jeho nasledovnici byli o sto let pozdéji jednim z nejaktivnéjsich a neodvaz-
né&jsich misionafskych fadi ve sluzbach papeze. Na pocatku 14. stoleti se
pokouseli o §tésti u mongolskych kmeni a dokonce u jejich panovnické-
ho dvora v Karakoramu a ve Stfedni Asii. Dostali se az do Mongoly ovla-
dané Ciny, na pozvani samotného Kublajchana, zprostiedkované ve Vati-
kénu Marco Polem. V tehdej$im mongolském hlavnim mésté¢ Chanbaliku
(dnes$nim Pekingu) ustanovili prvniho ¢inského biskupa, kterym se stal Jan
z Montecorvina. Mezi dalsi dalezité frantisSkanské misionafe patfil napii-
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Vice o nestorianstvi v Ciné Yang Senfu 2007.

klad Odorico z Pordenone nebo Giovanni de® Marignolli.'*® Konec frantis-
nastickou vyménou v Cing, kde moc po upadajici mongolské dynastii Yuan
ptevzala ¢inska dynastie Ming, ktera vidéla ve frantiSkanech spojence ne-
navidénych Mongoli. Posledni frantiskansky biskup Giacomo z Florencie
byl zabit v Quanzhou pfi dobyti mésta mingskymi vzboufenci v roce 1362.
Spolu s frantiskany se do Mongoly spravované ¢inské fise dostali i spfizné-
ni misionaii dominikansti, ale nezanechali tam po sobé¢ tak vyrazné stopy
jako pokracovatelé sv. Frantiska z Assissi.

Druhym misijnim fadem, ktery naopak vyraznych tspéchi dosahl a do-
platil, az na fevnivost mezi evropskymi misijnimi bratrstvy, byli jezuité,
pokracovatelé v odkazu dal$iho, na viru obraceného nezvedeného §lechtic-
kého syna - Ignacia z Loyolly. Jezuité do Ciny dorazili v priibéhu 16. sto-
leti za vlady cisai'ské dynastie Ming. V Evropé pravé vrcholila renesance
a mnoho misionatd mificich do Ciny bylo typickymi piedstaviteli tehdejsi
vzdélanecké elity s polyhistorickym vzdélanim. Jednim z nich byl Ital Mat-
teo Ricci, pravdépodobné nejznaméjsi a nejvlivnéjsi evropsky kiestansky
misionat celych &inskych dé&jin. P¥ed samotnym pijezdem do Ciny v roce
1538 se ptipravoval na svou misi Ctyfletym studiem v Indii. Zpocatku se
se svymi spole¢niky pokousel opfit pfi rozvijeni své misijni ¢innosti o po-
pularitu buddhistickych monastickych fadt (chodili idajné odéni v mnis-
skych rouchach s oholenymi hlavami), aby brzy pochopili, Ze chté&ji-li uspét
u svych souputnikli z fad vzd€lané ¢inské utrednické elity, je nutné pro-
niknout do konfucianské nauky a etiky. Ricci a jeho souputnici se snazi-
li zaroven upoutat pozornost vladnoucich elit svymi pokro¢ilymi znalostmi
z oblasti astronomie, kartografie, matematiky, mechaniky, chirurgie a fady
dalSich tehdejSich poznatkli renesanéni Evropy. Roku 1601 ziskal Ricci
povoleni k pobytu u cisafského dvora v Pekingu a stal se dokonce cisaf-
skym ucencem na plny tivazek a s pravidelnym platem. Ve snaze pfiblizit
ktestanskou nauku ¢inské spolecnosti a ziskat si jeji ¢leny pro kiestanské
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Vice o postavé Odorica z Pardeone (i Jan z Marignilli) viz sbornik z plzeniské konfe-
rence z roku 2006 vénované Zivotu, dilu a odkazu této zajimavé osoby s ceskymi kofeny
(Sommer - Lis¢ak 2008).
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uceni, zahrnul do ¢inské terminologie, s niz mluvil o kiestanském bohu tra-
di¢ni ¢inské terminy jako napt. 47 Shangdi (,,ten nahofe“ &i ,,pan na ne-
besich®, jinak také vyznamné bozstvo slozitého ¢inského bozského panthe-
onu etablované za vlady dynastie Shang). Ricci a jeho jezuitsti souputnici
dokonce zahrnuli do svého nabozenského systému uctivani predku, které
se snazili vysvétlit jako sekularni diikaz moralniho a etického zakladu ¢in-
ské spolecnosti. Zcela patrny tispéch jezuitl u cisaiského dvora a diky tomu
i v ¢inské spolecnosti, se stal trnem v oku soupeficich evropskych misij-
nich tada, které se o misie snazily s mensimi Gspéchy u prostych Cifand.
Na Dalny vychod byla poslana papezska diplomaticka mise, ktera méla po-
¢inani jezuitd provéfit a vyvodit patiiéné zavery. ,,Spor o rity*, jak se tra-
di¢né cela situace kolem jezuitské snahy akulturace kiestanského uceni do
mistnich podminek nazyva, se rozhofel naplno. Spor se tahl dlouha léta
a byla do né&j zapojena fada evropskych univerzit, nékolik papezi. Doslo na
velké intriky a za v§im stal v pozadi boj 0 moc nad novymi sférami zajmu
nejen v Ciné ale v celé Asii (v Indii se fesil ve stejnou dobu podobny spor
o tzv. ,,Malabarské rity). Situace vyvrcholila papezskou bulou Klemen-
ta XI. z roku 1715, ktery ¢inské rity s kone¢nou platnosti zakazal. Reakce
na sebe nenechala dlouho ¢ekat a v roce 1724 oznacil ¢insky cisar kiestan-
stvi za heterodoxni uéeni'® a jeho dalsi Sifeni v ramei své FiSe zakazal. Pies
celkovy netspéch misijniho projektu jezuit, bylo toto setkani ¢inského
a evropského mysleni prvnim vyraznym stfetem a obohacenim téchto dvou
kultur a civilizaci, jehoz dalsi kapitoly mély nasledovat.

Protestantismus (3%, Jidujiao; ¥, Xinjidujiao)

Posledni velka misijni vina imperialniho obdobi vychazejici z Evropy za-
sahla Cinu v obdobi tpadku politické moci posledni cisaiské dynastie
mandzuskych Qingl. Je bezprostfedné spojend s dodnes velice negativné

149

Vysvétleni konceptu heterodoxie a ortodoxie v ¢inskych déjindch, viz ndsledujici

kapitola vénovana tradicnimu vztahu statu a ndboZenstvi i moderni ¢inské nabozenské
politice.

v Cing vnimanym procesem pronikani zipadnich mocnosti do oslabeného
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qingského impéria s imperialnimi politicko-ekonomickymi motivacemi.
Nabozenstvi katolickych i evangelickych misionafi, ktefi postupovali vzdy
jen krok za evropskymi vojaky a obchodniky, bylo chapano jako integralni
soucast historického ponizeni ¢inské civilizace, které vyvrcholilo japon-
skou okupaci v 30. - 40. letech 20. stoleti. Pro vétsinu Cifianii byli cizi mi-
sionafi jen ,,ideologickym ramenem cizi agrese* (Fairbaks 1998: 255) a to-
hoto negativniho obrazu se kiestanstvi v ocich ¢inské majority nezbavilo
dodnes. I kdyz i v tuto dobu pocetné pievladali misionafi a konvertité
ke katolictvi (podporovani nejprve katolickymi mocnostmi Portugalska
a Spanélska, pozd&ji zejména Francie, ale i Italie ¢i Rakousko-Uherska),
iniciativu zacinaji postupné piebirat protestantské cirkve a jejich misionafi
rekrutujici se z Anglie, Skotska, Nizozemska, Skandinavie ¢i USA. Proti-
cizinecky a protikfestansky naladéna ¢inska spolecnost se za podpory lo-
kalnich elit ¢asto uchylovala k utokiim a pogromtim jak na cizi misionare,
tak na jejich ¢inské konvertity. Ti vSe hlasili svym ochranclim, ktefi si vy-
nucovali poslu$nost a uctu k svému nabozenstvi neblaze proslulymi délo-
vymi ¢luny — symbolem ¢inského ponizeni, opiovych valek a nevyhodnych
mezistatnich smluv.

Dvé dobové reakce na kiestanskou pritomnost hluboce ottasly jiz tak
suzovanou spole¢nosti za pozdni vlady dynastie Qing. Tou prvni bylo po-
vstani Taipingli — mileniaristické nabozenské sekty, postavené na velice
volném vykladu kfestanstvi jejitho zakladatele Hong Xiuquana. Jeho pfi-
vrzenci o¢ekavali brzké ustanoveni Kralovstvi boziho na zemi (Nebeské
kralovstvi velkého smiru — XV~ K, Taiping tianguo) a budovali za tim
ucelem rovnostaiskou spoleénost — ne nepodobnou ¢eskym husittim.'! Po-
tla¢eni tohoto povstani, které jednu chvili ovladalo vétsi ¢ast celé stred-
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Vse, co ¢inskd historiografie zahrnuje do kapitoly tzv. ,,opiovych valek®, ,,nerovnych
smluv* a ,,politiky délovych ¢luni* podrobnéji viz Fairbanks (1998: 218-237).
Podobné jako s odkazem naSich husitl naklddali svévolné ceskoslovensti komunisté,
vyklddala i ¢inskd komunistickd propaganda Taipingské povstani jako prvni skute¢nou
¢inskou proletafskou revoluci. Pfitom $lo, stejné jako v piipadé naSich husitl,
o jednoznac¢né nematerialisticky zaloZené nabozenské radikaly.
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ni Ciny, bylo poslednim vzep&tim dosluhujici cisafské dynastie a jednou
z fady pficin jejiho pozdéjsiho padu. V rozpoutané obcanské valce na stra-
né taipingskych povstalci i na strané jejich pokofiteli zemfelo dohromady
kolem 20 miliont Cinanti (Fairbanks 1998: 2338-250).

Druhou reakcei, s opaénym pohledem na pronikéani kiest’anstvi do ¢in-
ské spolecnosti, bylo takzvané boxerské povstani, namifené proti kiest'an-
skym misionafim a cizinctim viibec. Pivodné bylo zamysleno jako pokus
o podporu skomirajici qingské cisarské dynastie a ukonceni jejiho neusta-
1ého ustupu tvaii v tvar stale troufalej$im zahrani¢nim mocnostem. Qingo-
vé se v§ak k tomuto lidovému, nabozensky motivovanému hnuti postavili
zady a nechali jeho pfivrzence potladit z Evropy povolanymi intervenéni-
mi vojsky. Ptizvisko ,,boxerské se tomuto hnuti dostalo proto, Ze jeho bo-
jovnici véfili v nadpfirozenou silu svého poslani (byli inspirovani tehdej-
§imi ve spolecnosti velmi vlivnymi lidovymi formami taoistické tradice
a nejriznéj$imi tajnymi ndbozenskymi spolenostmi) a do bojii s po zuby
ozbrojenymi evropskymi vojaky vyrazeli vyzbrojeni jen svym bojovym
uménim uderd rukama a nohama, obdobou znamého bojového uméni
wushu.

Pres vSechny pohromy a stradani, které zapadni mocnosti a s nimi
i kiestandti misionati do Ciny pfinesli, zistava jejich pozitivni pisobeni
ukryto pod povrchem dobovych udalosti a tehdejsi proménujici se spolec-
nosti. S kiestany do Ciny ptichézi i nejriizngjii formy charitativni ¢innosti,
jako zakladani, sprava a financovani nemocnic, sirot¢incti ¢i chudobinc.
Kiestané zakladaji i fadu vzdélavacich instituci, véetné prvnich ¢inskych
univerzit zapadniho typu. Na téchto kiestanskych vzdélavacich institutech
poté studuje velka ¢ast budouci ¢inské postimperialni politické i kulturni
elity. Oddanym protestantskym misionaiim se navic v této dobé dafi v ¢in-
ském vnitrozemi zasévat semena budouciho uspéchu domaci ¢inské cirkve
s dlirazem na studium bible a kdzani v ¢inském jazyce, dochazi i k zakla-
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Jednim z takovych hnuti, pro budouci vyvoj ¢inského protestantismu velmi diileZitym,
byla China Inland Mission, zaloZend paradoxné v Britdnii v roce 1865 mladym
misionafem Hudsonem Taylorem (Aikman 2003: 39-42; Bays 1996: 269-291), nebo
domdci ¢inskd iniciativa, jako dodnes pomérné vlivnd cirkev nazyvand ,,Malé stddo*
(/IMEf Xiaoqun) & Mistni cirkev (3177 #{ & Difang jiaohui) (Bays 1996: 307-316).

dani lokalnich cirkvi, nezavislych na evropskych strukturach.'? Po jistych
namluvach mezi kfest'anstvim a nacionalisty z Kuomintangu vSak pfichazi
vale¢na léta a po nich nastup k nabozenstvi negativné naladénych komu-
nistd. V roce 1949 pak po jejich vitézstvi v obCanské valce ptichazi vyka-
zani vSech zahrani¢nich misionait jak protestantskych tak katolickych za
hranice Ciny. Tento krok, ktery mé&l vést k definitivnimu ukond&eni posledni
ktestanské kapitoly ¢inskych déjin, se paradoxné stal jen zacatkem jejiho
uspésného pokracovani.
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(8)

B

NaboZenska situace v dnesni Ciné — . lokalni tradice”

Pavel Sindela¥

V nasledujicich dvou kapitolach se pokusime ilustrovat nabozenskou reali-
tu, tak jak existuje a funguje v dne$ni Cinské lidové republice i v zahrani¢-
nich ¢inskych komunitéch, které situaci v CLR vyznamné ovliviiuji. Poku-
sime se postihnout hlavni fenomény a procesy na nabozenské scéné, které
od prelomového roku 1978 az po soucasnost proménuji a definuji nabozen-
skou situaci dne$ni Ciny.

Na tivod se kratce zastavime u hojné diskutované otazky, jak chapat ka-
tegorii ,,nabozenstvi“ ve specifickych podminkach ¢inské kultury a spo-
le¢nosti, co v§e do ni lze zahrnout a jaky maji tyto, zdanlivé Cisté teore-
tické dohady, dopad na prakticky Zivot Cifantl. ProtoZe jsme nuceni po-
psat komplexné se ovliviiujici slozky jednoho velkého kompaktniho systé-
mu — nabozenského zivota ¢inské spole¢nosti v pouhych dvou kapitolach,
nevyhneme se ani otazce tfidéni a klasifikace slozité provazaného ,,organiz-
mu* ¢inské nabozenské reality. Tradi¢ni kategorizace ¢inskych nabozenstvi
(podle vzoru - buddhismus, taoismus, konfucianismus atd.), tak blizka za-
padnimu zplsobu mysleni, pfitom casto pohled na fungovani a roli nabo-
Zenstvi v zivoté Ciflant spise zamlzuje, nezli objasiuje.'s

V ¢em tkvi hlavni problém pii identifikaci kategorie naboZenstvi v ¢in-
ském prostiedi? Pricin komplikaci je vice, a navic se vzajemné kombinuji
a posiluji. Jeden z tradi¢nich, dnes snad jiz ptekonanych sinologickych po-

bozenstvi minimalné vlaznou az piehlizivou. V tomto pohledu se odrazi
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Jako piiklad si zkuste vyhledat nékolik na sobé nezdvislych ndboZenskych statis-
tik mapujicich situaci v sou¢asné CLR. Nejen, Ze se budou zna&n& rozchazet &iselné
hodnoty, ale ani jednotlivé kategorie nebudou mezi sebou korespondovat. Co je vSak
v ¢inské spole¢nosti a to nejen z diivodi politického zadéni, ale prosté proto, Ze zdpadni
ndboZenské kategorie (pocet véficich, ndboZenskd piisluSnost, vyznani, nidboZenska
obec/cirkev, apod.) v ¢inské realité jednoduse nefunguji.

ree

pohrdani religiozitou a ,,povércivosti lidovych mas, které charakterizuje
konfucianskou intelektualni elitu,'* stejné jako Zapadem fascinované ¢in-
ské revolucionare 20. stoleti. Z ¢inské historie a tradice bylo vybirano jen to
uslechtilé, vysoké, filozoficky propracované a vyspélé dédictvi. V domné-
1é¢ nenabozenskosti ¢inské kultury byla domécimi intelektualy spatfovana
v duchu doby socidlné-evolucéni nadfazenost nad nabozensky (kfestan-
stvim) zatiZzenou kulturou Zapadu.'>* Tento nazor piizivoval v Evropé pés-
tovany obraz nabozensky tolerantniho, filozoficky orientovaného ,.tajem-
ného Orientu®. Vice nez o realny stav vsak Slo o idealizovany zrcadlovy
obraz evropské historie, suzované nabozenskymi valkami a pietrvavajici
silnou roli cirkve v Zivoté rychle se sekularizujicich zapadnich spole¢nosti.
V souvislosti se siln¢ protinabozenskou politikou ¢inského statu mezi lety
1949-1978 pak nebyl mnohy badatel a pozorovatel dalek tomu, prohlasit
¢inskou spoleénost za nenabozenskou ¢i dokonce ateistickou.'s

Druhy tradi¢ni pohled sice ¢inské kultute jeji ndbozensky rozmér ne-
upira, avsak tento rozmér poméfuje cizimi (pivodné evropskymi) kultur-
nimi hledisky. Podle néj lze za nabozenstvi oznacit jen rozvinuté systémy
s ucelenou a textoveé kodifikovanou teologii ¢i filozofii, s institucionalizo-
vanou organizacni strukturou a s obci véficich, s vrstvou nabozenskych
profesionalti a exkluzivnim vztahem k vlastni vife. Tyto objektivni nabo-
zenské znaky jsou ptitom zcela subjektivné odvozeny od konkrétniho na-
bozenského modelu, tak jak se vyvinul za specifickych déjinnych okolnosti
na velmi vzdaleném misté. Jde o podobu kiestanstvi exitujici v obdobi no-
vovéku v zapadni Evropé. Podle tohoto vzoru pak vznikaly moderni kon-
strukty nabozenskych tradic taoismu, buddhismu, konfucianismu nebo ¢in-
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Prvni sinologové na tradi¢ni konfucidnské dfedniky/vzdélance v mnohém navazovali.
Konfucidnsti dfednici samotni a jimi po staleti shromaZzdovand suma znalost{ o vlastn{
kultufe byla nadlouho vyhradnim zdrojem informaci o ¢inské civilizaci.

Naptiklad Liang Qichao % )3#, Liang Shuming Z:#kIE nebo Hu Shi #i& — podrob-
néji viz Fan Lizhu (2009: 37-39).

To se stale promita i do zminovanych statistik ndboZenské pfislusnosti. Roli zde hraje
i pohled Cifianti samych na to co znamend byt religiéznim, ktery je také silng ovlivnén za-
padnim myslenkovym diskurzem a predevsim roli kiestanstvi jako modelového ndboZenstvi
k némuz se ostatni tradice vztahuji a odvozuji od néj svoji ,,ndboZenskou ryzost*.
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ského lidového nabozenstvi, jimz byl nabozensky status stéidavé pfizna-
van i odmitan.

Specifické rysy cinskeé religiozity

Cinska nabozenska realita viak funguje ponékud odli§ng, nezli navrzeny
soubor vzajemné neslucitelnych, vzajemné se tolerujicich ¢i potirajicich
paralelnich nabozenskych tradic. Lze spise hovofit o jakémsi spole¢ném
jednotlivymi nabozenskymi tradicemi, které z ni vyristaji, nebo které jsou
do ni - v pfipadé z jiné kultury piichozich tradic - organicky v¢lenovany
(jak se to stalo naptiklad buddhismu, ¢i jak se déje v soucasnosti kiestan-
stvi). Tento univerzalni spodni ndbozensky proud, je spole¢ny jak chudému
rolnikovi obé&tujicimu ve vesnické svatyni lokalnimu bozstvu, buddhistic-
kému mnichu konajicimu kazdodenni ritual v klastefe izolovaném od civi-
lizace daleko v horach, tak cisafi zajistujicimu prostfednictvim celebrova-
ni statniho kultu blahobyt celé fisi. Tento spole¢ny proud definuje n€kolik
jednoticich prvki, které jsou zaroven i stavebnimi prvky ¢inského mysleni,
¢inské kultury, spolecnosti i politické teorie. Jsou to:
1. Usili o dosahovani harmonie (F14e) na trovni osobni i spoledenské
2. Nedualnost, cykli¢nost, retrospektivnost a dostiedivost ¢inského nazi-
rani svéta a pravidel, na kterych je zalozen
3. Fundamentalni role $irsi rodiny ve spolecnosti a dliraz na zemfelé pted-
ky jako garanty jejiho blahobytu
4. Presvédceni o kauzalnim vztahu mezi mikrokosmem a makrokosmem
5. Pragmati¢nost a nedogmati¢nost v nabozenském zivoté
Vsechny tyto rysy jsou pfitom vlastni a sdilené nejen tradi¢ni, ale i tou sou-
¢asnou, globalizujici se, urbarni, technologicky vyspélou, moderni ¢inskou
spolecnosti.

V historii badani o ¢inské spolecnosti byl tento nabozensky proud mno-
hokrate objeven, pojmenovan a popsan. Zasadniho zajmu se mu vsak do-
stalo az s vyvojem ve spolecenskovédnich disciplinach smérem od dfive
ptrevazujiciho literarné-historického diskurzu k dominanci disciplin, jako
je kulturni antropologie, sociologie, ekonomie apod. Existuje mnozstvi po-

kust tento proud definovat, vymezit jeho funkce a vliv v ¢inské spolecnos-

ti a jeji historii.”” V prostiedi ¢inské védy jsou tyto pokusy stale brzdény
jejim napojenim na statni politiku, ktera se snazi ndbozensky zivot vlast-
ni spole¢nosti regulovat a tim udrzet pod kontrolou (viz pfedchozi kapito-
la). Pritknout tomuto Sirokému religiéznimu proudu status ndbozenstvi by
znamenalo garantovat mu i v zdkonech a ustavé zemé¢ definovana prava
a svobody. Toho se vsak dnesni, stejn¢ jako dfive cisaisky aparat obava,
nebot” praveé tyto lidové formy nabozenstvi se v historii ¢asto stavaly ka-
talyzatory socialniho a politického pnuti a nepokoji.'® Velka mnozina na-
bozenského vyjadieni ¢inské spolecnosti tak zistava vlivem statni politi-
ky mimo legalni ramec pravniho systému a s pfipadnymi excesy je tak pro
statni organy snazsi se vyporadat. Jde o tolerovanou ¢i piehlizenou Sedou
zonu, kterd se vSak v piipadé potfeby nachazi de facto mimo zakon. Do-
stavame se tak k v tvodu zminénému pfipadu, kdy zdanlivé akademicka
a od reality odtrZzena debata o podstaté a definici nabozenstvi v ¢inské spo-
le¢nosti se pfimo promita do jejiho kazdodenniho Zivota a osudd jednotli-
vych ¢inskych obcan.
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Cinsky cisafsky stdt v obvyklé symbiéze s konfucidnskymi elitami rozliSoval jednotlivé
fenomény na nabozenské scéné na ortodoxni (stitni a konfucidnsky kult, podle dobové
situace a sympatii doplnén o kult buddhisticky ¢i taoisticky) a heterodoxni, tedy tradice
a ndboZenské proudy od pravého uceni odpadlé. Dichotomii zhengjiao 1F#{ (pravé
udenf) a bu jing 8% (neortodoxni) ¢&i xiejiao 4B#L (doslova nevhodné/nemistné /dé-

PNYs

monické uéeni) prevzal do svého slovniku i moderni ¢insky stat i kdyz jeho argumen-
tace uz neni jednoznac¢né ,,teologicka™ a pokousi se o jeho ,,védecké* zdiivodnéni. ,,Mo-
derni termin /% mixin (povéra), je vymezen antonymnim terminem %%#{ zongjiao
(ndboZenstvi). Tato dichotomie nahradila difv&jsi dvojici tradi¢nich kategorii zheng 1F
(ortodoxie) - xie 4, yin ¥, bujing /N2 (heterodoxie). Sou¢asnym pokusem o eliminaci
negativnich konotac pfi popisu heterodoxnich tradic je termin minjian xinyang [ {5
) (lidova/folkl6rni vira) nebo minjian xinyang F:[#{F 40 (lidové naboZenstvi). Vysled-
ky jeho uzivani v &inskych spoleCenskych védach vsak prozatim kvalitativni obrat
v ndhledu na ,,heterodoxni* ndbozenské tradice neptindseji, jak napiiklad ve svém ¢lan-
ku ,,From ‘Feudal Superstition’ to ‘Popular Beliefs’”” doklddd David Overmeyer (2001).
V neddvné minulosti byla takto vyhodnocena napiiklad hrozba ze strany ndbozenského
hnuti Falun gong. Otdzkou zejména pro ¢inské autority ziistava, nakolik je toto ohroZeni
realné ¢i nakolik je zpiisobené pravé nabozenskou politikou vychazejici z téchto premis
spisSe nezli stabilné podvratnym charakterem tohoto naboZenského proudu.
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Jednoho z nejlepsich pokusti popsat nabozensky zivot ¢inské spolec-
nosti, dosahl jiz pfed nékolika desetiletimi badatel, stojici na rozhrani sveé-
ta ¢inské a zapadni spole¢nosti i védy, profesor sociologie C. K. Yang.'®
Piivodem z pevninské Ciny, stravil viak vétdinu své akademické kariéry
v USA. Zde vydal v roce 1961 své klicové dilo Religion in Chinese Soci-
ety: A Study of Contemporary Social Functions of Religion and Some of
Their Historical Factors v némz pouzil pro nabozensky proud, ktery pod-
le n¢j hraje fundamentalni roli v fungovani ¢inské spolecnosti vyraz difuz-
ni ¢i rozptylené nabozenstvi (diffused religion).

Kategorizace cinského naboZenstvi

Pravé difuzni nabozenstvi a z néj samotného vyvérajici a znovu vyzivované
nabozenské tradice lokalni tvofi spole¢né jadro nabozenskych proudi a fe-
no-ménd, kterym se bude vénovat tato kapitola. Zdanlivé proti nim pak sto-
ji mnozina nabozenskych tradic ¢i procest globalnich, kterym je vénovana
kapitola nasledujici. Skutecnost je vSak takova, ze tyto dvé mnoziny jsou
stale soucasti jediného organického celku, jehoz rozdélenim se zde pouze
pokusime poukazat na urcité obecnéjsi zakonitosti a procesy v nabozenské
realité dnesni Cinské spolecnosti.

Jde zaroven o pokus nabourat tradi¢ni postup kategorizace ¢inské na-
bozenské scény, ktery sice usnadiuje zapadnimu pozorovateli situaci v kul-
turné odlisném prostiedi popsat, nikoliv v§ak pochopit. Tradi¢ni postup veli
rozdélit nabozenskou scénu na jeji jednotlivé slozky — nabozenské tradice
a rozebrat je jednotlivé. Naptiklad zkoumat jednotlivé nabozenské tradice:
buddhismus, taoismus, konfucianismus, kiestanstvi atd., které muzeme
dale délit na jednotlivé skoly a proudy, pro buddhismus napiiklad maha-
jénova, théravadova i tibetskd tradice. Toto tfidéni nepoméahd pochopit

159

Se jménem C. K. Yanga (#% )i %) se lze setkat i ve formé Yang Ch’ing-K’un (Wade-
Gilesova transkripce) nebo Yang Qingkun (pinyin), Vice o jeho pojeti ¢inského
naboZenstvi piimo v jeho dile (Yang 1970: 20-27, 294-340) nebo ve sborniku hod-

noticim jeho piinos studiu ¢inské spolecnosti (Tang — Holzner 2007).

nabozensky Zivot Cifianti jako organicky celek, tedy tak, jak ho vnimaji
a ziji samotni Cinané. P¥ehledngjsi obrazek blizii Zité realité poskytuje roz-
déleni nabozenskych projevii a postupti na zakladé hierarchicky uspotada-
nych rovin ¢inské spolecnosti. Ty jsou sice vzajemné propojené, ale na jejich
jednotlivych urovnich funguje pravé piistup Citiana k religiozité odligng.
Pro ucely této kategorizace lze odlisit nabozenskou sféru na urovni rodiny,
na Urovni mistni lokality/komunity, na Grovni statu, ¢i na arovni osobni. Je-
jich sestupné tazeni se snazi reflektovat prioritu kazdé sféry z hlediska fun-
govani spolecnosti. S uréitou mirou nadsazky a platnosti zaroven je klade-
na osobni ¢i individualni sféra nabozenského prozitku az na konec této osy,
coz reflektuje opét tradi¢ni ¢insky (vychodoasijsky) pohled na roli jedin-
ce ve spolecnosti.

V poslednich dvou kapitolach tohoto sborniku volime tedy rozde€leni
na nabozenské tradice ,,lokani“ a ,,globalni“. At vSak rozdélime nabozen-
sky zivot ¢inské spole¢nosti jednim nebo druhym zplisobem, vzdy zlstava
urcity pojici prvek, ktery mlizeme oznacit za strukturu ¢i vzorec tradic-
niho ¢inského mysleni, vyjadfeny na poli ndbozenského Zivota Yangovou
kategorii difusniho nabozenstvi. Rysu spojujicich ndbozensky zivot dnes-
ni ¢inské spole¢nosti je v8ak podstatné vice. Patii sem napiiklad postupna
obnova napfi¢ vSemi tradicemi, vychazejici ze situace panujici pted ro-
kem 1978. Promény uvniti v§ech nabozenskych proudii zaroven prameni
z prevratnych zmén v dnesni ¢inské spole¢nosti, z globalizace Ciny i je-
jiho nabozenstvi spole¢né s nadale neutuchajicimi pokusy ¢inského statu
o kontrolu nabozenského zivota vlastni spolecnosti. Ty vedou na jedné stra-
né k radikalizaci urcitého spektra ¢inskych nabozensky aktivnich komunit
a na stran¢ druhé k privatizaci a komodifikaci nabozenské praxe a zkuse-
nosti po vzoru zapadnich i rozvinutych asijskych spolecnosti.

astnéni se ¢inského nabozenstvi

V dnesni Ciné dochézi k obnoveni zdjmu o nabozenstvi. Miizeme sledovat
postupné rozsifovani prostoru a rozvoliiovani hranic vymezovanych stat-
nim aparatem i na poli neinstitucionalizované, difuzni, rodinné, komunalni
religiozity. Obnova probiha i na tirovni zakladnich stavebnich prvka ¢in-
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ského nabozenského Zivota jako je kult pfedkid a rodinny ritual. Jsou re-
konstruovany vyro¢ni i kalendaini svatky v ramci tradiéniho agrarniho lu-
narniho kalendafe, obnovuji se lokalni chrimové a komunalni festivaly?'®’
Dilezitym rozmérem ¢inského difuzniho nabozenstvi je Gcast. Tento na-
bozensky proud, ktery neni definovan textualné, teologicky, mytologicky
ani institucionalné, stavi na ritudlu a na ucasti na ném. Klicova je tiCast
na komunalnich ritualech soustfedénych kolem chrami a svatyn dediko-
vanych Sirokému okruhu bozstev, lokalniho i celospole¢enského vyznamu.
Spolecensky ritual se v§ak odehrava nejen v case vyznamnych cyklickych
kalendainich predsli jako je Cinsky novy rok nebo Svatek piili podzimu,
ale jeho provedeni Ize iniciovat kdykoliv na zaklad¢ individualnich a oka-
mzitych potieb jedince ¢i komunity. Navstéva mistniho chramu v jakyko-
liv ¢as, uctivani bozstev ¢i predkl tradi¢ni formou uklon, modliteb, obéti
vonné ty¢inky, jidla, napojt, cigaret a jinym b&éznym materidlem ur¢enym
k lidské spotiebé, stejné jako imitaci téchto komodit'®' ur¢enych vyhradné
k uspokojeni potieb bozstev, duchi a piedki.'¢?

Tato Cinnost je zacasto doprovazena dalS$imi zejména veéStebnymi tiko-
ny, v nichZ si participant ovétuje ¢innost provedené obéti, nebo konzultuje
dalsi postup, z &ehoZ je ziejmy typicky pragmaticky pfistup, s nimz Ci-
nané k nabozenskému ritudlu pfistupuji a zptisob, kterym je pro né¢ nabo-
zensky rozmér jejich kultury pevné v€lenén do jejich kazdodenniho Zivota
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Termin festival — tedy svétek, slavnost, obfad, ritudl — md v naSem piipadé vys-
tihnout mnohorozmeérnost popisované uddlosti. VZdy jde o smés vyznamil a obsahi:
ndboZensky ritudl, kalendafni svatek vztahujici se k pfirodé, lidovou komunitni veseli-
ci, trh — ekonomickou sménu zboZi, umélecky rozmér uddlosti atp.

Nejzndm&j§i formou jsou papirové penize (44K jingian, anglicky joss money), ale
existuji specidlni femeslIné dilny, které jsou z papiru schopny vyrobit prakticky cokoliv,
co by mohl zemiely predek (pouZiva se zejména pii pohfebnich ritudlech) vyuZit nebo
¢im by se mohl potésit — od papirovych kvétl aZ po mobilni telefony, automobily, ¢i
celd vybavena obydli.

Tyto tii kategorie jsou pomérné prostupné. Vyznacny a poZehndnim potentni predek
konkrétni rodiny se postupem ¢asu mliZe vyvinout v boZstvo lokélniho nebo dokonce
celostdtntho vyznamu. Stejné tak duch nebo démon byvd zemfely bez potomkil a tim
i bez moZnosti ukojit své potfeby prostfednictvim ritudlil za coZ se svému pozemskému
okoli msti.

téméef bez viditelnych hranic mezi teoretickymi kategoriemi posvatného
a profanniho.

Tyto tradi¢ni zpiisoby nabozenského vyjadieni zazivaji dnes v Ciné sig-
nifikantni moment navracejici se popularity. Proces obnovy je nejlépe po-

zorovatelny v jihovychodnich provinciich zemé a obecné na venkové,'®

nicméné jeho dosah je celospolecensky a nevyhyba se ani modernéjSim
kosmopolitnim metropolim na vychodnim pobftezi.

»Jsou budovany nové chramy a ty staré jsou rekonstruovany; lokalni operni
soubory kiizuji venkov, kde pti chramovych oslavach (miaohui) vystupuji
s tradi¢nimi tématy ¢inské opery pro potéchu a obveseleni publika lidského
i nadpfirozeného. Mistii geomantie fengshui nestihaji ur€ovat idealni polo-
hu pro hroby a domy stejné jako vypocitavat piizniva data pro svatby a po-
hiby; spiritudlni média, taoisticti knézi, Zenska i muzska bozstva, ti vSichni
jsou bombardovani pozadavky o vyléeni nemoci, vymyceni zlych duchi,
garance obchodnich uspéchii a prosperity ¢i nalezeni ztracenych motocy-
klt.*“ (Chau 2009: 212)

Komunalni ritualy kolektivniho uctivani bozstev v mistnich chramech
a svatynich vyzaduji komplexni formu lokalni organizace. Za tim tcelem
jsou vytvafeny chramové komise, které zajist'uji financovani v ramci do-
maci komunity i fundrising u lokalnich ekonomickych a politickych auto-
rit, iCast buddhistickych, taoistickych a jinych nabozenskych profesional
pfi zvlastnich ritudlnich ptilezitostech.

,,Mnoho rituall tohoto lokalniho komunalniho ndbozenstvi jsou intenzivni-
mi, emocionaln€ vypjatymi, chaotickymi a zaroven stimulujicimi udélost-
mi, naplnéné vini palenych obétin, rachotem vybuchujicich petard, zvu-
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V piipadé jihovychodu Ciny jde ¢dsteéns o diisledek odligné historické zkuSenosti a tim
i odi$nych forem religiozity ale velky vliv md i napojeni téchto oblasti na ndboZensky
aktivni komunity z Hongkongu, Taiwanu i zamoiské Ciitany. Venkov vice izolovan od
politického vlivu centra a jejich ndboZenskeé politiky a sndze se tam zachovaly tradi¢ni

kulturni vzorce navazujici na rurdlni rozmér tradi¢ni ¢inské religiozity.
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kem soucasné probihajicich vystoupeni tradi¢ni opery, ritudlii a procesi
a spoluucasti lidského davu.“ (Dean 2003: 33)

Predkové z Dimenu

Jako ukazkovou ptipadovou studii obnovy tradi¢niho, lokalniho, na rodin-
ném ¢i klanovém zéakladé fungujiciho nabozenského zivota ¢inské spolec-
nosti zde vyuzijeme miniportrét vesnické krize a pokustl o jeji spiritualni
zazehnani, které v dokumentarnim ¢lanku pro popularni ¢asopis Natio-
nal Geographic v roce 2008 zaznamenala Gispésna americka spisovatelka
¢inského pivodu Amy Tan.'™ Jeji svédectvi zaznamenava udalosti, které
se odehrély ve vesnici Dimen (Hi4/J#) obyvané Dongy (fil %), jednou
z mnoha etnickych skupin Zijicich v tézko prostupnych horach jihozapad-
ni provincie Guizhou (5% JM). Pestoze jde o specifické etnikum s typickou
a od vétsinového ¢inského etnika Han (J&%) v mnohém odlisnou kulturou,
zéakonitosti, kauzalita a vidéni svéta, podle néjz aktéti ptibehu fidi své jed-
nani, jsou obecnymi ritudlnimi vzorci a ndbozenskymi predstavami sdile-
nymi celou ¢inskou spole¢nosti, nejen tradicni, ale do velké miry i sou¢asné
moderni Ciny.

Neblahé udalosti zapocala ve vesnici Dimen banalni nehoda v jedné
z vesnickych domacnosti, ktera pterostla v obrovsky pozar, ktery pohltil
60 domi a ,,bubnovou véz*“ symbol unikatni dongské dievéné architektu-
ry. Celé nestésti si vyzadalo jen jedinou obét’ - stafika, ktery médénou pan-
vi ur¢enou k vyhfivani lizka cely pozar zptisobil, nicméné citeln¢ zasahla
majetek a ekonomikou situaci vétsiny vesnické komunity. Vina byla klade-
na na rodinu zemielého starce, kterd nejen, Ze nebyla schopna na jeho cho-
vani dohlizet a zamezit nestastné situaci, ale bylo o ni celkové znamo, Ze
mezi otcem a nejstar$im synem dochazi casto k hadkam, které ¢asto konci-
ly fyzickym bitim starce. Timto neakceptovatelnym chovanim, které se za-
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V USA 7zijici spisovatelka ¢inského plivodu se ve svété literatury proslavila anglicky
psanymi romany reflektujicimi zkuSenosti ¢lovéka Zijiciho na rozhrani dvou odlisnych
kultur: The Jo Luck Club, The Kitchen God’s Wife, The Hundred Secret Senses, The
Bonesetter’s Daughter, Saving Fish From Drowning.

e

sadné pfic¢i tradi¢nimu, v ¢inské spolecnosti obecné sdilenému pohledu na
rodinné role a vztahy,'® pfivolala rodina na celou vesnici dle nazoru souse-
dii nestésti a méla se za néj proto i zodpovidat. V souladu s mistnimi zvyk-
lostmi a kodexem chovani méli byt vSichni tfi v domacnosti zijici syno-
vé 1 se svymi rodinami vyho$téni na tfi roky mimo vesnici (jen asi 1,5 km
za feku obtékajici vesnici) a uhradit pomérné velky finan¢ni obnos za ob-
fad usporadany pro uklidnéni lokalnich bozstev, spolu s hostinou pro celou
venkovskou komunitu. Mladsi sourozenci i nektefi star§i vnuci uhotfelého
starce neunesli hanbu a hnév celé vesnice a uprchli, jako fada jejich ven-
kovskych vrstevnikii po celé Cing, hledat $tésti do ekonomickych zén na
rozvinutém vychodnim pobtezi. Veskera tiha zavazkt zlstala na nejstarSim
synovi. Ten sviij neblahy osud pfic¢ital svému otci, kterého zacal az po jeho
smrti skute¢né nenavidét a pomstil se mu tak, ze namisto nalezitého pohibu
jeho t€lo odnesl v obycejném pytli do hor, kde ho bez patti¢nych ritualt
a tradi¢ni synovské ucty pohodil. Strom, ktery sam otec v mladém véku za-
sadil za icelem vyroby své budouci rakve syn podtal a prodal na dfivi, aby
pokryl naklady na sankce za pozar. Podle svédectvi fady vesnic¢anti od té
doby bloudi po okoli vesnice hladovy duch! starce a $kodi nejen své rodi-
n¢ a celé vesnické komunité. Podle Amy Tan vSichni lidé na tyto duchatské
povidacky nevétili. Naptiklad vdova po dlouholetém vesnickém tajemni-
kovi komunistické strany prohlasila ze: ,,pfedseda Mao se jich [duchii] zba-
vil jiz v roce 1957167 (Tan 2008: 102).
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Tento systém je kodifikovany konfucidanskou naukou a Casto je chdpan jako zaklad
konfucidnské etiky a svétonazoru. Jde o hierarchické vztahy prav a povinnosti kazdého
¢lena rodiny, v ramci nichZ neni postaveni Zadného z dvou ¢lent této komunity rovno-
pravny, ale vzdy zavisly. Tato struktura je v ramci tradi¢ni ¢inské spolecnosti pro-
jektovana i do vSech dalSich vztaht, které piekracuji rodinny nebo pokrevni rdmec:
pracovni kolektiv, vzdélavaci instituce, stit apod. Tento systém samoziejmé v moder-
ni ¢inské spolecnosti neni tak vlivny jako dfive (tak jako napiiklad v soucasné jizni
Koreji), nicméné lze sledovat jeho obnovujici se vyznam v porovnani se situaci pred
rokem 1978.

Hladovy duch (t e gui), nebo t€Z putujici duch (iF2l ¥ UL youhun yegui) jsou
zpravidla zemielymi, za néZ neni vykondvan kult pfedkt (viz pozn. ¢. 10).

Mao Zedong se jiz dnes stal na venkove v duchu logiky fungovani ¢inského difuzniho
naboZenstvi soucasti lidového panteonu. Typickou pozitivni zdsluhou uréitého bozstva

nebo média je dodnes hned po 1é¢eni pravé zahnani skodicich duchd.

187



188

Nestastnych ndhod a nehod se pfi pozaru i v nasledujici dobé objevova-
lo stale vice az mistni mistr fengshui a dalsi specialisté na zaklad¢ vésteb-
nych a $amanistickych rituald zjistili, ze jind z vesnickych rodin pohibiva
své mrtvé na zakazané misto ptimo uprostfed vesnickych ryzovych teras,
tedy na misté, které mélo vyborné gi s nejlepsimi fengshui vlastnostmi
v celé vsi. Tim si tato rodina pro své Cleny zajistovala jakousi transcen-
dentalni $tésténu &i potencial (ling R ), aviak na ukor ostatnich &lenti ves-
nice a jejich spolecného harmonického souziti. To se projevovalo zminény-
mi Zivelnymi i osobnimi pohromami a celkovym nesouladem ve vesnické
pospolitosti. Rada starSich proto v prib&éhu nadchazejicich Svatkl jara
(Cinského nového roku) naplanovala velky o&istovaci obfad guoyin (i [,
,prechod do yinového svéta®). Slo o jakysi Samansky ritual, béhem né&jz
podniklo jedenact muzi divokou a nebezpeénou jizdou na imaginarnich
konich do fi$e duchti, aby zde objevili ono nezdkonné pohfebisté a sjednali
napravu. Kdyz na zaklad¢ instrukci ziskanych na spiritualni cesté pohfebis-
t& ve vsi na uréeném misté skutecné nalezli, poztstatky pohfbenych predkt
chamtivé rodiny ritualné znesvétili a nasypali do vesnické latriny. Brzy po
této udalosti jedenact ¢lenti provinilé rodiny nenadale z nejriznéjsich pii-
¢in zemfelo. Timto krutym zptisobem spravedlivym v ramci kosmickych
a spolecenskych zakont tradi¢ni ¢inské spolecnosti, byla v Dimenu opét
nastolena harmonie. Pfed popsanou udalosti byl tento zasadni obiad v Di-
menu usporadan naposled v roce 1979. Jeho hlavnim ucelem bylo opét
usporadani vztahti s vlastnimi pfedky a mrtvymi po obdobi kulturni revo-
luce (1966-1976), s nimz se kromé fady jinych ttrap, pojila pro Cinu velmi
atypicka neucta vii¢i starym osobam, predkiim a vibec tradi¢ni ¢inské spo-
lecenské organizaci a principim.

Postichy Amy Tan z bézného zivota Dongli nam jakoby mimochodem
prinasi obraz tradi¢ni ¢inské komunity a jejitho chapani spolecensko-pfi-
rodniho kosmického kontinua. Jakéhosi organizmu, kde jsou ,,zemieli*

eey

a praveé vztah pozemskych jejich ¢lend k nim (stejné jako k Zijicim patriar-
chiim rodu) ma ptimy vliv na uspéch a netispéch rodiny jako celku i jejich
jednotlivych ¢lent. Duchové, zemfeli a bozstva ziji v tomto svéte vedle lidi
a vzajemng se bezprostfedné ovliviiuji. Tyto myslenky nejsou zakonzervo-
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vanym reliktem specifické minoritni kultury Zijici na periferii ¢inské civili-

zace, ale zakladem tradi¢ni ¢inské zemédé€lské kultury. Vzhledem k tomu,
ze zemédé€lci az do velmi nedavné doby tvotili 99% c¢inské populace, jsou
tyto myslenky a principy soucasti ¢inské kultury jako takové. Jde o jakési
jadro nabozenského proudu, ktery prave proto, ze prostupuje i tradice ,,vy-
soké* jako je taoismus, konfucianismus, statni kult nebo ¢insky buddhis-
mus lze té¢Zzko nazyvat lidovym naboZenstvim nebo folklérem a pro ktery
zde proto uzivame terminu cinské difuzni naboZenstvi.

Navrat k tradiénim svatkim

Jeho dilezitym rozmérem jsou i nejriznéjsi kalendaini, rodinné a vyro¢ni
svatky. Jejich vyvoj za uplynulych 30 let, vystizné ilustruje smér, kterym se
ubira soudoba ¢inska spolecnost, jaka je dynamika jeji nabozenské ,,obro-
dy* a jakou roli v tomto procesu sehrava statni moc.

Tradi¢ni ¢insky kalendar'® (f¢)fi nongli), fidici se lunarnimi fazemi
a pfirodnimi zédkonitostmi mé velmi propracovanou podobu a na ni nava-
zujici systém numerologickych vypocti, véstebnych technik a ritudlniho
chovéani. V tradi¢nim ¢inském kalendafi, ktery kombinoval ro¢ni cyklus
skopu) dnes figuruje cela dlouha fada svatkt. Vedle téch obecné sdilenych
celocinskych, jejichz interpretaci a ritual vétSinou kontroloval statni apa-
rat, existuje bezpocet svatka lokalnich a narozenin nejriznéjsich bozstev,
vice ¢i méné vyznamnych, ale i vyznamnych legendarnich postav, predkt
apod. S protinabozenskou politikou a moderniza¢nimi naladami vétsi casti
¢inské spolecnosti 20. stoleti v§ak byla fada téchto velmi zivych a oblibe-
nych svatkl a oslav potlacena a nahrazena novym systémem vyroci, které
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Tradién{ lundrni kalenddr je v Cing nazyvany 4%Jj nongli (,,agrarni kalendai), té7
K JJj xiali (dle ptivodu odvozovaného od legenddrni dynastie Xia) a nebo také F)J;
yinli (,,yinovy* nebo ,,lundrni kalend&r*). V opozici k nému pak stoji kalendat [ }/;
yangli (,,yangovy* nebo ,,slune¢ni kalendai“‘) zvany t€Zz /)i gongli (,,obecny*), tedy
gregoriansky kalendar, ktery byl zaveden vladou mladé ¢inské republiky v roce 1912
(taiwansky kalendar od tohoto roku dodnes pocita pocatek svého letopoctu).
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se mély stat zadkladem nove budovaného statniho systému a pozd€ji maois-
tického statniho kultu. V CLR tak byly v roce 1949 ustanoveny dva nové
statni svatky, které mély upozadit svatky tradi¢ni a s nimi spojené pove-
reéné praktiky a ritualy. Slo o ,,Narodni svatek* ([H &Y Guojin jie), osla-
vu zalozeni CLR v roce 1949, slaveny 1. i{jna a nékolik nasledujicich dni
a o internacionalni ,,Svatek prace” (373/]17 Laodong jie) slaveny kazdo-
roé¢né 1. kvétna. Ty méli nahradit vyznam svétki tradi¢nich, zejména Cin-
ského nového roku'® a byli oslavovany v duchu doby vojenskymi pie-
hlidkami a masovymi privody. Od roku 1978 vSak dochazi opét k pomalé
obnové svatku tradi¢nich a dosavadniho vrcholu tohoto procesu bylo pro-
zatim dosazeno v roce 2008, kdy byly ptvodni Ctyfi statem uznané svat-
ky a dny pracovniho volna - Zalozeni republiky, Svatek prace a Novy rok
a Cinsky novy rok (pfejmenovany komunisty na Svatek jara) - doplnény
o tfi svatky znovu obnovené — ,,Slavnost dracich ¢lunt (¥ “F- 15 Duanwu
jie), ,Svéatek ptli podzimu®“ (FHAKTT  Zhonggqiu jie) a ,,Svatek zametani
hrobt“ (G #HY Qingming jie). Dochazi tak k vyvoji z pivodniho pomé-
ru 3:1 ve prospéch politicky definovanych svatkii na pomér 4:3 pro svatky
tradi¢ni, spojenych s uréitym nabozenskym rozmérem a ritualnim oslavo-
vanim. Ptidani tfi jednodennich tradi¢nich svatku, doprovazené snizenim
poctu volnych dnti kolem svatki politickych bylo statnimi ufady interpre-
tovano jako eliminace problémi souvisejicich s tzv. zlatymi tydny (354>
J& huangjinzhou)." Stejné dlleZitym signalem, ktery tyto vladni Gpra-
vy vyslaly, je vSak ptiklon k tradi¢ni kultufe a jejim ritualim, stejné jako
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Byl ucinén pokus zdlraznit vyznam nového roku Gregoridnského kalendére na tkor
tradi¢niho ¢inského kalendére lundrniho, ale tento pokus ztroskotal. V roce 1949 bylo
tradiéni oznalen{ ¢inského Nového roku (JG H. Yuan dan) delegovéno na datum 1. led-
na a pivodni Novy rok dle lundrniho kalendéfe a s nim spojené oslavy, tradi¢né slavené
po patnéct dni aZ do ,,Svétku luceren® (JG# 7, Yudnxido ji€) byly prejmenoviny na
Svitky jara (%17, Chunjie). Tfm mél byt zdiiraznén jejich nenabozensky a neritudlni,
jednoduse zemédé€lsky ¢i piirodni charakter.

Jde o tydny kolem piivodnich 3 t¥idennich svatka ([ X1, F55h%5, 7). Diive jedi-
né dny volna mimo vikendy a vzhledem k neexistenci dovolené Casto jedind moZnost
vycestovat do vétSich vzdadlenosti, nejc¢astéji za rodinou. Diisledkem toho dochézelo
k pravidelnym kolapsiim vefejné dopravy, nartistu cen a spekulaci s jizdenkami a cel-
kové §kodé na ¢inské ekonomice, vzhledem k vypadku mnoha pracovnich sil najednou.

ubytek socialistického étosu ¢inskych videt (zkraceni Svatku prace) pii
zachovani étosu nacionalistického a autoritativniho. ,,Narodni den“ pre-
zentovany jako den osvobozeni &inského naroda a vzniku Cinské lidové
republiky je totiz spiSe dnem, kdy se vladnouci Strana ujala moci nad pev-

ninskou Cinou.

Obnovy svého ptivodniho vysadniho postaveni v ramci ¢inského kalen-
déte doznala po obdobi nepiizné mezi lety 1949-1978 oslava Cinského no-
vého roku ¢&i Svétki jara (517 Chunjie). Ten v oslavach a ritualech s nim
spojenych predstavuje jakysi amalgam tradi¢ni Cinské religiozity a nabo-
zenského Zivota ¢inské spole¢nosti.'’! Obnova statutu tohoto svatku v zi-
voté dnesni ¢inské spolecnosti prinasi diskuzi nad jeho roli v ¢inské kulture
a jeho duchovnim rozmérem. Symbolem tohoto svatku se v dnesni Cing
stala pretizena vlakova i letecka doprava, ohlusujici nékolikadenni kano-
nada v ulicich odpalované pyrotechniky, sledovani televiznich galashow,
v nichz se snoubi spartakiadni duch s konzumni popkulturou. Za vSemi té-
mito zdanlivé svétskymi jevy se skryva tradiéni mysleni a vzorce ¢inské
kultury. Zhrouceni dopravy souvisi s touhou po sjednoceni rodin v tento
klicovy svatek, ktery podstupuje predev§im migrujici narod Spatné place-
nych venkovant z vnitrozemi. Ti do cesty domi investuji ¢asto veskerou
dovolenou za nékolik let a nemalé finan¢ni prostiedky vynalozené kromeé
jizdného, na darky pro v odlouceni Zijici vlastni potomky i celou Sirokou
rodinu. Pyrotechnické radovanky dnesni méstské populace vychazi z tra-
di¢niho ritualu zahanéni zlych ducht, bez né€jz se dodnes neobejde zadna
vyznamngéjsi rodinna oslava a ritual. Primitivni konzumni estradni zdbava
je jen technologicky pokrocilejsi a esteticky proménénou verzi lidové-
ho uméni a tradi¢nich oper, které mohli diive sledovat na pddiich kolem
i uvnitf chrami navstévnici pfichazejici v tento vyznamny cas uctit své
predky a obétovat za Stésti a blahobyt vlastni rodiny v prabéhu budouciho
roku. Nakonec obnova navstévy chramt a s nimi spojené trhy a chramové
slavnosti (Hi<x miaohui) se dnes obnovuji po celé¢ Cing, véetné hlavniho
mésta , ateistické* Cinské lidové republiky a sidla tstfednich organd Ko-
munistické moci - Pekingu.
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Centrélni roli pfi ném hraje Sirokd rodina a jeji sjednoceni v tento svitek.
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NaboZenska transformace urbarniho
prostiedi v Shenzhenu

Zajimavy pfispévek k vyzkumu religiozity ¢inskych migrantt, v tomto pfi-
pad& viak migranti vnitro¢inskych (sl A [, liudong renkou), ptinesly
terénni vyzkumy profesorky Fan Lizhu v provincii Guangdong (Fan — Whi-
tehead — Whitehead 2004). Za lokalitu vyzkumu si vybrala specifické pro-
stiedi vykladni skiiné cinského ekonomického zazraku, specidlni ekono-
mickou zénu Shenzhen (¥&YIl), jedno z prvnich péti mést, ktera byla na
zacatku 80. let oteviena zahrani¢nimu obchodu, a vyc¢lenény z bézné ju-
risdikce a pravidel pro pobyt. Mésto, které bylo pied tficeti lety pouhou
rybarskou vesnici, dnes charakterizuje futuristicky shuk mrakodrapd vy-
stavény na zelené louce, jehoz populaci tvoii mladi migranti z vnitrozemi
i velkych mést. Ti vnimaji své nové Zivotni prostfedi jako siln¢ kompeti-
tivni, nemilosrdnou, dle tvrdych kapitalistickych pravidel fungujici chao-
tickou méstskou zonu, ktera na druhou stranu skryva potencial zbohatnout
a vypracovat se kazdému, kdo disponuje kombinaci vytrvalosti, dovednos-
ti, Stésti, kapitalu a dobrych kontakt. Podstatnou ¢ast zdejSich obyvatel
tvoii generace vyrustajici v obdobi kulturni revoluce a obdobi ekonomic-
kych reforem.!'”? Ob& dvé obdobi jsou v Cing povazovana za periody bez
moralniho kreditu a duchovniho étosu. Prvni kvili siln¢ anti-tradicionalis-
tické a protinabozenské rétorice revolucnich vidci a jejich prikladu nasle-
dujicich mas, druha pak jako obdobi, které rezignovalo na veskeré idealy
a jeho jedinym motivaénim mechanizmem se stal ekonomicky profit
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Demograficky obraz obyvatel Shenzenu vypovidd pomérné pfesné o historii tohoto
mésta a o spolecnosti, kterd se v ném utvafi: s 14 miliény obyvatel véetné osob bez huk-
ou (F' I systém statnich povolenek k pobytu, v Shenzhenu jej vlastni pouze 30%) jde
o nejrychleji rostouci ¢inské mésto; 90% jeho obyvatel bylo narozeno jinde neZ v tomto
mésté; prumérny vék zdejsi populace je pod 30 let; jeho spolecnost je polarizovand na
nekvalifikovanou, $patné placenu vrstvu mladeZe z vnitrozemi a mladé vysokoskolské
absolventy, ktefi nemohou nalézt odpovidajici praci v misté svého ptivodu, nebo véii ve
Vet prilezitost v Shenzhenu. V roce 2007 zde bylo v tomto jediném mésté zaméstnano

20% vsech ¢inskych majitelt titulu PhD.

a hmotné ¢i finanni zajisténi. V kombinaci s vysokym pracovnim nasa-
zenim a na zisk orientovanou spolecnosti jde o misto, kde by malokdo
v CLR hledal naboZenstvim pulzujici komunitu. Chybi zde tradi¢ni nabo-
zenské lokality a instituce, stejné jako starsi generace, ktera by mohla proces
transmise tradi¢nich ndboZenskych zkuSenosti a predstav mladsi genera-
ci zprostfedkovat. Pfesto zde Fan Lizhu béhem jedenactimésicniho terén-
niho vyzkumu uskutecnéném v roce 1998 objevila nabozenské momenty
a chovani vyrustajici z difuzniho nabozenského zakladu ¢inské spole¢nos-
ti. Tyto nové tradice ,,rozkvétaji z velké casti mimo dosah ,radard‘ statniho
dohledu, a poskytuji novy slovnik, skrze n€jz nova ¢inska méstska vrstva
pro sebe objevuje otazky po smyslu zivota a lidském osudu. Toto spiritual-
ni dédictvi se stava jakymsi moralnim kapitalem pro budoucnost moderni
Ciny*“ (Fan — Whitehead — Whitehead 2004: 98). Pravé terminologie, kte-
rou tato i v nabozenské sféfe trzn¢ uvazujici spolecenska vrstva pouziva
a s ni souvisejici koncept ,,moralniho kapitalu*“!”® je zakladnim objevem
Fan Lizhu v shengzhenské nabozenské realité konce dvacatého stoleti.
Podstatna ¢ast jejich respondentd vnimala sviij kariérni Gispéch ¢i netispéch
a svou majetkovou situaci skrze jakysi komplexni systém investic tohoto
moralniho kapitalu do sebe sama a komunity v ramci niz funguji. To kromé
udrzovani harmonickych vztahii v ramci rodiny nebo pracovniho kolekti-
vu, péstovani & guanxi'™ v ramci $ir§ich komunity, v niz jedinec piso-
bi, obsahuje i konani dobra 3% shan v rAmci konceptu moralni reciprocity
¥R I% baoying.'” Objevuje se vira v existenci staronovych duchovnich kon-
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Jde o jistou paralelu konceptu socidlniho kapitdlu, jako zdroje dspéchu jedince
a spolecnosti, tak jak jej ve svych pracich popsali politolog Robert Putnam nebo filozof
a teoretik politické ekonomie Francis Fukuyama. Viz Fan — Whitehead — Whitehead
2004: 87.

Koncepce guangxi - systému spolecenskych vztahi, konexi a vzdjemnych zdvazkl —
neni, tak jako na Zdpad¢, negativné vnimanou kategorii spojovanou s korupci ¢i nepo-
tismem. Jede o spolecenskou sit, do niZ jsou vetkdny mezilidské vztahy. Jde o zdkladni
socializacni ndstroj ¢inské spolecnosti a zaroveti o svého druhu uméni.

S timto principem s oblibou pracujf tzv. ,knihy mordlky* (¥} shanshu), tradi¢ni
mordlni voditko ,,v dobdch vysoké mobility, hodnotovych promén a nejistoty ve vife*
(Fan 2004: 95).
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ceptil, rozhodujicich o lidském osudu jako je fiTi& mingyun - jakési Zivot-
ni pfeduréeni tvarného charakteru, o jehoz posunu v ¢inském mysleni za
poslednich 30 let vypovidd v Shenzenské spoleCnosti popularni réeni:
,,Uchopit osud do svych vlastnich rukou* ({848 B CLHIAIZ, bawo zijide
mingyun), které nahradilo dfivéjsi zavislosti jedince na staitem garantované
,zeleznou miskou ryze* (B i, tie fanwan) (Fan — Whitehead — White-
head 2004: 91). Jinym mechanismem, na némz funguje ekonomika moral-
niho kapitalu transformujici se ¢inské spole¢nosti a slovnim vyrazem s ob-
libou uzivanym v dne$ni b&zné &insting je yuanfen %77, $tastna/nestastna
nahoda ¢i udél. Jde o koncept, vyskytujici se v ¢inské kultute jiz pred pii-
chodem buddhismu, avSak po jeho pfichodu ztotoznény s karmickym za-
konem pfi¢iny a nasledku. Yuanfen 24} at uz jako pozitivni &i negativni
udel s hlubsi kauzalni souvislosti, posouva lidsky osud skrze pavu¢inu spo-
ledenskych vztahti ¢ & smérem k jeho predurdent, nicméné v piimé sou-
vislosti s jeho investicemi dobra ¥ na poli moralniho kapitéalu, v procesu
harmonického udrzovani morélni reciprocity ¥ .

Harmonizace clovéka, spoleénosti
a jejiho Zivotniho prostoru

Z tradi¢niho proudu ¢inského difuzniho nabozenstvi, vyrustaji kromé vel-
kych nabozenskych tradic i podstatné mensi vyhonky, které je mozné vni-
mat jako jakasi prakticka vyusténi nauky a filozofie propracovanych tradic
(zejména taoismu). Lze je vSak také pojmout jako zcela suverénni, prag-
matické pokusy aplikovat v Cing tradiéni holisticky nahled na ¢lovéka, pii-
rodu a spolecnost a ideal harmonie panujici mezi jejich jednotlivymi sloz-
kami. Jde o postupy, pro néz opét tézko nalezneme jednotny nazev, jednu
kategorii, a které se bude fada pozorovatelti zdrahat zaradit do kategorie
nabozenské ¢i duchovni. Jde o esteticko-terapeutické harmoniza¢ni disci-
pliny, které poméhaji Cifiantim piekonat problémy nejriizngjsiho druhu od
vybéru idealniho data svatby pies odstranéni bolesti zad, od zajisténi bla-
hobytu jedince vyb&rem spravného ,,pozehnaného jména az po garanci
téhoz, pro cela mesta skrze vybér vhodné urbanistické koncepce. Jde o Si-
roky a neohrani¢eny soubor technik, jakymi jsou nejriznéjsi druhy divinac-

nich praktik (v&$téni),'”® tradi¢ni ¢inska medicina (TCM)!”" nebo i na Zapa-
dé stale popularn&jsi praxe MK fengshui.

Vsechny jmenované techniky, vychazejici z tisicileté ¢inské tradice po-
zorovani ¢lovéka a jeho prostiedi a snahy oboji, pomoci odpozorovanych
analogii ovliviiovat ve prospéch harmonicky fungujiciho celku, doznava-
ji v dnesni ¢inské spolecnosti renesanci. Tyto techniky byly v prib&hu 30.
-50. let rozdéleny na dvé skupiny. Jedna z nich byla prohlasena za nebez-
peéné feudalni povéry (I @ RR1F fengjian mixin), tvrdé postihovéna a ze
spolecnosti vymycovana, zatimco druhé skupiné byl pfiznan védecky sta-
tus. Stala se tak zakladem specificky ¢inské vétve prirodniho védeckého
poznani, chapané zaroven jako paralela i alternativa k védam zapadnim.'”
To se postéstilo nékterym disciplindm tradi¢ni mediciny vcetné gigongu
S 2l1, aviak disledné z nich byl eliminovan jakykoliv religiézni &i pové-
re¢ny princip. Na druhou stranu se jejich vyzkum nikdy nefidil zakonitost-
mi, na jejichz neredukovatelném zakladu se pokousi vystavét své poznani
ptirodni védy na Zapadg. O jejich propojeni s duchovni tradici ¢inské civi-
lizace svédci rychlost, s kterou na sebe zase sviij ptivodni ndboZensky roz-
meér a obsah nabalily v okamziku, kdy se v druhé polovin€ 80. let dostaly
z uzavienych laboratofi a vyzkumnych sanatorii zpét do vetejného prosto-

176

177

178

Patif sem napiiklad v&Sténi dle starovéké klasické Knihy promén (%% Yijing), tahd-
ni nebo ,,vytiepavani* posvatnych losti odkazujicich na véStebni poesii, tdzdni se na
zdkladé hodu divinacnich blokil (tyto dvé jmenované techniky provadi vétSinou sdm
tazatel v prostfedi taoistického nebo buddhistického chrdmu), numerologie, vytvafeni
horoskopt, véstebni rozbory ¢inskych jmen a ndzvili na zdkladé analyzy znaki ¢i véStby
s pomoci spiritudlich médii (specidlné nadanych jedinctl), divinacnich ritudll ¢i tzv.
taoistického kompasu (vyuZivany i pfi fengshui) a mnoha dalSich. Podrobnéji viz Cal-
tonhill 2002: 70-87.

Do TCM lze opét zahrnout Siroké spektrum subdisciplin od pfirodni farmakologie
(nejcastéji herbdlni, ale pouZziva i suroviny jako jsou zvifeci trus, genitélie, paroZi atd.),
pres akupunkturu, tradi¢ni dietologie (kterd tfidi potravu na studenou a teplou, nikoliv
vSak dle teploty ale podle jejiho charakteru), nejriznéjsi druhy masazi a akupresurni
postupy, az po opét velice Sirokou kategorii gigongu a jeho nejriznéjSich variaci
(Scheid 2005).

O specifickych rysech védy a jejimu vztahu k ndboZenskym fenoméniim podrobnéji viz
Palmer 2007, Ownby 2008, Needham - Robinson - Huang 2004.
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ru. Tzv. gigongovd horetka, ktera na celou dekadu zachvatila CLR vyusti-
la do tvrdého stfetu Cinské vlady s jednou z mnoha skupin, kterd béhem 10
let dokézala cviceni pro zlepseni fyzické kondice, podporované ¢inskou

vladou a jejim védeckym aparatem, proménit v ndbozenské hnuti s posta-
vou charizmatického viidce ve svém cele a komunitou nasledovniku Citaji-
ci poctu desitek miliond.

Zatimco gigong na sebe v Ciné diky zékazu a statni policejni a pro-
pagandistické valce proti hnuti Falun Gong (74:4¢Z) strhnul na né&jakou
dobu nechténou pozornost, ostatni jmenované esteticko-medicinsko-ritual-
ni praktiky vzkvétaji jak po ekonomické, tak po odborné strance. V Ciné
jsou otvirany nové kliniky specializujici se na nejriznéjsi metody a po-
stupy tradi¢ni ¢inské mediciny,' nahle se vynofujici fengshui odbornici
¢i celé kancelafe specializované na geomantické poradenstvi nestaci uspo-
kojovat poptavku zivenou ¢inskym stavebnim boomem v bohatych més-
tech na vychodnim pobfezi. Specialisty na ur¢ity druh vésténi ¢i dokonce
cela véstebni oddéleni nalezete témef v kazdém ¢inském taoistickém chra-
mu. Specialisté a imitatofi vSech téchto a mnoha dalSich tradi¢nich praxi
jsou ke spatfeni na trzistich, kolem chrami a posvatnych okrskd, v obchod-
nich domech, nebo se svymi stanky na ulici, kde nabizeji své dovednosti
a znalosti za finan¢ni provizi jakémukoliv zéjemci, tak jako kadefnik nabi-
zi tpravu vlasti nebo pouli¢ni opravar bicykld vyménu prasklé duse. Obno-
veny zajem o tyto sluzby prameni z jejich uzkého napojeni na pragmaticky
kazdodenni zivot ¢inského ¢loveka, kde hranici mezi skute¢nym a nadpfi-
rozenym smazava prosty pozadavek funkénosti a u€innosti, zprostiedko-
vani harmonie, zdravi, §tésti a blahobytu. Tento boom podporuje i import
poznatkd a popularity téchto tradi¢nich disciplin z ¢inskych enklav lezi-
cich mimo hranice Ciny, zejména z Hongkongu, Taiwanu a Singapuru, ale
i novy zjem o tyto techniky na Zapadg.
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Napt. akupunktura %[ J7, auriculoterapie (u$ni akupunktura) F-#43772%, dietetickd
terapie 77, ¢inskd herbdlni medicinaF 24, tzv. batikovani i, moxibuce RJI7
(pdleni pelyiiku na akupunkturnich bodech), mas4ze tuina #E%% (akupresura), cvieni
,taici* neboli Taijiquan NA%ZE, rizné dechové a pohybové formy gigongového cviteni
a ¢inskych bojovych uméni, a fada dalSich praktik.

Sanjiao - Troji nauka vyristajici
z cinského nabozenského podhoubi

Z difuzni, obecné Cinské religiozity, ktera se tfisti do mnoha smért, pred-
stav a ritudlnich postupi, vyrustaji proudy, které maji na rozdil od spolec-
ného sdileného zakladu propracovanou, textové zaznamenanou nauku ¢i
filozofii a co je nejdilezitéjsi, jsou vice ¢i méné institucionalizovany, ze-
jména diky vrstvé profesionalt, ktefi se k nim hlasi a ktefi tuto tradici
udrzuji a zajist'uji jeji transmisi. Tti hlavni snadno odliSitelné proudy ¢in-
ského nabozenského mysleni prosly odli$nou historii, a proto se vyvinuly
ve svébytné formy nabozenského vyjadieni. Navzajem vsak spolu sdileji
veliké mnozstvi nabozenskych predstav, estetickych norem a ritualnich po-
stupti. Nikterak pfesné ohraniCeny, ¢erpaji inspiraci po celou svou historii
ze svého okoli, od své konkurence a v§echny jsou pfitom napojeny na ono
,religiozni podhoubi®, z néjz vyrista celd ¢inska spolecnost a tedy i ony
sami. Jde o tradice, pro néz se na zédpad¢ vzila oznaceni konfucianismus,
buddhismus, taoismus. Cinsky jsou dnes nejéast&ji oznatovany terminy
%5 rujia, 2L fojiao a I daojiao.

Jaké je jejich postaveni v soucasné ¢inské spolecnosti? Konfucianis-
mu nepiala v modernich d&jinach Ciny historicka §tésténa. Divodem bylo
propojeni této nauky s predchazejicim dynastickym politickym systémem,
vici kterému se vSechny nasledujici modernizacni statni projekty vyme-
zovaly. Navic nespliioval fadu eurocentricky stanovenych nabozenskych
charakteristik. Byl odsunut do kategorie ptekonané politické teorie, ¢astec-
né inspirativni filozofie a nesnadno vykofenitelného etického zakladu ¢in-
ské spolecnosti. Jeho institucionalizovana forma, ritualni vyjadieni a na-
bozensky systém se mél stat jen historickou vzpominkou. O tom, Ze se tak
nestalo a jaky je, vyvoj konfucianského odkazu v dne$ni Cing se vice do-
Ctete v nasledujici kapitole. Buddhismus jako jediny z trojice védecké pa-
rametry ,,ndboZenskosti* spliioval, i kdyz jen v nekterych svych nejvice
institucionalizovanych formach. Navic se mohl opfit o universalitu a ce-
losvétové rozsifeni své nauky i o urcité reformistické snahy casti jeho
¢inské mnisské komunity. Nejhtfe by dopadl taoismus, ktery dle dodnes
rezonujicich predstav upadl ze své vysoké Cisté filozofické (a Evropany
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oceniované) formy prvnich staleti své existence do formy lidového, po-
véreéného, nesystematického a vibec tézko identifikovatelného ,,pseudo-
nabozenstvi“. Jednim z divodd, které nakonec rozhodly o jeho zachrang,
byl fakt, ze §lo o jediného pivodem ¢&inského adepta na statem oficialné
garantovany status ,,nabozenstvi“. Vzhledem k tomu, Ze ¢insky moderni-
zacni projekt byl pies svou zapadni metodiku, projektem ¢insky naciona-
listickym, na jehoz konci mél stat moderni a rozvinuty a mocny narodni
nim mocnostem a Japonsku), byl nakonec taoismus jako ,,ryze ¢inska* na-
uka vzat na milost. Cinsk4 taoistick4 asociace vznikala v roce 1957 aZ jako
posledni z péti organizaci zastie3ujicich v Ciné nabozensky Zivot viech
uznanych nabozenskych komunit. Spojence nasli pfitom komunisticti mo-
dernizatofi v taoistické $kole Quanzhen 4>, kterd oproti konkurenéni
Skole ZhengyilFi—1H, pokratovatelim tradice nebeskych Mistrd spliio-
vala vice ,,nabozenskych* kritérii. Slo o $kolu, kterd vznikla v 12. stoleti
z reformni snahy o pfipodobnéni taoistické tradice nabozenskym institu-
o Skolu monastickou v opozici ke ,.knézstvu* Skoly Zhengyi, které Zije
uvniti spolecnosti, ¢asto v manzelském svazku. Centralnim sidlem Sko-
ly Quanzhen je pekingsky chram Baiyun (M, chram Bilého obla-
ku), ktery je zéroven ustfedim Cinské taoistické asociace.!s® Podobny vliv
méli v ramei buddhistické v ramci Cinské buddhistické asociace paradoxné
tibetsti buddhisté, nebot’ jejich organizac¢ni systém a mira institucionaliza-
ce favorizovala z modernistického hlediska jejich skoly, oproti méné cent-
ralizovanym buddhistickym skolam ¢inskym.

Vsechny tfi tradice doznaly po spolecensko-politickém obratu v roce
1978 znaéného revivalu, vraci se jim pivodni popularita i autorita a je-
jich tradi¢ni role a funkce ve spole¢nosti se znovu obnovuji. Kazda z tra-
dic vsak v soucasném specificky nastaveném politickém systému doznava
obnovy a rozvoje jinou cestou a s rozdilnou intenzitou. Nejvétsiho tispéchu
se z tradiéniho nabozenského trojlistku tési buddhismus: obnova starych
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O dnesni situaci taoistickych tradic v CLR podrobngji viz Dean 2009, Lai 2003, Kim 2006.

a budovani novych chram, klastert, $kol ¢i poutnich mist si v nicem ne-
zada se stavebnim ruchem probihajicim od 90. let 20. stoleti po celé zemi.
Stejny rozvoj miizeme sledovat i u architektonickych pamatek taoistic-
kych, pfi¢emz dilezitd je vzdy podnikatelskd a manazerska schopnost
vedeni dané nabozenské komunity, mistnich sprav a byrokracie.'®! Vel-
kou mérou se na tomto procesu podepisuje i znacna ekonomicka navrat-
nost té€chto projekti, vazana na prekotné se rozvijejici turisticky primysl
i na budovani kontaktt s komunitami zamotskych Cifiand.'s? Buddhismus
muze na rozdil od taoismu stavét na vyvoji buddhistické sanghy v okol-
nim svété, béhem desetileti jeho ohrozeni na pevniné. Styky dnesni ¢inska
sangha, reprezentovana oficialni Cinskou buddhistickou asociaci navazuje
napii¢ buddhistickymi tradicemi, pficemz klicovym zdstava opét kontakt
s kulturné blizkymi buddhistickymi komunitami zejména v Hongkongu, na
Taiwanu ale i z Japonska, Jizni Koreje, nebo buddhistickych komunit tvo-
fenych ¢inskymi migranty na Zapad¢ (pfedevsim z USA a Kanady).

O tento zdroj vlastni revitalizace se taoismus v sou¢asné CLR opfit
nemuze, ¢astecné pro jeho neexistenci, ¢astecné pro slabsi zastoupeni in-
stitucionalizovanych systéma napfi¢ jeho jednotlivymi tradicemi a komu-
nitami. Z ¢eho v8ak Cerpat muze, je hlad spolecnosti po sluzbach taoistic-
kych knézi a specialisti. Vzhledem k nébozenské politice ¢inského statu,
ktera privileguje institucinalizaci nabozenského zivota, existuje trend za-
branit uzsi spolupraci mezi statem povolenou taoistickou obci (reprezento-
vanou CTA) a difuznim nabozenskym proudem ve spole¢nosti.!®* To vSak
vede k piesunu velkého baliku naboZenskych potieb, které by v neregu-
lované spolecnosti pfirozen€ uspokojoval na taoismus uréitym zptisobem
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Zajimavé priklady nabizi n€kolik vyzkumi snahy o rekonstrukci konkrétnich chrami
v prostiedi Sanghaje, Xiamenu a venkovského prostiedi provncie Hebei: Yang 2005,
Wank 2009: 126-150, Yang- Wei 2005.

Chram vzdy funguje jako komunitni a tedy i obchodni lokdlni centrum. V souvislosti
s ldkdnim zahrani¢nich investic od zamorskych Citiant, budovén{ nabozenské infra-
struktury ¢i opravou ptivodné znicenych center v zdmoii populdrnich kulti se v dnesni
Ciné vzilo ironické porekadlo SZHH4 G LHFIERK zongjiao datai, jingji changxi, ve
smyslu ,,budovat ndbozenské pédium pro uvedeni byznys-opery.

Viz naptiklad pfipad uvedeny v ¢lanku Yang Der-Ruey (2009:113-148).
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napojeny personal, mimo dosah této nepfirozené vymezené nabozenské
tradice — naboZenstvi ,, Taoismu“. V Cin& i mimo ni se tak za¢ina hovofit
o urcité krizi tohoto nabozenského proudu. Vlivny server China Realtime
Report provozovany konsorciem The Wall Street Journal ve svém ¢lanku
,Is Daoism Losing Its Way?* hleda pficiny tohoto jevu. Nachazi je v ne-
dostatecné PR taoismu, jeho slabém socidlnim ,,networkingu® a v absenci
tradice aktivniho Sifeni své nauky uvniti spolecnosti. VSechny tyto vlast-
ci, puvodné necinské nabozenské tradice jako buddhismus a zejména kies-
tanstvi disponuji.’®™ V ramci akademické a statem dobfe stiezené diskuse
o mozné reformé¢ soucasné nabozenské politiky, ktera na mnoha frontach
viditelné selhava se objevuji nejriznéjsi pokusy o vymezeni novych man-
tineld, které by revitalizaci taoismu napomohly. Jednim z nich je napfi-
klad navrh na legalizaci jakéhosi ,,Velkého taoismu® ( KNI # Dadaojiao)
v rdmci systému péti povolenych nabozenskych tradic.'®® Toto inovované
nabozenstvi by do sebe mélo pojmout $iroké spektrum religiéznich tradic
a praktik z mnoziny ¢inského difuzniho nabozenstvi. To by umoznilo lega-
lizovat praktiky dosud teoreticky komunistickou vladou zakazané (vétsi-
nou vsak piehlizené Ci tiSe trpéné), které zaroven stoji v centru nabozenské-
ho zivota ¢inské spolecnosti a jeho kultury viibec — uctivani predki, lokalni
kulty a festivaly, Sirokou paletu spiritualnich sluzeb apod. Zaroven by ten-
to krok podle ptedstavy jeho podporovatelti mohl vést k obnové popularity
taoismu, s nimiz je tento religiézni proud tradi¢né pevné propojen, a ktery
svym neptivodnim institucionalnim se$nérovanim ztraci sviij velmi dilezi-
ty, inklusivni rozmér a tim do jisté miry i spolecensky smysl.
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Clanek dostupny na adrese http://blogs.wsj.com/chinarealtime/2010/06/25/is-daoism-
losing-its-way/ (kvéten 2010).

Slo o navrh Chen Jingua 5 37°F, feditele Institutu svétovych naboZenstvi (1 5 5% %
WF4LHT) na Cinské akademii socidlnich studii v Pekingu (F [ #E2 R 22 F5%).
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(9)

NaboZenska situace v dnesni Ciné — ,globalni tradice”

Pavel Sindela¥

I tato kapitola, stejné jako pfedchozi se bude vénovat nabozenské scéné
v soudobé Cinské lidové republice. Oproti ni se vak pokusi upozornit na
jevy, které se zde objevuji diky novému napojeni na zahrani¢ni nabozen-
ské komunity a mezinarodni sité, tedy na procesy a trendy, které souviseji
s dnes jiz celosvétovou globalizaci lidské kultury a tim i nabozenstvi. Kli-
govym historickym piedélem bude opét rok 1978, kdy se Cina po obdo-
bi maoistické izolace a po ekonomicko-politickych pokusech o sobéstac-
nost oteviela svétu a zacala s nim obchodovat, komunikovat, vysilat i pfi-
jimat turisty, odborniky, studenty, diplomaty, obchodniky, déIniky i uprch-
liky. Ti vSichni s sebou se svou domaci kulturni vybavou pfevazeli tam
i zpét své nabozenské zvyky, predstavy a svétonazory. Cina se tim napo-
jila na globalni trh nabozenskych myslenek a produktil a zacala jej ve své
vlastni, specificky politicky, kulturné a historicky nastavené realité zpraco-
vavat. Okamzik nastartovani ekonomickych reforem a politiky otevienych
dvefi na ptelomu 70. a 80. let 20. stoleti vSak nelze povazovat za pocatek
napojeni Ciny na sit’ globalnich nabozenskych tradic. Jde pouze o obdobi
obratu, znovu zapocatého procesu obnovy a rekonstrukce nejriiznéjsich na-
bozenskych proudi. Ty totiz do Ciny pronikali ze zahrani&i a z cizich kul-
tur odpradavna.

Nasi pozornosti by se nyni mélo dostat dvéma formalné zobecnitelnym
nabozenskym proudiim, projevujicim se v Ciné& po roce 1978: vyvoji a tren-
diim mezi skupinami pivodné zahrani¢nich tradic, pro které je vztah k je-
jich zahrani¢nim komunitam pfes v§echny protichiidné snahy ¢inské admi-
nistrativy nadale kli¢ovy a sebedefinujici, nebo alespon symbolicky a pod-
purny. Vedle islamu a kfestanstvi bychom do této skupiny mohli zafadit
i tibetsky buddhismus, jehoZ vyznamnd mocensko-nabozenska komunita
lezi diky imperialni politice CLR od 50. let 20. stoleti za hranicemi zemg.
Tibetsky buddhismus a jeho domaci komunita je navic vyznamné podpo-
rovana Zapadem, jehoZ spole¢nost je fascinovana tibetskym nabozenskym
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dédictvim a kde dokonce vznikaji pomérné vyznamné komunity tibetskou

formu buddhismu vyznavajici.'s

Druhou vyznamnou skupinou nabozenskych tradic ¢i jejich dil¢ich fe-
noméntl, kterym se v této kapitole budeme vénovat, jsou sice tradice pi-
vodné ¢inské, tedy lokalni, av§ak kliCovym prvkem jejich podoby, promé-
ny nebo popularity je vliv globalnich trendl ¢i zahrani¢nich komunit. Po-
kusime se ukazat n¢kolik takovych ptikladt z buddhismu i taoismu a podi-
vame se na revitalizaci konfucianské tradice, vychazejici z jeho obnovené
popularity v celé vychodni Asii i mezi intelektualy na Zapad¢. Jinou sku-
pinou, na jejiz rozbor v této kapitole prostor neni, ale kterou by do tohoto
prehledu bylo mozné bez problému zaradit, jsou nejriiznéjsi nova nabozen-
ska hnuti, kterd bud’ v Cing vznikla, ale jejichZ viidcové a p¥ivrzenci byli
z Ciny v pribéhu dé&jin z politickych divodti vyhnani, nebo takovéa hnuti,
ktera vznikla v zahraniéi a do Ciny, tak jako do vsech jinych zemi globali-
zovaného svéta, postupné pronikaji. Na zavér struéného ptehledu toho, co
je zde minéno terminem globalni tradice, je nutné opét, stejné jako u vy-
mezeni terminu lokalni tradice v kapitole pfedchozi deklarovat, ze obé¢ tak-
to obecné definované skupiny nabozenskych projevii od sebe nedéli ostra
délici cara. Jsou pomérné€ prostupné a jejich rozdéleni nema jiné opodstat-
néni, nez poukazat na nékteré spolecné rysy jejich v ramci, které vysvétluji
jejich pozici v &inské spole&nosti, jejich piijimani b&znymi Citany a prede-
vS§im pfistup ¢inského statu k nim.

Zamofrsti Ciiané

Drive nez za¢neme ptedstavovat jednotlivé ptiklady plisobeni a pronikani
globalnich nabozenskych tradic do Ciny, zastavme se kratce u nejéast&jsi-
ho nositele kulturni transmise mezi ¢inskou pevninou a neéinskym svétem.
Jde o spoletenstvi nazyvané &insky Huagiao *4F — tedy o zamoiské Ci-
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Napiiklad Buddhismus diamnatové cesty lamy Ole Nydahla, Shambala zalozend Sa-
kyong Mipham Rinpochem nebo z gelugpovské tradice vychazejici Foundation for the
Preservation of the Mahayana Tradition.

nany. Jedna se o termin, ktery referuje o vSech etnicky ¢inskych jedincich,
nehledé na statni piislugnost, Zijicich za hranicemi Cinské lidové republi-
ky. Migrace z RiSe stfedu z diivodii ekonomickych ¢i politickych fungova-
la od ¢inského starovéku, nicméné jadro dne$nich zamotskych Citiand tvo-
ti vystéhovalectvi ze 17. -19. stoleti. Vyzivovano je vyraznymi migracnimi
vlnami (napf. po roce 1949 nebo 1989) a tispésnym populacnim vyvojem
v nové domovin€. Podle nejistych odhadt tvofi tuto populaci minimalné 40
milionti Cifan® pochazejicich z omezeného podtu regionii zejména z pro-
vincii Gunagdong, Fujian, jizni Zhejiang a Hainan."™ Nejvétsi podil Zije
v zemich jihovychodni Asie, jako jsou Indonésie (8mil.), Thajsko (7mil.)
nebo Malajsie (6mil.). Velka populace obyva i Spojené staty (4mil.), Kana-
du (1,5mil.), Peru (1,5mil.) nebo Evropu (1,5mil.).!s8

Pro nabozensky zivot CLR a jeho obnovu po roce 1978 jsou tito lidé
dileziti ze dvou diivodt. Za prvé se stali spolu s Taiwanem a Hongkongem
hlavnimi zdroji procesu nabozenské revitalizace po dlouhém obdobi ipad-
ku a destrukce nabozenskych tradic, instituci a objektd a to jak ve smys-
lu my$lenkovém, tak i finan¢nim ¢i persondlnim. Druhym dtlezitym rysem
jejich vlivu na situaci na pevninég je dtlezitd proména tradi¢nich forem na-
bozenskych tradic, které se diky nim v Ciné nové neobnovuji jen ve své pi-
vodni formé¢, ale pfinasi i zpét charakter, ktery ziskali svym dlouhodobym
pobytem v cizim, nebo od pevninské Ciny izolovaném prostiedi. Ukazky
téchto kulturnich a nabozenskych posunti si vzapéti demonstrujeme na pii-
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Napiikad v CR tvoii na svétové poméry celkem malou &inskou komunitu prevazng
migranti z jediného mésta a to z Wenzhou it /| leZiciho v jizni Eésti provincie Zheji-
ang. Velka cast evropské ¢inské imigrantské populace pochédzi pravé z tohoto mésta,
v severni Americe jsou to v soucasnosti nejéast&ji Cifiané z okoli mésta Fuzhou 4
%k, ktefi postupné nahrazuji difvéj$i dominantni imigrantskou populaci z venkovskych
oblasti provincie Guangdong.

Do populace zdmotskych Ciiianii nejsou z politicko-geografickych ditvodii zapo&itavani
obyvatelé Hongkongu a Macaa ani Taiwanu, ktefi tvoii signifikantni 30ti milionovou
populaci. Jejich provazanost s ¢inskou migrujici populaci je zna¢nd, coZ je dano zej-
ména shodnym mistem ptivodu téchto populaci na ¢inské pevnin€. Zna¢na provazanost
a podobnost figuruje pochopitelné i v jejich kulturni vybavé a formach nabozenského
Zivota. Zdroj statistickych tdaji http://en.wikipedia.org/wiki/Overseas_Chinese
(kvéten 2008).
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kladu popularnich taiwanskych charitativnich buddhistickych skol, kultu
bohyné Mazu rozvoji Nového konfucianismu i na tispéchu ¢inského protes-
tantismu. Spole¢nym rysem vSech zmifiovanych transformaci je proména
formy pfi zachovani plivodniho ndbozenského obsahu. Forma se proménu-
je tak, aby odpovidala potfebam moderniho ¢lovéka, zijiciho v globalizo-
vém svéte, v méstském prostiedi, v proménénych podminkach rodinného
zivota. Dlraz je proto nové¢ kladen na individudlni nabozensky prozitek,
péci o télo, zdravi a kvalitu zivota. To na druh¢ strané neubira nic na dile-
zitosti pivodnimu komunitnimu a socialnimu rozméru tradi¢niho ¢inského
nabozenstvi, ktery jen proménuje své formy a zacileni. Popularni formou
nabozenského sebevyjadreni a realizace se tak stava charita, socialni prace,
pomoc obétem zivelnych katastrof, boj proti poSkozovani Zivotniho pro-
stiedi, ochrana lidskych prav apod. DlleZitou soucasti ndbozenského zivo-
ta se po vzoru zapadnich tradic, zejména kiestanstvi, stava aktivni Sifeni
své nauky formou studentskych spolkd, studijnich krouzkd, charitativnich
organizaci, aktivistickych platforem a publikacnich projektt i interneto-
vych platforem.

Kult bohyné Mazu

Obnovenou popularitu zaznamenal v porevoluéni Ciné lidovy kult moi-
ské bohyné Mazu #%4(1. Cinsti komunistiéti vladci dnes dokonce vyuzivaji
uctivani Mazu legalizované specialnim krycim statutem ,.kulturniho dédic-
tvi“ k dosazeni vlastnich politickych a ekonomickych cilti. Pivodné lokalni

bozstvo fujianskych rybaii'® se stalo popularnim a mocnym bozstvem
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Slo o skutené Zijici osobu, dceru chudych rybaft Zijicich na pobfeZnich ostrovech
provincie Fujian (naproti Taiwanu) za vlady dynastie Sung (10. stolet{). Podle legend
byla jiz za svého zivota zndma svymi stavy vytrzeni, pfi nichZ jeji duSe létala nad
rozboufenym morfem a zachrariovala ztroskotalé rybafe. Po smrti se jeji kult ujal v okoli
ostrovit Meizhou odkud se zacal tisp&iné §ifit ddle podél jihovychodniho pobiezi Ciny
prostfednictvim ndmoinikil a rybaid, kteff ji pfijali za své hlavni ochranaiské bozstvo.
S kazdym zachranénym mofeplavcem jeji véhlas stoupal, az jeji sldva dosdhla na
cisafsky dvir a bohyné Mazu byla v pribéhu nékolika dynastii ocenéna cisafskymi

ST

u mofe zijici ¢inské populace napfi¢ jihovychodni Asii. Vlivem nepfiznivé

situace na pevniné mezi lety 1949-78 se centrum kultu bohyn¢ Mazu do-
stalo v této periodé mimo hranice CLR, zejména na Taiwan, kde jeji popu-
larita vyrazné posilila a stala se dilezitou soucasti nové vytvarené ,,taiwan-
ské identity“."* Od 80. let se jeji uctivani navraci zpét do své ptvodni
domoviny. Podle nékterych udajii se jiz pocet vyznavacl na pevnin-
ské Cing této bohyné pohybuje kolem 160 miliond a s 4000 chramy roz-
trousenymi po celé Cing,'®! zejména viak v jihovychodnich piimoiskych
provinciich. Lokalni vlady i centralni sprava tento vyvoj viele podporuji
a jejich zastupci se kazdy rok ucastni velkolepych oslav v Gstfednim chra-
mu tohoto nabozenského , kulturniho dédictvi®. Nominalné slouzi kult bo-
hyné Mazu jako ,,most k propojeni ¢inského lidu rozdéleného taiwanskou
uzinou“ a realné pak jako obrovsky zdroj taiwanského kapitalu, ktery se na
tento kult a taiwanské poutniky-investory nabaluje. Jde o typicky piiklad vy-
uzivani nabozenské obnovy k rozvoji podnikatelskych a obchodnich pfile-
zitosti, ktery Cifané glosuji pofekadlem: ,,Budovat nabozenské podium pro
uvadéni ekonomické opery” CRBIE S, EHFEXK zongjiao datai, jingji
changxi).

Hlavni centrum kultu bohyné¢ Mazu na pevnin¢ se nachazi v mist¢ jeji-
ho legendarniho rodisté na ostrovech Meizhou obyvanych diive pouze chu-
dymi hokkienskymi rybafti. Dnes je jejich nejvétsi ostrov Mazu Dao plny
nové zbudovanych nékolikapatrovych rodinnych vil, hoteld i celych pla-
zovych resortll. V centru nové vystavby stoji na nejvyssim kopci obrovsky
komplex posvatného chramového okrsku s centralni svatyni bohyn¢ Mazu
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tituly jako “Princezna nadpozemské piizné* ¢i “Nebeskad cisafovna“. Mazu se stala
v oblasti natolik populdrni, Ze ji do svého pantheonu pievzal jak buddhismus, tak taois-
mus. S jeji sochou a jejim uctivinim se miiZzeme setkat na domécim oltafi, v obycejné
vesnické svatyni, v taoistickém chramu i v buddhistickém klé4stere.

Centrem taiwanského kultu bohyn& Mazu je hram Chenlan ($#i#=) ve mést& Dajia
nedaleko Taichungu. O kultu Mazu ve vztahu k taiwanské narodnf identité vice Yang
2004, Rubinstein 1995, 2003.

Viz reportdz Luisy Lim: China’s Leaders Harness Folk Religion For Their Aims
pofizend pro americké rddio NPR dostupnd na http://www.npr.org/templates/story/
story.php?storyld=128672542 (srpen 2010).
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a jeji nové zbudovanou obii sochou shlizejici z vySky na sviij dnes pro-
sperujici rodny ostrov. Vétsina z budovanych projektt i zde zakoupenych
pozemkd je v rukou taiwanskych investort, nebo pochdzi od rodinnych
ptislusnikil, ktefi odesli hledat $tésti do USA, Kanady, Australie ¢i jinam.
Vydélané penize investuji rad€ji sem, do mista svého piivodu a do chramu
bohyné, ktera po celou dobu dohlizela nad jejich $tastnou a bezpecnou ces-
tou za ocean, nez ve své nové domoving.

Nejvetsi slavnosti, kterd se ve svatyni odehrava, jsou monumentalni
oslavy narozenin bohyné Mazu (v roce 2010 jiz tisicipadesaté). Jde vlastné
o tradi¢ni sin predkt, budovu typickou pro lidska sidla po celém ¢inském
jihovychodé. Tato spolecna svatyné, v niz ¢lenové jednoho rodu, ktery
tradi¢né tvofi v konkrétnich vesnicich i mésteckach vétsinu, uctivaji své
spoleéné predky, tak jako kazda ¢inska rodina uctiva jednotlive své predky
pred domacim oltafem u sebe doma. Za zvuki tradi¢nich délobuchti a zpé-
vu lokalni opery na pédiich rozestavénych kolem chramu se so§ky bohyné
z menSich svatyn rozesetych po celém ostrové a regionu, nékdy i z velmi
vzdalenych mist, schazeji v privodech do hlavniho chrdmu nové rekon-
struovaného tak, aby pojal az 10 000 vyznavacl. Vysostné misto, v rdm-
ci shromazd’ovaci ¢asti chramového komplexu, pfipominajici sportovni
stadion, zabira specialné vybudovana tribuna obsazena vladnimi afedniky
a ¢leny Komunistické strany Ciny. Oslava narozenin bohyné Mazu je uda-
losti nabozenskou, politickou i kulturni zaroven. Ucast na ni, vysvétluji
komunisti¢ti pohlavafi, jimz wvnitrostranicka tstava zakazuje (naroz-
dil od oby&ejnych obyvatel CLR) piislusnost k jakémukoliv ndbozenstvi
a vyzaduje jednotny ateisticky svétonazor jednoduse: ,,Samoziejmé, Ze vé-
fim v Mazu. Kult bohyn¢ Mazu totiZ neni Zadnym nabozenstvim. Je to li-
dova vira, a tudiZ v tomto pfipad¢ nejsme v zadném rozporu s ateistickym
stanoviskem Komunistické strany* fekl v rozhovoru pro National Public
Radio meizhousky tajemnik KS Zhuang Yonhui.'> Tento vyrok vystiz-
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Tamtéz. Tim, Ze nejde o ndboZenstvi, je tajemnikem Zhuangem minéno, Ze kult
Mazu neni zafazen mezi pét stitem uznanych a tolerovanych naboZenskych tradic
(buddhismus, taoismus, isldm, katolictvi a protestantstvi). Vzhledem k tomu, Ze byl

2

kultu bohyné Mazu pfiznén status ,,kulturniho dédictvi“, nemusi se prozatim obdvat ani

né ilustruje schizofrenni stav nabozenské politiky soucasného ¢inského
statu, kterym v dnesni ¢inské spolecnosti legitimizuje svoje pragmatické
a n¢kdy dokonce nepokryté zistné kroky. Chramy bohyné Mazu, jejichz
provoz nezajistuji nabozensti profesionalové, ale volené komunalni vybo-
ry, jsou ucebnicovym piikladem fungovani ¢inského difuzniho (lidového)
nabozenstvi, kdy hlavni roli nehraje nabozenska piislusnost dané¢ho boz-
stva k urcité tradici, ale jeho ritualni a symbolicky vyznam pro danou ko-
munitu. Buddhisticky, nebo ¢astéji taoisticky chram vznika v pfirozenych
podminkéch tak, ze do urcité svatyné lokalniho vyznamu, jejiz chod uz
nesta¢i samotnd komunita organizacné a ritualné zabezpecovat, je pfi-
zvan nabozensky profesional z jedné z institucionalizovanych nabozen-
skych tradic. V ndbozenské regulemi a dohledem svazané realité CLR
vsak nefunguji tyto procesy, ¢inskému mysleni pfirozené. Vyjimka, kterou
predstavuje kult bohyné Mazu je dana popsanymi ekonomicko-politic-
kymi motivacemi mificimi pfes taiwanskou Uzinu i obratnosti a konexe-

v o

mi (guanxi 5<% ) mistnich vladnich fednikd, ktefi ¢ast profitu ziskavaji
i pro sebe. Podle nékterych pozorovatell ¢inské nabozenské politiky jde
vSak i o testovani moznosti reforem této politiky z nejvyssich mist a sna-
ha o pfekonani jejiho zminéného schizofrenniho a dlouhodob¢ neudrzitel-

ného stavu.'”?
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oznaleni za ,,povéru® (&{%) ¢i ,.nebezpecny kult (F#0), coz by byl pravdépodobné
piipad jinych nezafazenych ndboZenskych kultt. Takové postaveni by nikoliv nutné,
avSak v piipad€ potfeby ze strany autorit mohlo vézt k zdkazu a prohldseni za ilegalni
aktivitu. Viz popis protichidnych postupti ¢inské vladni administrativy (politika podpo-
ry/indiference/regulace/ represe) rozebirany podrobnéji v kapitole ,,NaboZenstvi, stat
a politika v tradi¢ni ¢inské kultufe a moderni historii* tohoto sborniku.

Pro potieby legalizace kultu byla dokonce vytvorena jakdsi oficidlni organizace,
kterd ma kult Mazu oficidlng zaStitovat a spravovat. Nazyva se "B SCAL
4> Zhongguo Mazu wenhua yundong (Cinskd asociace pro kulturni d&dictvi Mazu)
a ma prozatim jen omezenou pravni pisobnost na uzemi provincie Fujian. Podobnym
experimentem vychazejicim z urovné mistni vlady je i podobna legalizace dfive na
pevniné populdrniho ndboZenského hnuti —-—#{ Sanyijiao (,,Uceni tif v jednom*).
Jde o syntézu buddhismu, taoismu a konfucianstvi vzniklou pravé ve Fujianu za vlady
dynastie Ming. Do dnesnich dnt se dochovala na Taiwanu, odkud se opét §ifi zpét na
pevninu. Cinnost je op&t jen v jurisdikei provincie Fujian zaititdna organizaci ——#{
#/r4> Sanyijiao yundong.
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Buddhisticka charita

Jinou zajimavou vyzvou pro zpuchfely politicky systém kontroly nabozen-
ského zivota ¢inské spolecnosti jsou nové formy socialni angazovanosti,
s nimiz do vetejného prostoru ¢im dal ¢astéji pronikaji domaci ndbozenské
komunity, nejvyraznéji a na statu nejnezavisleji ¢insti buddhisté.’* Tento
jev je zajimavy hned z n€kolika divodi. Zaprvé, tato ¢innost zaznamenava
obrovskou odezvu ve spole¢nosti. Musime si uvédomit, ze ackoliv se ¢in-
ska vladnouci strana nazyva komunistickou, systém, ktery ve své zemi vy-
tvafi, je velmi tvrdym a vysoce konkurenénim prostfedim fungujicim na
nemilosrdnych trznich principech. V Cin& dodnes neexistuje propracovany
socialniho systému (dichody, zdravotni pojisténi, péce o zdravotné posti-
zené, staré osoby, nevylécitelné nemocné, bezdomovce apod.) ani funguji-
ci a akceschopna obcanska spolecnost, ktera by mohla socialni sluzby sta-
tu néjakym zptisobem suplovat. Charitativni a socialni prace nabozenskych
organizaci tuto sit’ nabizi a zaroven svou naukou (v pfipad¢ buddhismu na-
ptiklad mahéjanovy diraz na soucit a ideal bodhisattvy) dodava smyslu
filantropické ¢innosti. Z pozice své duchovni autority navic poskytuje roz-
hodné vétsi zaruky na smysluplné vyuziti nashromazdénych zdrojt, nezli je
tomu v pfipadé zkorumpovanych mistnich vlad &i byrokraticky ptebujelych
agentur centralni vlady. Cinsk4 administrativa socialni praci buddhistic-
kych organizaci a paradoxné jejich konkurenci statni agend¢ ptes vsechny
dil¢i neshody celkem vyrazné podporuje. Jednim z diivodi je podle nekte-
rych pozorovateld snaha vyvazit nerovnomérné zastoupeni ¢inskych do-
macich tradic ve vefejném prostoru a jejich chaba proselyticka aktivita ve
spolecnosti ve srovnani s nezadrzitelné expandujicim kiestanstvim, pres-
né&ji protestantismem (Laliberté 2010). Jedinym vychodiskem z tohoto s ne-
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Velmi vyznamnou charitativni organizaci je i protestantskd Amity Foundation, kterd
je pravdépodobné jednou z vibec nejaktivnéjsich charitativnich organizaci v dneSni
CLR. Jeji autonomie je viak pomé&rng mald, nebot je tzce provdzana se stitni orga-
nizaci TSPM a tudiZ pod kontrolu stitni byrokracie. Webové stranky Amity Founda-
tion dostupné v anglic¢tingé: http://www.amityfoundation.org/wordpress/ (kvéten 2010).

O této charitativni organizaci vice viz Carino 2008, Aikman 2003: 140-142.

libosti sledovaného vyvoje, se ¢inské vladé jevi volba mensiho zla, v po-
dob¢ veétsi aktivity a viditelnosti buddhistické komunity a nauky, ktera by
nastupu nekontrolovatelného a Casto také neregistrovaného protestantstvi
ubrala vitr z plachet. Charitativni ¢innosti se, do tietice, ndbozenské orga-
nizace dostavaji z ptimého dohledu ,,Vladniho Gfadu pro nabozenské zale-
zitosti* (SARA)™ nebot’ filantropické aktivity jsou registrovany pod ,,Mi-
nisterstvem pro obd&anské zaleZitosti® (N FRILHIE REF). To je zcela
nestandardni situace, uvazime-li, Ze nadale vystupuji a svou charitu pre-
zentuji v navaznosti na své nabozenské poslani (at’ uz z pozice buddhismu,
kiestanstvi nebo islamu). Buddhisticka i jina ¢inskd nabozenska charita
(tedy ptedevsim kiestanska nebo islamska) se tim dostavaji do jakéhosi
vzduchoprazdného prostoru bez historickych precedentli a legislativniho
zakotveni. Je staitem ve své ¢innosti podporovana, zaroveih mimo zazity
zpusob dozoru a kontroly. K tomu na sebe strhava pozornost i uznani za typ
aktivit, které jsou v béznych podminkach dominantou statnich nebo obc¢an-
sko-spolecenskych instituci. To do budoucna vyvolava nerovnovahu a pnu-
ti, jejichz dasledky a vyvoj v soucasné chvili nejsme schopni dohlédnout.
Nejvyznamngj§i buddhistickd nadace pochazejici z Ciny, vénujici se
charité je ,,Charitativni nadace pfi chramu Nanputuo® (/3% B¢~ 28 3% =
M E4: 25, Nanputuosi cishan shiye jijinhui)." Tento slavny chram lezi
v jedné z prvnich specialnich ekonomickych zén budovanych v CLR od
80. let 20. stoleti - fujianské metropoli Xiamen. Ne nahodou funguje zmi-
néna nadace praveé pii tomto chramu. Nanputuo je mistem, kde ve 20. le-
tech minulého stoleti zapocaly reformni snahy o novou ,,humanistickou
tvai“ ¢inského buddhismu. V roce 1927 se zde kli¢ova postava tohoto hnu-
ti, modernisticky smy3lejici buddhisticky mnich a aktivista Taixu (CK),
jehoz vliv je podstatné $ir$i nezli hranice pevninské Ciny, stal prvnim pred-
stavenym Minnanské buddhistické akademie ([ gl 2%F¢ Minnan foxue
yuan). Ta kromé klasického vzdélani v buddhistické nauce a praxi, zacala
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O jeho funkci a roli v ndboZenské politice opét vice v kapitole ,,NdboZenstvi, stit
a politika v tradi¢ni ¢inské kultufe a modernf historii“ tohoto sborniku.
Vice o situaci v chrdmu Nanputuo po roce 1978 i o jeho charitativni nadaci viz Wank

(2009).
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pod Taixuovym vedenim vyucovat i moderni pfedméty po vzoru zapad-
nich univerzit jako byly cizi jazyky, moderni historie nebo matematika.
Jeho koncept ,,humanistického buddhismu® (N[ renjian fojiao) &i
,buddhismu pro lidsky Zivot“ (N EMHL rensheng fojiao), ktery vyrazng
prosazoval a ve svété propagoval zejména jeho zak Yin Shun (EBJIH), byl
reakci na zkostnatély, ritualisticky, do klasterti uzavieny zivot buddhistic-
ké sanghy na po&atku 20. stoleti. Slo o vyrovnani se s novymi vyzvami,
které do post-imperialni Ciny p¥inasel vir modernistickych zmén z Evropy,
Japonska i zevnitt Ciny.'”” Program buddhismu pro nadchazejici stoleti
shrnul v $esti bodech Hsing Yun (A= Xing Yun), jeden ze i hlavnich
pokracovatelit Yin Shunova a Taixuho odkazu reformistického proudu pi-
sobicich dnes zejména na Taiwanu: 1. humanismus (lidsky rozmér bud-
dhismu), 2. diraz na kazdodenni zivot, 3. altruismus, 4. radost (ze Zivota
konani ve prospéch ostatnich), 5. aktualnost (Buddhova uceni i jeho apli-
kace na problémy dnesniho svéta), 6. univerzalita (Bingenheimer 2007).
Reformistické hnuti zaroven reagovalo na v té dobé do ¢inského prostiedi
uspésné pronikajici hodnoty soudobého kiest’anstvi, jako byla charitativni
¢innost, diiraz na vzdélavani, péce o potiebné, aktivni Sifeni nauky a péce
o0 rozvoj komunity.'*®

Kromé nadace pri chramu Nanputuo, o jejiz zaloZeni a dne$ni vyznam-
ny vliv a véhlas se vyrazné zaslouzil obnovitel zaslé slavy chramu po roce
1978, mnich Miaozhan, vSak do zivota ¢inského buddhismu i nabozen-
organizace. Jejich zakladatelé, historie i komunita skalnich pfivrzenci je spo-
jena s ostrovem Taiwan. Jde o misto, kam po roce 1949 s nastupem komu-
nistll k moci na pevniné odchézi velka ¢ast buddhistickych myslitelti i fado-
vych mnichii. Zde v pribéhu 70. a 80. let v souvislosti s polevovanim spo-
lecenské kontroly a guomindangské diktatury zacinaji vyrdstat nova hnuti
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Vice o postavé Taixua, jeho uceni a reformach viz Raul Birnbaum (2003).

Tento vliv zlstava Zivy i pozdéji: kliova historka z legendy o zaloZeni organizace Tzu
Chi ctihodnou matkou Cheng Yen vypravi o inspirativaim setkdni s tfemi katolickymi
sestrami, jejichZ rozhovor o charité inicioval podstatné zmény v jejim Zivoté¢ (Madsen
2007: 30-32).

diive striktné regulovaného buddhismu, které v postavach svych vidch

a zakladateli pfimo navazuji na Taixuovy a Yin Shunovy reformistické
myslenky. Jde o ctihodné mistry Sheng Yena (2 & Sheng Yan) a jeho orga-
nizaci Dharma Drum Mountain (#5811 Fagushan, ,hora bubnu dhar-
my*), Hsing Yuna (;EZ Xing Yun) a jeho organizace Fo guang shanu
(B#610 — | hora Buddhova svétla®) a Nadace Tzu Chi (2357342 Ciji
Jijinhui, ,,Soucit a utécha) zalozenou taiwanskou buddhistickou mniskou
Chen Yen (ilk™ Zheng Yan). Viechny tii maji sva duchovni a organizag-
ni centra i jadra svych piivrzeneckych komunit situované na Taiwanu, ale
zaroven vSechny tifi organizace vyznamné piekracuji hranice této zemé
lezici v diplomatické zoné nikoho. Zatimco za klasternimi komunitami Dhar-
ma Drum Mountain i Foguangshanu stoji mni$ska komunita, fidici rozsah-
1¢ aktivity své laické obce, zdkladnim hybatelem vétSiny projektli organizace
Tzu Chi je prave jeji komunita laicka, kterou spiSe ideologicky a symbolic-
ky zastituje monastické spolecenstvi okolo opatky hualienského klastera cti-
hodné Chen Yen. Co vSak vSechny tfi organizace spojuje, je prave piihlaseni
se k odkazu buddhistického humanismu, rozvijeni jeho myslenek charitativni
a socialni prace, diirazu na vzdélani, ochrany zivotniho prostfedi a aktivniho
sifeni buddhistické nauky nejen v prostiedi ¢inském, ale prakticky po celém
svété. Pobocky a chramy vsech téchto skupin tak mtizeme nalézt nejen po
celé Asii od Japonska po Indii, ale i ve vétsin€ zapadnich zemi se signifikant-
ni ¢inskou (Ci Iépe taiwanskou) migrantskou komunitou, dokonce i v Africe
nebo jizni Americe. Jejich charitativni ¢innost je cilena na jakoukoliv zemi,
bez ohledu na jeji ndbozenské nebo kulturni pozadi, véetné naptiklad Sever-
ni Koreje, Afghanistanu, Kosova, Iraku nebo Rwandy.'”” Spole¢nym rysem
je pro n¢ i dovedné vyuzivani modernich medialnich a komunika¢nich pro-
stfedkll pro svou popularizaci a §ifeni svého globalniho poselstvi. To saha
od sofistikovaného vyuzivani moznosti kyberprostorové komunikace po pro-
vozovani vlastnich televiznich stanic ¢i vyuzivani politického lobbyingu.?®
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Priklad vychazi v tomto piipadé z aktivit hnuti Tzu Chi (Madsen 2007: 36).

Sifi aktivit jednotlivych hnuti 1ze anglicky prostudovat na jejich globalnich webech:
http://www.dharmadrum.org/ (Dharma Drum), http://www.fgs.org.tw/english/index/
(Foguangshan), http://tw.tzuchi.org/en/ (Tzu Chi).
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V samotné CLR tyto skupiny prozatim pevn& nezakotvily a to z jed-
noduchého divodu, jimz je komplikované politické napéti panujici mezi

1rec

&inskou pevninou a jeji ,,odpadlickou provincii Taiwanem. Ciniti vlad-
ci na pevniné velmi negativné vnimaji jakékoliv napojeni domacich nabo-
zenskych komunit na kteroukoliv, byt’ jen symbolickou duchovni autoritu,
sidlici za hranicemi CLR."' Jeité o stupe paranoidnéjsi myslenky pak
v jejich hlavach musi budit pfedstava Gspésné buddhistické organizace,
operujici poselstvim velice blizkym b&znym Ciftanim v Cinské lidové
republice, jejiz Ustfedi ptitom lezi na Taiwanu a jejiz Celni predstavitelé
disponuji velice blizkymi a pratelskymi vztahy s tamni politickou elitou.
Presto zacinaji tyto skupiny do prostiedi ¢inské pevniny postupné proni-
kat a to predev§im skrze propojené sité zamotskych Cifiant, u nichz jsou
zv145t& Gispéiné a zejména skrze charitativni projekty, které v CLR financu-
ji a prostfednictvim svych dobrovolnikti uskuteciiuji.

To se tyka ptedevsim organizace Tzu Chi, ktera se v 1été roku 2010 sta-
la historicky prvni zahraniéni nabozenskou organizaci, jiz bylo s oficidlnim
posvécenim umoznéno oteviit si v CLR svou pobocku (ve mésté Suzhou)
a vykonavat zde charitativni ¢innost. Zaroven jde o viibec prvni zahranic-
ni nevladni organizaci registrovanou pfi ¢inském Ministerstvu pro obcan-
ské zalezitosti (FGIE).22 Jde o vysledek dlouhodobych aktivit Tzu Chi
na pevning, které zapocalo v roce 1991 pomoci postizenym v zaplavovych
oblastech jizni a jihovychodni Ciny a vyvrcholilo velmi ocefiovanou po-
moci obétem katastrofického zemétieseni v Sichuanu v roce 2008. Vysle-
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Viz piiklad vatikdnského papeze a ¢inskych katoliki, dalajlamy sidlictho v Dharam-
sale a Tibetant v CLR, Falun gongu se svym viidcem Li Hongzhi, fidicim na konci
90. let své hnuti z New Yorku, Rebijiou Kadir a jejtho Svétového ujgurského kongresu
reprezentujiciho z washingthonského exilu Ujgury v CLR a fadu dalich.

Charitativni &innost, socidlni a vzd&lavaci praci vykondvd v CLR fada organizaci

a charitativni ¢innost nejriznéjsich severoamerickych protestantskych cirkvi a skupiny
oficidlné vykazovanych jako vyuka anglického jazyka. Pokud se chce nendboZenska
nevladni organizace v CLR zaregistrovat, miiZe tak uéinit jen pod &inskym Ministerst-
vem obchodu (7 453) jako podnikatelsky subjekt. Registrace Tzu Chi, coby skute¢né
neziskové nevladni organizace je v tomto kontextu historicky unikat.

dek této dvacetileté trpélivé charitativni ¢innosti je udéalost, kterou si v roce
2007 nedokazal predstavit ani pfedni odbornik na nabozensky Zivot v sou-
¢asné Cin& Richard Madsen, ktery ve své knize Democracy ‘s Dharma vy-
jadiuje jednoznadné presvédceni, ze Peking nikdy nedovoli takto obrov-
ské a nezavislé zahraniéni ndbozenské organizaci v CLR vzkvétat (Madsen
2007: 43). Tzu Chi je opravdu neuvétitelnym piikladem razantniho uspé-
chu ptivodné nenapadné komunity zapalenych a svému nabozenskému po-
slani oddanych dobrovolnikl, shroméazdénych kolem nenapadné mnisky
bez formalniho duchovniho vzdélani, psobici v odlehlé oblasti malého os-
trakizovaného ostrovniho statu. Pfesto dnes, kromé onoho bezprecedentni-
ho tspéchu v CLR disponuje 10 miliony pravidelnych darcti a armadou 2
miliont aktivnich dobrovolnikd, pfipravenych zasahovat a pomahat kdeko-
liv na svété€. Objem finan¢nich darQ této organizace tvoril v roce 2009 jen
na Taiwanu 314,5 miliond USD. Unikatnost a Gspéch Tzu Chi tkvi v kom-
binaci nékolika zdanlivé neslucitelnych myslenkovych proudi a postupi.
Tim prvnim je tradi¢ni ¢insky mahajanovy buddhismus, zejména jeho Sko-
ly chanové a Cisté zemé, obohaceny o modernisticky odkaz Taixua a jeho
,.buddhismu pro lidsky svét“. Druhou dulezitou slozkou, z niz Cheng Yen
vytvaii svlj originalni duchovni amalgam, je konfucianska etika a spo-
lecenské vzorce. Odstranéni hranic mezi soukromym a vefejnym, snaha
o budovani rodinnych vztahti napfi¢ celou spolecnosti ve spojeni s bud-
dhistickym soucitem, logicky sméfuje k angazovanosti na lokalni i globalni
urovni. Poslednim dtilezitym rysem je pfejimani zapadnich nabozenskych,
zejména kfestanskych protestantskych vzorct chovani, pocinaje inspira-
ci v charitativni a socialni praci kiestanskych organizaci a konce podobou
a fungovanim laickych komunit dobrovolnych spolupracovniki ¢i formou
jejich spolec¢nych ritualti (Madsen 2007, 46-50).

Novy konfucianismus

Konfucianismus byl a% do roku 1978 v CLR na seznamu ¢hlavnich ideo-
logickych neptatel, hned vedle kapitalismu ¢i imperialismu nebot’ byl po-
vazovan za jednu z historickych ptekazek modernizace ¢inské spolec¢nosti.
Jeho nabozenské vyjadieni propojené po staleti s instituci cisafského statu
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se vytratilo spolu s jeho zanikem na pocatku 20. stoleti. Zachovana hlubo-
ko pod povrchem vsak zlistala podstata jeho pohledu na svét a spoleenské
vztahy v ném, pevné vkofenéna do ¢inské kultury a etickych a myslenko-
vych struktur &inské populace. Od 90. let 20. stoleti miizeme v Cing pozo-
rovat pozvolné¢ silici navrat spolecnosti ke konfucianskému odkazu, ktery
nevychazi jen z obecného ptiklonu ¢inské vetejnosti zpét k vlastnimu tra-
di¢nimu kulturnimu dédictvi. Stava se totiz nejnovéji 1 jakymsi spoleCnym
projektem cinskych intelektualnich elit a stranickych ideolog, usilujicich
o obrodu legitimity ¢inského politicko-spolecenského systému. Spolecné
hledaji nahradu za vy¢pély socialismus s ¢inskymi charakteristikami, zaro-
ven alternativu k nebezpe¢nému liberalismu zapadniho stfihu. Tou je pravé
konfucianismus, tedy jeho nova tvar, kterou ziskal pfi aplikaci na praktické
problémy moderniho svéta v prostfedi ekonomicky uspé$nych vychodo-
asijskych ,,tygria“ (Singapur, Jizni Korea, Hongkong, Taiwan). Na intelek-
tualni roving byl v projektu ,,Nového konfucianismu* rozpracovan intelek-
tualy z vychodu i zapadu, jako mozné vychodisko z problémd, do nichz
svét zabfednul diky hromadné konverzi k individualistickému, konzumni-
mu a exploata¢nimu modelu kapitalismu (Bell 2008; Bell — Hahm 2003).
V ramei tzv. kulturni horeky (SCALFA wenhua re),2 zvysené celospo-
lecenské poptavky po tradi¢ni ¢inské kultufe v pribéhu 80. a 90. let mi-
nulého stoleti vzali Cifané na milost po staleti zavrhovany konfuciansky
odkaz své vlastni historie. Tento novy kulturni fenomén, pfizivovany in-
tenzivni medialni propagaci skrze ti§téna média, televizi, internet i expan-
dujici knizni trh stvofil dokonce jakési konfucianské pop-idoly. Do takové

203

Fenomén ozna¢ovany takeé jako ,,National studies craze (|E“%#4, guoxue re), je para-
lelnim a vzdjemné se posilujicim proudem ve vztahu k procesu ndboZenské obnovy.
Kromé zdjmu o konfucianismus zprostfedkoval Ciiiantim i dal3i duchovnf tradice (tao-
ismus, buddhismus), ale vedl i k obnové kultu pfedkd, tcty k legenddrnim zakladateliim
vlastni civilizace a vedl k erupcim mnoha dalSich ,,horecek souvisejicich s jednot-
livymi fenomény ¢inské kultury a nabozenské sféry, které méli pro ¢inskou spolec¢nost
a statni spravu ne vzdy pozitivni vyusténi. Pfikladem za vSechny miZe poslouZzit
horetka qgigongova (“{Ih# gigong re), kterd vyustila v znamy stfet Falun gongu
s ¢inskou vlddou a nislednym represim, které nadlouho ovlivnily ndboZenskou i mez-
indrodni politiku CLR. Viz napi. Ownby 2008, Palmer 2007.

pozice se napiiklad dostala profesorka Yu Dan T-F} z Pekingské peda-
gogické univerzity (L HUIITEK2#%) po Gspéchu n&kolika televiznich lekei
vysilanych na celostatni CCTV, kde se zabyvala vykladem klasického dila
Konfuciovych Hovorl (fLF: 81 Kongzi: Lunyu). ** Aplikace tradic-
nich konfucianskych myslenek na soudobou ¢inskou realitu pfineslo do té
doby neznamé pedagozce narodni popularitu a status predniho znalce kon-
fucianské problematiky. Fakt, Ze se proti jejim znalostem a interpretacim
Konfucia zvedla vina odborné kritiky, nic nezménil na jeji medialni slave
a jeji knizni zpracovani stejného tématu dosahlo neuvéritelného nakladu 10
milionti prodanych kusii.?® Yu Dan se strefila do momentalniho spole-
¢enského hladu po ¢inském tradiénim mysleni a pohotové jej aplikovala
na soucasnou deziluzi trzni a kapitalistické ,,etikou®, orientaci spole¢nosti
na zisk, kariéru a konzumaci.?®®

Renesance konfucianského mysleni postihla snad vSechny myslitel-
né segmenty Zivota dne$ni Ciny. Vznikaji nejriizngjsi vzdélavaci instituce,
které maji konfucianskou tradici znovu implantovat do zékladu jeji spolec-
nosti a kultury, od matefskych $kol po vysokoskolské vyzkumné instituty.
Konfuciovo jméno nese i globalni systém ¢inskou vladou zfizovanych a fi-
nancovanych zahrani¢nich institutd (FL ¥ 2%F¢ Kongzi xueyuan, tedy Kon-
fuciovy instituty) jejichz poslanim je:
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Porad byl vysildn poprvé v roce 2006 na CCTV v ramci poradu ,,Férum tradi¢ni ¢inské
filozofie* (F X #f1z) a pod ndzvem “Yu Dan o porozuméni Konfuciovym Hovorim*
(FFF “i8if “0019). Pofad mél takovy tspéch, Ze jen za prvni den prodeje knizniho
vydani téchto prednasek se prodalo 10 000 kusti. Yu Dan zareagovala na dobovy hlad
¢inské spolecnosti (a trhu) po tradicnim ¢inském myslenkovém odkazu analogicky
zpracovdnim stéZejniho dila filozofického taoismu, textu Zhuangzi (J£F) poradem
odvysilanym v roce 2007 s ndpaditym nazvem “Yu Dan o porozuméni mistru Zhuango-
Vit (T “EET “ 0.
Vizhttp://www.thebookseller.com/news/56659-macmillans-100k-chinese-deal.html. Vzhle-
dem k specifikiim ¢inského knizniho trhu to bylo tidajné 4 miliony autorizovanych vytiskl
a 6 miliont pirdtskych kopif (http://www.nytimes.com/2007/09/03/arts/03stud.html ?fta=y).
Komentéf ke knize T+ “1815 “/0:f%, a jejim pokusu ,,odpolitizovat* Konfucitv od-
kaz naleznete v pfiloze ,,Depoliticizing the Analects* profesora Daniela A. Bella (2008:
163-174), kanadského filozofa a politologa vyucujictho politickou teorii na elitn{ pe-
kingské Tsinhua University.
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...odhodlani uspokojit potiebu lidi po celém svété, zajimajicich se o studium
Cinského jazyka, zprostiedkovani porozuméni cinskojazycné kulture, povznese-
ni spoluprdace mezi Cinou a okolnim svétem na poli vzdélani a kultury, rozvoj
pratelskych vztahiz Ciny s ostatnimi narody a staty svéta a pomoc pFi budovani
multikulturni spolecnosti a celosvétové harmonické spolecnosti. (Confucius Insti-
tute Online)*’

Pravé tradi¢ni konfuciansky, ¢i spise obecné ¢insky religidozni koncept kos-
micko-spolecenské harmonie (F1 /e) je jednim z nejcastéji sklotiovanych
termind v dne$nim vetejném prostoru. Jeho nejznaméjsi formulaci je hes-
lo ,,harmonicka spole¢nost (FIE4L2s, hexie shehui), jejiz budovani bylo
definovano jako ustfedni politicky cil dnesniho prezidenta a pfedsedy ko-
munistické strany Hu Jintaoa (i#]%%) a stalo se jakousi propagandistickou
mantrou dne$ni vladnouci garnitury.® Vefejna, i uvnitf stranickych orga-
ni a instituci ukryta, diskuse na téma znovuobnoveni konfucianského étosu
v ¢inské spolecnosti se to¢i kolem dvou zakladnich otazek: Jak aktualizo-
vat predmoderni konfucidnskou tradici na realitu a vyzvy moderniho svéta?
A jak integrovat konfucidnskou politickou teorii a ndbozensky rozmér této
tradice do mocenského systému dnesni Cinské lidové republiky? Na prvni
otazku hleda odpovéd zminény Novy konfucianismus (New Confucia-
nism).?” Zabyvat se vefejné odpovédi na otazku druhou je stale pro akade-

207 http://about.chinese.cn/en/node_4221.htm

208 Hu Jiatao pfijal tento koncept za sviij na zdkladé dokumentu ,,Rozhodnuti ustfedniho
vyboru ¢inské komunistické strany o budovani socialismu a harmonické spoleénosti
a dalsi dulezité otdzky* vydaného 6. plénem 16. zasedani vyboru (¥{jen 2006). Harmo-
nickd spolecnost se od té doby stala oficidlni stranickou ideologii, jakou byla naptiklad
diivéjsi Jiang Zeminova teorie ,, Ti{ reprezentanti* a koncepce samotnd se dokonce
stala dstfednim tématem sedmnactého stranického kongresu v fijnu 2007.

Termin novy konfucianismus:#{% % (xin rujia neplést s neokonfucianismem - #L*# lixe
- Skolou konfucidnského mysleni z obdobi dynastie Song a Ming, na niZ Novy konfu-
cianismus v mnohém navazuje) souvisi s dilem ¢inskych filozoft jako jsou Tang Junyi
JE %L, Mou Zongsan 5% —, Xu Fuguan 1535 W nebo Zhang Junmai 7K Jifl. Pravé
s jejich spole¢nym ,,Manifestem &inské kultury pro Svét“ z roku 1958 (Ch 71 [ 3L L4
A AN L& 5, Wei zhongguo wenhua jinggao shijie renshi xuanyan) je spojovan
vznik tohoto myslenkového proudu. Ten John Makeham definuje jako ,,neo-konzerva-
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miky, zurnalisty ¢i intelektualy uvniti CLR svym zpiisobem tabu, nicméné
tato diskuse mimo oficidlni komunikacni kandly statni moci v dne$ni ¢inské

spolec¢nosti jiz probiha. Jeji zakladni premisou je nazor vyjadieny spisova-
telkou Xujun Eberlein pfi analyze dila jednoho z nejodvaznéjsich teoretikl
moderni konfucianské politické teorie Jiang Qinga (:#}K):2°

Pro americky zpiisob uvazovani je typické povazovat republikinskou nebo parla-
mentni formu demokracie za jediny a absolutné spravny politicky model pro vsech-
ny zemé svéta. Pro to, aby jakykoliv politicky systém uspél, je nezbytné, aby byl
zakorenény v kulturni historii té které konkrétni zemé. Po tisicileti Ciné nikdy ne-
chybéli velci myslitelé, politici a filozofové. To nas stavi pred zajimavou otdazku:
Pro¢ by méla nyni Cina potiebovat adoptovat zdpadni model politického systému,
at' uz jde o marxisticky komunismus nebo kapitalistickou demokracii?*!

Novy politicky konfucianismus se ma podle mnoha kritikti zdpadni politic-
ko-ideologické dominance stat asijskou alternativou k jim prosazovanym
modelim spolecenské spravy. Za vzor takového ispésného projektu byva
Casto oznaCovan meéstsky stat Singapur, avSak predstava bezproblémové
aplikace modelu fungujiciho v péti milionovém ministaté na nejlidnatéjsi
zemi svéta je minimalné undhlena.

tivni hnut{ s ur¢itym naboZenskym podtextem..., které obhajuje urcité konfucianské
hodnoty ve spolecnosti jako je socidlni, enviromentdlni nebo politickda harmonie ...
které ma byt aplikovano v sou¢asném kontextu v syntéze se zapadnimi tradicemi racio-
nalismu a humanismu.* (2003, 1-21). Tento smér ma své zastance i na zdpadé napiiklad
v Tu Weimingovi nebo William Theodore de Bary. Vice viz Tan 2008, Makeham, 2003.
Tuto kontroverzni postavu soucasného politického konfucianismu, jejiz jméno je
v CLR na indexu zakdzanych autorti a rozbor jejiho dila poskytuje napt. Bell (2008,
176-191) nebo profesor Wang Rui-Chang ve svém piispévku ,,The Rise of Political
Confucianism in Contemporary China“ pfedneseném na konferenci “The Origins and
Development of Social and Political Reflection in East and West” ve §védské Uppsale
(ptispévek je dostupny na http://www.insideoutchina.com/2009/04/rise-of-political-
confucianism-in.html).

Clének i se zajimavou online diskusi je k nalezeni na strankdch anglicko-jazy&ného
serveru The China Blogu, ktery se vénuje ¢inskym médiim, literatufe a literarn{ kritice.
(http://thechinabeat.blogspot.com/2008/06/china-democracy-or-confucianism.html).
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Dilezitou informaci pfi zkoumani nabozenského rozmeéru soucasné-
ho konfucianského revivalu v CLR byla zprava z roku 1984 z méstecka
Qufu. Mistni vlada provincie Shandong se zde tento rok rozhodla obnovit
ceremonial oslavy narozenin Konfucia v jeho rodinném chramé dochova-
ném do dnesnich dnil pravé v tomto méste, ze kterého legendarni ucitel po-
chazel. V dobé po ovladnuti pevniny komunisty, ktera Konfuciové odkazu
rozhodné neptala, se tradi¢ni ritual piesunul i s pfimymi potomky mistra
Konga ze 77. generace do taiwanského chramu zbudovaného v roce 1939
v Taipeii. Zde je pod patronaci mistni vlady, zastupcti z fad taiwanskych
pedagogti a pod vedenim obfadnikti z roku Kong slaven kazdy rok 28. zari
v den mistrovych narozenin. Obfad, pii kterém je obétovana koza, krava
a prase, a pii kterém mladi tane¢nici tan¢i v typickych kostymech s tie-
mi dlouhymi pta¢imi pery, je vlastné béznym rodinnym obfadem k ucté-
ni pfedka konkrétni rodiny, ale vzhledem k vyznamu Konfucia pro celou
¢inskou civilizaci je jeho presah do vefejného zivota zcela logicky (Daiber
2008). Za neuveftitelné kratkych deset let od fanatické kampané “Kritizuj-
me Lin Biaa, kritizujme Konfucia* (#t#£#lkfLiz5))) vyhlagené na sklonku
Kulturni revoluce Mao Zedongem a jeho Zenou Jiang Qing,*? se Kon-
fucitiv kult s veskerou svoji nabozenskou symbolikou vraci zpét na pev-
ninu do mistrova rodného Qufu. Od roku 2004 nad timto ceremonialem
prebira dohled a organizaci centralni ¢inska vlada a od roku 2005 je tato
udalost zivé ptenasena celostatni televizi CCTV. Konfuciovy narozeniny
se zacinaji slavit v dalSich a dalSich obnovenych konfucianskych chramech
po celé Cinské lidové republice (napiiklad v Changchunu, Urumgi, Harbi-
nu, Deqingu nebo Quzhou).
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Nezaménovat s difve jmenovanym predstavitelem soucasného politického konfucia-
nismu. Jejich jména se shoduji pouze v piepisu do pinyinu. ManZelka Mao Zedonga
a ¢lenka po jeho smrti zavrZzeného mocenské kliky znam jako ,,Gang Ctyi“ se jmenuje
YL.75. Lin Biao byl aZ do roku 1971, kdy za nejasnych okolnosti zemfel v letadle pfi
utéku do Ruska, vrchni velitel ¢inské Lidové osvobozenecké armady. Samotny Mao
si ho zvolil za svého ndstupce, aby ho opét za nejasnych okolnosti zavrhnul a oernil

v kampani po boku tak velkého nepfitele revoluéni Ciny, jakym byl Konfucius.

Krestanstvi

Nabozenskou tradici, ktera zcela jednoznaéné vychazi zpoza hranic ¢inské
fise, je kiestanstvi. Kfestané se pokouseli o evangelizaci Ciny v priib&hu
dlouhé historie komunikace a kulturnich vymén mezi zapadem a vychodem
n&kolikrat, ale opravdu masovy Gspéch tohoto ndbozenstvi miizeme v Cing
sledovat az v poslednich desetiletich. Dnesni uspéch kiest'anstvi je para-
doxné pfedznamenan momentem, kdy z donuceni pferusilo své pfimé na-
pojeni na vlastni divejsi zdroje duchovni autority, evangelizacni energie,
lidského i finanéniho kapitalu, tedy na euro-americké kiestanské cirkve
a kongregace. K tomu dochazi po roce 1949, kdy jsou ze zemég, v souvislos-
ti s novou politickou situaci, vykazani vSichni zahrani¢ni misionafi a s nimi
odchazi i fada ¢inskych kiest’and, tvoficich $picky oficialnich cirkevnich
struktur. Vzhledem ke snaze o alespon formalni zachovani nabozenské svo-
body za pozadavku statniho dozoru nad vSemi nabozenskymi komunita-
mi, zadina &ast &inské kiestanské reprezentace, ktera v Cing po roce 1949
zustala, s nové ustavenym rezimem spolupracovat na vybudovani statu
podtizenych patriotickych organizaci.

Tento krok byl podstatné jednodussi pro ¢inské protestanty, ktefi ne-
uznavaji zadnou centralni pozemskou autoritu, jez by navic méla v jejich
vite kli¢ové teologické ukotveni a roli, tak jako je tomu u katolikt. Ti se
v piipad¢ pfistupu na tento systém, v némz nejvyssi pozemskou autoritou
je nové ¢insky, v té dobé explicitné ateisticky stat, dostavaji do zcela jed-
noznaéného rozporu se svou tradicni naukou. Katolicka cirkev v ni totiz
vystupuje jako jediny skute¢ny garant pravé viry, zastoupena fimskym bis-
kupem, coby zastupcem JeziSe Krista na této zemi, az do doby jeho dru-
hého piichodu. V roce 1957 vznika Cinské vlastenecké katolicka asociace
("PERFEZZE 2, Zhongguo tianzhujiao aiguo hui), ktera zastfesuje
legalni aktivity vSech ¢inskych katolikli na uzemi spravovaném ¢inskymi
komunisty. Jiz v roce 1958 tuto organizaci a ji loajalni biskupy exkomuni-
kuje prostiednictvim encykliky Ad Apostolorum Principis papez Pius XII.
Vsichni ¢insti katolici, ktefi zlistavaji vérni katolické cirkvi symbolizované
papezem, jsou nuceni piesunout své aktivity do ilegality a jsou vystaveni
potencialnim postihlim a pronasledovani ze strany statu.
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Mezi protestanty se komunistickd vladda snazila navazat na tenden-
ce existujici mezi ¢inskymi kfest'any jiz dfive - tzv. Troj samostatné hnu-
ti,21% snazici se o osamostatnéni ¢inskych kiestantl od kontroly a misijnich
zdrojti ze Zapadu. V roce 1954 zaklada Troj-samostatné vlastenecké hnuti
(hEREE A = A RZEZEEZR S Zhongguo jidujiao sanzi aiguo yun-
dong weiyuanhui), které sjednocuje vSechny ¢inské protestanty a dohlizi
nad jejich nabozenskym zivotem. I proti této iniciativé se vSak vzedmu-
la silné opozice, kritizujici zejména sjednoceni vSech samospravnych kon-
gregaci do jediné organizace s jednotnou organizacni strukturou a proti za-
sahovani statu nejen do praktického Zivota cirkvi, ale dokonce i do jejich
teologie. Opozice, podobné jako v piipad¢ katolikii, pokracuje ve svych
aktivitach ilegalné, stahuje se z vefejného zivota a zac¢ina vytvaret nevidi-
telny organizmus tvofeny vzajemné propojenymi, avSak jednotlivé fungu-
jicimi ,,domacimi cirkvemi®, ktery o né¢kolik desetileti pozdé&ji stoji za pro-
testantskym boomem a vychylenim poméru z dfivéjsi dominance katolictvi
v dnes$ni vyraznou prevahu ¢inskych protestanti.*

V pribehu 50. -70. let jsou aktivity oficialnich, statem kontrolovanych
ktestanskych organizaci postupné utlumovany a v priabéhu Kulturni revo-
luce zastaveny Uplné. V ilegalité predevsim ¢inského venkova, se rozvije-
ji aktivity podzemnich katolikl i protestantd a jejich zvolna se rozristaji-
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Principytrojisamostatnosti (= [ sanzi)tedysamospravy (spravyZivotavlastninabozenské
komunit), samostatné podpory (financ¢ni nezavislost na zahrani¢nich cirkvich) a sa-
mostatné propagace (¢inskd domorodd misijni Cinnost) byly poprvé formuloviny
paradoxné samotnymi americkymi misionafi Henry Vennem a Rufusem Andersonem
a v roce 1892 odsouhlaseny na konferenci Cinskych misii v Sanghaji. Podobné my3len-
ky byly dspésné uvadény v praxi i v prostfedi britské China Inland Mission, na jejiz
dispéch v indigenizaci kiestanského poselstvi v 60.-70. letech navazovaly aktivity
¢inskych podzemnich protestantd.

Katolici (K 32 %L, tianzhujiao) tvofili v roce 1949 vétsinu &inskych kiestand s 3 miliony
véficich a dne$ni seriézni odhady hovoii asi 12 milionech z nichZ jen 4 miliony tvoii re-
gistrovani katolici. Protestanti (J& B #(, jiduxinjiao) tvofili v roce 1949 rdmci ¢inského
kfestanstvi mensinu, s pouhymi 750 tisici nasledovnik, jejich pocet vSak po roce 1978

rychle nariistal a podle dne3nich stifzliv&jsich odhadii jich v Cin& Zije neuvéfitelnych 65

az 120 milionech, coZ by byla pfiblizné cela desetina ¢inské populace).

ci komunity jsou mimo dohled statu. Tyto aktivity stoji po roce 1978 za
fenomenalnim a nikym necekanym uspéchem jiz akulturované formy ¢in-
ského kiestanstvi. Rozvoj kiestanstvi v dnesni Cin& se stdva no¢ni mi-

rou soucasné vladnouci garnitury, protoze se zcela vymyka jeji kontrole.
Omezovani aktivit oficidlnich kiestanskych struktur totiz pouze nahéani pii-
vrzence cirkvim neregistrovanym, zatimco v okamziku jejich podpory se
ukazuje velka prostupnost téchto dvou zdanlivé oddélenych taborta. Ve vy-
sledku jsou sponzorovany i cirkve neregistrované a prispiva se tak k jejich
dalgimu rozvoji. Cinska nomenklatura se obava zejména nekontrolovatel-
nosti tohoto masivniho hnuti, jeho tradi¢ni, i kdyz oproti minulosti zna¢né
oslabené, vazby na zahrani¢i, zejména na Spojené staty a Evropu i neslu-
Citelnosti kiestanského svétonazoru s tradi¢nimi ¢inskymi mySlenkovymi
vzorci. Tyto tivahy pak vedou k riznym druhim pro ¢insky stat doneddvna
nemyslitelné podpory jinych nabozenskych tradic a fenoméni. V ramci po-
slednich 3 kapitol byly ivahy nékolikrat diskutované, mély by nastup kies-
tand v CLR vyvazovat nebo nejlépe uplné zastavit.

ici v CLR

Zaméime se postupné na zakladni charakteristiky ¢inské katolické komu-
nity a jejiho nabozenského vyjadieni, a poté na velmi variabilni komunitu
protestantskou. Cinské katolictvi po roce 1978 charakterizuje postupna ob-
nova a rozrastani komunit, oprava diive poni¢enych kostelii, vznik novych
mnisskych seminafti, ¢i nartistajici popularita lidovych pouti. Nejvyrazné-
ji je katolictvi zastoupeno v mistech historicky silné podpory, tedy v pro-
vinciich Hebei (s centry v Baodingu, Tianjinu), Shanxi, a ve velkych més-
tech, jako je Sanghaj nebo Peking. Badatelé hovoii o vyrazné , indigenizaci
katolického kiest'anstvi“ a jeho pfesunu z méstskych center na ¢insky ven-
kov, kde se postupné akulturuje a misi s ¢inskou difuzni nabozenskou tradi-
ci. Durraz je kladen na 1é¢itelské Gspéchy, na dikazy viry vzeslé ze zazrakd,
uspéch slavi kult katolickych svatych propojovany s ¢inskym lidovym pan-
theonem, ale i tradi¢ni exorcismus a podobné (Madsen 2000, 2003).
Dochazi k obnoveni popularity poutnich mist, zejména téch, ktera jsou

spjata s marianskym kultem. Pravidelné pouté na tato mista se stavaji zdro-
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jem bolesti vladnoucich hlav, nebot’ znamenaji velkou koncentraci nesnad-
no kontrolovatelnych mas, hrozici kdykoliv pferist v zarodky spolecenské-
ho nepokoje nebo protivladnich nalad. Poutni mista jsou vétsinou uctiva-
na mezi podzemnimi katoliky, coz je i ptipad svépomoci zbudované obti
katedraly hluboko na ¢inském venkové ve vsi Donglii (provincie Hebei),
kde doslo k opakovanému zjeveni Panny Marie. Popularita tohoto mista
v prubéhu ¢asu postupné narlstala, az se po dalsim masové sdileném zje-
veni v roce 1995 rozhodla mistni vlada do budoucna tato ilegalni shromaz-
déni zakazat a jiz v nasledujicim roce rozhanéla pout’ s jednotkami policie
i armady, ¢itajicimi nékolik tisic muzii a podporovanymi ze vzduchu vrtul-
niky. Zastavit naptisté pouté do Donglii se jim vSak nepodafilo a k tvrdsi-
mu zéasahu, jakym by bylo napiiklad jindy bézné strzeni ilegalniho kostela,
se v tomto pfipadé ze strachu z reakce katolické komunity neodhodlala.
Jinym slavnym marianskym poutnim mistem v Cin& je katedrala v She-
shanu nedaleko Sanghaje, poutni misto Pozehnané Panny Marie nedaleko
Guiyangu v provincii Guizhou, chram Panny Marie Rizencové v Longtianu
v provincii Fujian nebo chrdm Panny Marie Lurdské v Qingyangu nedale-
ko Nanjingu. Zasadnim problémem katolické identity ¢inské cirkve i pte-
kazkou k jejimu dal$imu rozvoji je tzv. ,,vatikanska kontroverze®. Jde o ofi-
cialni rozpor mezi katolickou cirkvi symbolizovanou Vatikanem a ¢inskou
vlasteneckou cirkvi zastupovanou de facto pekingskou vladou. Ackoliv obé
strany se dnes snazi spolupracovat — Cina kvali legitimizaci statni katolic-
ké organizace a jejich biskupti od niz si slibuje sjednoceni a tim i lepsi do-
hled nad celou katolickou komunitou a Vatikan zase pro obnoveni vlivu ve
velmi pocetné a pro dalsi rozvoj velmi perspektivni katolické obci — zasad-
ni Gspéchy se prozatim nedostavuji. Ve hie je kromé Pekingu a Vatikanu
zainteresovana i taiwanska diplomacie,”’® Hongkongska cirkev a zejména
nevrazivost mezi Vatikdnu vérnymi a v minulosti pronasledovanymi pod-
zemnimi duchovnimi i laiky a jejich stdtem protézovanymi a Vatikdnem
exkomunikovanymi prot&jsky z CPCA. Cesta ke konsenzu se hledd poma-
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Vatikén je jednim z poslednich statii a poslednim z evropskych statll, ktery ma navazany
oficidlni diplomatické styky s Taiwanem, nikoliv s CLR.

lu a spiSe skrze neoficialni kanaly. I tento nevyfeSeny rozpor uvnitt ¢inské
katolické cirkve je jednou z pficin pocetniho naskoku, ktery postupné zvy-
Suji ¢inské evangelické kiestanské skupiny. Dal§imi je zmenseni mezina-
rodniho politického a ekonomického vlivu tradiéné katolické Evropy a po-
sileni vlivu USA, doprovézené vlivem tamni vyrazné komunity zamoi-
skych Cinand, kter4 je jednim ze zdrojii protestantského boomu v sougasné
CLR.

Protestanti v CLR

Nartst protestantizmu je pfedznamenan udalostmi roku 1949, kdy je prak-
ticky rozbit do té doby fungujici systém oddélenych, jednotlivymi staty
¢i zahraniénimi kongregacemi a misijnimi spolky kontrolovanych ¢in-
skych protestantskych cirkvi. Vznika na jedné strané staitem sponzorova-
né Troj-samostatné hnuti a na stran€ druhé neformalni, skutecné nezavisly
shluk mnoha lokélnich ,,podzemnich cirkvi“, propojenych viceméné pou-
ze povédomim o své existenci a neformalni sité charizmatickych, formalné
nevzdélanych apostoli-kazatelll. Tato komunita operuje predev§im mimo
méstska centra, vyptjcuje si opét mnohé z ¢inské kultury, ale ve svém jadru
zustava velice kiestansky tradicionalistickd az fundamentalisticka. Poprvé
se ji také dafi pro své odstiihnuti se od vS§eho zahrani¢niho vlivu setfést po-
vést, ktera kiestanstvi zejména na konci 19. a zac¢atku 20. stoleti provazela.
Povést pfisluhovace imperidlnim choutkdm tehdejSich mocnosti podileji-
ci se na ponizeni kdysi mocné ¢inské fise. Tato povést pfitom do jisté miry
diskvalifikuje kiestanstvi jako celek v o¢ich béznych Cinanti dodnes. Po
obnoveni kontaktd se svétem v obdobi Dengovych ekonomickych reforem
vsak protestantské cirkve (jak oficialni tak neregistrované) zpfetrhané vaz-
by se zahrani¢im znovu obnovuji coby zdroj finan¢ni i medialni podpory.2'®
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Zahrani¢ni nadace a cirkve zajistuji tisk i dovoz Bibl{, finance na rekonstrukci kostelil
¢i evangelizace vykondvané ¢asto pod rouskou vyuky angli¢tiny zapalenymi misionaii
z USA, Briténie ¢i Jizni Koreje.
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Rapidni uspéch protestantské verze kiestanstvi v soucasné Ciné ma mno-
ho analyzovanych i dosud neobjasnénych pficin. Jednim z pojmenovanych
je jeho Gispé&sny nastup v dobé ideologického a oralniho vakua na pfelomu
tisicileti. Mezi obracenymi na viru byl v t€ dobé mimo jiné i velky pocet re-
volucionafi z roku 1989 zklamanych z vyvoje ¢inské spole¢nosti.?!” Vyraz-
na je odlisnost méstskych a venkovskych forem protestantské religiozity.
Zatimco méstskou stiedni vrstvu laka spojeni protestantismu se zapadnim,
tedy americkym zpisobem Zivota (tedy spiSe s jeho medialnim obrazem
uspéchu, hmotného zabezpeceni a technologické vyspélosti), venkovské
formy jsou vice zaméfeny na nabozensky naboj v tésné propojené komuni-
té, dliraz na 1é¢itelstvi, zazraky a ucinnost kiestanské viry v jejich pragma-
ticky zaméfeném zivoté. Dilezitou roli hraje i energie, kterou protestantstvi
zespodu dodavaji podzemni neregistrované cirkve. Jejich étos stale Cerpa
z téméf guerillové Cinnosti, kterou vyzadovalo praktikovani kiestanstvi
v pribéhu Kulturni revoluce. Dodnes je v jejich prostiedi pfitomna atmo-
sféra, ktera pravdépodobné nema piili§ daleko k naladam panujicim v pr-
votni kfestanské cirkvi v obdobi fimského pronasledovani.

Ptislusnost k registrované ¢i neregistrované cirkvi nemusi byt pro ¢in-
ského kfestana jen vysledkem moralniho ¢i nabozenského rozhodnuti,
ale Casto ma zcela pragmatické zaklady, jako je nedostatecna cirkevni in-
frastruktura v misté bydlisté, prislusnost rodiny k tomu kterému proudu,
osobni preference praktikovani v malych doméacich komunitach oproti vel-
kym shromazdénim v kostelech apod. Pro neregistrované cirkve je typicky
vyrazny podil zen a velky pocet proudl a sekt liSicich se naukou, praxi
i postojem k okolni ,,bezvérecké“ spole¢nosti.?’® Zajimavym proudem,
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Napiiklad Yuan Zhiming, autor v pfedtianamenském obdobi velice vlivného doku-
mentu Heshang (J1]%% River Elegy), ktery se stal katalyzdtorem pnuti uvnitf tehdejsf
spole¢nosti a on sdm jednim z kli¢ovych aktért studentské revolty, Zije dnes v emigraci
v USA, je zapdlenym praktikujicim kfestanem, a natac¢i zde filmy s nazvy jako China‘s
Confession nebo The Cross vénované riistu protestantskych cirkvi v Cing, jednostranné
prezentaci jejich vykladu ¢inskych dé&jin.

Piiklademspecifickych proudfiuvnitfpodzemnicirkve jsounaptiklad tzv. K¥iklouni (FF I
Yk, Huhan pai), kteif navazujf na velice vlivné star$i hnuti ,,Malé stddo* (/N Xiaoqun)
&i Mistn{ cirkev (Mb 77 # & Difang jiaohui). V roce 1983 byli oficidlng postaveni mimo

u kterého se na chvili zastavime, a ktery vypovida o velikosti aspiraci dnes-
ni ¢inské protestantské cirkve, je hnuti Zpét do Jeruzaléma (1% (7] H &4k
V123 Chuan hui yelusaleng yundong). To navazuje na hnuti a my3len-
ky vzniklé jiz v prvni poloviné 20. stoleti a vychazi z popularnich ptedstav,

pritomnych napfi¢ siti domacich cirkvi ve stéedni a jihovychodni Cingé.2"®

Mezi jeho piivrzenci panuje pfesvédceni, Ze ¢insti kiestané jsou Bohem
vyvoleny narod, ktery je nedavnou neblahou historii a prondsledovanim ve
s vlasti vyskolen k tkolu evangelizace tzv. ,,okna 10/40% tedy uzemi le-
ziciho mezi desatou a ¢tyficatou rovnobézkou z Ciny az do Jeruzaléma.
Jde predevsim o muslimské zemé, které se pfiznivci tohoto hnuti rozhodli
obratit na svou viru a pfinést tak Kristovo uceni zpét do mista jeho pavo-
du, ,,zpét do Jeruzaléma®. Ackoliv si tento projekt vyslouzil velikou po-
pularitu mezi ¢inskymi evangeliky, jeho vysledky jsou prozatim mizivé
a spise tragické. Existuje vSak pomérné silnd podpora tohoto hnuti ze stra-
ny zapadnich kiestanskych sponzorti i jista soucinnost s podobné zapaleny-
mi kiestanskymi misionafi z jizni Koreje. Zajimavou postavou podzemni
cirkve i hnuti Zpét do Jeruzaléma je naptiklad charismaticky pastor bra-
tr Yun, jehoZ napinavy a nelehky osud byl zpopularizovan knihou Heaven-
ly Man z roku 2002.?%° Tento radikalni konzervativni kfest’an, charismatik,
kazatel, 1éCitel a nékolikandsobny vézen i uprchlik dnes Zije i se svou rodi-
nou v zahranici a propaguje hnuti Zpét do Jeruzaléma, nedavno mimo jiné
i v Ceské republice.?' V piipadé neregistrovanych protestantskych cirkvi
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zakon. Vychazi z nich fada dalsich statem dodnes prondsledovanych ,,ddbelskych kult*
jako napiiklad Beili wang z provincie Anhui jehoZ viidce viidce Wu Yangming byl po-
praven v roce 1995 nebo podzemni skupina Zhu shen jiao z province Hunan jejiz viidce
Liu Jiaguo byl popraven v roce 1998. Podstatné radikdlné&jsi a od tradi¢niho kiestanstvi
zna¢né vzdalenou skupinou je naptiklad tzv. Blesk z vychodu (%< J7 [A B Dongfang Shan-
dian) jehoz zastupci véii v to, Ze Jezi§ Kristus byl jiz podruhé zrozen, a to do vefejnosti
nezndmé Zeny narozené v provincii Henan. Tato skupina vede udajné aktivni boj
v podobe teroristickych a krimindlnich titokl nejen proti bezvéreckému ¢inskému statu,
ale i proti heretickym zastupciim podzemnich cirkvi (Irons 2004).

Napf. Simon Zhao se ,,Severozdpadnim duchovnim hnutim* v Xinjiangu nebo Mark Ma
a Mekka Chao a piivodni Back to Jerusalem (Aikman 2003: 191-203).

Kniha je pod ndzvem Nebesky muz jiz od roku 2005 pieloZena do ¢estiny (Yun 2005).
Jeho kazani v Ceské republice a rozhovor pro kiestanské vysilani Ceské televize je mozné

nalézt na adrese http://kazani.ac-brno.org/2009/Sh090921-br Yun-evangelizace.mp3.
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jde o vyznamny, dobfe organizovany avsak nejednotny, vici establishmen-
tu opozicni proud uvnitt ¢inské spolecnosti. Opozice je pfitom vice vynu-
cena nabozenskou politikou ¢inské vlady, nezli zaloZena na ideologickych
bariéréch na strané kirestanskych cirkvi. Cinska vlada se obava mozné opo-
zice ze strany heterodoxnich nabozenskych hnuti, které pro ni tento silny
religiozni proud predstavuje. Tyto obavy vychazeji z historické zkuSenos-
ti ¢inského statu, ze znalosti role naboZenstvi v autonomistickych tenden-
cich oblasti Tibetu nebo Xinjiangu i z nedavnych potizi z pielomu tisicileti
v té¢ dobé popularnim nabozenskym hnutim Falun gong. Vétsina z téchto
tiecich ploch viak z nezavislého pohledu z vn&jsku Ciny piipada spise na
vrub politiky soucasného ¢inského statu a pozice, které ve spolecnosti za-
stava, nez v neslucitelnosti Zivota téchto nabozenskych komunit a smyslu-
plné spravy ¢inské spolecnosti.

Bibliografie:

Aikman, David (2006). Jesus in Beijing: How Christianity is Transfor-
ming China and Changing the Global Balance of Power. Washington:
Regnery Publishing.

Bell, Daniel A. (2008). China’s New Confucianism. Politics and Every-
day Life in a Changing Society. Princeton — Oxford: Princeton Univer-
sity Press.

Bell, Daniel A. — Hahm, Chaibong, eds., (2003). Confucianism for the
Modern World. Cambridge: Cambridge University Press.

Bingenheimer, M. (2007). “Some Remarks on the Usage of Renjian
Fojiao A [#]#2( and the Contribution of Venerable Yinshun to Chinese
Buddhist Modernism.” In Hsu, M - Chen, J. - Meeks, L., eds., Develop-
ment and Practice of Humanitarian Buddhism: Interdisciplinary Perspe-
ctives.. Hua-lien: Tzuchi University Press.

Birnbaum, Raul (2003). ,,Buddhist China at the Century Turn.“ In Over-
myer, D. L., ed., Religion in China Today (The China Quarterly Special Is-
sues, New Series, No. 3). Cambridge: Cambridge University Press, 122-143.
Carino, Theresa Chong (2008). ,,Amity Foundation: The Experience of
Christian Initiated NGO in China.*“ In Wiebke, K. — Daiber, K.-F., eds.,
Religion und Politik in der Volksrepublik China. Wiirzburg: Ergon.
Daiber, Karl-Fritz (2008). “Konfuziusverehrung in Qufu: Von Familien-
und Staatskult zum staatlich organisierten Festival — Transformationen
des religdsen Konfuzianismus.” In Koenig, W. — Daiber, K.-F., eds.,
Religion und Politik in der Volksrepublik China. Wiirzburg: Ergon Ver-
lag, 391-426.

Laliberté, Adré - Wu Keping - David Palmer (2010). “Social Services,
Philanthropy and Religion in Chinese Society.” In Palmer, D. — Shive,
G. — Wickeri, P., eds., Religion and Public Life in the Chinese World,
Oxford: Oxford University Press.

Laliberté, André (2009). “The Institutionalization of Buddhist Philan-
thropy in China.” In Schwartz, J. - Shieh, S., eds., State and Society Re-
sponses to Social Welfare Needs in China, Serving the People, London:
Routhledge Curzon, 113-134.

229



230

Madsen, Richard (2007). Democracy’s Dharma Religious Renaissance
and Political Development in Taiwan. Berkley: University of California
Press.

Madsen, Richard (2003). ,,Chinese Christianity: indigenization and con-
flict.“ In Perry, E. J. — Selden, M., eds., Chinese Society: Change, conflict
and resistance (Second Edition). New York: Routledge, 271-288.
Madsen, Richard (2000). ,,Beyond Orthodoxy: Catholicism as Chine-
se Folk Religion.” In Uhalley, S. — Wu, X., eds., China and Christianity:
Burdened Past, Hopeful Future. New York: M. E. Shape, 233-249.
Makeham, John, ed., (2003). New Confucianism: A Critical Examinati-
on. New York: Palgrave.

Ownby, David (2008). Falun Gong and the Future of China. Oxford:
Oxford University Press.

Palmer, A. David (2007). Qigong Fever. Body, Science, and Utopia in

China. Columbia University Press: New York.
Rubinstein, Murray A. (2003) ,,,Medium/Message® in Taiwan‘s Mazu-

Cult Centers: Using ,Time, Space, and Word* to Foster Island-Wide Spi-
ritual Consciousness and Local, Regional, and National Forms of Institu-
tional Identity.” In Katz, P. R. and Rubinstein, M. A., eds., Religion and
the Formation of Taiwanese Identities. New York: Palgrave Macmillan,
181-218.

Rubinstein, Murray A. (1995). ,,The Revival of the Mazu Cult and of
Taiwanese Pilgrimage to Fujian.“ Harvard Studies on Taiwan: Papers
of the Taiwan Studies Workshop, vol.1. Cambridge: Fairbank Center for
East Asian Research, Harvard University, 89-125.

Tan, Sor-Hoon (2008). ,,Modernizing Confucianism and ‘new Confucia-
nism’.“ In Kam Louie, ed., The Cambridge Companion to Modern Chi-
nese Culture. Cambridge University Press, 135-54.

Wank, David L. (2009). “Institutionalizing Modern ‘Reigion’ in China’s
Buddhism: Political Phases of a Local Revival.” In Ashiwa, Y. — Wank,
D. L., eds., Making Religion, Making the State. The Politics of Religion in
Modern China. Stanford: Stanford University Press, 126-150.

Yang, Mayfair Mei-hui (2004). Goddess across the Taiwan Strait: Matri-
focal Ritual Space, Nation-State, and Satellite Television Footprints. Pu-
blic Culture — 16/ 2: 209-238.

1 Yun, bratr - Hattaway, Paul (2003). Nebesky muz. Pozoruhodny skutec-
ny pribéh cinského krestanského bratra Yuna. Albrechtice: Kiestansky

Zivot.

231



Il. Japonsko




I1. JAPONSKO

234

(9)

Japonsky buddhizmus

Zuzana Kubovéakova

Prichod buddhizmu do Japonska

Dejiny japonského buddhizmu sa zacali pisat’ v polovici 6. storocia. Ne-
oficialny prichod buddhizmu zaznamenavame na prelome piateho a Sies-
teho storocia, ked’ zacali do krajiny pradit’ viny imigrantov z Kérey, ktori
osidlovali spoc¢iatku najmi severné a vychodné pobrezie ostrova Kjusu.
O oficidlnom prichode buddhizmu do Japonska sa dozvedame z kroni-
ky Nihonsoki (H AREHL), ktora bola skompilovana z popudu cisarskeho
dvora v roku 720. Podl'a zépisu v roku 552 vyslal panovnik kérejského
kralovstva Pakce do Japonska mierové posolstvo nesuce pozlatenu bronzo-
vii sochu buddhu Sékjamuniho spolu s ritualnymi néstrojmi, ako aj niekol-
ko zvéazkov sutier a komentarov k buddhistickym textom. V samostatnom
sprievodnom liste kral’ vyzdvihuje prednosti tohto ucenia, nadradene;jsie-
ho nad vsetky ostatné, ktorého vyznavanie a rozSirovanie prinasa neko-
necné zasluhy. Kral’ tieZ poznamenava, Ze sa jedna o ucenie, ktoré je tazké
pochopit’, a jeho ciele su len tazko dosiahnutel'né. Naopak, nasledovanie
tohto ucenia prinasa bezhrani¢né $tastie a vedie k dosiahnutiu najvyssie-
ho prebudenia.??

O prichode buddhizmu do Japonska sa vSak dozvedame nielen z ofi-
cialnej $tatnej kroniky, akou bola Nihonsoki, ale aj z miestnych zdrojov,
medzi ktoré patria aj Dejiny kidstora Gangodzi (Gangodzi garan engi Jt
B fi), ktoré pochadzaju z pera neznameho buddhistického mni-
cha z roku 747. Tieto dejiny datuju vyssie spominant udalost’ o prichode
korejského posolstva na japonsky cisarsky dvor do roku 538. Nie je v nich
vSak spomenuty ziaden sprievodny list od korejského kral’a, iba posolstvo
obsahujuce sochu Buddhu Sakjamuniho ako princa, a ritualnu nadobu po-
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Pre podrobny popis udalosti vid Bowring, 2005: 15-16.
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uzivanu pri iniciaénej ceremonii. Richard Bowring vyjadruje predpoklad,
ze samotna socha bola zaslana na ziadost’ od aristokratického rodu Soga
(Bowring, 2005: 17). Rod Soga (£F%), ktory odvodzoval svoj povod od
korejskych pristahovalcov, sa vyrazne podiel’al na uvedeni a zalozeni bud-
dhizmu v Japonsku. Po dosadeni cisarovnej Suiko (# 7 K £, vladla 593-
628), ktorej matka pochadzala z roku Soga, na japonsky tron v roku 592
zapocal tento rod cestu otvorenej podpory a rozsirovania buddhizmu v kra-
jine.

Buddhizmus obdobia Asuka a princ Sétoku taisi

Dosadenie cisarovnej Suiko z rodu Soga na japonsky cisarsky tron bolo vy-
vrcholenim vnutropolitickych bojov o moc, ktoré prebiehali medzi rodom
Soga na jednej strane, a japonskymi aristokratickymi rodmi Mononobe (4
#)a Nakatomi (H7F) na strane druhej. Rod Mononobe zastaval dedi¢ne
urad ochrancov paldca, palacovej straze. Naopak prislusnici rodu Nakato-
mi boli hlavnymi vykonavateI'mi §inté obradov v zastipeni panovnickeho
rodu. Zmienka o prichode buddhizmu do Japonska, ako ju uvadza kronika
Nihons$oki, spomina aj nesthlasnu opoziciu domacich rodov, menovite ro-
dov Mononobe a Nakatomi, ktori sa obavali reakcie domacich bozstiev na
zavadzanie ,,cudzich* buddhistickych boZstiev v Japonsku. Podl'a nich bola
krajina pod ochrannou rukou slne¢nej bohyne Amaterasu, najvyssej bohyne
$intd pantednu, od ktorej japonsky cisarsky rod odvodzoval svoj genea-
logicky povod. Situaciu rodu Soga, prvotného podporovatela buddhizmu
v Japonsku, priaznivo ovplyviiovala aj nestabilna politicka situacia na kon-
tinente medzi kérejskymi kralovstvami Pikée a Silla. Uzemna rozpinavost’
kralovstva Silla a z nej vyplyvajice vojenské nepokoje na polostrove mali
za nasledok neustaly prilev korejskych imigrantov do Japonska. Medzi
tymito boli zastiipeni aj umelci, architekti, sochari, pisari a mnisi, ktori do
Japonska priniesli aj nové znalosti o vyspelej kontinentalnej kultire, reme-
slach a umeni. Pretrvavajiice nezhody medzi rodmi Mononobe a Soga sa
vyhrotili pri spore o nastupnictvo na cisarsky tron, v ktorom kazdy zo spo-
minanych rodov podporoval iného kandidata z cisarskej linie. Vo vojen-
skom konflikte, ktory nasledoval v roku 587, vitazny rod Soga vyhladil rod
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Mononobe, a v roku 592 dosadil na japonsky tron uz spominant panovnic-
ku Suiko, prvi japonsku cisarovni.?”® Na oslavu prichodu buddhizmu do
Japonska vystaval rod Soga v roku 596 chram Asukadera (75 =F), ktory
je povazovany za jeden z najstarSich chramov v krajine. Chram nesie rov-
naky nazov ako oblast’ v centralnom Japonsku, v ktorej bolo postavenych
niekol’ko paldcov vyznamnych aristokratickych rodov, ako aj ich hrobiek.
Taktiez celé historicko-kultirne obdobie, ktoré bolo charakterizované na-
stupom buddhizmu v Japonsku a jeho propagovanim pod ochranou rodu
Soga, sa nazyva obdobim Asuka (datujeme 538-710). Za vyznamného pro-
pagétora buddhizmu tohto obdobia je povazovany princ Sotoku taisi (B2 7t
K-, 572-622),2* synovec cisarovnej Suiko, ktorého cisarovna menovala
regentom v roku 593. Zaujem princa Sétoku o buddhizmus mohol vychad-
zat’ zo skutocnosti, ze jeho osobnym tutorom bol koérejsky mnich Hjedza
(Edzi E{2%, zomrel 623), ktory princa vychovéval v tradicii tohto u¢enia.
Princ Sétoku sa pre d’alsie generécie stal symbolom iritel'a buddhistického
ucenia, podporovatela najstarSicho buddhistického pisomnictva vytvorené-
ho v Japonsku, a priekopnika ranej buddhistickej architektury. Princ nechal
medziinym postavit' chramy Sitennédzi (VUK F-F), Chram Styroch Ne-
beskych Kralov, ktory dodnes mbzeme obdivovat' v Osake, ako aj chram
Hérjudzi (#5PF&=F) v dnednej prefektire Nara, v areali ktorého archeologo-
via objavili pozostatky Sétokuovho osobného paléca. Sotoku sa taktieZ pre-
slavil ako plodny literat, i ked’ pod vplyvom postupnej idealizacie jeho po-
stavy je jeho autorstvo v pripade niektorych diel spochybiiované. Napriek
tomu je princ Sotoku povazovany za tvorcu dvoch vyznamnych $tatnych
dokumentov, ako aj komentarov k trom buddhistickym sutram. V roku
594 spisal Cisdrsky dekrét, v ktorom propagoval prijatie a uctievanie troch
klenotov sanbé (=%F). Tri klenoty, medzi ktoré patri postava historic-
kého Buddhu Sikjamuniho, buddhistickd nduka dharma a buddhisticka
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Viac o tom vid Rumanek, 2006.

Je dolezité rozliSovat medzi princom Sétoku taisi, a cisdrovnou, ktord vladla v ro-
koch 764-770 pod menom Sétoku (FFfiEK k). Cisarovna Sétoku sa nesldvne zapisala
do dejin aférou s buddhistickym mnichom Dékjéom (iE#%, 700-772), ktorého chcela
ustanovit za svojho spoluvlddcu a ndstupcu.
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obec sangha, st zakladnymi piliermi buddhistického ucenia, bez rozdielu
prislusnosti k $pecifickej skole buddhizmu.

Oficialne propagovanie troch klenotov buddhizmu pod oficidlnym pa-
tronatom princa Sétokua bolo prelomovou udalostou, nakol’ko sa jednalo
o vobec historicky prvé rozsirovanie akéhokol'vek nabozenstva v mene pa-
novnika. Z pera princa Sotokua je viak znamejsim dielom Ustava o sedem-
nastich clankoch z roku 604, ktora je kombinaciou pravneho a eticko-na-
bozenského dokumentu. Jej povodny text sa nedochoval, a najstarsi zacho-
vany pochadza prave z oficialnej kroniky Nihonsoki. Jej jednotlivé ¢lanky,
vyzdvihujuce moralne hodnoty postavené na buddhistickych a konfucian-
skych principoch, su uréené najma pre Statnych Gradnikov. Dokument tiez
pripomina bozsky povod cisarskeho rodu, ¢im nadvizuje na domacu tradi-
ciu viery v japonské bozstva kami (#f). Sétoku sa teda vo svojom odkaze
neobmedzuje na importovany buddhizmus, ale tento kombinuje s moral-
nym ucenim konfucianizmu, ako aj pévodnou japonskou vierou v sily
kami.

Komentare k trom buddhistickym sttram, ktoré sa taktiez pripisované
princovi Sétokuovi, dokazuju rany vznik buddhistickej literatary v Japon-
sku. Jednalo sa o Lotosovii siitru (japonsky Hokkekjé 15 3E#%), %5 Sitru laika
Vimalakirtiho (japonsky Juimagjé HMEFERR), a Sitru kralovnej Srimdld
(Srimaladevi sttra, japonsky Somankjé BiER%). Vietky tri sutry patria
k mahajanovym buddhistickym sttram, a ich d’alSou spolo¢nou crtou je
vyzdvihovanie ideélu laika, ktory nasleduje Buddhovo ucenie a riadi sa
jeho nariadeniami, pricom pokracuje v kazdodennom zivote v ramci svo-
jej komunity a prirodzeného prostredia, bez nutnosti vstupenia do klastora.
Najmd Lotosovd sutra, zdoraziiujlica ideal bodhisattvu a predostieraji-
ca moznost’ dosiahnutia prebudenia pre vsetky zivé bytosti, vratane Zien,
patrila v Japonsku od tohto pociato¢ného obdobia medzi najobl'ibenejsie
a najrozsirenejsie buddhistické spisy vobec. V tomto vybere princa Séto-
kua hra dolezita ulohu aj posledny z menovanych textov, Sutra kralovnej
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V skuto¢nosti sa jednd o dvojtvar. Slovo ,,lotosov4 stitra* (% #E£¥) moZe byt v japoncine
¢itana aj ako hokekjo, aj ako hokkekjo.
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Srimala. V tejto sutre kralovna rozjima s Buddhom Sakjamunim o ceste
bodhisattvu uréenej rovnako pre laika ako aj pre ¢lena buddhistickej sang-
hy. Kralovna je v tomto texte zobrazovana ako mudra a stcitna panov-
nicka, ktorej slovam Buddha venuje naleziti a zaslizeni pozornost. Vy-
ber tejto sutry na okomentovanie mohol byt podmieneny rolou cisarovne;j
Suiko, ktort sa Sotoku snazil vyzdvihnat ako rozhladenti a vzdelant pa-
novnicku, ochrankyiiu Buddhovho ucenia, a tym ju postavit’ na rovnaka
tiroved prave s kralovnou Srimalé.

Buddhizmus obdobia Nara

Princ Soétoku polozil vo svojej Ustave o sedemndastich clankoch zaklady
pre pevny $tatny aparat, ktory bol vybudovany podla vzoru kontinental-
nej Ciny. Podla ¢inskeho vzoru bolo v roku 710 tieZ zalozené nové hlavné
mesto, ktorého sinojaponsky ndzov znel Heidz6kjo (4 ), pri¢om jeho
znaky v preklade znamenajt ,,Hlavné mesto HeidZz6*“. Mesto, pre ktoré sa
stu¢asne pouzivalo aj povodné oznadenie Nara (%% 2), podmienil vznik na-
zvu pre celé nasledujice obdobie. Doba, pocas ktorej bola vlada a spra-
va krajiny vykonavana z tohto centra, sa podl'a toho nazyva obdobim Nara
(710-794). Z pohl'adu dejin buddhizmu v Japonsku bolo obdobie Nara tak-
tiez dobou preberania kontinentalnych vzorov a prilevu uceleného systé-
mu buddhistického ucenia, resp. systémov viacerych §kol do krajiny. Za-
roveti, opit’ podla prikladu stanovenom princom Soétokuom, sa cisarsky
dvor stal hlavnym patréonom buddhistickych §kdl a propagatorom ich uce-
nia. Vztah medzi cisarskym rodom a buddhistickymi skolami bol v tomto
obdobi natolko silny, ze buddhizmus obdobia Nara dostal privlastok $tat-
ny buddhizmus.

Sest’ narskych 3kl

Narsky buddhizmus reprezentuje Sest’ buddhistickych §kol, suborne na-
zyvanych nanto rokusi (FA#87<5%), aktivitou ktorych pokradovalo Sire-
nie budhizmu v Japonsku. Tieto $koly boli zaroven nositel'mi vyvoja toh-
to ucenia na kontinente. V pripade narskych $kdl islo vsak skor o filozo-
fické tradicie, ktoré sa venovali §tdiu buddhistickych spisov a komenta-
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rov, nez o samostatne pdsobiace Skoly odliSujtice sa na zaklade buddhistic-
kej praxe alebo tréningu. V meste Nara existovalo niekol’ko klastorov, za-
kladanych pod patronatom cisarskeho rodu alebo najvyssej dvorskej sl'ach-
ty, v ktorych posobili buddhisticki mnisi. V tomto obdobi bolo vsak obvyk-
1é, Ze mnisi hlasiaci sa k r6znym tradiciam posobili pod strechou jedného
chramu. Nehovorime teda este o exkluzivnej prislusnosti mnichov jednej
tradicie ku svojej skole, ako sa stalo zvykom v neskorsich obdobiach vyvo-
ja buddhizmu v Japonsku, ani o ich vyluénej buddhistickej praxi v duchu
danej tradicie. Narské klastory neboli miestami vyhradnej praxe tej-ktorej
Skoly, ale boli miestami akademického Studia tradicii r6znych §kol Bud-
dhovho ucenia, ktoré sa v tomto obdobi dostali do Japonska.

Dolezitou tradiciou, ktora sa rozsirila v Japonsku v obdobi Nara, bola
$kola Ricu. Skola Ricu 5% bola zaloZena na indickej tradicii vinaja, kto-
ra postulovala mnisske pravidla a nariadenia tykajice sa klaStorného zivo-
ta, mniSskej iniciacie, povoleni a zdkazov, ako aj moralnych principov pre
buddhistickt sanghu. Tradicia $koly Ricu nebola vyznamna pri vytvarani
filozofickych prinosov pre vyvoj buddhizmu, nakol’ko sa zameriavala na
zdoraznovanie §truktiry buddhistickej obce a dodrziavanie pravidiel v nej
zavedenych. Ricu bola vSak dolezita pri inStitucionalizacii buddhizmu v Ja-
ponsku per se, ked’ze tazisko jej zaujmu lezalo prave na mniSskej iniciacii
a pravidlach nabozenského a moralneho zivota buddhistickej sanghy. Vset-
ci mnisi v Japonsku boli ordinovani majstrom $koly Ricu na mieste nazy-
vanom kaidan (7%3#), ktoré v preklade znamena ordina¢na tribuna. Kaida-
ny sa v rane stredovekom Japonsku nachadzali dohromady len tri, a hlav-
ny z nich bol ustanoveny v $tatom podporovanom chrame Todaidzi (HK
<F) v Nare.

Skola Kusa (japonsky KusasifE455%), ktora vychadza z tradicie abhid-
harmy, je filozofick4 Skola zaoberajlica sa systematickou klasifikaciou dha-
riem — fenoménov veskerenstva, vietkych javov nas obklopujtcich. Sko-
la kladie doraz na prazdnotu a pominutel’nost’, a v tomto svetle predstavuje
aj jednotlivé dharmy. Jej ciel'om je prostrednictvom intelektualnej analyzy
dokazat’, ze dharmy nie st trvalé, a vSetko z nich pozostavajtce preto pod-
lieha zmene, ¢ize st svojou podstatou pominutel'né a prazdne.

Podobne filozoficky orientovana je aj $kola Dzodzicu (japonsky Dzodzi-
cust %5 55%), ktorej nazov v preklade znamena Skola dosahovania prav-
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dy. Skola Dzédzicu rovnako ako $kola Kusa vychadzala z tradicie abhid-
harmy, ale aj z myslienok indického filozofa a myslitel'a Nagardzunu, kto-
ry zil a posobil v tret'om storo¢i. V navéznosti na Nagardzunu vyzdvihovala
Skola Dzddzicu myslienku prazdnoty, ako aj tedriu o dvoch druhoch prav-
dy — konvencnej, a absolutnej, ktoré st obdobou sansary a nirvany. Finalnu
pravdu nirvany a jej dosiahnutie obhajovala skor prostrednictvom filozofic-
kej interpretacie, nez prostrednictvom analytickej kategorizacie.

Z myslienok Nagardzunu o prazdnote, ako aj z jeho ucenia o strednej
ceste vychadzala aj §kola Sanron (japonsky Sanronsi =7i5%). Pomeno-
vanie sanron doslova znamena Tri teorie, ktoré sa vztahuju na trojaké roz-
delenie buddhistickych sutier, ako ich klasifikuje Skola Sanron. Avatam-
saka sutra, Sutra kvetinového venca (japonsky Kegonkjé HERf#%), ktort
predniesol historicky Buddha Sakjamuni pred zhromazdenim bodhisattvov
kratko po jeho prebudeni, obsahuje esenciu najvyssej pravdy Buddhovho
ucenia, a tvori tak zaklady, korene ucenia. Kmen ucenia, podl'a tradicie tej-
to Skoly, tvori Lotosova sutra, ktora vyzdvihuje ideal bodhisattvu — pre-
budenej bytosti, ktora pomaha ostatnym bytostiam na ich vlastnej ceste
k prebudeniu. Lotosova sutra tiez uci, ze prebudenie, ideal buddhovstva,
je cielom vsetkych bytosti bez ohl'adu na pohlavie, povod alebo spolocen-
ské postavenie. Poslednom skupinou buddhistickych textov, ktora je v tra-
dicii 8koly Sanron predstavovana ako konare stromu Buddhovho ucenia,
su vSetky ostatné mahéajanové a hinajanové spisy, urcené pre tych, ktorych
schopnost’ napredovat’ po ceste za prebudenim je na nizsej urovni.

Skola Hoss6 (japonsky Hossési #54H77%), Skola definovania dhariem,
ktora nadvizuje na tradiciu nazyvant jogacara, kladie doraz na mentalnu
stranku dhariem a vyzdvihuje tak ulohu P'udského vedomia a skusenosti.
V tradicii Hoss6 sa najvyssi vyznam priklada tilohe vedomia, preto sa Cas-
to nazyva aj $kola ,,iba vedomia“ (juisiki ME##%). Vedomie sltZi ako zaklad
I'udského vnimania, a teda aj ako zéklad pre prebudenie. Lipnutie, rovnako
ako aj prebudenie, je podla skoly Hosso zalezitost'ou mysle a jej vnemov.
Hosso, zaoberajuca sa analyzou l'udskej mysle, vypracovala tedriu o Os-
mich stupiioch vedomia, ktora predostiera moznost’ dosiahnutia prebude-
nia na zaklade vycistenia najvyssieho stupna vedomia.

Posledna so Siestich narskych $kol, $kola Kegon (japonsky Kegon-
§u #ERE), Skola kvetinového venca, vypracovala mimoriadne zloZity
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systém ucenia, ktory je postaveny na uz spominanej Sutre kvetinového
venca (od jej nazvu je odvodené pomenovanie pre celil skolu). Ucenie
obsiahnuté v tejto siitre podla tradicie predniesol Buddha Sakjamuni §tr-
nast’ dni po svojom prebudeni pred zhromazdenim bodhisattvov, ktori je-
dini mali schopnost’ pochopit’ takto zhrnutt podstatu Buddhovho ucenia.
Zlozitost’ ucenia Skoly Kegon vychadza z narocnej klasifikacie Styroch
svetov dhariem, desiatich druhov vzt'ahov, piatich typov Buddhovho uce-
nia a desiatich stupniov vedticim k prebudeniu. Napriek tejto komplikova-
nosti systému Kegon hlasa jednotnost’ existencie vsetkych svetov dhari-
em, podl'a nej kazda dharma jestvuje samostatne, ale zaroven ako neod-
delitel'na sucast’ jednoty. Tuto myslienku individualnej existencie, ktora
je pritom vzajomne zavisla na jednotnom celku, prijal japonsky cisarsky
rod ako svetonazorovu koncepciu existencie a fungovania krajiny. Bud-
dha Vairo¢ana (japonsky Birusana FJEHEHR) je ako hlavny buddha Sitry
kvetinového venca, povazovany za ustredny princip, okolo ktor¢ho su hie-
rarchicky zoskupeni ostatni nebeski buddhovia a nizsie buddhistické boz-
stva. Podl'a tohto vzorca bol japonsky cisar povazovany za bytost’ iden-
ticka s buddhom Vairé¢anom, a okolo cisara sa rovnako ako okolo bud-
dhu v hierarchickom poradi sustred’oval cisarsky dvor, aristokratické rody,
riadiaci Statny aparat a japonsky l'ud. Tak ako buddha Vair6¢ana zosob-
noval stred Styroch svetov dhariem v stilade s u¢enim skoly Kegon, tak aj
japonsky cisar symbolizoval stred krajiny a naroda, zjednocujuci princip,
od ktorého vsetci nizsie postaveni odvodzovali a v ktorom reflektovali
svoju podstatu.

Chram TédaidZi v Nare

Cisar Somu (B2, vladol 724-749), ktory prevzal tito buddhisticka mys-
lienku ako $tatotvornu koncepciu, v roku 741 inicioval vznik §tatom spon-
zorovaného systému chramov, tzv. kokubundzi ([El43=¥). Na zaklade tohto
nariadenia bol v kazdej provincii s pomocou cisarskeho dvora postave-
ny buddhisticky chram, ktorého stucastou bola sedemposchodova pagoda
uchovavajica zvitky Lotosovej sutry. Tieto chramy, roztrisené po vsetkych
japonskych provinciach, potom tvorili hierarchicky pyramidovy systém, na
vrchole ktorého stal klastor v hlavnom meste. Najvyssim, v hierarchii Sta-
tom podporovanych chramov kokubundzi, bol uz spominany Todaidzi (3
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K=F) v Nare, v preklade Vychodny velky chram.??® Chramy pre mnisky
boli zoskupené podl'a podobného systému do siete, ktora sa vola kokubun-
nidzi ([E57 J&.5F) a oznaduje systém §titom podporovanych Zenskych klas-
torov. Pri klastore Todaidzi, ktory ubytovaval mnichov, bol taktiez zriade-
ny Zensky klastor s ndzvom Hokkedzi (J5#£<F). Chram HokkedZi dostal
pomenovanie podl’a Lotosovej sutry (po japonsky Hokkekjo 15HE#%), ktoré
je v tomto pripade symbolické, ked’ze prave Lotosova sutra spomina moz-
nost’ dosiahnutia prebudenia aj pre Zeny. Dvanasta kapitola Lotosovej sttry
s nazvom ,,.Dévadatta“ rozprava pribeh o dcére Dracieho cisara, ktora na-
priek mladému veku dosiahla vsetky cnosti a pred zrakmi bodhisattvov sa
stala prebudenou bytost'ou, ¢ize buddhom.

Vystavba klastora Todaidzi bola vo svojom Case gigantickym celona-
rodnym projektom, ktorého vyvrcholenim bola ceremoénia vysvétenia chra-
mu a jeho hlavnej sochy, buddhu Vair6¢anu. Pozlatena bronzova socha, na
ktort bolo pouzitych 450 ton materialu, merala skoro 16 metrov. Cely pro-
jekt otvorenej podpory buddhizmu, ktory inicioval cisar Somu, sa zadal za-
vedenim systému kokubundzi v provinciach v roku 741 a vyvrcholil prave
otvaracou cereméniou chramu TddaidZi v roku 752, dvesto rokov po pri-
chode buddhizmu do Japonska. Ceremoniu, ktorej sa G¢astnili mnisi z celé-
ho vtedy znameho buddhistického sveta, viedol indicky mnich Bodhisena
(japonsky Bodaisenna EHEER, 704-760). Takato majestitna ceremonia
dodéavala spiritualne pozadie japonskému cisarovi tym, ze osobu cisara sto-
toznovala s buddhom Vair6¢anom a symbolicky mu tak prepozi¢iavala na-
jvyssiu duchovnt autoritu, nadradent bozstvam a prebudenym bytostiam.
Rola buddhu Vair6¢anu v tomto ceremoniali bola vynimoc¢na este z jedné-
ho dévodu — a tym bolo symbolické premostenie medzi buddhizmom, ako
importovanym naboZzenstvom, a §int6, pévodnou japonskou vierou v boz-
ské sily kami. NajvysSim boZstvom §intd panteénu bola Velkéd slnecna
bohyia (dmaterasu Omikami K FBKA#) , od ktorej japonsky cisarsky rod
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Chram TédaidzZi sa Casto preklada aj ako Velky vychodny chram, pdvodne vSak stdl vo
dvojici s chramom SaidaidZi 76K =F, Zdpadnym velkym chrdmom. Oba boli zaloZené
s cielom vyzdvihnutia v prvom rade velkosti Buddhovho ucenia rozsirovaného s pod-
porou S§titu, a az sekundarne boli menovite rozliSené ako vychodny a zdpadny chram.
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odvodzoval svoj bozsky povod, a prenesene aj politicki autoritu a do-
minanciu nad ostatnymi rodmi v krajine. Buddha Vairé¢ana, metaforicky
oznacovany aj ako Mahavair6cana, je slneénym buddhom, resp. Velkym
slneénym buddhom (po japonsky Dainici njorai X BHI3E). Vairéda-
na buddha je tak, analogicky k bohyni Amaterasu, slne¢nym bozstvom,
ktorému bola ur¢end ochrana nad Japonskom a jeho cisarskym rodom.
Identifikacia japonského cisara so slnecnym buddhom Vairé¢anom teda
len potvrdzovala a zdoraznovala bozsky povod cisarskeho rodu, pripomi-
najuc jeho genealogicku liniu od slne¢nej bohyne Amaterasu, a sti¢asne
zjednocujuca importované ucenie buddhizmu s domécim kultom Sint6 sil
kami.

Po otvaracej ceremonii sa chram To6daidzi stal centrom vSetkej aktivi-
ty buddhistickych §kol, ktoré nejakym sposobom zaroven stviseli s ¢in-
nost'ou Statu. Patrili sem najmai Statom podporované a riadené iniciacie no-
vych mnichov, ktoré sa konali pod dohl'adom majstra $koly Ricu, ako aj
pravidelné ceremonie na ochranu cisara a krajiny, po japonsky cingo kokka
PEFEE S, Medzi hlavné buddhistické spisy pouzivané pri tychto prileZi-
tostiach, ktoré¢ v sebe obsahovali myslienku prepojenosti svetskej a bud-
dhistickej autority, patrila okrem Sutry kvetinového venca aj Sutra mi-
losrdného krala (v celom zneni Sutra o dokonalosti mudrosti milosrd-
ného krdla, japonsky Ninndkjo 1~ F#%) i Sutra o zlatom jase (japonsky
Konkémjokjé 4=JEHI#%). Rovnaka situacia, aki Donald Lopez opisu-
je v savislosti s vivojom medzi svetskou a nabozenskom mocou v Azii,
sa odohravala aj v Japonsku: ,,... tak sa vyvinul vztah symbidzy medzi
svetskou vladou a mniSskym spolocenstvom, medzi $tatnou zakonnos-
tou a buddhistickou zdkonnost'ou. Panovnik bol zodpovedny za ochranu
a udrziavanie sanghy. Sangha zodpovedala za zachovanie mravného po-
riadku, a tak vytvarala zasluhy, z ktorych §tat zil. Sangha tiez nabadala
k cnostnému spravaniu, a tym pomahala udrziavat’ poriadok v spolo¢nos-
ti. Aby v zemi vladla harmoénia, museli mnisi dodrziavat’ sI'uby a §tat musel
udrziavat’ mnisske spoloCenstvo. Toto dvojité Sirenie dharmy malo za-
chovavat blahobyt $tatu a jeho ob¢anov v tomto a nasledujicom zivote.“
(Lopez, 2003: 153).

Toédaidzi vSak bolo nielen miestom dodavajucim spiritualnu autoritu
cisarskeho rodu, ale tiez centrom buddhistického ucenia. Ako uz bolo spo-
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menuté, narsky buddhizmus sa venoval stadiu ucenia réznych buddhistic-
kych §kol a smerov. Buddhizmus, ktory sa v tomto obdobi dostal do Japon-
ska, mal za sebou tisicroénu cestu po azijskom kontinente a s nim spoje-
nych mnozstvo vyvojovych faz, ktoré sa odrazali najmé v sposobe vykla-
dania buddhistickej nauky. Na zaklade odlisnosti tak vznikli viaceré sme-
ry a prudy, ktoré sa po prichode do Japonska preberali a spracovavali.
Japonsko sa v obdobi Nara snaZilo toto importované ucenie a z neho plynu-
ce prinosy pochopit’, stravit’ a asimilovat’. Kritickym bodom bola nedosta-
to¢na samostatnost’ buddhistického mni$stva obdobia Nara. Mnisi Siestich
narskych §kol sa venovali vyhradne §tadiu buddhistickej filozofie a komen-
tarov s iou suvisiacich, ale sami ziadne texty ani komentare neprodukovali.
Symbolom obdobia sa stalo nekritické preberanie importovanych buddhis-
tickych myslienok a snaha o pochopenie nauky, nie v§ak samostatné mysle-
nie ani fundované obhajovanie $pecifickej tradicie. DalSou nevyhodou bola
nedostatocna prax narského mnisstva, ked’ze mnoho majstrov pochadzalo
z kontinentu, ale Japonci sami necestovali do Ciny ani do Kérey, a nemali
preto priame skusenosti s buddhistickou praxou.

Buddhizmus obdobia Nara bol rovnako ako celé obdobie ukonceny
prestahovanim hlavného mesta do nového sidelného centra japonského
statu, do mesta Heian. Spolu so zmenou administrativneho centra kraji-
ny dochadza aj k dramatickému posunu vo vyvoji buddhizmu v Japon-
sku. Dovtedajsie narské §koly boli, ako sme videli na prikladoch, amalga-
mom rozliénych poddb, v akych buddhistické ucenie prichadzalo do Ja-
ponska. Skola Ricu vychidzala z tradicie vinaja, zatial' ¢o vietky ostat-
né Skoly zakladali svoje myslienky na uceni abidharmy. Kym skoly Kusa
a Dzé6dzicu boli svojou filozofickou orientaciou bliZsie k tradicii hinajana,
naopak skoly Hossd, Kegon a Sanron mali korene v mahdjanovom bud-
dhizme. Buddhizmus obdobia Nara sa preto neprejavil jednoznacne vo
svojej mahdjanovej forme, ako tomu bolo v neskorSich obdobiach japon-
ského buddhizmu, ale bol kombinaciou ucenia hinajany a mahajany. Zo $i-
rokého spektra filozofickych §kol narského buddhizmu sa v nasledujucom
obdobi vynaraji dve vyznamné postavy, mnisi Sai¢6 a Kukai, ktori radi-
kalne ovplyvnili vyvoj a smerovanie japonského buddhizmu na dlhé sto-
rocia.
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Buddhizmus obdobia Heian

Rovnako ako v predchadzajucom obdobi Nara, tak aj obdobie Heian ne-
sie svoj nazov podla hlavného mesta, do ktorého sa v roku 794 prestaho-
val cisarsky dvor aj s administrativnymi a politickymi organmi krajiny. Ci-
sar Kanmu (FE.3 K £ ,vlddol 781-806), v snahe vymanit’ sa z narastajuce-
ho, a postupne nekontrolovate'ného vplyvu buddhistickych mnichov,?’ na-
riadil presun dvora do novozaloZzeného Mesta pokoja a mieru, Heiankjo (*F
72 31).28 Aj mesto Heiankjo, neskor zname skor pod vieobecnym oznade-
nim Kjoto, bolo vybudované podl'a vzoru ¢inskych hlavnych miest na za-
klade Sachovnicovej §truktiry tak, aby spiialo pravidld geomancie o vhod-
nom rozlozeni jednotlivych mestskych ¢asti pre spravne priidenie energie
v meste. Mesto obtekala rieka, ktord doit v prenesenom zmysle prinasa-
la produktivnu energiu ¢istej vody, a odnasala z neho zhubné vplyvy a ne-
gativne posobiace nanosy. Heiankjo bolo zo severu chranené horami, kto-
ré ho ochranovali pred nepriaznivymi vplyvmi, so vstupnou mestskou bra-
nou Rasomon (#&/EF9) otocenou na juh, vedicou priamo k cisarskemu pa-
lacu. Po oboch stranach brany Rasémon boli vystavané chramy Todzi (Vy-
chodny chram, B 5F) a Saidzi (Zapadny chram, F§ =F), ktorych ti¢elom bolo
symbolicky ochranovat’ vstup do hlavného mesta z tychto dvoch svetovych
stran. Chramy T6dzi a Saidzi boli zaroven jediné dva chramy, ktorych vy-
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Vid poznidmku 3.

nebol jedinou pri¢inou presunu hlavného mesta z Nary do Heiankj6. Medzi dal$imi
bola napriklad skuto¢nost, Ze Nara bola posadena viac v horach, a teda tazko pristupna.
Heiankj6 naopak bolo vdaka rieke Jodo (7&)!]) spojené s pristavom Naniwa (¥E)
v dne¥nom Osackom zilive. Strategickd poloha nového hlavného mesta bola pre cisdra
Kanmua nemenej dolezitd ako snaha o vymanenie sa z vplyvu buddhistického kléru.
V zomknuti hor z troch svetovych strdn, v akom sa nachddzala Nara s obmedzenym
pristupom k vodnym zdrojom, trpelo aj mestské obyvatelstvo, ktorého pocet neustéle
narastal. Heiankjo bolo poloZené na rovine, zo severu chranenej horami, z ktorych
na rozdiel od Nary do mesta stekalo niekolko vodnych zdrojov zasadnych pre bezné
obyvatelstvo mesta.
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stavba bola v meste povolend. Kvéli zasahovaniu narského mnisstva do ri-
adenia §tatu v predchadzajucom obdobi Nara cisar Kanmu v snahe predist’
chybam minulosti zakazal v novom hlavnom meste vystavbu d’alsich bud-
dhistickych chramov.

Sai¢é a Skola Tendai

Cisar Kanmu, roz¢arovany snahou buddhistickych mnichov o zasahovanie
do politického diania v krajine, sa snazil pred poésobenim mnichov uniknat’
do Kjota, kde ¢oskoro stretol mnicha s rovnakym postojom vo¢i narskému
kléru. Mnich Sai¢6 (F¢¥%,767-822) mal to §fastie, Ze si svojimi myslien-
kami a neskor aj uenim a praxou ziskal cisarovu doveru natol’ko, Ze ten-
to sa stal jeho patréonom az do svojej smrti. Saicd, ktory pochadzal z rodu
¢inskych pristahovalcov, sa narodil v horach severne od hlavného mesta
Kjota. Po iniciacii v klaStore Todaidzi sa vSak Sai¢o rozhodol opustit’ hlav-
né mesto a jeho buddhistické klastory, ktoré holdovali svetskosti a ipadku
za ucelom nasledovania cesty asketizmu a rozjimania. Sai¢6 tiez kritizoval
narské Skoly za to, Ze sa prili§ spoliehali na sekundarne texty a komentare
k sutram, nevyuzivali sttry ako hlavné zdroje svojho ucenia. Aj preto pre-
sadzoval zjednotit’ teoretické Studium a prakticky pristup k buddhistické-
mu tréningu. Za ciel’ svojej cesty si vybral horu Hiei severozapadne od Kjo-
ta v oblasti, z ktorej pochadzal. Uz v tomto obdobi sa zavdzuje konat’ v su-
lade s Buddhovym ucenim skutky pre rozsirovanie zasluh na vsetkych l'udi
a kladie si podmienky pre svoj osobny rast, ktoré napiiiaju ideal bodhisat-
tvu.??® Na hore Hiei zaklad4 rovnomenny chram, Hieizandzi (FLAXILI=F),
v ktorom sa venuje osamelému rozjimaniu a $tadiu buddhistickych spisov,
menovite Lotosovej sutre vyzdvihujucej ideal bodhisattvu. Saico, ktory sa
vraj s cisarom Kanmuom stretol v roku prestahovania hlavného mesta pra-
ve do oblasti na upéti hory Hiei, spravil na cisara dojem prave kvoli jeho
pevnému rozhodnutiu nebyt’ stiCast'ou skorumpovaného a po moci baziace-
ho narského mnisstva. V roku 797 sa Sai¢6 z poverenia cisara stiva jednym
z hlavnych dvornych mnichov a nasledujiceho roku je mu z titulu jeho ura-
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Viac ohladom Sai¢6ovych slubov, vid Umehara, 1972: 165.
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du povolené vykonat sériu desiatich prednasok o Lotosovej sutre, na ktorej
sa zucastnili aj mnisi z narskych klastorov.

V snahe ziskat' viacero pdvodnych buddhistickych textov predklada
Sai¢6 cisarskemu dvoru Ziadost' o vycestovanie do Ciny, na zaklade ktorej
v roku 804 optsta Japonsko. Sai¢é smeruje do klastora na hore Tiantai, >
kde sa rok venuje uceniu tejto Skoly a ziskava mnoZzstvo cennych spisov.
Dostava tiez oficialne povolenie $irit’ tradiciu Skoly Tiantai v Japonsku, kde
Sai¢o po svojom navrate polozil zaklady pre rozvoj Skoly Tendai (japonsky
Tendaisi RH5%). Pred navratom do Japonska podstupuje Sai¢o taktiez
mnissku inicidciu (kandZé #ETH) v duchu tradicie ezoterického buddhiz-
mu, a ziskava niekol’ko artefaktov pouzivanych pri ezoterickych ritualoch.

Po navrate do Japonska v roku 805 je Saicé okamzite povolany na ci-
sarsky dvor, aby vykonal ezotericky obrad pre umierajuceho cisara Kan-
mua, svojho ochrancu. Cely dvor, spolo¢ne s kjotskou aristokraciou, sa
v§ak zdé byt viac pritahovany ritualmi ezoterického buddhizmu mikkjé %5
#, nez informaciami o udeni $koly Tendai, ktorej tradiciu Sai¢6 priniesol
do Japonska. Cisar Kanmu, ktorému sa podarilo zotrvat’ na cisarskom tro-
ne dlhé roky, vSak pred svojou smrt'ou nebol schopny opétovne pozdvihnat’
politicky nestabilnu krajinu. Kjotska aristokracia prahla po inych nez len
doktrinalnych rieSeniach z tejto situacie, a preferovala konkrétne, praktické
a hmatatel'nejSie dokazy efektivity nabozenskych obradov. Ezoterické ritu-
aly si preto ziskali popularitu najmi medzi miestnou §l'achtou, ktora verila
vo vynimo¢nu ucinnost’ magickych obradov na vylieCenie chordb, zabez-
peCenie materialneho bohatstva, ziskanie dlhovekosti ¢i odohnanie kala-
mit a prirodnych nest’asti, akymi bolo sucho, potopy, hladomor a epidémie.

Styri piliere $koly Tendai

Podstatu ugenia $koly Tiantai, ktoré Sai¢é priniesol z Ciny, viak netvori-
li magické praktiky sl'ubujice efektivitu svojich tajomnych obradov. Saicé
prezentoval ucenie skoly Tendai na zéklade Styroch pilierov, z ktorych vset-
ky boli rovnako délezité. Jednalo sa o kombindciu pristupov, zhrnutych
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Na prepis ¢inskych slov v texte je pouzivany medzindrodny prepis pinyin.
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pod spoloénym oznacenim en-micu-zen-kai (|E1%#7%). Slovo ,.en* (|)
je oznacenie pre dokonalé a najvyssie ucenie, ako je formulované v Lotoso-
vej sutre, Sutre kvetinového venca a Nirvana sutre (po japonsky Nehangjo
TEBZHR). V ramci udenia $koly Tendai sa viak najéastejsie vyzdvihuje pra-
ve Lotosova sutra, ktora postuluje myslienku jedného vozidla, alebo tiez je-
diného vozidla, v kontraste k tradicidm hinajany (malého vozidla), a maha-
jény (velkého vozidla). Jediné vozidlo, tiez nazyvané ékajdana (po japonsky
icidz6 — %), je jediné vozidlo s u¢enim, ktoré spominaji uz aj dve z troch
diel, ku ktorym napisal princ Sétoku taidi komentére, a tymi s Lotosovd
sutra, a Sutra kralovnej Srimald. Ugenie o jedinom vozidle stoji v opozicii
voc¢i mahajanovému uceniu o nasledovnikoch Buddhovej nauky, ktorymi
st cesta Srdvaku, Buddhovho posluchaca, a cesta pratjékabuddhu, tzv. pre-
budeného samotéra. Srdvakovia boli Buddhovi ugenici, ktori dosiahli pre-
budenie na zéklade vypocutia si Buddhovych slov. Pratjékabuddhovia do-
siahli prebudenie po Buddhovej smrti, avSak pred zivotom v buddhistickej
sanghe dali prednost’ siliu v samote ustrania. Mahéjanova tradicia ozna-
Cuje tieto dva spominané pristupy k prebudeniu ako nedostacujuce a oproti
nim postavila ideal bodhisattvu, prebudenej bytosti, ktory bol vyzdvihova-
ny nad Sravakov aj pratjékabuddhov. Tento ideal je opisovany prave v Lo-
tosovej sutre, ktora tiez spomina moznost’ dosiahnutia prebudenia pre vSet-
kych l'udi vratane zien, a to uz pocas tohto zivota.

Druhym zo zakladnych pilierov uéenia skoly Tendai bolo ucenie o ezo-
terickom budhizme (micu %). Tendai sa teda uz od svojich po¢iatkov pre-
zentuje ako Skola nadvdzujica na kombinovanu tradiciu, v duchu ktorej
bol Sai¢6 vysviteny v Cine. Jej zaklad tvoria — spolu s ostatnymi troma pi-
liermi ucenia — aj ezoterické praktiky a ritualy, vyuZzivajice ucenie o troch
mystériach (sanmicu —%#%): tela, re¢i a mysle, a ich vzajomnej jednote.

Stcastou ucenia skoly Tendai bola aj meditacia dhjana (po japonsky
zen Ff, po &insky chan ). ! Meditacia tvorila od zagiatkov dejin bud-
dhizmu neoddeliteI'ntl si€ast’ najma v klaStornom tréningu novicov a mni-
chov, a inak tomu nebolo ani v pripade Skoly Tendai, ako ho formuloval
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Terminologické rozliSenie medzi chanom a zenom md cisto geografické pozadie.
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Sai¢o na zéklade svojej priame;j skiisenosti po¢as pobytu v Cine. Zjednote-
nim teoretického $ttidia buddhistickych textov s praktickou strankou klas-
torného tréningu formou meditacie zvolil Sai¢é cestu, ktora sa radikalne
odlisovala od narského Studijného pristupu k buddhizmu.

Poslednym pilierom Sai¢6ovho udenia boli nariadenia (kai i) pre
mniSsku sanghu, ktoré st japonskym prekladom sanskrtského slova vina-
ja. Ich zavedenim sa Sai¢6 odliSoval od narskych $kol, pretoze navrhoval
zredukovat’ dovtedajSich 250 mniSskych nariadeni potrebnych pri iniciacii
novica na desat’ zakladnych tzv. bodhisattvovskych nariadeni (po japonsky
bosacukai “ETERK) a pridal k nim este 48 vedlajsich pravidiel, ktorymi sa
mala riadit’ mniSska obec vSeobecne. Desat’ bodhisattvovskych nariadeni
formuloval Sai¢6 na zaklade Sutry o brahmovskej sieti (po japonsky Bon-
mokjo ML), Na prvy pohlad $lo o zjednodusenie prijimania mnichov
do buddhistickej sanghy, Saicé vsak zaroveti predostrel ideu dvanastroéné-
ho izolovaného klastorného tréningu, ktory by zacal po inicidcii mnicha do
tradicie skoly Tendai, a mal byt absolvovany v ustrani klaStorného kom-
plexu na hore Hiei. Cielom tohto dlhoro¢ného tréningu, ktory mal byt ab-
solvovany po formalnom vysvéteni mnicha za ¢lena buddhistickej sanghy,
bola kultivacia jeho schopnosti koncentracie a meditacie, ktoré boli kl'ico-
vé pre aktivity mnicha ako spolocenskej bytosti napomahajicej ostatnym
I'ud’om na ich ceste k vyslobodeniu.

Pravidla, ktoré Sai¢6 vymedzil za zasadné pre mniSsku iniciaciu, kladli
doraz na spolocensku zodpovednost’ jednotlivea voci svojmu okoliu a boli
blizsie nariadeniam, ktorymi sa mali riadit’ laici. Prijatim tychto nariadeni
sa laici sice nestali ¢lenmi mniSskej sanghy, ale bolo im umoznené pribli-
zit’ sa jej idealu. Na zaklade preferovania bodhisattvovskych nariadeni v§ak
Sai¢6 radikdlne vymedzil tradiciu Tendai voci ostatnym Skoldm narského
buddhizmu, ked’ze odmietal tradi¢nu iniciaciu do mnisskeho stavu tak, ako
bola zavedena a praktikovana pod dohl'adom skoly Ricu. Bodhisattvovské
nariadenia boli menej zviazané s tradi¢nou klastornou disciplinou, naopak
viac ststredené na prakticky tréning a pomoc trpiacim bytostiam. Ich za-
vedenim chcel Sai¢d zabezpecdit taky tréning pre mnichov, aby jeho nasle-
dovanim sluzili krajine a spolo¢nosti. Sai¢6 sucasne so stanovenim bodhi-
sattvovskych nariadeni ako pravych mahdjanovskych principov nepriamo
oznacil dovtedy v Japonsku vykonavané ordinacie za nepravé, nenasledu-
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juce tradiciu mahajanovych sl'ubov. Ordinacie, vykonavané v duchu skoly
Ricu, podla Saicda neboli v sulade s tradiciou mahdajany, ale v duchu hina-
jénovych predpisov. Takéto tvrdenie z neho vSak v ociach narského mnis-
stva spravilo nielen reformatora buddhistickej tradicie v Japonsku, ale aj
odporcu dovtedy zauzivanych pravidiel fungovania mni$skej obce. Netreba
dodavat, ze myslienky, ktoré Sai¢é prezentoval na obhajenie postoja svojej
skoly, mu na popularite v kruhoch narského mniSstva nepridali.

Sai¢6ovym ciefom po navrate z Ciny nebolo zaloZit’ samostatnti $ko-
lu na pdde japonského buddhizmu. Jeho snahy smerovali k polozeniu
pevnych zakladov pre ucenie Skoly Tendai tak, ako mu bolo odovzdané
v Cine. Sam Sai¢6 povazoval uéenie §koly Tendai za najortodoxnejsie uce-
nie buddhizmu vobec (Umehara 1972: 170). Formulovanim novych prin-
cipov a pravidiel ordinacie v8ak Sai¢6 narazil na odpor narského kléru,
ktory v jeho iniciative videl revolu¢ny nestihlas so zauzivanymi tradicia-
mi udel’'ovania buddhistickej iniciacie. Sai¢d posielal opakované listy a vy-
svetlujice komentare na cisarsky dvor so Ziadostou o udelenie samostat-
nej ordinacnej tribuny kaidan na hore Hiei, ktora by poskytovanim zjed-
nodusenych bddhisattvovskych iniciacii bola ur¢ena vylu¢ne pre mnichov
jeho 8koly. Takato pravomoc by mu umoznila samostatnost’ $koly Tendai,
v ktorej by mohli prebiehat’ iniciacie mnichov nezavisle od buddhistickych
§kol etablovanych v Nare. Jeho ziadostiam v§ak opakovane nebolo vyhove-
né a Saicod umrel v roku 822 bez definitivneho obhajenia nezavislosti koly
Tendai. Az v nasledujucom roku bol klastoru na hore Hiei spolo¢ne s pra-
vom nezavislych ordindcii udeleny nazov Enrjakudzi (XE/&=F) na pocest
Saic¢oovho patrona, cisaira Kanmua, ktorého éra niesla prave nazov Enrja-
ku.

Kiikai a ezotericky buddhizmus

Druhou $kolou japonského buddhizmu, ktora sa etablovala v obdobi He-
ian, je $kola Singon (japonsky SingonsiH. 5 77%). Ezoterické udenie $ko-
ly Singon, ktorej nazov v preklade znamena mantra, mysticka formula,
priniesol do Japonska mnich Kukai (28, 774-835) z Ciny na zadiatku
9. storo¢ia. Kiikai bol Sai¢6ovym stiCasnikom a spolo¢ne s nim je pova-
zovany za druhého priekopnika japonského buddhizmu v obdobi Heian.
Pochéadzal z relativne vplyvnej rodiny z ostrova Sikoku a do hlavného
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mesta prisiel s cielom vzdelavat’ sa na tradi¢nej konfucianskej Akadémii
(daigakurjé KF%%), ktord mala za ciel’ vychovavat buducich ¢lenov $tét-
neho uradnickeho aparatu. Napriek vynimoé¢nému nadaniu §tadium kon-
fucianskych klasickych knih mladého Kukaia nenapliiialo a tuto vzdela-
vaciu intiticiu opustil. Stal sa tzv. Sidosé (FAEE(H), tzn. mnichom, kto-
ry nepodstupil formalnu vysviacku pod autoritou budhistickej sanghy, ale
z vlastného presvedcenia sa rozhodol stat’ sa mnichom, opustit’ zivot v po-
hodli rodiny a domova, a zasvitit' ho nasledovaniu cesty bodhisattvu pre
spasu vSetkych citiacich bytosti dodrziavanim oficialnych mniSskych pri-
kazani. Vzhladom na individualny charakter ordinacie boli mnisi Sido-
so vy€leneni z oficialnej budhistickej sanghy, zaujimajic tak postavenie
mimo etablovanych narskych klastorov. Po odchode z Akadémie sa Kukai
ako Zobravy mnich po vzore putovnych askétov (hidziri 52) uchylil do hor
Jogino (&%) juzne od hlavného mesta, venujuc sa $tidiu buddhistickych
spisov.

Jeho nepopieratelny talent sa prejavil, ked” v roku 797 spisal traktat
Ciele troch uceni (Sangjo $i’iki —#(F54F), v ktorych sa obsirne a fundo-
vane vyjadruje o vyhodach konfucianizmu, taoizmu a buddhizmu. Z tex-
tu je jasné nadradené postavenie, ktoré¢ Kukai prirad'uje buddhizmu, ako aj
nesuthlas s prili§ formalistickym a skorumpovanym buddhizmom velkych
narskych klastorov. Kukai, ako sa zda, bol uchvateny ezoterickymi ritual-
mi a technikami, s ktorymi sa stretol pocas rokov stravenych ako Zobraj-
uci mnich. V tomto obdobi prisiel do styku s tantrickym textom zndmym
ako Mahavairécana sutra (po japonsky Daini¢ikjo K H #%). Na rozdiel od
inych tantrickych materialov, ktoré zdéraziovali metody a techniky ziska-
nia magickych schopnosti, Mahavairocana sutra, postavena na rozvinutej
mahajanovej filozofii, ucila spdsoby nahleho dosiahnutia buddhizmu (Watt,
1972: 175). Meditacie, ktoré boli spominané v Mahdvairocana sutre, uvad-
zali praktizovanie mudier (gest rak), mantier (invokacii magickych formu-
liek) a vyzadovali iniciaciu za pomoci mandaly, symbolického zobrazenia
univerza. Ako kazdy tantricky text bola aj Mahavair6¢ana sutra navodom
k praktikovaniu ritudlov, ktorého spravne pochopenie a pouzivanie vyzado-
valo pritomnost’ a zasvétenie skusenym ezoterickym majstrom. Prave ne-
dostatocné porozumenie textu a tizba po pochopeni ezoterického ucenia
priméla Kikaia k vycestovaniu do Ciny.
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Kikai bol vysviteny za buddhistického mnicha v klastore Todaidzi
v roku 804 a v priebehu niekolkych mesiacov sa stal sucastou vypra-
vy, ktora smerovala do Ciny.?? Zéavratna rychlost, s akou sa Kikaiovi
podarilo stat’ sa z tilavého mnicha ¢lenom buddhistickej sanghy, a tiez
jednym z &lenov vypravy do Ciny, je pripisovana jeho odbornosti a doko-
nalosti v ovladani ¢instiny, ktora ziskal este pocas svojich studii na cisar-
skej vzdelavacej institacii daigakurjo (Bowring 2005: 136). Kukaiovym
cielom bolo ostat’ v Cine niekolko desatroéi, a dokonale ovladnut’ ezote-
rické ucenie, po smrti svojho ucitel'a menom Huiguo (japonsky Eka alebo
Keika FE IR, 746-806) sa vSak vracia spit’ do Japonska. Jeho majster, ktory
bol siedmym patriarchom ezoterického buddhizmu a Ziakom tantrick¢ho
majstra Amoghavadzru (po japonsky Fuka A~Z2, 705-774), udelil Kuka-
iovi ezotericku iniciaciu kandzo najvyssieho stupfa. Zasvitenim do tajov
ezoterického ucenia sa Kikai stal 6smym pokracovatel'om v linii tantric-
kych majstrov ezoterického buddhizmu a prvym patriarchom ezotericke;j
$koly Singon v Japonsku.

Po svojom navrate do Japonska v roku 805 je Kukai doCasne prehliada-
ny autoritami, a po dobu niekol’kych rokov sa zdrziava na ostrove Kjasu.
V hlavnom meste zatial rastie popularita z Ciny sa navrativiicho Sai¢éa,
ktory bol ziadanym ezoterickym majstrom pod dohl'adom svojho patrona
cisara Kanmua. Po jeho smrti povolava novonastoleny cisar Saga (£1f; K
£, vladol 809-823), vel’ky milovnik &inskej kultury a vzdelanosti, Kiikaia
do Kjota, ktory sa tu rychlo ptsta do rozsirovania vedomosti nadobudnu-
tych pocas pobytu v Cine. Vd’aka spoloénym zaujmom cisara aj Kiikaia
sa medzi oboma muzmi vytvoril vztah blizkeho priatel'stva, zalozeny na
obdive ¢inskej kultiry, kaligrafie a basni. Kukai si cisara ziskal aj ako ezo-
tericky majster, ktory na ochranu panovnika a krajiny vykonal niekol'’ko ma-
gickych ritudlov. Tieto mu priniesli okamzity Gspech, sidlo a spravu chramu
TakaosandZi (/52 |LI5F) na severozapadnom okraji Kjota, ako aj funkciu
hlavného spravecu (betté H11%) klastora Todaidzi. Z tohto postu vyplyvala
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Stcastou rovnakej vypravy bol aj Sai¢d, obaja mnisi vSak pldvali na inej lodi a preto sa
pred svojim ndvratom z kontinentu nestretli.
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Kukaiovi nekonecna moc nad vedenim buddhistickej obce, a preto tiez ne-
bol nateny &elit’ problémom, ktoré postretli Sai¢oa po jeho névrate z Ciny.
Z titulu spravcu najvyssie postaveného buddhistického chramového kom-
plexu v krajine bol sdm Kukai zodpovedny za ordinicie mnichov, ktoré
mohol bez obmedzeni vykonavat’ v duchu ezoterickej tradicie. Kukaiove
uspechy vyvrcholili, ked’ v roku 823 dostal do spravy chram To6dzi, povod-
ne jeden z dvoch chramov pri brane Rasomon, hlavnej vstupnej brane do
mesta. Tieto dva chramy, T6dzi a Saidzi, boli zalozené s cielom ochrany
mesta, ale nemali sa stat’ centrom ucenia ziadnej zo $kol japonského bud-
dhizmu. Jeho druhym, a z dlhodobého hladiska podstatnej§im tspechom
bolo ziskanie pozemkov v oblasti hory Kéja (Kéjasani= B IL1) juzne od
hlavného mesta, o ktoré zaziadal cisarsky dvor s cielom vybudovania odl’a-
hlého strediska, v ktorom by sa mohli jeho stipenci a nasledovnici neruse-
ne venovat ezoterickej medita¢nej praxi.

Ezoterické ucenie mikkjo

Uz vo svojom prvom diele Ciele troch uceni formuloval Kukai nadrade-
nost’ buddhizmu nad taoizmus a konfucianizmus, pretoze ,,iba buddhizmus
berie do tivahy absolutnu pominutel'nost’ zivota, a pontika cestu vyslobo-
denia z utrpenia, ktora je pristupna pre vSetky zivé bytosti.“ (Watt, 1972:
179-180). Kiikai rozli$uje medzi ezoterickym uéenim (mikkjé % %) na jed-
nej strane, a exoterickym udenim (kengjé BH#) na strane druhej. Exote-
rické ucenie vSeobecne zahffia vSetky ostatné smery Buddhovho ucenia
okrem ezoterického, Cize vSetky mahéjanové aj hinajanové smery. Kukai
zaroven povazuje ezoterické ucenie za nadradené a pri svojom vysvetleni
sa opiera o zdroj exoterického a ezoterického ucenia. Zatial’ co exoterické
doktriny hlasal Buddha Sakjamuni vo forme uéenia, ktoré je prispdsobené
schopnostiam svojich posluchacov, ezoterické ucenie bolo prednesené bud-
dhom Mahavairé¢anom, Velkym slne¢nym buddhom, ktory je najvyssim
stelesnenim formy Buddhu, dharmakajou, a teda aj zosobnenim najvznese-
nejiej pravdy. Dalsim dovodom pre nadradenost’ ezoterického uéenia nad
exoterické je podl'a Kukaia skutocnost, Ze hinajanové a ostatné mahaja-
nové skoly sl'ubuju dosiahnutie prebudenia za nekonecne dlhu dobu, kym
ezotericky buddhizmus sl'ubuje prebudenie pocas tohto Zivota a v tomto
tele (sokusin dzébucu BN FRAL).
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Ezoterické ucenie formuluje tieZ teériu o tzv. troch telach Buddhu, tzv.
trikdja (po japonsky sansin —£). Podla tejto teérie bol historicky Buddha
Sakjamuni len jednou z troch emanacii, jednym z troch tiel, v ktorych sa
mohol ako prebudena bytost’ zjavit. Jeho fyzicka forma, v ktorej sa zjavil
na zemi ako smrtel'na bytost, sa nazyva telo I'udskej podoby (nirmanakéja,
po japonsky édzin it~ &). Pre toto telo sa Buddha rozhodol beric do tivahy
rozli¢né potreby a schopnosti I'udi, pre ktorych mal prednasat’ u¢enie dhar-
my. Telo T'udskej podoby si Buddha vybral na vykladanie dharmy pre smr-
telnikov v pominutelnom svete. Dalim telom, v ktorom sa Buddha méze
objavovat’ vo svete, je telo blazenosti (sambdghakaja, po japonsky hodzin
#.£). Telo blazenosti bolo uréené buddhom, ktori sa zjavili, aby uéili na-
uku bodhisattvov a nadprirodzené bytosti. Medzi najznamejSieho buddhu
objavujticeho sa v tele blazenosti patri buddha Amitabha, buddha Nekonec-
ného svetla (po japonsky Amida njorai FIFRFEANSNE). Treti typ buddhovho
tela sa nazyva telo dharmy (dharmakéja, po japonsky hésin 5E), ktoré
podla tradi¢éného mahajanového ucenia bolo metaforické telo pozostavaju-
ce z Buddhovych vlastnosti: z jeho stcitu, midrosti, mravne; sily a trpezli-
vosti. Dharmakaja bolo iné oznacenie pre najvyssiu pravdu, ktora vo svojej
absolttnosti nemoze byt’ hlasana, ani o nej nemozno ni¢ vypovedat. Podl'a
ezoterického ucenia sa vSak v pripade dharmakéje jednalo o telo buddhu
Mahéavair6¢anu, univerzalneho buddhu ezoterického buddhizmu, ktory je
sucast'ou vSetkych fenoménov tohto sveta.

Na rozdiel od tradi¢nej mahajany buddha Mahavairé¢ana uci a rozsiru-
je svoje ucenie, a to prostrednictvom uz spominanych troch mystérii. Tymi-
to su mystéria tela, re¢i a mysle, respektive ritudlne gesta mudry, magické
formulky mantry a symbolické obrazce vesmiru alebo vesmirov mandaly.
Mantry, mudry a mandaly odkazuju na zakladné kanaly, prostrednictvom
ktorych maju byt ezoterické ritudly vykondvané a sucasne aj vnimané — te-
lom, re¢ou a mysl'ou. Praktickym vykonanim ezoterického ritualu predvad-
za adept alebo mnich ezoterického buddhizmu vsetky tri formy mystéria
tela, re¢i a mysle, prostrednictvom ktorych sa zjednoti s univerzalnou prav-
dou buddhu Mahavairo¢anu.

Je treba poznamenat’, Ze $kola Tendai rovnako ako aj Skola Kegon vi-
deli univerzum javiace sa ako dharmakéja, inymi slovami ho vnimali ako
emanaciu najvyssieho tela dharmy. Obe skoly tiez hlasali moznost’ dosiah-
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nutia prebudenia v tomto zivote, Kukai v§ak prezentoval ezoterické ucenie
(mikkjo) ako jednoznac¢ne nadradené exoterickym $kolam. Nadradenost
ezoterického buddhizmu videl najmé v otazke praxe. Ezoterickd medita-
cia, ako ju praktizovala kola Singon, bola do¢asnym momentom zjedno-
tenia medzi praktizujucim a buddhom Mahavair6¢anom. Praktizujici mal
pri meditacii na pomoc tri mystéria, prostrednictvom ktorych sa v konec-
nom momente mohol zjednotit’ s najvys§imi mystériami samotného bud-
dhu Mahéavair6¢anu. Meditacia bola taktiez sucast'ou ezoterickej iniciacie,
pocas ktorej majster viedol ziaka procesom, ktorého vysledkom mala byt
identifikacia s najvyssim buddhom Mahavair6¢anom za pouzitia mandaly,
symbolu kozmického univerza, ktorému Slneény buddha vladne. V skutoc-
nosti bola kazda meditacia mnicha, ktory uz absolvoval ezoterickil inicia-
ciu, len opakovanim jeho skusenosti zjednotenia sa s najvyssim buddhom
ezoterického ucenia.

Napriek tomu, Ze ezoterické ucenie tvorilo aj sucast’ ucenia $koly Ten-
dai, postoj samotného Sai¢oa a Kiikaia k ezoterickému uceniu sa odlisoval.
Pre Saicoa predstavovalo ezoterické ucenie len jednu z viacerych sucas-
ti komplexného ucenia $koly Tendai. Sai¢6 tiez uznaval Kukaia ako majs-
tra v ezoterickom uceni, ktorého tréning a sktisenosti od ¢inskeho majst-
ra vysoko pred¢ili jeho vlastnu iniciaciu do tajov tejto Skoly. Jeho opako-
vané ziadosti o spolupracu boli vSak zo strany Kukaia rovnako opakova-
ne odmietané. Kukai pri viacerych prilezitostiach Sai¢éovi odmietol za-
pozicat’ urcity text alebo mandalu s vysvetlenim bezpodmienecnej potre-
by ucitel'a a prenosu skusenosti a praxe priamou cestou z majstra na ziaka.
Saicé vsak prirodzene nemohol opustit’ klastor na hore Hiei a stat’ sa rado-
vym mnichom medzi Kikaiovymi nasledovnikmi, a tak mu nikdy nebolo
dopriate zdokonalit’ sa v ezoterickej praxi. Pre Saicoa bolo ezoterické uce-
nie jednym z viacerych prvkov ucenia, pre Kuikaia bolo najvyssim ucenim
buddhizmu a spinalo vietky kritéria samostatnej §koly, ktora dostala pome-
novanie Singon.

Aristokraticky buddhizmus

Rovnako ako je buddhizmus obdobia Nara opisovany ako Statny buddhiz-
mus, tak aj buddhizmus nasledujiceho obdobia Heian, ktoré trvalo az do
roku 1185, dostal svoje Specifické oznacenie, a tym je aristokraticky bud-
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dhizmus. O tento privlastok sa zaslizili najmé pdsobivé ezoterické prak-
tiky $koly Singon, ktoré medzi kjotskou §Fachtou zaznamenali nebyvaly
ohlas. Narské mniSstvo, majuc v po¢iato¢nom obdobi japonského buddhiz-
mu svoje starosti s chapanim a udomaciovanim buddhistického ucenia na
japonskej pode, sa prili§ nezaoberalo spiritudlnymi potrebami miestneho
obyvatel'stva. Nabozenska prax v obdobi Nara bola tiez zna¢ne obmedze-
na, nakolko v tomto prvotnom S$tadiu prijimania buddhizmu v Japonsku
bolo pre mniSstvo podstatnejSie formalne preberanie ucenia per se, a toto
bolo dokonca nadradené nad napliianie obsahu buddhizmu prostrednic-
tvom vykonavania ritudlov a ceremonii. Inymi slovami mézeme povedat,
ze nabozensky zivot sa v obdobi Nara odohraval za stenami buddhistickych
klastorov, obmedzeny na ceremonie vykonavané pre cisara ako najvyssie-
ho patréna a ochrancu buddhizmu, ktory sa zasluzil o prijatie Buddhovho
ucenia v krajine. Naopak buddhizmus obdobia Heian bol magickym, ritu-
alnym, honosnym a fascinujicim. Pre narské mnisstvo bol nebezpecnym
svojou inakost'ou a magickost'ou, pre aristokraciu ako sponzora dvorskych
ceremonii bol prave preto pritazlivy. Ritualy ezoterického buddhizmu sl'u-
bovali okamziti pomoc pri materialnych ¢i prirodnych pohroméach a ul'avu
pri chorobach a vyc¢inoch pocasia. Ich tajomnost’ bola zarukou efektivi-
ty, ich nezrozumitel'nost’ zase prisl'ubom hlbokého spiritudlneho zakladu.
Kjotska aristokracia sa stala nadSenym podporovatel'om ezoterickych ritu-
alov, ktorych vykonavanie nebolo uz len luxusom cisarskeho rodu.
Predstavitelia dvorskej slachty sa zacali oddavat’ novej praxi konania
puti do odl'ahlych hor v okoli hlavného mesta za Gcelom névstevy vzdia-
leného chramu a podstupenia o€istného ritualu. Tak ako narské mniSstvo
roznych §kol a smerov buddhizmu prebyvalo spolo¢ne pod jednou stre-
chou, a teda ho mozeme nazvat’ mestskym buddhizmom, tak si skoly Ten-
dai a Singon za svoje hlavné sidelné chramy a klastorné centra vybrali pra-
ve samotu hor d’aleko od ruchu hlavného mesta a tazisko buddhizmu sa
v tomto obdobi presuva do horskych oblasti. Ezotericky buddhizmus si po-
stupne ziskava popularitu medzi oby¢ajnym obyvatel'stvom, ktorému rov-
nako ako kjotskej aristokracii ucarovali tajomné praktiky a pdsobivé ma-
gickeé ritualy. Na druhej strane §kole Tendai sa vd’aka blizkosti klastorného
komplexu Enrjakudzi k hlavnému mestu podarilo dosiahnut’ vyznamné-
ho prepojenia s cisarskym rodom a postupom ¢asu predéila $kolu Singon
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vo veci vplyvu na mocenské kruhy v krajine. V nasledujicom obdobi Ka-
makura bol prave klastor Enrjakudzi zdrojom, z ktorého vychadzali impul-
zy k obrodzovacim krokom v d’alSom vyvoji buddhizmu v Japonsku.

Buddhizmus obdobia Kamakura

Buddhizmus obdobia Kamakura ($ft&2{A%k, 1185-1333) odvodzuje svoj
nazov uz tradi¢ne od nového centra politickej moci v krajine, ktorym sa sta-
lo mesto Kamakura. Mesto Kamakura, nachadzajice sa v oblasti dnesného
Tokia v tirodnej nizine Kanto v zapadnej Casti najvacsieho japonského os-
trova Hong, si za svoje sidelné mesto vybrali §6guni z rodu Minamoto (J
%), vojenski vlddcovia. Presun politickej a spravnej moci z riik cisarske-
ho rodu a s nim spriaznenej dvorskej §l'achty (kuge ZA%%) do rik vojenskej
§Pachty (buke EZ) bol dosledkom destabilizacie krajiny, ktora vyvrcholi-
la nastolenim vojenskej vlady rodu Minamoto na vychode krajiny.

Zasadné politické zmeny v krajine vyrazne ovplyvnili socialne rozvrst-
venie spolo¢nosti, resp. umoznili nastup novej spolocenskej vrstvy samu-
rajov a vojenskej slachty, ktora sa stala patronom novovznikajucich §kol
japonského buddhizmu obdobia Kamakura. Tento sa ¢asto oznacuje pri-
vlastkami novy alebo I'udovy buddhizmus, ked’Zze sa jedna o reformistic-
ké hnutie s cielom ozivit’ etablovany buddhizmus v hlavnom meste Kjo-
to. Sest’ narskych §kél spolu so $kolami Tendai a Singon, zaloZenych v ob-
dobi Heian, dohromady tvorilo tzv. osem $§kdl etablovaného buddhizmu
(hassu \5).

V storo€iach, ktoré uplynuli od polozenia zakladov poslednych zmie-
fovanych $kol, ktoré sa objavili v dobe Heian, sa §kolam Tendai a Sin-
gon podarilo ziskat' postavenie dominantnych tradicii vyrazne ovplyv-
nujucich dalsie smerovanie vyvoja buddhistického ucenia v Japonsku.
Napriek tomu, ze kamakursky buddhizmus prindsa vznik novych §kol, ne-
opomenutel'nou skuto¢nostou ostava, ze kazdy zo zakladatel'ov novych
nabozenskych tradicii vychadzal z prostredia chramov etablovanych
v hlavnom meste, a teda podstipil dlhoro¢ny tréning v niektorom z jeho
klastorov. Reformatori buddhistického uéenia obdobia Kamakura, zakla-
datelia novych smerov buddhizmu, sa obracali k oby¢ajnym 'ud’'om a rol’-
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nickemu obyvatel'stvu, ktoré sa v ¢ase politickych rozvratov a v nimi su-
visejucich hospodarskych a spoloc¢enskych chaosov utiekalo k nadpozem-
skym idealom. Star¢ skoly narského a heianského buddhizmu slizili dvor-
skej aristokracii, nad’alej vykonavajic zlozité ezoterické obrady a narocné
magické inkantacie s cielom udrzania prosperity §lachty v tomto aj onom
svete. Naopak nové skoly sa obracali k ro'nikom, vojakom a spodine, hla-
sajiuc Buddhovo ucenie o vSeobecnej spase pre vsetky Zivé bytosti bez roz-
dielu povodu, vzdelania a pohlavia.

Na smerovanie japonského buddhizmu v obdobi Kamakura mala za-
sadny vplyv teéria o troch obdobiach Sirenia Buddhovho uéenia (po japon-
sky nazyvana §ozémacu TEA%K). Podla tejto tedrie, formulovanej v abid-
harmovom texte, sa doba $irenia Buddhovho ucenia po jeho smrti deli na
tri periody. Prvou z nich je obdobie pravej dharmy (56b6 1Ei%), trvajlice
tisic rokov po smrti Sakjamuniho, v ktorom st vietky Zivé bytosti schop-
né na¢uvat buddhistickému uceniu (kjé #¢), nasledovat jeho prax (gjo
1T) a dosiahnut’ prebudenie (§6 #%). V druhom obdobi, nazvanom obdo-
bim napodobovanej dharmy (z6h6 141%), trvajucej dalich tisic rokov, st
I'udom prezentované uz iba prvé dve zlozky Buddhovej nauky, teda sa-
motné ucenie Buddhu a jeho praktické zasady, praktizujuci vSak uz nie st
schopni dosiahnut prebudenie. V tretom, poslednom obdobi po smrti Bud-
dhu, ktoré sa nazyva obdobim koneénej dharmy (mappd AKi%), a trva desat’
tisic rokov, ostava na svete uz len Buddhovo ucenie, ktoré vSak budu I'udia
schopni pochopit’ len v jeho zjednodusenej forme. Tato pesimisticka perio-
dizécia vyvoja Buddhovho ucenia po jeho smrti bola v Japonsku znama uz
v obdobi Nara, na zaciatku obdobia Kamakura sa vSak stala prevladajiicim
nazorom. V tomto ¢ase, chapané ako obdobie konecnej dharmy, si viera na-
Sla v Japonsku svoje opodstatnenie podl'a v§eobecne rozsireného nazoru, ze
rok 1052 je prvym rokom finalneho obdobia posobenia Budhovej dharmy
vo svete. Symbolicky jubilejny rok 1052, v ktorom uplynulo 500 rokov od
zalozenia klaStora Todaidzi, utvrdzoval Japoncov v tom, Ze naozaj vstapili
do posledného obdobia konecnej dharmy.

Ludia verili, Zze obdobie kone¢nej dharmy so sebou prinesie ,,vojny, epi-
démie a hladomory, Ze mnisi budil svoje richa pouzivat’ iba ako prestroje-
nie, v skuto¢nosti vSak pohanani Ziadostivostou a tizbou po bohatstve sa
zmenia na spolocenskych priZivnikov, a dharma bude nespravne vykladana.
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... V roku 1052 skutocne vyhorel chram Hase v Kjote, k moci sa dostalo
znechutené samurajstvo a bojovni mnisi (séhei & 5%), ktorych si najima-
1i viaceré klastory, plienili a rozsievali nasilie. V posvitnych Stvrtiach mes-
ta Heian sa bojovalo, l'udské a zvieracie tela lezali bok po boku, kojenci
lacne viseli na svojich mftvych alebo vyhladnutych matkach, zatial’ ¢o zlode-
ji volne lapili zem. V meste sa rozhostil chaos — mysle 'udi opantala chamti-
vost’, nenavist’ a sebaklam. Proroctvo obdobia kone¢nej dharmy sa zrazu sta-
lo skutocnym v celej svojej nahej pravde. Muzi a zeny vSetkych tried prahli
po slovach vykuapenia. Chudobni potulni mnisi spievajici na svojich cestach
uryvky z buddhistickych sutier pritahovali tychto I'udi viac neZ mnisi v boha-
tych rachach zatvoreni medzi stenami honosnych klastorov, viac nez ti, ktori
sa venovali prisnemu dodrziavaniu pravidiel vinaja a meditacnej praxi so
sebeckou vyhliadkou vlastného prebudenia.” (Morrell, 1987: xi).

Nielen bezny rol'nik, ale aj mnisi patriaci k etablovanym klastorom
v hlavnom meste boli nespokojni so smerovanim buddhizmu v oficialnych
klastoroch. V skutocnosti vSetky hlavné osobnosti nového buddhizmu ob-
dobia Kamakura vychadzali z tradi¢nych buddhistickych $kdl, a to najmé
z tradicie klaStora Enrjakudzi na hore Hiei. Napriek tomu, Ze sa od Enrja-
kudzi distancovali, pravdou ostava, Ze vychadzali z ucenia Skoly Tendai,
najmi z jeho eklektického ponimania a pristupu k buddhistickému uceniu.
Kazda zo $kol nového kamakurského buddhizmu si z ucenia skoly Ten-
dai vybrala jeden spdsob, jednu metodu, ktora bola pre jej ucenie a prax
zasadna. Aj tymto krokom vychadzali kamakurski reformatori z ucenia
svojej povodnej skoly Tendai. Aj Styri piliere jej ucenia tvorili eklekticky
vyber z tradicie Tiantai, obohateny dorazom na dodrziavanie klastornej
discipliny podl'a predpisov vinaja, v kombinacii s pravidelnou medita¢nou
a ceremonialnou praxou. V tomto zmysle bolo ucenie novych §kol obdo-
bia Kamakura plynule nadvézujlicim na tradiciu etablovaného buddhizmu
v hlavnom meste.

Dal§im spoloénym menovatefom novych §kél kamakurského buddhiz-
mu bol ich doraz na jednoduchost praxe. Kazda zo $k6l l'udového buddhiz-
mu obdobia Kamakura si vybrala a za tazisko svojho ucenia zvolila jednu
prakticki metodu, ktorej vykonavanie smerovalo k vyslobodeniu. Meto-
dy Skoly Tendai boli komplexné, a ¢asovo naro¢né praktiky zameriavajice
sa na kultivaciu vhl'adu a rozjimania, ezoterické u¢enie Singon zase vyza-
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dovalo zasvitenie do tajov troch mystérii pod vedenim skuseného majstra.
V oboch pripadoch sa tak jednalo o pristupy, ktoré vyzadovali dlhoro¢ny
tréning pozostavajuci z niekol’kych stuptiov, ktory bolo potrebné absolvo-
vat’ v ustrani odl'ahlého klastora. Takato buddhisticka prax bola vSak vecou
minulosti a mohla priniest’ prebudenie len v minulych obdobiach dharmy.
V obdobi kone¢nej dharmy vsak vyvstavala nutnost’ zjednoduSenia Bud-
dhovho ucenia, ako aj jeho praxe.

Kult buddhu Amidu

Sucastou klastorného tréningu na hore Hiei bola mediticia nazyvana
dz6gjé zanmai (AT ZBK), ktora rozvijala ststredenie prostrednictvom
kontinualneho obradu. Objektom sustredenia bol v tomto pripade buddha
Amitabha, buddha Nekone&ného svetla (po japonsky Amida njorai 7R
FE4N=k), obraz ktorého mal mnich pocas nepretrzitej devétdesiatdennej
praxe obchadzat’. Koncentracia samadhi (japonsky zanmai =) bola spo-
jena s odriekavanim Amidovho mena a vizualizaciou jeho podoby. Medi-
tacia na buddhu Amidu bola jednym zo Styroch samadhi praktizovanych
v ramei $tudijného kurikula koly Tendai, ako ju po svojom névrate z Ciny
zaviedol treti predstaveny klastora Enrjakudzi Ennin ([B{=, 794-864).
Priaznivcom uctievania buddhu Amidu bol aj predstaveny Rjogen L,
912-985), ktorého ziak Gensin (JR{Z, 942-1017) sa stal najvasnivej$im
propagatorom rané¢ho amidizmu v Japonsku. Z hlavného komplexu klasto-
ra EnrjakudZi sa stiahol do oblasti Jokawa (4#)1]), aby sa mohol v samote
venovat’ rozjimaniu nad Amidovym menom v snahe dosiahnut’ znovuzro-
denie v Amidovej Cistej zemi (po japonsky dZ6do ¥4+ 1), v raji Sukhavati
(po japonsky gokuraku F538), Zemi blazenosti.*

Postava buddhu Amidu je v Azii natolko rozsirena, Ze on alebo jeho raj
Sukhavati je spominany priblizne v kazdom tretom texte mahdjanového
kanonu (Weinstein 1999: 507). Amida je povazovany za spasitela, ktory
prostrednictvom svojich vlastnych nekoneénych zasluh bol schopny vy-

233

Pre opis Cistej zeme, vid Lopez 2003: 78.
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tvorit’ raj Sukhavati alebo v Cistej zemi. Zaviazal sa, Ze v raji Sukhévati
poskytne utocisko vsetkym I'ud’om, ktori akymkol'vek sposobom preuka-
Zu svoju vieru v buddhu Amidu. Este ako smrtel'nik v jednom zo svojich
predoslych zivotov zlozil 48 sl'ubov, z ktorych prave osemnasty sl'ub na-
dobudol mimoriadny vyznam pre d’alSie Sirenie Amidovho kultu. Amida sa
v tomto sl'ube zavdzuje priviest’ vSetkych, ktori budu vzyvat’ jeho meno,
k znovuzrodeniu vo svojej Cistej zemi. Prednesenim tohto sl'ubu Amida ne-
prejavil zaujatost’ voéi nikomu, narodenie v jeho Cistej zemi bolo pristupné
pre kazdého bez rozdielu pohlavia, pévodu alebo spoloc¢enského postave-
nia, kto bude s vierou vyslovovat’ jeho meno. Svoj sl'ub zdmerne formulo-
val tak, aby nim bolo podmienené jeho vlastné vyslobodenie z kruhu san-
sary a nasledné dosiahnutie buddhovstva.

Japonsky mnich GenSin pri postulovani svojich myslienok vychadzal
z troch sutier, ktoré boli znaéne popularne v Cine, odkial’ sa este v obdo-
bi Nara dostali do Japonska. AvSak az na konci doby Heian sa, pod vply-
vom roz$irenia myslienky o finalnom obdobi dharmy, ich obsah spopulari-
zoval natol’ko, Ze oslovil SirSie vrstvy obyvatel'stva. K spominanym sutram
patri Vel'ka sutra buddhu Nekonecného svetla (Velka Sukhavativjuha sutra,
po japonsky Daimurjodzukjé KIEFFF#%), a k nej radend Sutra buddhu
Amidu (Mald Sukhévativiiha siitra, po japonsky Amidakjo BTYREERR). Tre-
tim textom je Sutra o rozjimani o buddhovi Amidovi (po japonsky Kan-
murjodzukjo L IE 5 F#%).2* V tychto troch sutrach su formulované mys-
lienky o moznosti opdtovného zrodenia v Amidovom raji, ktoré je mozné
na zéklade Amidovho vlastného sI'ubu. Vychadzajtc zo v§eobecného pove-
domia o obdobi tpadku dharmy, v ktorom nebude mozné dosiahnut’ pre-
budenie, l'udia v Amidovom sFube videli aspoii moznost’ zrodit’ sa v Cis-
tej zemi po buddhovom boku. Amida tak stelesnioval spasitel’a, zdchrancu
a ucitel’a, ndpomocného pri d’alsej praxi znovuzrodenych bytosti, ktoré by
takouto formou usilovali o findlne vyslobodenie.
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Pre lepSiu orientdciu v cudzich pojmoch pripomefime, Ze buddha Amida je bud-
dhom Nekonecného svetla. Stitry nekonecného svetla si teda sicasne Sutrami buddhu
Nekonecného svetla, inymi slovami Sttrami buddhu Amidu.
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Dosiahnutie znovuzrodenia v Amidovej Cistej zemi bolo centralnou
myslienkou Genginovho veldiela Podstata znovuzrodenia v Cistej zemi
nych buddhistickych textov spominajtcich Cistii zem buddhu Amidu, vy-
zdvihujice vizualizaciu Amidovho raja a invokaciu jeho mena ako kI'i¢ovi
prax pre narodenie sa v Cistej zemi. Zarovei sa jedna o prvé vyznamné teo-
retické dielo zaoberajlce sa vierou v silu buddhu Amidu a znovuzrodenim
v Cistej zemi, ktoré bolo spisané v Japonsku. Moment smrti ma podl'a vie-
obecného ndzoru zvlastny vyznam pre buduce zrodenie, smrti bola v tomto
diele venovan mimoriadna pozornost. V Podstate znovuzrodenia v Cistej
zemi je plasticky opisany najma ritual predvadzany v dobe smrti, ktory ma
umierajucemu zaistit’' koncentraciu mysle na buddhu Amidu, a prostrednic-
tvom vzyvania jeho mena mu v nasledujicom zivote priniest znovuzrode-
nie v Cistej zemi.

Ucenie o viere v buddhu Amidu sa rychlo rozsirilo medzi kjotsku aris-
tokraciu, ako aj medzi obycajny l'ud. Jednoduchost’ a pristupnost’ znovu-
zrodenia v rajskom svete Zemi blazenosti pritahovala 'udi vSetkych spolo-
¢enskych vrstiev. Amidizmu boli mimoriadne nakloneni najmé prislusnici
politicky dominantného rodu Fudziwara (JEJf), ktori svoje rodinné sidlo
v oblasti UdZi juzne od Kjota premenili na buddhisticky chram Bjoddin
%Pt s hlavnou sélou zasvitenou buddhovi Amidovi. Zahrada, rozprestie-
rajuca sa okolo chramu, mala pripominat’ Amidov raj Cistej zeme. Podobne
ako medzi aristokraciou si amidizmus ziskal popularitu aj medzi beznym
mestskym obyvatel'stvom a putovnymi mnichmi hidZiri. Hidziri rozSirova-
li vieru v buddhu Amidu po svojich potulkach po krajine, spievajiic modlit-
bu k buddhovi Amidovi, tzv. nenbucu (;&{L). Nenbucu znamené kontemp-
lacia o buddhovi, vyslovovanie jeho mena, a bola to formulka ,,namu ami-
da bucu (7 HEFTFREE(L) vzyvajica a oslavujuca buddhu Amidu.

Vyluénost’ nenbucu

Na Genginove myslienky nadviazal mnich Honen (55X, 1133-1212), za-
kladatel’ 8koly Cistej zeme (DZédosi ¥4 1-5%). Rovnako ako Gensin vy-
chadzal z tradicie skoly Tendai, Honen vSak opustil hlavny klastor Enrja-
kudzi, nakol’ko tento sa stal miestom pre exhibiciu a vzajomné siitazenie
mnichov aristokratického povodu, a pre obycajné mniSstvo prestal byt cen-
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trom pre nabozensky tréning a prax. Honen sa stiahol do oblasti Kuroda-
ni na hore Hiei, ktora bola centrom putovnych hidziri, praktizujicich in-
vokéciu nenbucu a meditaciu s vizualizaciou Cistej zeme, ako ju obhajo-
val GensSin. V rovnakom obdobi navstivil Honen aj narské klastory $kol
Kegon a Sanron za Gi¢elom d’alSieho vzdeldvania sa, v ktorych sa taktieZ
stretol s vyznavanim kultu buddhu Amidu. Avsak na rozdiel od vizualiza-
cie Cistej zeme a pouZivania nenbucu ako techniky pri meditacii, ako ju
propagoval GenSin, narski mnisi kladli déraz na spasu prostrednictvom
schopnosti buddhu Amidu, tzv. ,,inou silou* (tariki ff177). Hladanie vy-
slobodenia prostrednictvom spolichania sa na schopnosti buddhu Amidu,
ako ho chapali v Nare, vychadzala z jeho transcendentnych moznosti za-
chrany citiacich bytosti z prerodzovania v kolobehu sansary. V kontraste
k ,.inej sile* (tariki), stal koncept tzv. ,,vlastnej sily* (dziriki H JJ), podla
ktorého bolo vyslobodenie mozné na zaklade vlastnych schopnosti prak-
tikujuceho.

Neprestajne sa venujuc Stidiu buddhistickych textov, Honen smeroval
vSetku svoju snahu k hl'adaniu met6dy, ktora by zarucovala vyslobodenie
z kolobehu zivotov. Az v pokrocilom veku Sestdesiatich piatich rokov sa
mu podarilo prist’ na sposob, ktory bezpodmienecne vedie k vyslobode-
niu. Ako to formuloval v svojom Pojednant o vybere nenbucu prvotného
slubu (Sencaku hongan nenbucu $i FIFAFEE(LEE) — skratene nazyva-
nom Sencakusu (i&#4E) — spisanom v roku 1198, odpoved’ou bolo samot-
né nenbucu. Honen opustil vSetky ostatné praktiky, vratane vizualizacie
a meditacie na buddhu Amidu, a propagoval vylu¢nost invokacie nenbucu,
zdoraziujic nadradenost’ vyslovovania buddhovho mena nad vsetky d’alsie
praktiky. Vyluénost’ invokécie nenbucu sa nazyva send?u nenbucu (BE& /&
{L.), a podla Honena sa jednalo o otdzku vyberu: ako predostrel v Sencaku-
Su, vylucnost’ praxe nenbucu znamenala odvratenie sa od vsetkych ostat-
nych sposobov praxe a utiekanie sa vyhradne k invokacii buddhovho mena.
Inymi slovami Ziadna iné technika alebo praktika okrem nenbucu nezaru-
&ovala znovuzrodenie v Amidovej Cistej zemi. Takyto rozhodny a selektiv-
ny pristup, aky zvolil Honen pri presadzovani sendzu nenbucu ako vyluénej
praktiky, bol v rozpore s eklektickym u¢enim Skoly Tendai. Tendai bola tra-
di¢ne §kola kombinujuca rézne pristupy k buddhistickej praxi a klastorné-
mu tréningu. Honen sa v8ak odvratil od jej eklekticizmu a predkladal bez-
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podmienecnu nutnost’ vyberu, rozhodnutia medzi inymi praktikami a vy-
luénym praktikovanim nenbucu.

Vymanenie sa z kolobehu Zivotov bolo mozné dvoma spdsobmi, z kto-
rych jeden nasledoval cestu zbozného (56d6 B43E), a druhy pontikal znovu-
zrodenie v Cistej zemi. Cesta zbozného, postavena na zvrchovanych zaklad-
och filozofickych principoch zahfiala vSetky smery buddhizmu, vratane hi-
najany a mahajany. Tato cesta zaroven vyzadovala absolvovanie naro¢ného
klastorné¢ho tréningu a podriadenie sa prisnej mniSskej discipline. Cesta
zbozného bola cestou pre tych, ktori sa spoliehali na svoje vlastné schopnosti,
a teda ako sposob nasledovania Buddhovho prikladu uprednostnili ,,vlastntl
silu® (dziriki). V obdobi koneénej dharmy sa vSak cesta zbozného povazo-
vala len za t'azko dosiahnutelnt, a v kontraste k nej Honen predostrel ces-
tu Cistej zeme, ktor4 bola naopak definovana ako jednoduchy spdsob nasle-
dovania Buddhovej cesty spolichanim sa na ,,in0 silu® (tariki), na silu sl'ubu
buddhu Amidu, v ktorom sa zaviazal k znovuzrodeniu vsetkych zivych by-
tosti v raji Cistej zeme. Honen nespochybiioval praktiky ostatnych §kol, po-
vazoval ich vsak len za doplnkové metody na ceste k oslobodeniu, vylucne
v$ak zdoraznoval uc¢innost’ nenbucu, invokacie mena buddhu Amidu.

Nenbucu bolo, v podani Hoénena, vylu¢nou praktikou, ktora bola zaro-
veti najjednoduchsia a najefektivnejsia cesta k znovuzrodeniu v Amidove;j
Cistej zemi. Sucasne, v obdobi tipadku dharmy sa jednalo o najzékladnej-
§iu prax, ktora po prvykrat v histérii japonského buddhizmu otvarala cestu
pre vSetkych 'udi, bez potreby zvlastneho klastorného tréningu alebo nut-
nosti patrit’ k niektorej z buddhistickych $kol. Honen vSak nemal v imys-
le zalozit’ d’alSiu, novu Skolu na pdde japonského buddhizmu. On sam zil
po cely zivot ako obycajny buddhisticky mnich, dodrziavajici klastorné
pravidla a mnisSske nariadenia. BlizSie formulovanie principov vylu¢ného
nenbucu, ako ho zaviedol Honen, a obhajovanie tejto pozicie pred skolami
etablovanymi v Nare a Kjote, ktoré¢ho sa ujali Honenovi Ziaci a nastupco-
via, malo ¢asom za nasledok zalozenie nového smeru v ramci §k6l japon-
ského buddhizmu, $koly Cistej zeme (Dzodosi ¥ +75%).

Absolitna dévera v buddhu Amidu
Mnich Sinran (H1, 1173-1262) je d’alsim v rade kamakurskych reforma-
torov, ktorého nabozensky tréning sa zacal v klastore Enrjakudzi na hore
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Hiei. Pod vplyvom udalosti doby bol vystaveny neustale sa rozrastajicemu
kultu buddhu Amidu, a to dokonca v bezprostrednej skiisenosti, ked’ sluzil
ako mnich v Hale ve&ného nenbucu (D26gjé zanmaidé #1T =B AL), ktora
bola zalozena v ramci klastorného komplexu na hore Hiei. Sklamany z po-
doby buddhizmu na hore Hiei, ale tieZ nespokojny s tym, Ze nenapliial ci-
ele ucenia Skoly Tendai odchddza najprv do Kjota, aby sa neskdr pripojil
k spologenstvu Honenovych Ziakov. Hnutie Cistej zeme v$ak bolo v roku
1207 potlatené vladnou mocou, Sinran nasledne opusta Kjoto a natrvalo
sa usadza v provincii Hita¢i (% [2[E), dnesnej prefekture Ibaraki severne
od Tokia. Vyhostenim z Kjota sa Sinran ocitd mimo ustanoveného buddhis-
tického kléru, a od tej doby sam seba neoznacuje ani za mnicha, ani za lai-
ka (Dobbins, 1990: 571). Akoby na podporu tohto tvrdenia sa Sinran oZenil
a mal Sest’ deti. Uzatvorenim manzelstva jednak porusil mnissky celibatny
slub, a tym sa definitivne vzdialil buddhistickej sanghe. Na druhej strane
sa tak priblizil oby¢ajnym 'ud’om a rol'nikom vo vidieckej oblasti na severe
niziny Kanto, kde ostal Zit’ po véa¢sinu svojho d’alsieho Zivota. Prave med-
zi roPnickym obyvatel'stvom Sinran pokracoval v rozsirovani uéenia Cistej
zeme, avSak s miernymi Upravami Honenovych myslienok, aby toto zaro-
vei priblizil vnimaniu obycajnych l'udi.

Sinran prezentoval svoje uenie v nenaroénej forme napriek tomu, Ze sam
bol vzdelany a mal bohaté vedomosti o buddhistickej nauke. Jeho spdsob
vykladania u&enia Cistej zeme rolnickemu obyvatel'stvu vo forme chvélo-
spevov (wasan FE), napisanych v jednoduchej japonéine, vSak prezradzo-
val Sinranov talent narébat’ s jazykom a pouZivat ho ako efektivny pro-
striedok rozsirovania ucenia. Tieto chvalospevy, ktoré obsahovali zhrnutie za-
kladnych buddhistickych myslienok, ale tiez udalosti zo Zivota buddhu Ami-
du a vynatky z amidistickych sutier, priblizovali uéenie Cistej zeme vidiec-
kemu obyvatel'stvu, ktoré Sinrana obklopovalo. Sinranovo prostredie malo
aj znacny vplyv na jeho reformulaciu povodnych Honenovych myslienok do
takej miery, Ze novym vykladom uéenia o moZnosti znovuzrodenia v Cistej
zemi buddhu Amidu Sinran netimyselne polozil zaklady d’aliej zo §kol ja-
ponského buddhizmu, Pravej 8koly Cistej zeme (DzZédo Sinsii 1+ H.57).

Vyuzivajic Honenov koncept o Zivote v tomto svete a znovuzrodeni
v Cistej zemi, Sinran prisiel k zdveru, Ze ¢lovek je pozehnany uz pocas toh-
to zivota, pretoze jednoduchym vzyvanim buddhovho mena je mozné zais-
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tit' si dosiahnutie prebudenia v nasledujiicom Zzivote. Inymi slovami, uz
v momente narodenia ma kazdy ¢lovek istotu znovuzrodenia v Amidovej
Cistej zemi prostrednictvom vzyvania jeho mena. Sinran nasledne posunul
rolu Amidu v tomto spasonosnom procese, ked’ tvrdil, ze ktokol'vek preu-
kaze svoju vieru v buddhu Amidu vyslovenim ¢o len jedného nenbucu, si
modze byt isty jeho pomocou a spasou. Kazdé d’alsie vyslovené nenbucu
teda nie je opakovanim snahy o zabezpecenie znovuzrodenia, ale prejavom
vd’acnosti za spasu, ktord je uz zaistena.

Zijtc medzi skutoéne jednoduchym obyvatel'stvom, Sinran na zéklade
svojich skusenosti kategoricky odmietal moznost’ zachranit’ sa prostrednic-
tvom svojich ,,vlastnej sily“. Miesto toho prisiel k zaveru, Ze viera v bud-
dhu Amidu a dévera v jeho schopnosti nie je podmienena 'udskou snahou.
Viera je, v Sinranovom podani, absoltitna dévera v zéchranu prostrednic-
tvom inej sily buddhu Amidu. Takymto spdsobom Sinran k trom principom
buddhistického uéenia (kjdgjéso #AT7%),”S ktorymi st udenie, prax a pre-
budenie, pridal este §tvrty rozmer, a tym bola viera (Sin 15). Kjégjosinsé
(BUTIEE), skrateny nazov jeho diela z roku 1224, v skutoénosti zahftia
tieto §tyri principy: udenia, praxe, viery a prebudenia. Sinran ich v tom-
to diele predostiera a, na zéklade argumentacie podloZenej u¢enymi texta-
mi, d’alej podporuje svoje myslienky o iplnom odovzdani sa v spasonosnti
moc buddhu Amidu. Tedria o obdobi konecnej dharmy este viac podpori-
la Sinranov koncept absoliitnej odovzdani sa do moci buddhu Amidu. Na
jej zaklade, definujuc svoju dobu ako obdobie upadku dharmy, ktoré eli-
minuje moZnosti vyslobodenia pre bezné obyvatel'stvo, Sinran tvrdil, Ze
ludska spasa je bezvyhradne v kompetencii, v moci buddhu Amidu a ani
v najmen$om nezalezi na akychkol'vek krokoch jednotlivca. Tento koncept
absolutnej inej moci, Uplného odovzdania sa do ,,inej moci* buddhu Ami-
du, bol ustrednou myslienkou Sinranovho uéenia, ktorym sa odlisoval od
svojho ucitel'a Honena.

Odklonom od pévodného ugenia Cistej zeme hlasané Gensinom a Ho-
nenom bolo tie Sinranovo ponimanie buddhu Amidu, buddhu Nekoneg-
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ného svetla. Sinran pozdvihol Amidu na troveir Ve¢ného buddhu, ktory
svojim bezhrani¢nym neobmedzenym jasom prerazi nevedomost’ a tem-
notu spiritudlnej nevzdelanosti. Pri¢inenim buddhu Amidu sa jeho vyzna-
vat ocita po svojej smrti v raji Cistej zeme, bok po boku s bodhisattvami
a osvietenymi bytostami. Tento stav je nenavratny a pevny, rovnako ako
aj dosiahnutie nirvany po smrti. Tym, ze clovek sa po smrti ocita zajedno
s bodhisattvami, otvara sa pre neho moznost’ vratit’ sa po svojej smrti medzi
Iudi a pracovat’ spolo¢ne s prebudenymi bytostami na vykupeni ostat-
nych T'udskych bytosti. Tato koncepcia, ktora kladie I'udi po smrti na jed-
nu aroveil s bodhisattvami, opatovne zdorazituje Sinranovu ideu absolut-
nej odovzdanosti sa do rik a schopnosti buddhu Amidu. Ako tento koncept
zhitia Alfred Bloom, ,,... pre Sinrana je naboZensky Zivot vyrazom vd'ac-
nosti za buddhov stcit a istotu nasho kone¢ného osvietenia cez vieru v bud-
dhov sl'ub. Konkrétnym prejavom tejto vd’anosti je opakovanie buddho-
vho mena, nenbucu.“ (Bloom, 1972: 233). Sinranov pojem absolitnej spa-
sy prostrednictvom viery v buddhu Amidu daval nadej aj zlym, sebeckym
a moralne necistym l'ud’om, ked’ tvrdil, Ze vSetci l'udia akychkol'vek mys-
lienok a ¢inov, nech st akokol'vek zli, st imanentne zahrnuti v Amidovom
sucitnom sl'ube a preto maju nadej aj v tomto Zivote, vd’aka ktorej mozu
zit. Za vyslobodenim aj pre zlych I'udi stoji viera, ktora sa preukazuje vzy-
vanim jediného nenbucu.

PresvedCenie, Ze viera a absolttne spolichanie sa na moc buddhu Ami-
du vedie k prebudeniu v d’alsom Zivote, reprezentovalo jadro Sinranovho
ucenia, pravdivé odovzdanie sa do ,,inej moci®, ktoré vedie k oslobode-
niu. Prave jeho viera v inu silu posunula jadro japonske;j religiozity z formy
nabozenskej praxe smerom k zd6razneniu jej naplne, charakteru a ducha,
smerom k mysSlienke a k podnetu, ktoré viedli k uchyleniu sa k ndbozenskej
praxi. Vyjadrujuc skutoné uéenie Cistej zeme sa aj Sinranovi pokracovate-
lia oznagovali ako Prava $kola Cistej zeme.

Navrat k Lotosovej sitre

Tak ako vSetci predchadzajuci ozivovatelia buddhizmu v Japonsku pochad-
zali z radov mni$stva $koly Tendai, rovnako aj mnich Nigiren ( H 3£, 1222-
1282) bol vysviteny v duchu tejto tradicie. V jeho pripade vsak hovorime
nielen o tom, ze bol reformatorom presadzujucim navrat k tradicnym hod-

267



I1. JAPONSKO

268

notdm vyznavanych Skolou Tendai, Ni¢irena by sme mohli oznacit’ za re-
volucionara. Aktivne vystupoval nielen proti §6gunatnej vlade v Kamaku-
re, ale aj proti cisarovi. Jeho ostra kritika neobisla ani Honena a Sinrana, ba
nesetril ani zenové Skoly. Povysil Lotosovii sutru nad vsetky ostatné bud-
dhistické texty, ktoré tak pren stracali na dolezitosti.

Niciren pochadzal z vychodného Japonska a v tejto oblasti aj pocas ce-
1€ho svojho zivota pdsobil, okrem kratkeho obdobia, kedy si prehlboval
svoje vzdelanie v centralnej oblasti hlavného mesta. Nabozenského trénin-
gu sa mu dostalo v chrame pridruzenom k tradicii Tendai, ktora vyzdviho-
vala jedinecnost’ Lotosovej sutry a zanechala v Nicirenovi hlboky dojem.
Postupom casu rastla jeho viera v Lotosovu sutru, avsak praktiky amidiz-
mu a vzyvanie buddhovho mena mu ostavali cudzie. Naopak tradicia ezote-
rického buddhizmu, jedna zo zloziek ucenia Skoly Tendai, a jeho mysticka
meditacia silne ovplyvnili Niirena, ktory na zaklade tejto ranej skusenosti
potom prikladal vyznam svojim mnohym snom a viziam. Azda aj pod vply-
vom svojich vizii sa domnieval, Ze to bol on sam, komu buddha Prabhuta-
ratna, ve¢ny buddha spominany v Lotosovej sitre, odovzdal svoje u¢enie.?*
Niciren taktiez v priebehu svojho zivota uveril, Ze je inkarnaciou bodhisat-
tvu NajvysSej praxe (po japonsky nazyvaného DZ6gjé F4T). Bédhisattva
Najvyssej praxe, je jednym zo Styroch bdodhisattvov spominanych v Lofo-
sovej sutre, ktorych ilohou je rozsirovat’ jej ucenie. Niciren vztiahol pro-
roctvo na seba, identifikoval sa s tymto bodhisattvom a sam seba povazo-
val za propagatora Lotosovej sutry v Japonsku. Povazoval sa za jediného,
kto spiia ulohu prebudenej bytosti, ktora bude v Krajine vychadzajiceho
slnka rozsirovat’ ucenie tejto sutry. Na zaklade délezitosti, ktoru prikladal
tomuto textu, si Niciren zmenil svoje povodné meno do podoby, v akej ho
pozname dnes. Prva ¢ast’, ni¢i H oznacuje slnko, a symbolizuje svetlo, kto-
ré rozziaruje temnotu a nevedomost’ Zivych bytosti. Znak, ren 3%, znamena
lotos, v tomto pripade ide samozrejme o jednoznaény odkaz na Lotosovii
sutru. Tiez sa v§ak vzt'ahuje na rolu bodhisattvu, ktory povstane nepospine-
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ny preludom tohto sveta, aby mohol d’al§im bytostiam pomahat’ na ich ceste
k vyslobodeniu, rovnako ako lotosovy kvet vyrasta z bahna, ale rozvija sa
na hladine do svojej najcistejSej podoby. Nicirenovo meno symbolizovalo
jeho odhodlanie rozsirovat’ ucenie Lotosovej sutry rovnako ako bodhisat-
tva Najvyssej praxe.

Uz v ranom obdobi svojho §tudia Ni¢iren pochopil, Ze sa nepotrebuje
spolichat’ na majstra alebo uditel’a, pretoze pravda uz bola vylozena v si-
trach. Spomedzi tychto vyzdvihoval Lotosovi sutru, v ivode ktorej Buddha
Sakjamuni prehlasil, Ze doteraz vysvetPoval dharmu podl'a réznych schop-
nosti a potrieb svojich posluchacov, v Lotosovej sutre vsak vysvetluje celé
svoje ucenie a odhal’'uje jeho pravdu. Vsetky ostatné sutry a komentare boli
iba predbeznymi textami, ktoré mali slazit’ pre 'udi s niz§imi schopnosta-
mi. V Lotosovej sutre st vSak predlozené slova Buddhu, ku ktorym sa Ni-
Ciren obracal s najvyssou vierou. Vychadzajic z viery v tento text, Nici-
ren obhajoval nazor, ze prebudenie je mozné pre vsetkych, ktori objavia
svoju skuto¢n podstatu, svoju pravi prirodzenost’, obsahujicu jadro bud-
dhovstva. Uvedomenie si svojej pravej prirodzenosti je cestou k prebude-
niu. Inymi slovami staci, ak si ¢lovek uvedomi svoj potencial, a cesta k vy-
slobodeniu bude prenho otvorena. Zdoraziiovanim vlastnych schopnosti
a poukazovanim na osobné sily vrodené kazdej zivej bytosti sa Ni¢ireno-
va tradicia zarad'uje k tym, ktoré sa na ceste za prebudenim spoliehaju na
,»Vvlastnu silu®. Inymi slovami je Lotosova sutra prostriedkom, ktory ma pri-
viest’ praktikujuceho k uvedomeniu si svojho vlastného potencialu, svojej
pravej podstaty, ktora ho privedie k buddhovstvu. Niciren zaroven tvrdil,
ze cely narod by mal zacat’ uctievat’ Lotosovu sutru, aby touto cestou po-
chopil svoju skryta podstatu, a cely pritomny svet, v ktorom Zzijeme, bude
premeneny na raj prebudenych bytosti. Cely narod by teda mohol nasttpit’
na ceste k buddhovstvu, keby uveril v jedinecnost’ Lotosovej sutry. Napriek
tomuto univerzdlnemu spasitel'skému pristupu, ktory Niciren predkladal,
vSak zaroveil hanobil ucenie a pristupy ostatnych skol kamakurského bud-
dhizmu. Cisty raj prirovnaval k peklu, nasledovatelov zenovych $kél k di-
ablom a ezotericky buddhizmus $koly Singon oznagoval na narodni potu-
pu. Naopak Lotosova sutra odhalovala osud sveta a Niciren bol tym, ktory
vykonaval udalosti v nej spominané. Na zaklade viery v tuto sttru by sa
krajina mohla stat’ rajom, praktiky vSetkych ostatnych $kol by ale museli
byt zavrhnuté.
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I ked Nigiren odmietal ezotericky mysticizmus $koly Singon, malo na
nim propagované ucenie o nadradenosti Lotosovej sutry ur¢ity vplyv. Ni-
¢iren do svojho ucenia zakomponoval mantry, mandaly a vieru v moznost’
dosiahnutia buddhovstva v tomto tele. Zakladom pre mantru rovnako ako
aj pre mandalu sa malo stat’ meno Lotosovej sutry. Cely nazov Lotosovej
sutry v japonéine znie: ,,Mjohé rengekjo* (WIEFEEEH), a k nemu Nidi-
ren pridal eSte tvodné oslavné zvolanie: ,,namu®, pochadzajice zo sanskrt-
ského namah, ktoré znamena slava, ucta. Formula: ,,namu mjoho rengekjo™
(FA LD 1522 sa nasledne stala modlitbou, ktorej opakovanie rovna-
ko ako v pripade nenbucu prinasalo okrem zasluh aj sistavné pripominanie
buddhovského potencialu a moznosti dosiahnutia prebudenia v tomto tele.
Téato mantra — formula ,,namu mjohd rengekjé* sa nazyva daimoku (& H),
a Niciren veril, Ze celé lotosové ucenie je zhrnuté v tejto formule. Opat’, po-
dobne ako to bolo v pripade nenbucu, aj podl'a Ni¢irena samotné opakova-
nie formule viedlo k prebudeniu a uvedomeniu si svojej buddhovskej pod-
staty. Daimoku bol zaroven spdsob uvedomenia si svojej ,,vlastnej moci®,
nakol’ko prave jeho prostrednictvom mal praktizujtci dospiet’ k pochope-
niu svojho buddhovského potencialu. Daimoku a sebareflexia boli pre Ni-
¢irena cestou k odstraneniu nevedomosti a dosiahnutiu buddhovstva. Aj
v pripade mandaly Niciren pouZil nadzov sutry, ktory bol napisany v kaligra-
fickom 3tyle, po oboch stranach obklopeny menami Buddhu Sakjamuniho,
buddhu Prabhutaratnu, ale tiez d’al$ich bodhisattvov a prebudenych bytos-
ti. Takato kaligraficka mandala sa nazyva velka mandala (daimandara K
= 454%#) a v tradicii Skoly Nigiren sa povaZuje za hlavny objekt uctievania
(honzon 7K. alebo gohonzon FHIZR L),

Niciren mal taktieZ blizko k viere v pdvodné japonské bozstva kami.
Videl ich ako zlozky prirody, ktoré prenikaji vSetkymi jej Zivymi aj nezivy-
mi prvkami. Zvlastny status priradil slne¢nej bohyni Amaterasu, bozskému
predkovi japonského cisarskeho rodu, ktort videl ako §int6 personifikaciu
vecného buddhu Prabhutaratnu. Tato tedria, po japonsky nazyvana hondzi
suidzaku (AR HIEIR), podla ktorej doméce §intd boZstva boli chapané ako
miestne podoby buddhov a bodhisattvov, sa v Japonsku objavila vel'mi
rychlo po prichode buddhizmu. Sinté bozstva sa povazovali za ochrancov
buddhistickej dharmy v krajine a niekedy tieZ za miestne prejavy buddhov.
Inak tomu nebolo ani v pripade Ni¢irenovho vnimania Amaterasu, ktora
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preniho bola zosobnenim veéného buddhu. Avsak v dobe konecnej dhar-
my, ktory sa v Japonsku prejavoval rozkladom krajiny a vSeobecnou deka-
denciou Buddhovho u¢enia, Niciren tvrdil, Ze ochranné §int6 bozstva opus-
tili Japonsko a uchylili sa do svojich nebeskych pribytkov. V Kamakure,
Sogunatnom sidelnom meste, vladol chaos, rozmohol sa hladomor, epidé-
mie a socialne nepokoje, kraj suzovali zemetrasenia, tajfuny a poziare. Ni-
¢iren vo svojom spise Pojednanie o ustanoveni spravneho ucenia pre po-
koj v krajine (Ri§86 ankokuron 37 1F 22 [E7f) z roku 1260 varoval $§6gunit,
ze tieto nest’astia boli vyvolané nepritomnostou bozstiev v Japonsku, kto-
ré ju opustili kvoli réznym zblidenym uceniam rozsirovanym po krajine.
Niciren varoval pred d’alsim osudom krajiny a predpovedal hrozostrasné
pohromy vratane napadnutia zeme zo zamoria a vinutornych nepokojov. Je-
dinou zachranou pred d’al§imi nest'astiami bolo podl'a Nicirena zastavenie
amidistického hnutia a absolttna viera v u€enie Lotosovej sutry. V tomto
spise videl jediny prostriedok zachrany pre japonsky narod v ¢ase tipadku
dharmy. Ako Buddha Sakjamuni viedol svojich nasledovnikov poéas svoj-
ho Zivota, tak aj Niciren sa povaZzoval za toho, kto ukazuje cestu privrzen-
com ucenia Lotosovej sutry v Japonsku v dobach kone¢nej dharmy. Za svo-
je buricské reci bol Niciren poslany do vyhnanstva, po prvom mongolskom
vpade na japonské uzemie v roku 1274 vsak bol povolany naspit’. Uchylil
sa v S6gunatnom meste Kamakura, kde pokracoval v hlasani svojho ucenia
v domoch laikov aj na verejnych priestranstvach. TaktieZ vykonaval vlastné
ordinécie, oznacujuc seba a svojich nasledovnikov za mnichov bez naria-
deni (mukai TE5%). Podla Nigirena zaleZalo len na vlastnom presved&enom
odhodlani, sile viery v Lotosovu sutru a ochote roz§irovat’ jej uenie. Navy-
Se, povazujuc sa za obhajovatel’a Lotosovej sutry ako zékladného textu Skoly
Tendai bol Niciren presvedceny o tom, Ze jeho pdsobenie je pravoplatnym
navratom k pévodnému uceniu tejto Skoly.

Zen

Zenové ucenie sa do Japonska dostalo na prelome 12. a 13. storocia pro-
strednictvom dvoch japonskych mnichov, ktori — opét’ — najprv podstupi-
li tréning na hore Hiei. Skola, ktora odvodzuje svoju tradiciu od postavy
legendarneho indického mnicha B6dhidharmu, kladie primdrny déraz na
meditacnll prax. Samotné oznacenie zen pochadza zo sanskrtského slova
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dhjana, znamenajtice meditaciu. Tato skuto¢nost’ byva v suvislosti so ze-
novymi klaStormi nadradzovana vsetkym ostatnym atribitom mnisskeho
tréningu v zenovych klastoroch, zial' s neblahymi ddsledkami. V posled-
nych rokoch ziskal japonsky zen vo svete vynimo¢ny ohlas, jeho zapad-
na verzia je vSak nadmieru odli$na od tych principov zenu, ktoré zapusti-
li korene v Japonsku v obdobi Kamakura. Ten, kto o zene ¢ital v modernej
zéapadnej literature, moze prave na zaklade tychto diel zavrhavat’ mnissku
moralku a klastornt disciplinu. Moderny ¢lovek zapadného sveta, vystave-
ny anekdotam o majstroch paliacich sutry a sochy buddhov, moze na zakla-
de diel zdpadnych nadsencov pre zen predpokladat’, Ze sa jedna rebelant-
ské ikonklastické hnutie, ktoré zavrhuje a doslova nic¢i vSetko, Co je svité.
Za tento nazor by mu vsak v dobovom zenovom klastore hrozil uder pali-
cou a najtazsie fyzické prace nariadené na dobu neuréitll. Sticast'ou zeno-
vého tréningu vzdy bolo Studium sutier a zenovi mnisi museli byt’ rovnako
ako vSetci ostatni mahajanovi mnisi ordinovani v duchu nariadeni, ktoré
platili pre vSetky buddhistické skoly. Medzi povinné Studijné kurikulum
zenovych mnichov teda patrili sutry a komentare rovnaké ako v kazdej inej
skole japonského buddhizmu, spolu s vedomost'ami o pravidlach a klastor-
nych ceremoéniach. Pravidla, ktoré zenovi mnisi prijali v ramci ordinécie, sa
vzdy dodrziavali aj v ich domacich klastoroch pri kazdodennych ceremo-
niach, ktorych sticastou bolo ¢itanie sutier a vykonavanie obradov. Zeno-
vy tréning vzdy patril medzi mimoriadne naro¢né z pohl'adu dodrziavania
mnisskej discipliny, so zvlastnym dérazom na meditacni prax, a takyto
ostal aj pocas svojho d’alSieho vyvoja v Japonsku.

Tendai a zenova mediticia

Prvym priekopnikom zenu, ktory do Japonska priniesol zenové ucenie sko-
ly Rinzai (japonsky Rinzaisu 55 5%), bol mnich Eisai (5 74,1141-1215).
Ako radovy mnich v klastore Enrjakudzi sa v roku 1168 vydava na ces-
tu do Ciny, aby tu rovnako ako jeho predchodca Sai¢é, zakladatel’ skoly
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Obdiv voci ¢inskej kultiire a vzdelanosti bol v japonskom povedomi hlboko zakoreneny.
Celé obdobie Nara sa vyznacovalo snahou o preberanie vydobytkov vyspelejSej ¢inske;j
kultiry a administrativno-politickej organizécie. Inak tomu nebolo ani na zaciatku ob-
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Tendai, ziskal pristup k pdvodnym textom skoly Tiantai a sicasne navstivil
vyznamné miesta tejto $koly. Po svojom névrate z kritkeho pobytu v Cine
sa snazil o ozivenie discipliny v $kole Tendai najmi dérazom na dodrzia-
vanie mni$skych nariadeni. Prave zen, s ktorym sa stretol ako s prevazuj-
ucou praxou v ¢inskych klastoroch, povaZoval za zdsadny prvok pri snahe
o navrat Skoly Tendai k jej podvodnej forme. Je pravdepodobné, ze pri tom
vychadzal prave zo svojej sktsenosti v ¢inskych klastoroch, kde sa kladol
zvlastny doraz na klastorné pravidla. Zaroven je treba pripomenut’, Ze me-
ditacia tvorila sucast’ tréningu v Tendai klastoroch podl'a principov, ktoré
v $kole Tendai zaviedol jej zakladatel’ Sai¢o. Eisai veril, ze k poklesu v na-
bozenskej praxi dochadza v Skole Tendai prave kvoli nedostatocnému dora-
zu na dve zlozky mnisskeho tréningu — meditaénu prax a dodrziavanie na-
riadeni vinaja.

Eisai v roku 1187 podnika svoju druhi cestu do Ciny, i ked’ jeho ciefom
bola samotna India. Nepodarilo sa mu vsak ziskat’ oficialne povolenie na
takuto naro&nu cestu, a preto ostava v Cine $tudovat’ chan v linii majstra
Linjiho (7, zomrel 867). Po svojom navrate do Japonska zaklad4 Eisai
na ostrove Kjusi prvy zenovych chram, a s rovnakym zdmerom smeruje
do hlavného mesta Kjota, kde sa vsak stretava so silnou opoziciou zo stra-
ny tendaiského mnisstva. Predstaveni Skoly Tendai si pravdepodobne este
neboli vedomi dominantného postavenia, ktoré meditativna skola chan na-
dobudla medzi¢asom v Cine, a Eisaiov doraz na meditanii prax preto po-
vazovali za odklon od buddhistického ucenia. Na obranu svojej pozicie
a meditacnej praxe spisuje Eisai niekol'ko diel, v ktorych haji dodrziava-
nie nariadeni ako zasadné pre svet nachadzajuci sa v dobe koneénej dhar-
my. Vracia sa k meditacii ako prostriedku, ktorym dosiahol prebudenie aj
Buddha Sakjamuni, a obhajuje tzv. &isty zen. Nejedna sa viak o ,,samostat-

dobia Heian, kedy sa Japonci pravidelne vydévali na §tidid do Ciny, ako napr. v pripade
mnichov Sai&6a a Kiikaia na za&iatku deviateho storo¢ia. Upadkom oficidlnych vztahov
vSak dochddza aj k zdniku vzdjomnych posolstiev a Studijnych vyprayv, ktoré tieto mierové
delegécie sprevadzali. Ku koncu obdobia Heian sa vSak pod vplyvom $tidia ¢inskych
Klasickych knih obnovujii kontakty s Cinou a opitovne sa zatalo vysielanie vzdjom-
nych posolstiev. Eisai bol jednym z prvych buddhistickych mnichov, ktor{ boli v rdmci
znovuobnovenia vzdjomnych vztahov na za¢iatku obdobia Kamakura vyslani do Ciny.
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né predavanie ucenia bez zavislosti na textoch* (po japonsky kjoge becu-
den IV BIMR), ako je zhrnuté v basni o principoch zenového uéenia pri-
pisovanej Bodhidharmovi. Eisaiove diela sa odvolavaju na mnohé zdroje,
z ktorych niektoré¢ vychadzaji zo zenovej tradicie a vyzdvihuji dodrZiava-
nie mnisskych nariadeni a klastornych pravidiel.

V roku 1199 sa Eisai presuva do Kamakury, kde s podporou $6guna
Joriieho z rodu Minamoto zaklad4 chram Dzufukudzi 4% =F, a nasledne
v roku 1202 Kjote chram Kennindzi &{—[F. Oba tieto chramy vsak boli
zalozené ako klastory Skoly Tendai, v ktorych bol tréning obohateny kaz-
dodennou praxou meditécie v sede (zazen JE{#). Sudastou tréningu v kl43-
tore Kennindzi boli aj ezoterické praktiky a vyuzivanie nelogickych ha-
daniek, tzv. kéanov (ZA%2), ktorych cielom bolo obmedzit, pretat logic-
ky sled myslenia praktikujuceho a tym ho primét’ k nahliadnutiu do jeho
skutocnej podstaty. Vyuzivanie kéanov v nabozZenskej praxi vSak v dobe
Eisaiovho posobenia v klastore Kennindzi eSte nebolo na vysokej urovni,
a teda ani kdany ako také sa este prili§ ako tréningové metédy nevyuziva-
li. Eisai sa totiz aj nad’alej povazoval za mnicha $koly Tendai a jeho ciel'om
bolo, tak ako po jeho navrate z prvého pobytu v Cine, oZivit’ tradiciu Ten-
dai prostrednictvom zvlastneho dérazu kladeného na dodrziavanie mniss-
kej discipliny, vzajomnym kombinovanim ¢inskej klastornej praxe s trénin-
gom, aky bol zavedeny v japonskych klastoroch. V nim zakladanych klas-
toroch bolo preto obvyklé kombinovat’ zenovili meditaénu prax s klastor-
nym tréningom ezoterizmu $koly Tendai. Eisaiov prinos na poli japonské-
ho buddhizmu je nepopieratelny v tom, Zze vytvoril priestor pre ozivenie
dobového buddhizmu v hlavnych mestach Kjoto a Kamakura prostrednic-
tvom meditacie v sede. Ako Tendai mnich sa pocas svojho Zivota nepo-
diel’al na vzniku samostatnej zenovej $koly v Japonsku, na rozdiel od svojho
sucasnika Dogena.

Len sedenie

Dégen (7T, 1200-1253), zakladatel’ japonskej zenovej $koly S6t6 (ja-
ponsky Sotésu i {li5%), je dnes pravdepodobne jednou z najuznavanejsich
osobnosti japonského buddhizmu. Ddgen sa narodil v rodine vysokoposta-
veného kjotskeho aristokrata, vd’aka ¢omu ziskal dokladné vzdelanie. Ked'-
ze sa od mladého veku pohyboval v najvyssich kultirnych a intelektual-

I1. JAPONSKO

nych kruhoch, bol pren vstup do $koly Tendai po smrti oboch rodi¢ov sna-
hou o zdokonalenie sa v u¢eni buddhizmu. Pobyt v klastore Enrjakudzi bol
vsak v skutoénosti pre Dogena krokom spét’, ked’ze v Case jeho prichodu
na horu Hiei zacala Skola Tendai stracat’ svoju niekdajsiu silu, vplyv a néa-
bozensku autoritu. Zasluhu na tom mali vojské bojovnych mnichov, ktori
v pripade akéhokol'vek subjektivneho bezpravia voci klastoru Enrjakudzi
beztrestne utoéili na hlavné mesto, pripadne okolité dediny a chramy. Dal-
$im dévodom tpadku skoly Tendai bol tiez rozmach amidistického hnutia,
ktoré podkopavalo autoritu tradi¢ného tréningu a stadia, aké boli zauZziva-
né v povodne;j tradicii tejto Skoly. Pre Dogenovych predchodcov Honena,
Sinrana a Eisaia bol tréning v klastore na hore Hiei nevyhnutnou skuse-
nost'ou, pocas ktorej ziskali vzdelanie a rozhl'ad v buddhistickom uceni,
ktoré v priebehu svojho nasledujiiceho posobenia prehlbovali a rozsirovali.
Avsak pre Dégena, ktorému sa uz v ranom veku, dlho pred jeho vstupom na
horu Hiei dostalo kvalitného vzdelania, nebola $kola Tendai nikdy jedinou
alternativou. Jeho pdvod a erudicia mu dodali istotu, Ze jeho osud nezavi-
si na Studiu buddhizmu na hore Hiei, a tak odtial'to v roku 1223 odchadza
s ciePom prehibit’ svoje vedomosti priamo v Cine.

V Cine sa medzi¢asom linia majstrov, v duchu ktorej ziskal svoj zenovy
tréning Eisai, stala dominantnym smerom na poli ¢inskeho buddhizmu. Li-
nia, v Japonsku znama pod oznacenim Rinzai, sa aj vd’aka spriaznenosti so
svetskou mocou stala najpopularnejSou a najrozsirenejSou tradiciou chanu.
Dégen si zvolil opa¢nu cestu a pre svoj d’alsi tréning si vybral ucitel’a, ktory
zdorazioval klastornu prax a nezavislost’ na svetskych patronoch. Dogen
odchadzal z Japonska zo zésadnou otazkou, s rozporom medzi tzv. vro-
denym a ziskanym prebudenim. Vrodené prebudenie bolo pochopenie, ze
skuto¢na l'udska prirodzenost’ je uz vo svojej podstate prebudena, ze kaz-
dej zivej bytosti je zaroven vlastna prirodzenost’ buddhu, ktora je v cloveku
inherentne obsiahnuta. Na druhej strane ziskané prebudenie bolo predme-
tom klastorného tréningu, v ktorom sa mal adept zdokonal'ovat’ za pomoci
viacerych metod a technik, ktoré tvorili sucast’ klastornej praxe, aby na-
stupil cestu dosiahnutia buddhovstva. Dogen sa v suvislosti s oslobodenim
zamyslal nad otdzkou zmyslu tréningu: aky zmysel mala meditacna prax
majstrov a patriarchov, ak je ¢lovek vo svojej podstate prebudeny, ak mu
bola dana do vienka neposkvrnena buddhovska prirodzenost’?
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Pocas svojho pobytu v Cine Dégen nasiel odpoved v zenovej tradicii
S6to, ktora v priebehu nasledujicich rokov vyucoval a rozsiroval ju ako
skuto¢né a pravé u¢enie buddhizmu. Pre Dogena nebola meditacia spdsob,
akym je mozné dosiahnut’ vytiizeného ciel'a, inymi slovami t¢elom medita-
cie nebola snaha o dosiahnutia prebudenia. Meditacia bola vyjadrenim vro-
denej schopnosti dojst’ k prebudeniu pocas meditacie v sede, bola stelesne-
nim l'udskej schopnosti stat’ sa v meditacii zajedno s buddhom, pretoze
prave pocas meditacie v sede sa prejavuje v cloveku buddhovska podstata.
Vykonavanim akychkol'vek praktik, z ktorych pozostava nabozensky tré-
ning v klastore, je rovnako cestou nasledovania buddhov, pretoze tym mni-
si opakuju vSetky ¢innosti, ktoré uskutocnovali sami buddhovia v priebe-
hu vekov. Dégen ponal mediticiu ako ,,iba sedenie (Sikan taza R & 1),
ktoré ma byt realizované bez vedlajsej snahy o efektivitu alebo uspech,
pretoze tieto t(zby, predstavy a ciele po¢as meditacie vytvaraju subjektivne
mentalne prekazky. Len pocas sedenia, a pocas ,,len sedenia“ sa buddhov-
sky potencial v kazdej bytosti moze naplno prejavit’.

Po svojom navrate z Ciny v roku 1228 Dégen smeruje do klastora Ken-
nindzi v Kjote, zaloZenom Eisaiom. Je vSak nespokojny s praxou v Ken-
nindzi, pretoZe tato spajala zenovu meditaciu s praktikami ezoterického
buddhizmu, a v blizkosti miesta UdZi juzne od hlavného mesta zaklada
komunitu mnichov, ktori meditovali podl’a vzoru ¢inskej meditacnej praxe.
V roku 1243 v8ak znenazdajky definitivne optista oblast’ hlavného mesta
a uchyl'uje sa do vzdialenej provincie E¢izen na brehu Japonského mora,
kde ¢asom zaklada klastor Eiheidzi (7K *F-=F). Dévody pre Dogenov od-
chod z hlavného mesta su nejasné, a je o nich preto mozné len $pekulovat’.
Existuje vSak niekol’ko hypotéz, vd’aka ktorym sa moZeme dopatrat’ blizsie
k pravde. Jeden z predpokladov tvrdi, Ze Dogen bol niiteny odist’ pod natla-
kom nespokojnych bojovnych mnichov z hory Hiei. Dalgia tedria spomina
vybudovanie nového chramu Tofukudzi (BR4%=F) Eisaiovymi Ziakmi v li-
nii Rinzai zenu, ktory sa tesil podpore vladnucich vrstiev, v bezprostredne;j
blizkosti Dégenovej meditacnej komunity. Pravdou ostava, ze s podporou
Josihigeho z rodu Hatano, tiradnika kamakurskej vlady usidleného v Kjo-
te, zaklada klastor Eiheidzi, ktory sa stava hlavnym centrom Skoly So6t6
v Japonsku. Pocas rokov stravenych v E¢izene sa Dégen venuje prevaz-
ne dokonéovaniu svojho magnus opus Pokladnica skutocného oka dharmy
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(Sobogenzo TEEIRIR). Pokladnica skutocného oka dharmy, na ktorom
Dégen pracoval od navratu z Ciny, je vel'mi dokladne spracované filozofic-
ké dielo pontikajice odpovede na zékladné otazky buddhizmu.?*® Vaznost,
ktora bola prikladana tomuto dielu v kruhoch S6td, je jednoznac¢ne bada-
tel'na zo skuto€nosti, Ze jeho rukopis sa az do 19. storo¢ia odovzdaval v li-
nii Dégenovych nasledovnikov a publikécie sa dockal az na konci obdobia
Tokugawa. Okrem Pokladnica skutocného oka dharmy Ddgen pocas svoj-
ho ecizenského obdobia vytvoril taktiez niekol'ko d’alSich spisov, v ktorych
definuje pravidla klastorného zivota pre mnichov a kazdodennej nabozen-
skej praxe pre laikov. V ¢ase jeho smrti v roku 1253 sa Dégenovi podarilo
polozit’ pevné zaklady strohého klastorného zivota. Zdoraznovanim medi-
tacie ako najvyssieho prejavu buddhovstva a dolezitosti klastorného zivota
nezavislého od priazne sekularnych patronov vybudoval v Eiheidzi samo-
statnl komunitu mnichov tradicie Soto6.

Eisai, Dégen a kamakursky buddhizmus

I ked’ Eisai sa rovnako ako Ddgen povazuje za priekopnika na poli japon-
ského zenu a obom sa podarilo polozit' zaklady vyznamnych japonskych
zenovych §kdl, v dobe svojho pdsobenia sa vyrazne odliSovali. Eisai sa po-
&as svojho prvého pobytu v Cine sice stretol s chanom, ale aZ po¢as svojho
druhého posobenia na kontinente sa skuto¢ne venoval §tudiu meditativne;j
$koly, ktorej prvky po svojom navrate do Japonska pouzil na oZivenie tra-
dicie skoly Tendai. Pre Dogena vSak nebol jeho tréning na hore Hiei nija-
ko zasadny, ovel'a vyznamnejii bol jeho pobyt v Cine, ktory mu poskytol
zdroj pre nasledujuce pdsobenie a rozSirovanie meditacnej praxe v Japon-
sku. Eisaiova skusenost’ v Cine priniesla do tradicie $koly Tendai oboha-
tenie o nové prvky, ktoré sa v priebehu casu z japonského buddhizmu vy-
tratili. Naopak Dogen odmietal vSetky vedlajsie formy nabozenského tré-
ningu a opakovane prizvukoval, ze pravii nabozensk sktisenost’ je mozné
dosiahnut’ len v jej najc¢istejSej forme, meditaciou v sede, ktora praktikanta
navréti k sposobu, akym praktikoval samotny Buddha Sakjamuni. Dégen
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Vid napriklad Abe 1992, alebo Kim 1987.
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opakovane vyzdvihoval mediticiu ako zasadny prostriedok buddhistickej
praxe. Jej konecny ciel’, prebudenie, je v Dogenovom chapani mozné len
prostrednictvom meditacie, samotna meditacia je stelesnenim buddhovske;j
prirodzenosti, ktora je vrodena kazdej I'udskej bytosti. Jednoduchym po-
rovnanim §kol Sot6 a Rinzai zenu zistime, Ze Rinzai sa rozsiril v hlavnych
mestach Kjoto a Kamakura, pod patronatom najvyssej vojenskej slachty,
ktort neskor zacala napodobriovat’ aj kjotska aristokracia. Naopak So6to sa
§iri v provinciach a odl'ahlych vidieckych oblastiach, s podporou miestnej
vojenskej $lachty. Zenova prax v klaStoroch Rinzai nadvézuje na klastor-
ny tréning Skoly Tendai, kombinujiic medita¢ntl prax s vyuzivanim kéanov
ako prostriedkom na ceste k prebudeniu. S6t6 pouziva ,,iba sedenie” a kazda
d’alsia ¢innost’, ktora je sticastou klastorného tréningu, je podl'a S6t6 samo-
zrejme tiez jednou z moznych ciest k buddhovstvu, primat vsak drzi medi-
tacia v sede. Dogenom zavedeny princip nezavislosti na svetskych patro-
noch zaru€il v ramci Skoly Sot6 predavanie Cisto meditativnej linie zenu.
Naopak klastory zakladané v tradicii Rinzai zenu boli v obdobi Muromaci
s podporou Asikagského soégunatu zjednotené do hierarchického systému
piatich hér ( gozan fi.1L1), ktory bol rozsireny po celej zemi, a sucasne tieZ
spravovany pod oficidlnym patronatom $6gunatu.>’

Zaujimavé je tieZ porovnanie amidizmu a raného zenu, zhrnutim ktoré¢ho
si uvedomime, Ze $koly Cistej zeme zasiahli vetky socialne vrstvy oby-
vatel'stva. Zen sa rozsiroval sprvu prevazne vo vojenskych kruhoch, zatial’
¢o amidistické hnutie si ziskalo mimoriadnu obl'ubu najmi medzi beznym
obyvatel'stvom. Pre oby&ajného ¢loveka sa hnutie Cistej zeme stalo nosi-
telom nadeje na znovuzrodenie v Amidovom raji opakovanim formule nen-
bucu, svojich priaznivcom si v§ak naslo aj medzi aristokraciou v hlavnom
meste, rovnako ako medzi prislusnikmi samurajstva. Na rozdiel od $kol
Cistej zeme sa viak zen rozsiroval s podporou vojenskej $lachty, zatial
¢o amidistické hnutie kvoli svojmu v§el'udovému charakteru nemalo potre-
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Takouto §tdtnou podporou zenovych buddhistickychklastorov, ktorych sietbolarozsirena
po celej krajine, sa $6guni z rodu ASikaga snaZili napodobnit systém kokubundZi, zave-
deny v obdobi Nara cisdrom Sému.
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bu ziskavat’ oficidlnych patronov. Tretim bodom porovnania zenu a amidiz-
mu je oblast’, v ktorej sa oba smery rozsirili. V pripade zenu to boli mesta,
spravne centra a sidla vojenskej §lachty, amidizmus vSak nebol podriade-
ny ziadnym patronom, a preto prekvital nezaviselo a spontanne po celej
krajine.

Zasadnou zmenou, ktora priniesol buddhizmus obdobia Kamakura, bol
sl'ub kazdému jednotlivcovi, nech pochédzal z akéhokol'vek spolocenské-
ho alebo nabozenského prostredia, ktory poskytoval moznost’ prebudenia.
Prebudenie sa uz netykalo len mnichov, praktizujucich klastorny tréning,
alebo aristokracie, ktora mohla byt pre tento ciel’ akymkol'vek pdsobenim
osudu & spoloénosti preduréend. Myslienky Cistej zeme a moznost’ dosiah-
nut’ prebudenie v tomto tele pontkali otvorenii moznost’ pre 'udi z ktorej-
kol'vek spolocenskej vrstvy. Prevratnou bola myslienka o vnutornej skuse-
nosti, o osobnom prezitku, ktory bol iniciovany istym druhom nabozenskej
praxe. Aj tato prax bola rovnako ako prebudenie dostupna vsetkym bytos-
tiam, pretoZe jej krédom bola jednoduchost’. Skoly Cistej zeme pouzivali
opakovanie jednoduchej formule nenbucu, Niciren vzyval meno Lotosovej
sutry a zen uprednostiioval meditacnu prax. VSetky metody sa vyznacova-
li jednoduchost'ou, a najma dostupnost'ou. Techniky, ktoré obhajovali tzv.
nové skoly kamakurského buddhizmu, neboli podmienené vstupom do bud-
dhistickej sanghy, ale mohli byt vykonavané pocas kazdodenného zivota.

Je vsak nanajvys dolezité neprisudzovat’ Skolam japonského buddhiz-
mu, ktoré vznikli v tomto obdobi, prili§ vysoku hodnotu, resp. nevymed-
zovat’ ich voci tradiciam predchadzajucich obdobi japonského buddhizmu.
Pod vplyvom novosti je 'ahko mozné pozabudnut’ na $koly narského bud-
dhizmu, ktoré mali v hlavnom meste aj nad’alej svoje zastlipenie. Ich po-
sobenie nebolo nijakym sposobom okresan¢, nakol’ko sa jednalo o etab-
lované Skoly a k nim pridruzené chramy a klastory. Naopak v prostredi
novovznikajucich §kol boli najmé skoly Kegon, Hossé a Sanron uznava-
nymi tradiciami, ktorych stidiom nepohrdli ani kjotski mnisi ¢i zakladate-
lia $kol kamakurského buddhizmu, ako napr. Honen. Rovnako nemé6zeme
jednoznacéne nahliadat’ na zenové skoly ako na novovzniknuté meditacné
skupiny, ktorym sa vd’aka absolutnej podpore vojenskej §achty podarilo
prevysit’ vsetky ostatné buddhistické tradicie v Japonsku. Trvalo niekol’ko
storoci, nez sa zen vyvinul do podoby, v akej bol najmi zapadnému svetu
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prezentovany v dielach Alana Wattsa 2% (1915-1973) alebo Daisecua Su-
zukiho ! (1970-1966). Nemdzeme vSak predpokladat’, ze vietci $6guni sa
venovali praktizovaniu zenovej meditacie, nakol’ko niektori o fiom ani ne-
vedeli (Bowring, 2005: 268).

Pri suhrne japonského buddhizmu v obdobiach Nara, Heian a Kamaku-
ra si uvedomime obrovsky rozdiel v podobe buddhizmu medzi jednotlivymi
obdobiami, zaroven si vSak v§imneme prirodzent navéznost’ a plynuly vy-
voj ucenia buddhizmu a jeho §kdl v priebehu vsetkych tu spominanych ob-
dobi. Obdobie Nara bolo obdobim prichodu buddhizmu do Japonska, jedna-
lo sa v§ak o zmes indickej filozofie a niektorych ¢inskych §kol, ktoré si nasli
cestu na japonskeé suostrovie. V dobe Heian sa do Japonska prostrednictvom
dvoch domacich mnichov dostavaju dve ¢inske skoly, ktorych japanizované
variacie vyrazne ovplyvnili d’alSie smerovanie buddhizmu v krajine. Nap-
riek zdsadnému vplyvu, ktory mali 8koly Tendai a Singon na japonsky bud-
dhizmus, sa vSak v oboch pripadoch jedna o pévodne &inske tradicie, ktoré
boli do krajiny importované. Kamakurské obdobie prinaSa vznik samostat-
nych japonskych buddhistickych $kél zakladanych japonskymi mnichmi,
v&&sina ktorych vsak nikdy nepodnikla cestu do Ciny. Koneéne teda neho-
vorime o cudzich tradiciach, ale o viastnych japonskych skolach buddhizmu.
V obdobi Kamakura sa vsetky dovtedy importované zlozky buddhistického
ucenia navzajom premiesali natol’ko, Ze z nich mohli vzist' samostatné cel-
ky, ktoré boli Specificky japonskymi variantmi buddhizmu.

Kamakurské obdobie japonského buddhizmu bolo bezpochyby revoluc-
nym, obrodeneckym a prinosnym obdobim pre vyvoj tohto ucenia, ktoré
v tom Case ziskalo privlastky novy a l'udovy buddhizmus. Z celkového po-
hl'adu bol d’al§im z krokov vo vyvoji buddhizmu v Japonsku. Doba Nara,
Heian a Kamakura neustale prinasali nové vplyvy a impulzy pre vyvoj
a smerovanie japonského buddhizmu. Jeho d’alsi vyvoj pokracoval v rovna-
kej navéznosti ako dovtedy, pricom nové smery stavali svoje zaklady a prin-
cipy na tych starSich, uz zakorenenych formach buddhizmu v Japonsku.
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V nasich krajinach publikovand napr. Cesta zenu, 1995.
Pozri napriklad Suzuki, 2000 alebo Suzuki, 1973.
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(11)

Uvod

Sinto: ,Cesty kami”
v perspektivach védeckého badani?*?

Jakub Havlicek

Motto:

,»There is no simple pattern. (...) You want to find the number 216 in the
world, you will be able to find it everywhere. 216 steps from a mere street
corner to your front door. 216 seconds you spend riding on the elevator.
When your mind becomes obsessed with anything, you will filter every-
thing else out and find that thing everywhere.

(Pi, rezie Darren Aronofsky, 1998)

Mezi nabozenskymi tradicemi, s nimiZ se setkdvame na japonskych ostro-
vech, zaujima sint6** #f1i bezpochyby vysadni misto. Uvidime, Ze fada au-
tort jej povazuje za ,,pivodni japonské nabozenstvi®, za ,.typicky japonsky*
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Tento ulebni text vznikl pro potfeby projektu ,Inovace oboru religionistika na
Masarykové univerzité v Brné se zaméfenim na kulturu Ciny a Japonska®, registraéni
Cislo projektu CZ.1.07/2.2.00/07.0032. Text vychazi z disertacni prace autora ,,Cesty
boZstev. Otdzky interpretace naboZenstvi a nacionalismu v modernim Japonsku®.

V textu se, pokud je to mozné, vyhybame uzivani pojmi ,,Sintoismus* a ,,Sintoisticky .
Ptipojeni latinské koncovky ,,-ismus* k ptivodnimu japonskému terminu $int6 1ze vyk-
ladat jako implicitni vyjadieni mySlenky kompaktni, systematické ndboZenské tradice,
ktera je vnasena do slozitého souboru jevl spojenych s uctivinim boZstev kami. Zjevné
se zde odrdzi snaha tento sloZity soubor ndboZenskych jevi a priori systematizovat
a dat mu urcity fad, ktery v§ak pouhym pojmenovanim neni dostate¢né metodologicky
zakotven. Takovy piistup k $intd je se mize jevit jako zjednodusujici a z metodologick-
€ho hlediska sporny. Proto bude v této studii vSude, kde to bude stylisticky vhodné,
uprednostiiovdn japonsky termin $int6. Prvni znak — ff, $in, dZin nebo kami - lze
interpretovat jako ,,bih®, ,,boZstvo* nebo ,,bohové®, , bozstva“, druhy — & — 6, d6 nebo
mici pak jako ,,cesta®. Druhy znak — JE — v &ndting oznacuje rovnéz ,,cestu”, tao (dao).
Kombinaci obou znaki pak Ize ¢ist jako $inté nebo kami (no) mici.
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prispévek k nabozenské mapé svéta a za jeden z charakteristickych rysi ja-
ponské kulturni a narodni identity. Badatel v oboru nabozenstvi, religionista,
se viak s podobnymi nalepkami nejen ze nespokoji, nybrz zacne je kriticky
zkoumat a bude se ptat, z jakych pficin jsou s komplexnim souborem jevi
oznaCovanych jako ,,§int¢* viibec spojovany, bude se zabyvat otazkou, kdo
a za jakych historickych okolnosti a v jakych souvislostech hovofi o jistych
souborech jevi jako o ,,$int6*. Pfitom badatel zjisti, Ze véc je mnohem slo-
vice ¢i méné zavaznymi zjednodusenimi, predpojatosti ¢i pfimo predsudky.

Cilem naseho pojednani neni jednoduchy piehled faktografickych tda-
jb spojenych s $intdé a nemame ani v imyslu podat schematicky popis ,,dé-
jin® §int6. Nasim timyslem je konfrontovat nékteré pohledy na $int6 ¢i spi-
e na rizné jevy pod tento pojem zahrnované a rovnéz kriticky reflekto-
vat pohledy na misto $intd v koncepci ,,japonského nabozenstvi®. Nechce-
me pfitom nabidnout jednozna¢ny interpretacni ramec, naopak mame spise
v umyslu zproblematizovat zjednodusujici, schematicka ,,vypravéni o Sin-
t6 a podnitit tak kriticky piistup k fadé tvrzeni, ktera jsou studenty** japon-
skych nabozenskych tradic pfijimana obvykle bez hlubsi reflexe.

Vybirani, popis, usporadavani a interpretace jeva podle urcitych krité-
rii stoji v samotnych zakladech védecké praxe. Zasadni roli v tomto proce-
su samoziejmeé maji zvolena méfitka, teorie a metody, které badatel pti své
praci pouziva, podle nichz vybira a usporadava sva data a na nichz pak sta-
vi své zavéry. Proto museji byt teoreticko—metodologicka vychodiska do-
predu co nejptesnéji popsana, aby mohla byt kdykoli vystavena kritickému
pfezkoumani. V této souvislosti 1ze zminit réeni ,,métitko vytvaii jev*, jejz
v souvislosti s nabozenstvim uvadi Mircea Eliade (1974: 11). Zména uhlu
pohledu vede nezbytng k proméné vysledného obrazu objektt a jevi, kte-
ré pozorujeme. Takeé si pfipomeiime, ze zakladnimi principy védy jsou ove-
fitelnost a rovnéz vyvratitelnost kazdého vysledného postulatu, ktery musi
byt formulovan takovym zplsobem, aby mohl byt kdykoli zrevidovan, po-
tvrzen nebo piehodnocen.
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V textu pouZzivime generického maskulina jako Cisté stylistického prostfedku s tim, Ze
jsme si védomi jeho problematic¢nosti z hlediska genderové lingvistiky.
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Vysledna vypovéd o daném jevu nebo skupiné€ jevil neni a ani by ne-
meéla nikdy byt pfesnym obrazem empirické skutecnosti a cilem védecké
vypovédi zcela jisté neni vytvaret kopie v méfitku jedna ku jedné, kde by
nebylo zadného mista pro vybér a interpretaci vybranych jevi. Vzdy jde
o0 ,,obraz", ,;skladacku‘ nebo ,,mapu®, jejiz vysledna podoba vcetné¢ mérit-
ka odpovidéd metodam, které jsme zvolili a pouzili pti tvorbé mapy. Tvorbu
védecké vypovédi mizeme tedy s jistou mirou nadsazky nazvat imaginaci,
vytvatenim ,,obrazu* (imago) daného jevu, pti¢emz nejde o fantazijni obra-
zotvornost (i kdyz fantazie bezpochyby hraje v celém procesu jistou neza-
stupitelnou roli), nybrz o vytvareni obrazu probihajici podle ptisné stano-
venych teoreticko—metodologickych pravidel.

Podivejme se proto nyni blize na nékteré priklady védecké imaginace
nabozenstvi v Japonsku. Zaméifme se nejprve na obraz ,,cesty kami‘, ktery
podavaji odborné prace pouzivané jako vysokoskolské ucebni texty ¢i jako
odborné uvody do problematiky, u nichz Ize pfedpokladat §irsi uhel pohle-
du, nez u studii vénovanych ur¢itym konkrétnim otazkam spojenym s Sin-
t6. Jakym zptisobem je vytvaiena osnova, jak jsou vybirany slozky, z nichz
autofti soubornych publikaci skladaji mozaiku nazyvanou ,,cesta kami“? Co
1ze o vyslednych obrazech a o procesech jejich tvorby fici z pohledu reli-
gionistiky? Polozme si rovnéZz otazku, zda a do jaké miry jsou riizna pojeti
$int6 ovlivnéna koncepci japonského naroda jako homogenni etnické a po-
litické jednotky. Bude nas zajimat i zatazeni $int6 do taxonomicky nadiaze-
né tfidy, ktera byva oznacovana jako ,,japonské nabozenstvi.

Prvnim krokem proto bude stru¢né seznameni s hlavnimi rysy obra-
z0 §intd, které podavaji vybrani autofi — H. Byron Earhart a Karel Werner.
Na tyto pfiklady védecké imaginace §inté pohlédneme kriticky v souladu
s pfistupem religionistiky jako akademické discipliny, jejiz teoreticko—me-
todologické zdsady mimo jiné nepfipousteji nedbalé zachdzeni s pojmo-
vym aparatem, které se projevuje napiiklad v zavadéni a uzivani pojma
a obecnych kategorii bez dikladnéjsi analyzy déjin jejich védecké reflexe.
Dale vezmeme v potaz poznatky, které byly v oblasti védeckého pohledu
na nabozenské tradice Japonska obecné a na Sintd zvlasté ucinény v pri-
béhu poslednich nekolika desitek let — v jejich svétle dojdeme k zavéru, ze
systematické vyklady nabizené v rozebiranych tfech publikacich neni moz-
né bez vyhrad pfijmout. V nasledujicim oddile se pak budeme zabyvat za-
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stiesujicim konceptem ,,japonského nabozenstvi®, jehoz dilezitou soucasti
je 18into. Rozebereme podrobnéji koncepci ,,japonského nabozenstvi® v di-
lech H. Byrona Earharta a Josepha M. Kitagawy a pokusime se zodpovédeét
otazku, zda je pro nas zavedeni této koncepce k uzitku.

Sintd jako ,cesta kami”

Zajemce o studium $intd miZze vybirat z velkého mnoZzstvi dostupnych
zdroju, at’ jiz jde o pieklady a edice kronik obsahujicich myty §into ¢i vé-
decké prace, které se touto tematikou zabyvaji. Pramenem informaci, k né-
muz se vétSina zajemct o nabozenstvi v Japonsku ziejmeé uchyli nejprve,
je bezesporu internet. Zadame—li do vyhledavace slovo ,,shinto®, na jed-
nom z prvnich mist se jist¢ objevi odkaz na heslo vénované tomuto tématu
na strankach oblibené Wikipedie.?** Od podobného zdroje popularni pova-
hy samozfejmé nemtizeme cekat podrobny kriticky pfehled daného tématu
a skutecné jiz pfi zbézném pohledu zjistime, Ze v pochopitelné snaze o pre-
hledny a stru¢ny nastin ,,cesty kami* je heslo Wikipedie velmi zjednodusu-
jici a plné v§emoznych kli§é: po¢inaje ivodnim konstatovanim, ze $int6 je
plvodni ¢i domaci japonské nadboZenstvi, az po tvrzeni, Ze je ryzim vyra-
zem japonského idedlu harmonického souziti s ptirodou.

Kdyz patrame dale a nahlédneme do obsahlé, devitisvazkové encyklo-
pedie Kodansha, obsahujici mnohdy velmi podrobna hesla k vSemoznym
japonskym realiim, v hesle ,,Shinto* se docteme, Ze jde o ,,ptivodni* ¢i ,,do-
maci nabozenstvi Japonska* (Kodansha VII 1983: 125). Kodansha dale po-
dava stru¢ny nastin déjin ,,cesty kami*:

Sinté je bohatym a slozitym systémem ndabozenskych praktik, myslenek a instituct,
ktery se pomalu vynoril na pocatku japonskych déjin, krystalizoval jako nabozZen-
sky systém behem obdobi Nara (710-794) a Heian (794—1185) a nasledné byl ve
stalé a dynamické interakci s ostatnimi naboZenskymi a filosofickymi systémy Asie:
s buddhismem, taoismem a konfucianstvim. (Kodansha VII 1983: 125)
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Heslo ,,Shinto*, dostupné z: http://en.wikipedia.org/wiki/Shinto [26. 7. 2008].
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Jasny a vystizny popis jednotlivych prvki ,,cesty kami, sefazeny do pre-
hledného, historicky pojatého systému spolu s pfislusnymi interpretacemi,
pusobi velmi pfesvéd¢ivé a mnoha zajemctim o japonskou kulturu a o né-
bozenské tradice Japonska jisté postaci.

Pokud se vsak jako studenti religionistiky hodlame zabyvat tematikou
$int6 hloubéji a seznamime-li se podrobnéji s riznymi védeckymi interpre-
tacemi ,,cesty kami‘, zacne se doposud piehledny a jednoduchy systém roz-
kladat podobné, jako kdyz na zdanlivé kompaktni, dokonaly ocelovy po-
vrch pohlédneme elektronovym mikroskopem. Musime si uvédomit, ze jista
mira zkresleni je vzdy nevyhnutelna a samoziejmé provazi kazdy pokus se-
stavit dostupna data v systematicky celek. Zv1asté vyrazné se zkresleni pro-
jevuje tehdy, kdyz je systematizace cilena na neinformovaného piijemce,
kterému staci jen hruba, orienta¢ni skica daného tématu. Pokud se vSak za-
¢neme problematikou zabyvat dikladnéji, zjistime, zZe podobna stereotyp-
ni tvrzeni, jakd nachazime v textu Wikipedie, obsahuji i jiné prace, jejichz
ambice jsou bezesporu vétsi, nebot’ chtéji podat védecky relevantni vyklad
nabozenstvi Japonska. Musime si vSak polozit otazku, zda mira zkresleni,
s niz se v piipadé nékterych odbornych systematizaci nabozenstvi Japon-
ska setkavame, necini vyslednou ,,mapu‘ prinejmensim obtizné pouzitel-
nou, je—li jejich ucelem védecky platny obraz japonskych nabozenskych
tradic. Kdyz nekriticky pfijmeme zobecnujici tvrzeni téchto ,,map® jako
vychodiska nasi védecké prace, je cesta k platnym zavérim naseho badani
pfinejmensim ohrozena, ne—li pfimo znemoznéna. Ukazuje se tak zdsadni
dtilezitost jednoho z hlavnich teoretickych pfedpokladii odpovédné religi-
onistické prace, kterym je podle J. Z. Smithe dikladna znalost dé&jin inter-
pretace vybraného problému (Smith 1982: xi—xii). Proto se nyni podrobné¢;ji
podivejme na né€které prace, jejichz ambici je poskytnout zobeciujici na-
stin japonskych nabozenskych tradic.

Student nabozenstvi Japonska jist¢ dostane do ruky znamou knihu H.
Byrona Earharta Japanese Religion: Unity and Diversity (1982),% ktera je
dodnes pokladana za spolehlivou ucebnici nabozenskych tradic Japonska,
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Kniha poprvé vysla roku 1969 a dockala se né€kolika vydani, zatim posledniho, jiz
¢tvrtého, v roce 2003.

I1. JAPONSKO

pfinejmensim jako kniha vhodna k uvedeni do problematiky.?*’” Cesky &te-
naf patrné jesté diive sahne po obsahlé publikaci Karla Wernera Nabozen-
ské tradice Asie — od Indie po Japonsko (Werner 2002),%*® ktera obsahuje
téméf stostrankovou kapitolu o $intd, buddhismu a dalSich nabozenskych
smérech Japonska. Tteti ¢ast Wernerovy knihy, nazvana ,,NabozZensky vy-
voj Japonska®, je se svymi bezmala sto stranami doposud zfejmé nejroz-
sahlejsim spisem v ¢eském jazyce, pojatym jako vysokoskolsky u¢ebni ma-
terial s touto tematikou.?’

Earhartova i Wernerova publikace jsou mezi studenty japonskych nébo-
zenskych tradic oblibené ziejmé proto, Ze nabizeji jasné rozvrzené, syste-
matické zpracovani tematiky a poskytuji fadu faktografickych tdaji spolu
s vérohodné plisobicimi interpretacemi. Ob¢ knihy také fadi §int6 do pie-
hledného, uceleného systému.

H. Byron Earhart

Klicovym bodem Earhartovy interpretace japonskych nabozenskych tra-
dic je koncepce ,,japonského naboZenstvi“, jiz vymezuje pomoci jistych
typickych, jednoznaéné postizitelnych rysu, které 1ze dle autora snadno
nalézt a pribézné sledovat v japonskych déjinach. K tomuto Earhartovu
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Kniha H. Byrona Earharta byla jednim z povinnych studijnich materili kurzu ,,Reli-
gion in Japan®, ktery autor absolvoval na 6sacké univerzité Kansai Gaidai v podzimnim
semestru roku 2003.

Jisté stoji za pozornost, Ze na rozdil od knihy H. Byrona Earharta neobsahuje Wernerova
prace Zadnou bibliografii.

Zijemce o problematiku Sint6, ktery se musi spoléhat na zdroje v Ceském jazyce,
ma dale k dispozici knihu H. Byrona Earharta (1998) NaboZenstvi Japonska. Mnoho
tradic na jedné svaté cest€, kapitolu o §int6 z pera Alice Kraemerové ve vysokoSkolské
ucebnici naboZenskych tradic Asie (Kraemerova 2005) a kone¢né Encyklopedii myto-
logie Japonska a Koreje Vlasty Winkelhoferové a Miriam Lowensteinové (2006). Krat-
kou kapitolu o $int6 z pera Nelly Neumannové obsahuji Eliadovy Dé&jiny ndboZenského
mysleni IV (Neumannova 2007). Informace o $int6 a dalSich ndboZenstvich Japonska
(zejména o buddhismu) obsahuji mj. i publikace Dé&jiny Japonska (Reischauer — Craig
2000) nebo pojedndni o japonské kultufe a déjindch V&jif a me¢ (Bohackova — Winkel-
hoferova 1987).
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modelu ,,mnoha tradic na jedné svaté cesté* (Earhart 1998) se jeste vratime.
Zaméfme se nyni predevsim na roli, kterou Earhart ve své koncepci japon-
ského nabozenstvi pfisuzuje ,,cesté kami. V §int6 spatfuje Earhart v prv-
ni fadé vyraz ,,starobylé” tradice spojujici nabozenstvi a japonsky narod:
,»Starobylé (sic!/) spojeni nabozenstvi a naroda je podstatou $intd,* (Earhart
1982: 16) pise doslova.

Tato vychozi Earhartova premisa je vSak znacné problematickad, nebot
sifeni koncepce ,,japonského naroda“ jako homogenni narodni komunity
v ramci japonského narodniho statu, spojené védomim vsemozné defino-
vané narodni sounalezitosti, 1ze klast pfiblizné do druhé poloviny 19. sto-
leti. I kdyZ miZeme konstatovat, ze pfedmoderni Japonsko se vyznacovalo
jistymi rysy, které dovoluji hovofit o vyssi mife obecné sdilené identity
i v obdobi pfed polovinou 19. stoleti (Hudson 1999), neni mozné jednodu-
e konstatovat existenci japonské narodni pospolitosti pfed vznikem mo-
derniho japonského narodniho statu, kdy zacinaji byt koncepce japonské
narodni identity cilené $ifeny a kdy se viibec objevuji podminky pro §ite-
ni takovych koncepci. To vede fadu autor zabyvajicich se procesy vzni-
ku japonské néarodni pospolitosti k zavéru, ze o vSeobecné rozsifeném vé-
domi nérodni identity nelze v japonském prostiedi v pfedmodernim obdobi
jednoduse hovotit (Doak 2007, Hudson 1999, Morris—Suzuki 1998). Vy-
jdeme-li pti nasem badani ze samotného predpokladu ,,odveéké ¢i ,,staro-
bylé* existence japonské narodni komunity, kterou lze charakterizovat jis-
tymi specifickymi, typickymi vlastnostmi, je nas pfistup nutné ahistoricky.
Je-li naS§im zajmem nalézt takové jednotici prvky a charakteristiky — at’ jiz
je tento nas zajem veden jisté chvalyhodnou snahou o poskytnuti piehled-
ného obrazu japonskych kulturnich d&jin, ¢i méné uslechtilymi zajmy ide-
ologickymi nebo politickymi, a pokud ndm bude starobyla existence ja-
ponské narodni komunity vychozim piedpokladem, nepochybné nakonec
jednotici rysy této narodni pospolitosti ,,objevime*, i kdyZ za cenu jejich
vytrzeni z historického kontextu.

Earhart se samoziejmé¢ nemtize vyhnout otazkam spojenym s japon-
skym nacionalismem, ktery zahrnul fadu prvki souvisejicich s ,,cestou
kami*. Earhart piSe: ,,Nas pfistup k $int6 v této knize nema nic spolecné-
ho s argumenty pro nebo proti narodnimu nabozenstvi, spiSe chceme zafa-
dit $int6 do historického kontextu japonského nabozenstvi* (Earhart 1982:
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36), a poukazuje na piecefiovani ,,nacionalistické faze §int6 zapadnimi ba-
dateli, ktefi se zameéfovali na obdobi od druhé poloviny 19. stoleti do roku
1945. Earhart také upozoriiuje na nutnost rozliSovat ,,tradiéni“ §int6 od vy-
pjatého nacionalismu a militarismu, jez chape jako ,,moderni manipulaci®
(Earhart 1982: 157) jevu, ktery povaZuje za nepochybny, totiz zminéného
nepfetrzitého d€jinného spojeni §intd a japonské identity. Odvolava se pii-
tom na tfi distinktivni charakteristiky Sintd, které v jednom ze svych esejli
formuluje Muraoka Cunecugu A it $iLiii] (1884-1946), filosof a historik
navazujici na myslenky narodni nauky [E%%, zejména na Motooriho No-
rinagu AfEE R (1730-1801).2° Témito tfemi charakteristikami ,,ces-
ty kami* jsou: 1) diraz $int6 na identitu japonského naroda a cisafskou
rodinu jako potomstvo kami, 2) zaméteni Sintd na ,.realistické” potvrzeni
zivota a hodnot tohoto svéta, pfijimajici zivot a smrt, dobro a zlo jako ne-
vyhnutelné soucasti svéta, v némz zijeme a 3) diiraz $int6 na uctu k ,,zativé-
mu* a ,Cistému‘ ve hmote i v mysleni, prekonavajici fyzické necistoty vy-
mitacimi ritualy a zlé myslenky ,,¢istym a jasnym srdcem™ (Earhart 1938:
36-37).2! Earhart je presvéd&en, Ze pomoci téchto tii rysu, které podle Mu-
raoky odréazeji politickou, filosofickou a etickou dimenzi §intd, lze defino-
vat tradici §int6 v prubéhu japonskych d¢jin.

Sint6 spojené s japonskym narodem potom zaujima dileZité misto
v Earhartové systému japonského nabozenstvi. To je podle Earharta slo-
zeno z dilé¢ich nabozenskych tradic, kterymi jsou vedle $int6 také buddhis-
mus ¢i konfucianstvi, jez jsou dale spojeny s jistymi stalymi, trvalymi cha-
rakteristickymi prvky, mezi nimiz Earhart uvadi pravé pouto mezi narodem
a nabozenstvim (Earhart 1982: 7). To se 0idajné projevuje jiz v mytickém
vypravéni o pogatcich Japonska, zaznamenanych v kronikach Kodziki 1\ ¢
i a Nihon Soki HANEAL.

Ackoli Earhart odmita myslenku ¢ist¢ domaciho pivodu $intdé a mlu-
vi v této souvislosti o vlivech konfucianstvi a nabozenského taoismu a také
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Ke spojitostem mezi Muraokou a narodni naukou viz blize Ruiz 1966.

Earhart zde odkazuje na praci Muraoka, Tsunetsugu (1964). “Characteristic Features
of Japanese Shinto: Japan’s Uniqueness in Oriental Thought.” In Studies in Shinto
Thought. Tokyo: Ministry of Education, 1-50.
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o pisobeni buddhismu pfi formovani ,,cesty kami*, soudi, Ze: ,,Spojeni ja-
ponskych a cizich nabozenskych prvkil v jedinou velkou narodni tradici je
charakteristickym pfispévkem §int6* (Earhart 1982: 29). I kdyz $int6 nevy-
tvofilo zcela nové formy, podle Earharta je samostatnym nabozenskym sys-
témem, nebot: ,,(...) usporadalo divejsi dédictvi v distinktivni tradici. Tato
distinktivni tradice zahrnula mytologii, panteon, knézstvo, liturgii a svaty-
n¢* (Earhart 1982: 37).

Zde se projevuje dalsi problematicky rys Earhartova uvazovani o nabo-
zenstvi — to, co €ini z $intd v autoroveé pojeti nabozenstvi, jsou mytologie,
panteon, knézstvo, liturgie a svatyné. Je zjevné, Ze se zde projevuje vliv na-
Seho, ,,zapadniho® pojeti nabozenstvi, které se v nasich predstavach vyzna-
¢uje prave témito atributy. Earhart se ve své knize blize nevénuje vymezeni
koncepce ,,ndbozenstvi* v japonském kontextu a pouziva tento vyraz, jako
by se jeho vyznamu rozumélo samo sebou. Soucasné kritické badani o néa-
bozenskych jevech v japonském kontextu se pfitom zabyva pravé touto
otazkou a v nékterych ptipadech dospiva dokonce k na prvni pohled velmi

ree

radikalnimu zavéru, ze samotny termin ,,nabozenstvi‘ neni pro interpretaci
danych jevl v japonském kontextu vhodny.??

O Earhartové chapani §int6 a nabozenstvi v japonském kontextu obec-
né nam napovi autorovo fazeni §into k tzv. ,,velkym tradicim*. Protoze lze
diky jeho typickym rysiim postihnout §int6 jako samostatnou nabozenskou
tradici v prib&hu japonskych déjin, fadi se ,,cesta kami‘ v Earhartové pojeti
mezi organizovana nabozenstvi, vedle buddhismu, konfucianstvi a taoismu.
Ty Earhart nevaha oznadit pfimo za ,,velké tradice®, od nichZ odlisuje ,,ma-
lou tradici®, neboli ,,lidové nabozenstvi“ (Earhart 1982: 60), a i kdyz pise
o dilezitosti tzv. ,lidovych tradic*, vyhrazuje jim nakonec ve svém spisu
jen nékolik malo stran v kapitole ,,Folk Religion: Religiosity Outside Orga-
nized Religion* (Earhart 1982: 60—67). K lidovému nabozenstvi patii pod-
le autora napfiklad uctivani zemfelych, vésténi nebo Samanismus a rtizné
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Autofi se neshoduji v tom, do jaké miry je vyznam terminu $0kjé 5%#( — ,.ndboZenstvi*
— vlastné ovlivnén zdpadnim myslenim (Fitzgerald 2000, Isomae 2007) nebo zda jde
o piivodni japonsky pojem s vlastni bohatou historii a vyznamovym ramcem, ktery jej
pfinejmensim pfibliZuje zdpadnimu obecnému pojmu ,,nabozenstvi* (Pye 1994).
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dalsi zvyklosti bez instituci a normativnich pisem. ,Malé tradice” jsou
podle autora podstatnou soucasti ndbozenské zkusenosti, udajné ,,zejména
v pfedmodernim obdobi* (Earhart 1982: 60). Upozortiuje také na ,,infiltra-
ci“ tzv. ,,pivodnich lidovych tradic* — naptiklad zvykt spojenych s pésto-
vanim ryze — do Sint6 a buddhismu.

Oznacovani komplexnich souboril jevi nalepkami ,,velké™
tradice je skryt¢ hodnotici a podsouva ¢tenaii interpretaci, ze tzv. ,,velké*
tradice jako konfucianstvi, buddhismus ¢i §int6 jsou vyznamnéjsi a dile-

a ,;malé“

divame na jevy, jez lze klasifikovat jako ,,nabozenské* v japonské historii
a soucasnosti, brzy zjistime, Ze jevy jako uctivani zemielych ¢i v€sténi hra-
ly a stale hraji v nabozenském zivoté obyvatel Japonska zasadni roli. M-
zeme se ptat, zda pouze to, Ze se Casto odehravaji mimo ,,oficialni* instituce
svatyni a chramui ¢i to, ze nebyvaji spojeny s psanou doktrinou, je odsuzuje
do pozice ,,malych” ¢i marginalnich tradic. Rovnéz lze jen obtizné rozumét
autorovu piesvédceni o ,,infiltraci prvku ,,malych® tradic do organizova-
nych nabozenstvi. Lze vznést otazku, kudy je naptiklad v pripadé Sint6 vi-
bec mozné vést délici linii, pfesnou hranici, ktera by odd¢lila Sinté chapané
jako ,,organizované nabozenstvi“ od jeho neorganizované, ,,lidové™ slozky.

Karel Werner

Systematicky vyklad §intd nabizi také sedmisetstrankova kniha Karla Wer-
nera o nabozenstvich Asie z pera Karla Wernera (2002). Znamy cesky
orientalista pisobici v Britanii popisuje v publikaci vedle hinduismu, bud-
dhismu, konfucianstvi, taoismu a dalSich nabozenstvi i ,,Sintoismus*, kte-
rému spolu s japonskym buddhismem a novymi naboZenskymi hnutimi vé-
nuje samostatnou ¢ast pod nazvem ,,Nabozensky vyvoj Japonska* (Werner
2002: 369-451).2** Terminologie uZzivana Wernerem, kdy se k japonskému
pojmu ,,Sintd* ptipojuje latinska koncovka ,,—ismus®, skryté vybizi k inter-
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V obsahu knihy je oddil nazvan ,,NdbozZensky vyvoj Japonska®, pfimo v textu knihy pak
nese titul ,,NdboZenské cesty Japonska“.
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pretaci, ze se v pfipadé ,,Sintoismu* setkdvame s usporadanou, samostatnou
a jednotnou nabozenskou tradici, s jasn€¢ vymezenym nabozenskym sme-
rem, jehoZ d&jiny lze popsat od samych pocatki k soucasnosti. Tato mys-
lenka je ostatn& vyjadiena jiz v ndzvu piisluiné kapitoly: ,,Sintoismus jako
tradice a nabozenstvi“ (Werner 2002: 375).

Werner si je védom moderniho pivodu slova ,.Sintoismus® a pise, Ze
i vyraz sinto: ,,(...) byl po cela staleti pouzivan v japonstiné jen sporadicky
a ne vzdy se zcela jasné vymezenym vyznamem* (Werner 2002: 375). Pte-
sto se jiz dale nezabyva moznymi disledky, které tato informace muze zna-
menat pro kriticky pohled na fenomény zahrnované pod souborné oznaceni
»Sintoismus®, termin ve svém vykladu dal bézné pouziva a po kratké tivod-
ni Givaze na téma obtizi spojenych s pojmenovanim a vymezenim ,,cesty
kami* ptichazi s ucelenym modelem ,,$intoismu‘.

Vyraz kami no mic¢i # ® i chipe osobitym zpiisobem, kdyz jej vy-
klada jako: ,,(...) bozsk4 nebo bozstviim se pfipodobniujici Zivotni drdha
¢loveka® (Werner 2002: 375). Neni jasné, na zakladé ¢eho vyraz ,Sint6™
preklada praveé timto zplisobem, zda jde o autorovu vlastni interpretaci ¢i
zda je inspirovana jinymi zdroji — absence poznamkového aparatu a bibli-
ografie je ostatn¢ jednim ze zasadnich nedostatkti Wernerovy prace. Svij
svérazny preklad terminu ,,8int6“ Werner vysvétluje jako: ,, (...) radu nebo
napomenuti, Ze kazdy ma zit zpisobem, ktery by byl v souhlase s jeho po-
chopenim vtile nebeskych (kosmickych) kami, takze se jim alespoi vzdale-
né piipodobni “ (Werner 2002: 375). To 1ze podle autora naplnit naptiklad
napodobovanim zivota predki a vyznaénych jedinct, ktefi dosahli statutu
kami. Setkdvame se zde se znacné€ spekulativnim vykladem, o némz prak-
ticky nelze fici, jakymi zdroji je inspirovan. Pokud spolu s dal§imi badateli
(Reader 1991%, Reader — Tanabe 1998) vzneseme otazku, co vede obyvatele
japonskych ostrovii k uctivani kami, zjistime, ze icta k nim neni motivova-
na jakoukoli snahou o pochopeni jejich ,,viille* ¢i o ndpodobu jakéhosi ide-
alniho Zivota zbozstélych predku.

Sintoismus je ve Wernerové chapéani distinktivni ndboZenskou tradi-
ci s vlastnimi déjinami, které se odvijeji od ,,Serého davnovéku* (Werner
2002: 396-397) a bez preruseni pokracuji do dneska. Ve Wernerové inter-
pretaci je charakter Sintoismu jako jedine¢ného nabozenstvi dan souborem
historickych pisem obsahujicich slozitou mytologii, rozsahlym panteonem

Coje
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bozstev, kultickymi zvyklostmi a nepsanym etickym a duchovnim u¢enim,
tedy charakteristikami implicitné ovlivnénymi nasim, ,,zapadnim* chapa-
nim pojmu ,,ndbozenstvi®, s nimz jsme se setkali jiz u H. Byrona Earharta.

Pokus o co nejsystemati¢téjsi popis a vymezeni Sintoismu je také dob-
fe patrny na autorov¢ klasifikaci kami, které Werner déli do deviti kategorii
(Werner 2002: 385), napriklad na bozstva docasné sidlici v prirodnich ob-
jektech, nebo na bozstva, jejichz piivodem je pravdépodobné uctivani pred-
ka, ¢i bozstva kosmogonickych myti. Autor sam uvadi, ze kategorizovat
kami je nadmiru obtiznym tkolem a pise také, Ze v tomto sméru bylo uciné-
no ,,mnoho pokusu‘, které je tfeba brat ,,s rezervou (Werner 2002: 385). Je
vSak zahadou, jaka kritéria pii své klasifikaci autor zvolil, a neni ani jasné
zda jde o jeho vlastni rozdéleni ¢i zda je odnékud pfejima nebo kompilu-
je vysledky né€kolika rtiznych klasifikaci. V kazdém ptipad¢ je toto déleni
samo o sob& zna¢né diskutabilni, nebot’ fadu bozstev §intd je mozné zahr-
nout hned do nékolika Wernerem vymezenych kategorii.

Sint6? Konstrukce a ,,dekonstrukce” cesty kami

Seznamili jsme se s tfemi pokusy o systematicky vyklad ,,cesty kami®.
Zjistili jsme, ze H. Byron Earhart i Karel Werner nabizeji pfehledné, lo-
gicky sestavené koncepce podepiené fadou konkrétnich faktografickych
udajt z dé€jin i soucasnosti ,,cesty kami*. VEétSina zajemcu o problematiku
nabozenstvi Japonska bude po prostudovani nékteré z publikaci ziejme
spokojena a knihu odlozi s pocitem, ze o §int6 a jeho roli v ndbozenském
zivoté Japonska ziskali hlubsi prehled, zalozeny na kritickém védeckém
pristupu. Je vSak uzite¢né ptipomenout, Zze nejde o popularizacni prace,
u nichz by byla vys8i mira zjednoduseni jisté ptfijatelnd, ne—li pfimo za-
douci. Zamérem obou autord vSak je sestavit text, ktery ma slouzit jako
odborny tivod do problematiky ¢i jako studijni text pro potfeby vysoko-
Skolskych kurzi. M¢l by se tedy se studiem téchto publikaci spokojit stu-
dent religionistiky?

Podivejme se nyni na systematizace ,,cesty kami‘ kriticky a zkusme je
porovnat s vysledky dalSich védeckych praci zaméfenych na oblast Sinto.
Nasim cilem ptitom bude nalézt zakladni zasady ¢i pravidla, kterych by se
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mél badatel drzet, hodla-li podat systematicky, védecky relevantni obraz
japonskych nabozenskych tradic.

Vidéli jsme, Ze ziejmé nejproblematictéj$im rysem publikace H. By-
rona Earharta je nekritické zachazeni s pojmy a klasifikacnimi kategorie-
mi. Ty autor mnohdy ponechava bez ptesnéjsiho vymezeni, které¢ bychom
u védecky relevantni prace samoziejmé oc¢ekavali. Earhartova prace na-
ptiklad nejenze neobsahuje zadné blizsi vymezeni terminu ,,ndbozenstvi®
a pouziva hodnotici kategorie typu ,,malé“ a ,,velké“ tradice, ale vycha-
zi také z problematickych, ideologicky zatizenych koncepci nabozenskych
tradic Japonska, zalozenych na ndzorech autorti navazujicich na myslen-
ky tzv. narodni nauky, jako je napfiklad Muraoka Cunecugu. Ideje narodni
nauky se vSak formovaly za urcitych historickych, politickych a spolecen-
skych okolnosti, které vyraznym zptisobem ovlivnily jejich podobu. Mo-
derni védecké badani zameétené na japonské nabozenské tradice se muze
myslenkami autorti fazenych k narodni nauce zabyvat jako jednim z vyra-
zu japonského nabozenského mysleni, nemize je vSak povazovat za ramec
teoretické koncepce japonskych nabozenskych tradic.

Earhartliv pokus vylozit $int6 jako systematickou nabozenskou tradici
s kontinualnimi déjinami je zaloZen na predpokladu odvékého spojeni Sin-
t6 s japonskym narodem, tedy na predpokladu, ktery dnesni kritické badani
zaméfené na pojeti ,,cesty kami* a na koncepce japonského naroda zasad-
nim zplsobem zpochybiiuje. Publikace H. Byrona Earharta tak dobfe uka-
zuje princip, podle né¢hoz nekriticky pfijimany vychozi pfedpoklad ovliv-
fyje vyber dat a jejich usporadani do takové miry, Ze zpochybiiuje platnost
vysledného obrazu zkoumaného jevu.

Wernerovo pojeti ,,Sintoismu‘ vyvolava také fadu otazek. Mezi jinymi
je to autorovo pojeti ,,cesty kami* jako napodobovani zbozsténych predki,
které neodpovida hlavnim motiviim, jez obyvatele moderniho Japonska ve-
dou k uctivani zemftelych predku ¢i bozstev. V zadném ptipadé nejde o snahu
jakkoli ,,napodobit* idealizované zivoty predki, nybrz o uchovani ¢i naby-
ti zdravi, §tésti a o ziskani pomoci v celé fadé Zivotnich situaci: podstatnou
(1 kdyz jist¢ ne jedinou) motivaci ,,zité“, kazdodenni nabozenské praxe
v souc¢asném Japonsku je snaha fesit nebo ovlivnit pomoci nabozenské praxe
zcela konkrétni zivotni problémy, od uzdraveni z nemoci po vyhru v lote-
rii ¢i zlepSeni se v tenisu. Uctivani predkd, které je v sou¢asném Japonsku
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obecné rozsitené, se v drtivé vétsing piipadi d€je v buddhistickém kontextu
a hlavni pohnutkou je snaha ziskat od pfedkti pomoc a ochranu nebo vyja-
dfenim ucty odvratit nestésti, které zapomenuty nebo zanedbavany predek
¢i zesnuly piibuzny proménény v pomstychtivého ducha miize svym ziji-
cim potomkim zpusobit (Formanek — LaFleur 2004).

Zda se, ze uctivani predki potvrzuje v tomto bodé¢ teorii genze rijaku
LA 73, ,,prospéchu (jiz v tomto) svét&* &i ,,svétského prospéchu’, jehoz
ziskani je ptrevazujici motivaci nabozenskych aktivit vétSiny obyvatel ja-
ponskych ostrovii a hlavnim principem tzv. obecného nabozenstvi v Japon-
sku (Reader 1991°, Reader — Tanabe 1998).

Z tohoto hlediska je Wernerovo pojeti Sintoismu jako eticky motivo-
vané cesty napodobovani vzorovych zivotl zbozsténych predkt v pfimém
rozporu se skute¢nou podobou uctivani pfedkd v soucasném Japonsku.
Vzbuzuje vazné podezieni, Ze autor je ovlivnén etnocentrismem, kdyz hle-
da za nabozenskou praxi pficiny, které l1ze z hlediska nasi kultury povazo-
vat za eticky ,,uSlechtilé*.

V nasem kratkém ptehledu jsme urcité¢ nepoukazali na veskeré pro-
blémy, které se poji s vybranymi piiklady konceptualizace Sintd. Pfidejme
vsak alespon jeden dalsi postfeh, jenz se tyka obou publikaci. Pfed nekri-
tickym piijetim koncepci, které Earhart a Werner nabizeji, by mélo varo-
vat rovnéz to, ze autori ve svych textech sice vesmés hovoti o obtizich spo-
jenych s ukolem podat systematicky obraz ,,cesty kami, zaroven vsak ani
jeden z autorti nedoptal ve své publikaci prostor nazorim badateld, ktefi
se na systematické koncepce Sint6 jako souvislé nabozenské tradice divaji
s jistou skepsi. Pfitom z naseho uvodu vime, Ze bez diikladné znalosti pied-
chozich interpretaci vybraného prikladu nelze podat védecky relevantni ob-
raz zkoumaného nabozenského jevu. Je zjevné, Ze ve snaze podat obraz
$intd co nejsrozumitelnéji, dochazi v pracich Earharta i Wernera k nikoli
nevyznamnym ,,ztratdm v prekladu®, které mohou ve svém dusledku vést
ke zna¢nému zkresleni analyzovanych jevu. Jisté je na misté pozadavek,
aby se systematizujici vyklad ,,cesty kami®, ma-li navic slouzit i jako uceb-
ni text pro studenty religionistiky ¢i d€jin nabozenstvi, zabyval také kritic-
kymi nazory, které narusuji ¢i rozkladaji zavedené koncepce. Podivejme
se proto nyni bliZze na nazory badatelt, ktefi predstavuji kriticky pohled na
systematické pojeti ,,cesty kami* jako souvislé nabozenské tradice.
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,Sint6 je obzvlast obtizné objasnit, dokonce i pro vétsinu Japonct®
(Kasulis 2004: 1), pise v tvodu ke své knize o ,,cesté kami* Thomas P. Ka-
sulis.?* Jde o vyrok, s nimz by zfejmé souhlasila vétsina odbornikd, ktefi se
problematikou ,,cesty kami‘ zabyvali ¢i zabyvaji a ktefi byli navic povéteni
nesnadnym tkolem uvést do ni posluchace vysokoskolskych kurzi. Otaz-
ka uspotradani nabozenskych tradic Japonska do uceleného systému a mis-
to, které v ném zaujima ,,cesta kami®, je velmi slozita, zvlasté jedna-li se
o koncepci, ktera ma slouzit studentim religionistiky, budoucim odborni-
k@im na problematiku nabozenstvi.

Pokud pristupujeme k $intd bez dikladnéjsi analyzy zaloZené na teo-
reticko-metodologickych zasadach religionistiky a jiz pfedem jej povazu-
jeme za souvislou, logicky uspofadanou, jednotnou nabozenskou tradici,
jedinecnou pro japonské ostrovy a jejich obyvatele, a pokud se jiz od po-
¢atku fidime iimyslem popsat ,.cestu kami‘ jako specifické nabozenstvi,
které se jako Cervena nit tdhne celymi japonskymi déjinami, na jejichz
pribéh ma jakasi neménna ,,podstata“ §into jisty vliv, zda se byt systema-
ticky popis Sint6 jako soudrzného dé¢jinného jevu pomérné snadnym uko-
lem. Vybér, sefazeni, popis a vyklad soubort dat je pro badatele zna¢né
zjednodusen, mozna prespiilis. Jestlize vSak pohlizime na $intd, feceno
slovy Marka Teeuwena, jako na: ,,(...) vysledek dé&jin spiSe nez jako na
imanentni postatu japonskosti (...)* (Teeuwen 2007: 386), je nase tradicni,
fadou védeckych i popularnich praci podepiena piedstava §inté zna¢né na-
rusena.

Mark Teeuwen pfitom patii mezi badatele zkoumajici uzké propoje-
ni ndbozenskych jevil spojenych s tradicemi buddhismu a §int6 ve stfedo-
vékém Japonsku a dokazuje, Ze neni mozné povazovat obé tradice v ja-
ponském kontextu za na sobé vzajemné nezavislé nabozenské systémy
(Teeuwen 2007). Navic upozornuje na skutecnost, ze fada prvku, které
byvaji automaticky povazovany za typické pro §intd, jsou celkem b&zné
i v dalsich oblastech Asie:
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Kritikou Kasulisovy knihy se bliZze zabyvam v mé disertacni praci ,,Cesty boZstev.
Otazky interpretace naboZenstvi a nacionalismu v modernim Japonsku®.
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Vsudypritomna povaha viech téchto jevii ukazuje, ze oznacovat jejich vyskyt v Ja-
ponsku jako ,,Sinto“ ma pramaly vyznam (...). I kdyz jsou chapdny souhrnné, ne-
Jjsou zkratka dostatecné vyjimecné, aby dodaly tomuto terminu jakykoli distinktiv-
ni vyznam. (Teeuwen 2007: 375)

Prace, jez se pokouseji o novy, stereotypy nezatizeny pohled na jevy, které
zasadnich pocintl je jisté anglicky pieklad state japonského historika Kurody
Tosia B H R 1 vydany roku 1981. Kurodiiv &lanek piinsi kritické prehod-
noceni pohledu na jevy shrnované obvykle bez hlubsi kritické reflexe pod
oznaceni ,,8int6*. Badatelé navazujici na Kurodovu praci (Breen — Teeuwen
2000, Kuroda 1996, Teeuwen 2007, tyz 2002, Teeuwen — Scheid 2002) pak
vesmgs konstatuji, ze soubor jevlil vnimanych v souvislosti s uctivanim kami
a oznacovany obycejné jako ,,8intd* prodélal v pribéhu d&jin zasadni prome-
ny. K poslednim zavérim, které lze v téchto kriticky zaméfenych publika-
cich najit, patfi zji$téni, Ze termin ,,Sintd* byl uZivan k oznaceni vymezené-
ho souboru znalosti, nauky a ritual spojenych s kami nejdiive ve 14., spise
vsak az béhem prvnich desetileti 15. stoleti (Teeuwen 2007, 386-396). Pred-
stavy o ,,starobylém* spojeni japonské narodni ¢i kulturni identity — at’ uz si
pod témito terminy lze ptredstavit cokoli — a $int6 tak berou za své.

Historika Kurodu Tosia (1926 — 1993) Ize v kazdém ptipadé povazo-
vat za prikopnika na poli kritického pfistupu k pojeti §int6 jako ptivodni-
ho nabozenstvi japonského naroda. Kuroda ve svych pracich (1981, tyz
1996) haji tezi, ze koncepce Sintd jako ,,plivodniho japonského nabozen-
stvi* vznikla az v prostfedi narodni nauky (kokugaku IE%%) a do obecné-
ho povédomi pronikla v obdobi Meidzi H¥fi spolu s ustavenim $int6 jako
néarodni ideologie, doprovazeného oddélenim buddhismu od ,,cesty kami‘
(Sinbucu bunri #14A % #f). Kuroda pige:

Béhem tohoto obdobi se poprvé jasne zformovalo ,, historické védomi* piivodniho
nabozenstvi zvaného Sinto, existujiciho v Japonsku od pradavna. To ziistalo zakla-
dem vymezovani slova Sinto az do dneska. (Kuroda 1981: 19)

Je tfeba zdlraznit, ze Kuroda v zadném pfipadé nepopira historicky vy-
znam jevu spojenych s uctivanim kami, zpochybnuje vSak pfedstavu §int6
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jako koherentniho nabozenského systému nezavislého na buddhismu, ktery
by existoval v pribéhu celych japonskych déjin od ,,pradavna‘.

Na tomto misté¢ miZeme upozornit, Ze otdzky vyvolava jiz samotna
myslenka ,,pivodnosti®, ,,pivodniho® ¢i ,,domaciho®. Podle naseho nazoru
je tato idea vzdy do zna¢né miry relativni, nebot’ predpokladd védomi né-
¢eho ,,ciziho, k némuz mize byt ,,ptivodni“ vztaZzeno a bez néhoz ostatné
neni mozné a ani nutné o ,,domacim* uvazovat. Rovnéz je obtizné, ba ne-
mozné fici, na zaklad¢é ¢eho budeme jisté jevy zahrnovat mezi ,,pivodni®
a jiné mezi ,,cizi“. Jde pouze o adjektivum, které byva k riznym jevim
pfifazovano do zna¢né miry libovolng, se zjevnou ¢i v rtizné mite skrytou
ideologickou motivaci. Pro zkoumané obdobi nejstarsich japonskych déjin
disponujeme jen omezenym mnozstvim pramenu a troufame si proto tvrdit,
ze stanoveni hranice mezi ,,cizim*“ a ,,domacim* ¢i ,,pivodnim® je v japon-
ském prostiedi prakticky nepouzitelné. Je-li pouzivano, vyznacuje se spise
ideologickymi, nezli védecky odpovédnymi vychodisky. Jak poznamenava
John Nelson, oznaceni §int6 jako ,,pivodniho®, aniz bychom brali v potaz
siroky dobovy kontext, je podobné zavadgjici jako oznaCovat téstoviny za
ptuvodni italské jidlo (Nelson 1996: 6-7).

Je zajimavé, ze relativni povahy $int6 jako ,,pavodniho® japonského
nabozenstvi jsou si védomi i sami autofi, ktefi $intd oznacuji za ,,ptivod-
ni“ japonské nabozenstvi, kdyz pisi, ze nazev ,,Sinté* se pro domaci tradice
objevuje az ve chvili, kdy se do Japonska dostava buddhismus (Werner
2002: 375). Ani oficialni, v historickych zdznamech zdokumentovany kon-
takt s buddhismem nemusel byt onim rozhodujicim okamzikem, kdy do-
$lo k potfebé rozliSit nové nabozenstvi — buddhismus — od domacich tradic,
v nichz by nékteti novodobi autofi radi vidéli nabozensky systém oznaco-
vany jako ,,8into“. Lépe feCeno, nelze jednoznacné tvrdit, Ze tyto doma-
ci tradice, zalozené zfejmé na uctivani kami, tvotily v dobé konfrontace
s buddhismem uceleny systém, jejz by bylo mozné oznacit jako ,,cesta
kami, $into.

K pfijeti buddhismu dochézi v Japonsku kolem poloviny 6. stoleti, pod-
le riznych podani r. 538 nebo 552 (Bowring 2005: 17), a o ndbozenskych
pfedstavach obyvatel japonskych ostrovil pfed prvnimi pisemnymi zazna-
my doméaciho pivodu, vzniklych az poc¢atkem 8. stoleti, vime jen velmi
malo.
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Za presnou zpravu o existenci kultu domacich bozstev nelze bezvy-
hradné povazovat dokonce ani Casto uvadény zdznam o prvnim kontak-
tu s buddhismem z kroniky Nihon Soki sepsané roku 720. Kronika vypravi
o zéhy potvrzenych obavach, Ze piijeti buddhismu s ,,cizim boZstvem* 3%
1 by mohlo vyvolat hnév ,,bozstev domacich* B} a zmifiuje v této sou-
vislosti jiz zavedené uctivéni ,,sto osmdesati boZstev nebe a zem&* K il
AR E )\ 41255 Vypravéni viak bylo zaznamenéno po vice neZ jednom
a pal stoleti od roku, k némuz se vztahuje, a proto nelze automaticky po-
Citat ani s jeho veérohodnosti, natoz s tim, Ze piesné zachycuje stav nabo-
zenskych predstav v dob¢, o niz s tak znacnym ¢asovym odstupem podava
zpravu. Hovofit o tom, Ze vypovida o ,,domacich“ nabozenskych predsta-
vach Cist€ japonského pivodu, spojenych s onémi sto osmdesati bozstvy,
by bylo vskutku odvaznou spekulaci (Bowring 2007: 38).

Dalsi badatelé (Teeuwen 2007, tyz 2002, Kuroda 1981, 1996) upozor-
nuji, ze je znacné pochybné pokladat pouhé uziti kombinace dvou znaki,
které 1ze ¢ist jako ,,8intd* jiz pfi jejich prvnim pisemném zdznamu v kroni-
ce Nihon Soki v roce 720 za doklad existence homogenni, samostatné na-
bozenské tradice ¢i nauky, kterd by se oznaCovala prave terminem ,,$into®.
Nelly Naumann (2000) k tomu poznamenava, ze nejstarsi pisemn¢ zazna-
menany vyskyt slova ,,8int6“ v Nikon Soki neni mozné jednoznacéné vykla-
dat jako dikaz samostatné nabozenské tradice odlisné od buddhismu. Vidi
jeho uziti v kronice v souvislosti se specifickou spole¢enskou a politickou
situaci v dobé vlady cisafe Tenmu K (672-686), pficemz navrhuje pie-
kladat kombinaci obou znakti v konkrétnim kontextu jejich uziti v Nikon
Soki jako ,.cesta (cisafe) jako bozstva“ (Naumann 2000: 64) a haji nazor,
ze slovo ,,8int6™ jako prvni uzil pro oznacéeni zvlastni nadbozenské tradice az
kné&z Josida Kanetomo 7 FHFf#{R (1435 — 1511) ve svych spisech systema-
tizujicich nauku a rituély $into.

Uvédomme si také, Ze pro nas na prvni pohled rizné nabozenské tradi-
ce, buddhismus a §int6, spolu v japonskych dé€jinach dlouho koexistovaly
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Srov. text Nihon Soki — dostupné z http://sunsite.berkeley.edu/jhti/cgi-bin/jhti/print.cgi
[3.2.2010].
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do té miry, Ze je 1ze v mnoha piipadech jen obtizné oddélovat, a Ze v ,,lido-
vém* pojeti splyvaji i v soucasném Japonsku, kdyz se Japonci bez zavahani
ucastni obfadii obou, pro nas na prvni pohled odlisnych nabozenskych tra-
dic (Reader 1991%). Jejich oficialni rozdéleni je aZ vysledkem politiky spo-
jené s restauraci Meidzi, kdy skupina reformatorti navazujici na nativistic-
ké ¢i ,,obrozenecké* myslenkové proudy obdobi Edo, naptiklad na narodni
nauku kokugaku, podnécuje ,,oddéleni buddhismu a $int6*, Sinbucu bunri,
a nasledné ni¢eni buddhistickych paméatek, habucu kisaku FEAAEH (Har-
dacre 1989: 27-28).

Zda se tedy, ze kladeni ptivodu $int6é do hluboké minulosti japonskych
déjin je vyrazné ovlivnéno nativistickymi myslenkami souvisejicimi s hle-
danim a definovanim japonské narodni identity, s procesem, ktery bychom
mohli oznacit za japonské narodni obrozeni.?>® P¥ipomeiime v této souvis-
losti vymezeni nativismu jako védomého pokusu ze strany ¢lend spolec-
nosti ozivit ¢i zachranit vybrané rysy kultury dané spole¢nosti, ktery se
objevuje tehdy, kdyZ si ¢lenové dané spolecnosti uvédomi odlisnost své
spolecnosti a jeji kultury od kultur jinych spolecnosti (Linton 1943: 230).
Bez védomi vlastni odli$nosti, a s ni spojené potieby tuto odlisnost vystih-
nout, nemaji ¢lenové urcité spolecnosti ditvod zabyvat se myslenkou ,,pi-
vodniho®, kterd se objevuje az jako soucast hledani identity spolecnosti,
kterd se po ,,svém pivodnim* zac¢ina tazat. Proto je tfeba blize zkoumat
umysly vedouci k hledani ,,ptivodnosti“. V ptipadé Japonska je zjevné, Ze
timto umyslem je potfeba ukézat na §int6 jako na ,,pivodni® ¢i ,,domaci*
nabozenstvi Japonctl jako svébytné a homogenni narodni jednotky s dis-
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Za upozornéni na souvislost s timto ¢eskym terminem dekuji DuSanovi Luznému.
Je ziejmé, Ze ,japonské ndrodni obrozeni“ probihd za odlisnych historickych pod-
minek, neZ obrozeni stfedoevropskych narodii, pfinejmensim jedno je vSak témto
procestim spole¢né — je to pravé ,,uvédomeéni si* kulturni odli$nosti vlastni Siroce po-
jimané socialni skupiny (ndroda) od jinych socidlnich skupin a snaha tuto odliSnost
urcitym zplsobem vystihnout. V jistém historickém obdobi a za urcitych podminek
za¢ind byt koncipovan ndrod jako pomyslné spolecenstvi s charakteristickymi rysy kul-
turni, socidlni (a v mnoha piipadech i biologické) povahy. Takto definované pomyslné
spoleCenstvi pak poskytuje legitimizaci spoleCenskému a politickému fadu — vznika
narodni stat.
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tinktivni kulturni tradici, ktera se vyrazné prosazuje a $ifi v obdobi budova-
ni moderniho japonského cisafstvi po restauraci Medzi v r. 1868.

V tom ptipadg se pojeti §int6 jako ,,ptivodniho* nebo ,,domaciho* japon-
ského nabozenstvi dostava do kontextu popularnich ,.teorii (0) lidu Japon-
ska“, jak lze preloZit termin nihondzinron HAX N, Pfedmétem pojedna-
ni na téma nihondzinron je hledani osobitych ryst japonské narodni kultury
a snaha dobrat se jejich specifickych ryst ¢i dokonce samotné podstaty ja-
ponské narodni identity, pro niz se nékdy také pouziva anglicky termin ,,japa-
neseness®, v doslovném piekladu ,.,japonskost* (Befu 2001, Goodman 2008).

V kazdém ptipad¢ je pojeti §intd jako ptivodniho japonského nabozen-
stvi pfinejmensim zpochybnéno. Ukazuje se, Zze pojednani o §intd s ve-
deckymi ambicemi lze jen tézko zacit konstatovanim, Ze $int6 je pivodni
japonské nabozenstvi. Odborné pojednani by mélo s podobnymi stereotyp-
nimi tvrzenimi zachdzet s maximalni opatrnosti a mélo by se vzdy ptat, kde
a za jakych okolnosti se vlastné podobné schematické koncepce a zjedno-
dusujici nalepky objevuji.

Pfipomenme dale, Ze religionistika se zabyva nabozZenskymi jevy vzdy
ve spojeni s ur€itymi historickymi, socialnimi, politickymi a dal$imi okol-
nostmi. Kratce feceno, pokousi se identifikovat a analyzovat nabozenské
jevy na zakladé jejich kontextu a pristoupime—li k ndbozenskym jeviim
timto zptisobem, neni mozné zacit jakoukoli védeckou analyzu zavedenim
obecné kategorie ,,nabozenstvi® jako jevu, ktery existuje ,,sam o sob&*. To-
téz plati o pojmu §intd, nebot’ i zde se jedna o koncept, ktery se formuje za
urcitych okolnosti, v ur¢itém kontextu. Podobné jako ,,nabozenstvi* neni
pak ,,8int6* ni¢im vice nez analytickym pojmem, i kdyz se jedna o termin
s bohatou historii (Kuroda 1981, Teeuwen 2007, tyz 2002), pouZzivany v ja-
ponském prostiedi.

Ukazuje se, ze mize byt znacné zavadéjici oznacovat jevy, jako je na-
priklad uctivani kami nebo ritualy ve svatynich, bez dal§iho kritického
zkoumani nalepkou ,,8int6* (Teeuwen — Scheid 2002). Uctivani kami nebo
ritudly ve svatynich jisté jsou soucasti souboru jevi, které miizeme nazvat
,,SInto*, pritom je vSak vzdy nezbytné zjistovat, jak ¢i na zakladé jakych
kritérii je soubor jevli oznacenych ,8int6“ v daném piipadé vymezovan,
které konkrétni jevy jsou jim oznaCovany, s jakymi diivody ¢i pohnutkami
je jim nalepka ,,8int6* pfifazovana.
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Kriticky pfistup k pojeti $int6 jako trvalé, jednotné nabozenské tradice
upozorfiuje, Ze §into je tfeba vnimat jako konceptualizaci, ktera se vytvari
a pouziva za urcitych specifickych okolnosti k uspofadani slozitého
souboru ruznych jevi, jako jsou naptiklad ritudly ve svatynich nebo ucti-
vani kami. V souvislosti s tim Ize citovat vystizné shrnuti Marka Teeuwe-
na:

Sinté neni nécim, co ,existovalo‘ v japonské spolecnosti v urcité konkrétni a de-
finovatelné formée v pritbéhu riiznych historickych obdobi, spise se objevuje jako
konceptualizace, abstrakce, jez musela byt aktivné vytvorena, kdykoli byla pouzi-
ta. V porovnadni se svatynémi ¢i dokonce kami, jez jsou soucasti krajiny a tvorily
konkrétni centrum ritudlniho chovani a teologickych uvah, Sinto ,existovalo * pou-
ze jako vysledek takovych tivah, jako pokus vnutit chaotické skutecnosti jakousi
souvislou podobu. (...) ,Sint6* (...) je konceptem, ktery vytvdri sviij viastni vyznam
a ktery odkazuje pouze k sobé samému. (Teeuwen 2002: 233—234)

V obecné roving neni vlastné zadného rozdilu mezi vymezovanim pojmu
,nabozenstvi“ a definovanim obsahu terminu ,,$int6*; byt’ ve druhém ptipa-
dé jde o puvodni termin prislusejici kultufe, kterou se zabyvame. Ukazuje
se, ze 1 ,,domaci®, zkouman¢ kultute vlastni terminy maji své d&jiny, Ze je-
jich obsah prochézi jistymi proménami a Ze se odvijeji od slozitého kontex-
tu. I pGivodni pojmy tedy lze chapat a vymezovat velmi odlisné: zde narazi-
me na dalsi problém spojeny s emickym pfistupem ke zkoumanym jevim,
ktery Ize pak jen téZko povazovat za ,,samospasitelny*. Dlsledny emicky
pristup, chapany Cisté jako popis a analyza zkoumanych jevli v pojmech
a kategoriich vlastnich zkoumané kultufe, nds od teoreticko—metodologic-
kych problémi spojenych s vymezovanim analytickych kategorii a pojmt
v zadném piipadé nezachrani.

Védecka prace se samoziejmé bez zobecnujicich kategorii, koncepta
a pojml nemize v zadném piipadé obejit, musi vSak s nimi nakladat s me-
todologicky podeptenou obezietnosti. Tyka se to nejen obecnych termint
typu ,,ndbozenstvi®, ale i pivodnich pojmi, jako je napiiklad §int6. Podi-
vejme se nyni blize na dalsi koncept, s nimz se v pracich o nabozenskych
tradicich Japonska ¢asto setkame, totiz na koncepci ,,japonského nabozen-
stvi®.

I1. JAPONSKO

Japonské naboZenstvi

Termin ,,japonské nabozenstvi“, v angli¢tiné ,,Japanese religion*, zacal byt
ve védeckém popisu japonskych nabozenskych tradic pouzivan na pocat-
ku 20. stoleti, kdy jej v anglicky psaném pojednani zavedl Anesaki Masa-
haru Uil 1EVG (1873-1949) (Isomae 2005: 236),2 zakladatelsk4 postava
japonské religionistiky. Pivodné anglicky (sic/) termin ,,japonské nabozen-
stvi“ se pak stava soucasti odborné debaty japonskych i zahrani¢nich ba-
datelti a jiz od pocatku je poznamenan jistou dvojznacnosti. Lze jej totiz
chapat bud’ jako jedinecné, jednotné nabozenstvi specifické pro Japonsko
a tvotici jeden z osobitych ryst ,,japonskosti®, anebo je mozné jej vnimat
prosté jako soubor nabozenstvi a nabozenskych jevi, které se vyskytuji
nebo byly uvedeny do japonského kontextu, a které zde na sebe vzajemné
pusobi (Isomae 2005).

V anglicky psané odborné literatufe se pomémé Casto setkavame s uzi-
tim terminu ,,japonské nabozenstvi“ v prvnim smyslu, kdy oznacuje spe-
cifickou, homogenni nabozenskou tradici sloZzenou z nékolika prvki, které
vsak, feceno s jistou mirou nadsazky, ,,tviir¢i duch japonského naroda“ premé-
nil v osobity celek. Tak napiiklad Macumoto Sigeru ve své predmluvé ke kni-
ze Japanese Religion (Matsumoto 1972), vydané v roce 1972 péci japonské
vladni Agentury pro kulturu (Bunkacd CALJT), pise o japonském nabozen-
stvi jako 0 homogenni tradici. Podle Macumota vzniklo japonské nabozenstvi
harmonickym splynutim nove zavadénych nabozenskych tradic s domacimi:

Z historického hlediska Japonsko prijalo rizné kulturni a nabozZenské tradice
a nasledkem toho obohatilo sviij spiritudlni Zivot. Nové zavedené tradice nevyko-
renily ty domaci, ale byly bez rozdilu vstrebany do jakési homogenni tradice, kte-
ra by sama mohla byt nazvana ,,Japonské nabozenstvi“. V tomto procesu vstreba-
vani vynika to, Ze podstatnym rysem neni stiet ¢i neshoda, ale kontinuita a soulad.
(Matsumoto 1972: 12)

257 Podle Isomaeho se tak stalo v letdku The Religious History of Japan, an Outline (1907).
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Takové pojeti bychom mohli oznacit jako ,.esencialistické“ nebo ,,nativis-
tické®, nebot’ badatel na samém pocatku, Casto jiz v nazvu publikace, kon-
statuje existenci jednotné tradice japonského nabozenstvi, jehoz podstatu
a hlavni charakteristiky se pak pokousi dohledat a popsat, a tim zavadji jis-
té rysy, které povazuje za charakteristické pro japonsky narod a jeho kul-
turu. Kratce feceno, kategorie ,,japonského nabozenstvi“ je tu zakladnim,
vychozim piedpokladem a ramcem dalSich tivah. Lze fici, Ze se zde setka-
vame s fenomenologickym, pojetim nabozenstvi v Japonsku, s pfistupem
usilujicim o identifikaci a porozuméni samotné podstaty japonského nabo-
zenstvi, ktera se manifestuje v fadé konkrétnich ptikladt v pribéhu japon-
skych dgjin, a sama zlstava nedotCena.

Pouziti terminu ,,japonské nabozenstvi“ miize tedy velmi snadno vyvo-
lat dojem, ze jde o soubor zvlastnich rysid a jevil jedinecnych pro japonsky
narod a, jak jesté uvidime, je japonské nabozenstvi v mnoha ptipadech tim-
to zplisobem oteviené¢ koncipovano a prezentovano. Potom mize byt ,,japon-
ské nabozenstvi* snadno ztotoznéno s nihonkjo HASHL, tzv. ,,ndbozenstvim*
nebo ,,naukou Japonska/o Japonsku)*“,*® které miizeme popsat jako soubor
urcitych znaki a jevii povazovanych za charakteristické pro japonsky narod.

Termin nihonkjé vak byva ur€ovan riiznym zpisobem a byva také z ja-
ponstiny rizné€ prekladan. Muzeme se tak naptiklad setkat s piekladem ,,na-
bozenstvi japonskosti“ ¢i ,religion of Japaneseness™ (Swyngedouw 1978,
tyz 1988). Podle Jana Swyngedouwa spociva toto ,,nabozenstvi japonskosti*
v prispivéni k ,harmonii* — wa 1 — malych komunit, v nichZ Japonci Ziji
a skrze né pak k ,,posvatné dustojnosti* celého japonského néroda:

(-..) nejposvatnéjsi hodnota pro mnoho Japoncii, zda se, spociva v prispivani k wa
pospolitosti, k niz ndlezi, a skrze tyto malé pospolitosti k posvatné diistojnosti sa-
motného japonského naroda. (Swyngedouw 1988: 123)

Lze pak fici, Ze pod vyznamové znaéné obsahly pojem nikonkjo byva ob-
vykle zahrnovana cela fada institucionalizovanych kulturnich rysi ¢i jevi,
jako jsou naptiklad komunikaéni kdd, spoleéensko—politické uspotradani ¢i
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Slovo nihonkjé HAX# je zapsdno pomoci i znaki, prvni dva — H A — oznadujf
,,Japonsko®, tfet{ — #{ — znamend ,,vira®, ,,ndboZenstvi“, ,,nauka“ nebo ,,ucit“.
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estetické principy, které jsou predstavovany jako vzajemné provazany sou-
bor typicky pro japonsky narod (Fitzgerald 1993).

Neni jist¢ bez zajimavosti, Zze vymezeni tohoto souboru je utvafeno
a §ifeno vzdélavacim a politickym systémem Japonska a zahrnuje napfi-
klad obraz Japonska jako homogenniho nérodniho statu s jedine¢nou kultu-
rou nebo soubor ritualizovaného chovani spojeného se znaky a jevy pova-
zovanymi za typicky japonské (Fitzgerald 1993, Parmenter 1999).

Podivejme se nyni podrobné&ji na pojeti ,,japonského nabozenstvi
v dile nam jiz znamého H. Byrona Earharta.

H. Byron Earhart o japonském naboZenstvi

Koncepce japonského nabozenstvi, kterou ve svém dile Earhart piedstavu-
je, je spojena s podobnymi problémy, s jakymi jsme se setkali uz v ptipa-
dé autorovy systematizace ,,cesty kami.” Ve druhé kapitole knihy Japane-
se Religion: Unity and Diversity (Earhart 1982) pfichazi se Sesti ,,stalymi*
tématy japonskych nabozenskych d&jin:

(...) 1) blizkost lidskych bytosti, bohii a prirody, 2) nabozZensky charakter rodiny,
3) vznam ocisty, ritualii a amuletii, 4) dillezitost mistnich slavnosti a individual-
nich kultii, 5) vSudypritomnost nabozenstvi v kazdodennim zivoté, a 6) prirozené
pouto nabozZenstvi a naroda. (Earhart 1982: 7)

Té&chto Sest distinktivnich prvki ¢i témat japonské religiozity je zaroven
dokladem existence jednotného ,,japonského nabozenstvi“ slozeného ze:
,»(...) smési nejméné (sic!) péti hlavnich soucasti: lidového nabozenstvi,
$int6, buddhismu, nabozenského taoismu a konfucianstvi* (Earhart 1982:
1). V publikaci NabozZenstvi Japonska. Mnoho tradic na jedné svaté cesté
(Earhart 1998)*° pak Earhart rozsifuje pocet slozek japonského nabozen-
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Jde o doposud jedinou monografii vénovanou vyluéné nabozenskym tradicim Japonska,
ktera je dostupnd v ¢eském jazyce. Kniha je pfekladem publikace Earhart, Byron H.
(1993). Religions of Japan. Many traditions Within One Sacred Way. San Francisco:
Harper San Francisco (1. vyd. 1984).
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stvi na sedm: ke stavajicim péti pridava jesté kiestanstvi a nova nabozen-
ska hnuti.

Earhartiv ndhled na japonské nabozenstvi je historicky, mozné bychom
mohli fici evolucionisticky, nebot’ zamysli podat ptehled vyvoje japonského
nabozenstvi od ,,poc¢atki* k dnesku (Earhart 1982: 22). Historicky pfistup
se také odrazi v roz€lenéni knihy Japanese Religion: Unity and Diversity
do tii casti, kdy po tivodni kapitole rozebirajici Sest trvalych témat japon-
skych nabozenskych dé&jin nésleduje oddil o pocatcich péti hlavnich nabo-
zenskych tradic, dale oddil o jejich vyvoji v japonském stiedoveku a ko-
necné ¢ast vénovana nabozenskym déjinam od obdobi Edo do soucasnosti.

Dé&jinny vyvoj japonské religiozity se podle Earharta vyznacuje mimo
jiné ,,Gpadkem nabozenstvi“ na jedné stran¢ a rozvojem ,,nikoli zfetelné
nabozenskych* ¢i ,,nendbozenskych ryst na stran¢ druhé (Earhart 1982:
198-207). Rekli jsme jiz, e Earhart ve svém dile opomiji otazku vymeze-
ni ndbozenskych jevi a Ize tedy jen obtizné fici, co mu dovoluje hovofit
o0 ,,upadku nabozenstvi“ a na zaklad¢ jakych kritérii oddé€luje ,,ndbozenské*
od ,,nenabozenského®. Z logiky véci vyplyva, ze Earhart musi jakysi stav
nabozenského Zivota Japonct povazovat za onen idealni, Uplné a dokona-
le nabozensky, ktery v§ak postupné néjakym divodem degraduje a mizi.
Krome toho, ze je podobny ptedpoklad jakychsi ,,dokonalejsich* a ,,ipad-
kovych® forem nédboZenstvi hodnotici, neni jasné, jak lze obé kategorie vi-
bec koncipovat.

Z Earhartovy koncepce také jasné vyplyva diraz na nabozenské smé-
ry, které by bylo mozné oznacit za historické ¢i tradicni, pficemz novodobé
formy religiozity bud’ ptehlizi, nebo hodnoti negativné, zcela v intencich
své koncepce predpokladaného postupného ,upadku japonského nébo-
Zenstvi. Bere sice v uvahu pfekotny rozvoj novych nabozenskych hnuti
v novodobém Japonsku, vénuje jim vSak jen kratkou kapitolu v zavéru pra-
ce, kde pojednava o Tenrikjo RKEEFL, vzniklém v 19. stoleti, a o spolec-
nosti Soka gakkai Bllli%2>, zalozené roku 1930 (Earhart 1982: 172—183).
Autoridv pfistup k novym nabozenskym hnutim se nicméné vyznacuje ne-
gativnim hodnoticim postojem: ,,Je mozné v nich vidét nabozenské kulty
¢i nabozenské spolky, spiSe nez nezavisla nabozenstvi s exkluzivnimi na-
roky* (Earhart 1982: 168). O Earhartové hodnoticim pfistupu k novym na-
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bozenskym tradicim sv&éd¢i rovnéz to, Ze je z néjakého diivodu nepovazuje
za ,,uplna“ nabozenstvi: ,,(...) nezbytné nejsou uplnymi (sic/) ndbozenstvi-
mi v zépadnim (sic/) smyslu“. Nova nabozenska hnuti jsou podle Earharta:
,(...) oteviené synkreticka, Casto pfebiraji nejlepsi rysy z buddhismu, Sin-
t6 a dokonce z ktestanstvi® (Earhart 1982: 189). Z celkového kontextu pu-
blikace se miizeme jen dohadovat, co vlastné¢ Earhart povazuje za ,,uplné*
nabozenstvi v ,,zapadnim* smyslu, pfipadné¢ zda ,,otevien¢ synkretisticka“
povaha japonskych novych ndbozenstvi je divodem pro jejich zjevné hod-
notici oznaceni za pouhé , kulty* ¢i ,,nabozenské spolky*. Klademe si otaz-
ku, zda a opét na zaklad¢ jakych kritérii je mozné jevy zahrnované pod
nalepky ,,buddhismus®, ,,$int6* i ,,taoismus® povazovat za dokonalejsi, za-
timco jevy shrnované pod oznaceni ,,nova nabozenstvi® za ,,netiplné®, ne-
dokonalé a ,,synkretické”, podloudné vykradajici to nejlepsi z dokonalych
nabozenskych tradic tvoficich ,,japonské nabozenstvi®.

Ve své predmluvé ke knize H. Byrona Earharta Ndbozenstvi Japon-
ska. Mnoho tradic na jedné svaté cesté (Earhart 1998) vyslovuje Cesky ja-
panolog Robin Hefman nazor, ze: ,,Japonské nabozenstvi je obdivuhodné
provazanym spojenim bytostn¢ narodnich a bytostn¢ univerzalnich prvka*
(Earhart 1998: 11), a dodava, ze nejpozoruhodnéjsim rysem tohoto nabo-
zenstvi je jeho ,,metodické vychodisko®, spocivajici v koexistenci protikla-
du a pfijimani mnohosti ,,astfedniho duchovniho principu (Earhart 1998:
11). Vlastnimi slovy tak rozviji charakteristiku japonského nabozenstvi,
kterou pfinasi saim Earhart v textu své knihy, kdyZz japonské nabozenstvi
oznacuje jako: ,,(...) celek nabozenské zkusenosti, ktera je bytostné japon-
ska* (Earhart 1998: 15). Vychazi pfitom z teze o nerozlu¢né jednoté ja-
ponskych naboZenskych predstav a praxe s japonskou néarodni identitou,
kterou tvofi svébytny jazyk spolu s uméleckymi formami a zplsoby este-
tického vnimani vyjaddienymi v nezameénitelné japonské kultute. To vSe se
pak odehrava v Zivotnim prostoru japonského naroda, jenz na japonskych
ostrovech tvofi statni politickou jednotku, kterou formuje statni sprava
podporovana loajalitou obyvatel japonského statu. Jednotné schéma du-
chovniho zivota Japonci, tvofeného sedmi tradicemi na jediné ,,svaté ces-
té*“, je pak ustfednim principem japonské kultury, nastrojem k vymezeni
identity obyvatel Japonska, pro néz je také pramenem duchovni orientace.
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K hlavnim prvkiim nabozenstvi Japonska patii rovnéz kolektivni pova-
ha jeho praxe, ktera tradi¢né byla a dodnes je spojena s ur¢itou skupinou.
Organizadéni struktura japonského nabozenstvi se tak podle Earharta odvi-
ji v prvni fadé od zakladnich socialnich jednotek rodiny a mistni komunity,
déle od vesnické ¢i v modernim Japonsku firemni komunity a ,,specificky
nabozenskych“ spolkll a organizaci. ,,Za nejvyssi funkcni jednotku pova-
zuje japonské nabozenstvi narod* (Earhart 1998: 109), piSe autor, a vysvét-
luje, Ze ze sociologického hlediska je sice narod spolecenskou ¢i politickou
kategorii, avsak: “V Japonsku byl (...) po tisicileti (sic!) chapan predevsim
jako nabozenska entita a jisty kvazindbozensky charakter (sic!/) si uchova-
véa dodnes* (Earhart 1998: 109).

V tomto pojeti je jasn€ patrné, Ze ,,japonské nabozenstvi“ tvoii podle
Earharta jednu z klicovych charakteristik ,,japonského naroda* a staveb-
ni pilif japonské narodni identity — Earhart se tak dostava na pole narod-
né-budovatelskych tivah a opousti definitivné doménu védecké analyzy
nabozenskych jevi.

Zavér: Mnoho tradic a jedna svata cesta — vychodisko
nebo slepa ulicka?

Po dikladnéjsim seznameni s teoriemi H. Byrona Earharta je mozné fici,
ze autor konstatuje jisté rysy japonské religiozity, které mu umoziuji na-
bidnout sjednocujici obraz nabozenského zivota obyvatel Japonska, ktery
oznacuje jako ,,japonské nabozenstvi“. Earhart vnima japonské nabozen-
stvi do zna¢né miry ve smyslu, jejz Ize oznadit jako ,,esencialisticky*, nebot’
se pokousi nalézt prvek nebo prvky tvofici podstatu japonského nabozen-
stvi. Dtllezitou slozkou této podstaty je pak pro néj ,,odveéké™ spojeni japon-
ského nabozenstvi s japonskym narodem.

V tomto bod¢ se teorie o japonském nabozenstvi velmi blizi koncep-
cim $intd, s nimiZ jsme se seznamili jiz dfive, a které rovnéz vesmés kladou
diraz na ,,narodni* ¢i etnicky rozmér ,,cesty kami‘ jako nabozenstvi, jez je
bytostné spojeno s existenci japonské narodni komunity.

Pripomenime zde vsak kriticky pohled soucasnych sociadlnich véd na
koncepci néroda, ktery chape narod jako ,,myslenou pospolitost™ (Ander-

I1. JAPONSKO

son 2008) formujici se za urcitych historickych, kulturnich, politickych
a jinych souvislosti, jez do zna¢né miry souviseji s rozpadem tradi¢nich po-
spolitosti zpiisobeného nastupem modernity (Hroch 2009). Autofi staveji-
ci na ideji spojeni ,,japonského nabozenstvi®, §intd a japonského naroda si
vSak viibec nekladou otdzku po podminkéach vzniku japonské narodni ko-
munity a vesmeés piijimaji jeji historickou existenci jako fakt, ktery kladou
primo do zaklada svych koncepci §int6 i japonského nabozenstvi.

Dalsi otazkou je, jaké jevy mizeme v japonském kontextu vitbec ozna-
¢it za ,,nabozenské“. Chceme-li respektovat zakladni metodologicky poza-
davek védecké prace, ktery spo¢iva v co nejpresnéjSim vymezeni pojmo-
vych kategorii, nelze v tomto piipadé postupovat zptisobem, ktery bychom
mohli oznadit za apriorni ¢i pfimo intuitivni a rovnou se pustit do popisu
a analyzy urcitych jevi, které jsou podle nas ,,nabozenstvim*. V kazdém
ptipadé¢ musime vzit v potaz vliv ,,zdpadniho” mySlenkového prostie-
di, které ma sklon uvazovat o nabozenstvi implicitné jako o souboru vice
méné systematického uceni, obsahujiciho etiku, panteon, mytologii, ritudly
a spolecenstvi knézi a vyznavaci ¢i ,,veticich®.

Jiz jsme také zjistili, pro¢ se nelze zcela spolehnout na pojmy vlastni
zkouman¢ kultufe, tedy na emicky pristup. Problemati¢nost takového po-
jeti se projevi, pokud chceme nase badani zalozit pouze na vypovédich Ja-
ponci, béznych navstévnikd svatyn a chrami, ktefi se odmitaji oznacit za
,,VeFici®, ,,Sintoisty* ¢i ,,buddhisty* a své navstévy a ¢innosti ve svatynich
a chramech neoznaduji jako ,nabozenstvi“, §ukjé >R#, ale spise jako
,,Zvyk* nebo ,,obycej* (Sukan E1H) (Anderson 1991, Reader 1991%, tyz
1991°, Reader — Tanabe 1998). Vychodiskem zde mize byt oteviena for-
mulace zasad, na jejichz zéklad¢ v nasi praci uzivame termin ,,ndbozen-
stvi®. Zkoumané prace vSak tuto problematiku rovnéz nefesi.

Musime se také ptat, zda vytvafeni konceptu jediného, uceleného ,,ja-
ponského nébozZenstvi®, jak ji pfedstavuje H. Byron Earhart, nezachazi ve
snaze o systematizaci ptili§ daleko. Podivame-li se napiiklad bliZze na Sin-
to, které je podle Earharta jednim ze zékladnich stavebnich kament japon-
ského nabozenstvi, zjistime, Ze i tzv. ,,cesta kami“ je jen konstruktem, ktery
dostava v riznych kontextech rizné vyznamy. Pomaha nam skute¢né za-
vedeni dals§i, vyssi, sjednocujici a zobecnujici kategorie ,,japonského
nabozenstvi® 1épe porozumét nabozenskym jeviim v Japonsku? Navic se
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vystavujeme riziku, Ze takova dalekosahla generalizace, jako je snaha o vy-
mezeni ,,japonského nadbozenstvi jako jediné ,,svaté cesty*, bude otevien¢
nebo skryt€ spojena s ustanovenim tfidy zvlastnich fenomént jedine¢nych
pro tzv. japonsky narod, ktery je mozné vnimat jako ptiklad ,,mysleného
spolecenstvi*, 2

V této souvislosti stoji jisté za uvahu, do jaké miry jsou koncepce uve-
denych autorti ovlivnény riznymi pojetimi japonské narodni komunity,
ktera se formuje za urcitych specifickych okolnosti modernich japonskych
déjin. Mame zde na mysli mozny vliv ,.teorii o Japoncich®, nihondzinron.
Harumi Befu (2001) ve své dnes jiz klasické praci na toto téma upozornu-
je, ze jde o pon€kud vagni, mnohoznaény termin, ktery vSak lze vystihnout
dé, spole¢nosti a déjinach, ¢i spise jako soubor tvrzeni o japonské kultute,
japonském narod¢, japonské spolecnosti a o Japonsku samotném. Podle
Befu jde o zanr, jehoz jednotliva dila nemuseji byt nutné podlozena pecli-
vym védeckym vyzkumem, a ktery se zabyva japonskou identitou, pokousi
se odlisit japonskou kulturu od jinych kultur a dokazat japonskou jedi-
necnost (Befu 2001: 2). Befu kromé spisti [saiaha Ben—Dasana ¢i Daise-
cu T. Suzukiho fadi k literatuie nihondzinron naptiklad i spisy autorq, kteti
své prace zastituji védeckymi metodami, jako jsou napiiklad Nakane Cie
(1972) nebo Doi Takeo (1973).

Jisté stoji za Givahu mozna souvislost pokusii o vystizeni japonskych
specifik se zapadnim, v podstaté orientalistickym a kolonialismem podmi-
nénym uvazovanim o ,,Orientu” jako o pfedstaviteli ,,jiného®, odlisného
a zvlastniho, exotického (Said 2003). Japonsko je v popularnim zapadnim
uvazovani tajemnym cisafstvim vychazejiciho slunce, vzdalenou a exo-
tickou zemi, jez nepfestava fascinovat. Podobné jako ,tajemny* Tibet ¢i
,mystickd“ Indie je jednim z prototypi ,,Orientu®. Jak zapadnimi tak do-
macimi autory jsou pak hledany osobité rysy ,,narodnich* kultur Japon-
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Zde je tfeba odkazat na praci Re-Inventing Japan. Time, Space, Nation (Morris-Suzuki
niho ndrodniho statu. Zjistuje, Ze jde o ,,myslenou komunitu* (Anderson 2008), ktera se
formuje v historickych, zemépisnych, politickych, socidlnich aj. souvislostech.
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ska, Ciny, Tibetu nebo Indie, které umoziuji vymezeni obyvatelstva téchto
zemi jako specifickych komunit, kulturné i mentalitou odliSnych od kultur
Zapadu“. Orient ale: (...) neni jakymsi neménnym, pfirodnim faktem. Ne-
existuje sdm o sob&, prave tak jako Zapad“ (Said 2003: 15), pise Edward
Said a dodava, ze dichotomie ,,Vychod — Zapad*“ je predstavou, jenz je sice
zalozena na ,,syrové skutec¢nosti®, ma vsak vlastni myslenkovou, imagina-
tivni a terminologickou tradici a historii. ,,Vztah mezi zapadni civilizaci
a Orientem je vztahem moci (...)* (Said 2003: 16), uvadi dale.

Pfitom je vsak tfeba si uvédomit, Ze popis Orientu jako ,,jiného* se svy-
mi specifiky neni jednostrannym procesem umoziujicim Zapadu, aby Vy-
chodu ,,porozumél*, ,,pojmenoval jeho zvlastni rysy a ve svém disledku
jej ,»ovladl®“. Vychod totiz ptejima tuto strategii, snazi se pojmenovat vlastni
specifika a vymezit se tak vii¢i Zapadu, napfiklad (i kdyz jisté ne vylucn¢)
s cilem celit ,,westernizaci. Zapadni badatelé, ktefi pak stavi své teorie na
emickém piistupu a odvolavaji se na vypoveédi zkoumané vychodni, v na-
Sem piipad¢ japonské kultury o sobé samé si nemuseji byt téchto slozitych
recipro¢nich diskurzivnich vlivli védomi (Kubota 1999).

Musime tedy konstatovat, Ze mnozi autofi hledajici charakteristické
rysy japonského naroda a jeho kultury stavéji své teorie na zakladech, jez
se zdaji byt do zna¢né miry pochybné. Zacinaji konstruovat své na prvni
pohled plausibilni syntézy, aniz by se hloub¢ji zabyvali kvalitou a zejmé-
na piivodem materialu, ktery umist'uji do jejich zakladi. Nedomnivame se,
Ze jsou pokusy o systematické vylozeni problematiky japonské religiozity
k nicemu a pfedem odsouzeny k nezdaru. Podle naseho ndzoru je naopak
tieba se o tyto systematické vyklady dale pokouset a nezabyvat se pouze
dil¢imi problémy, které diky svému Uzkému zaméfeni na ur€ity, jasné vy-
mezeny usek dat plsobi bezpochyby méné problematicky. Ucelené synté-
zy osvétlujici naptiklad historicky vyvoj konkrétnich ndbozenskych tradic,
jako je naptiklad ,,cesta kami*, jsou bezesporu potiebné — uz proto, zZe pfi
vzdélavani odbornikd na problematiku nabozenstvi, studentt religionisti-
ky, ¢i na oblast japonskych ¢i asijskych studii je nezbytné posluchaciim
podat fakta ptehlednym, systematickym zpusobem. Je zjevné, Ze v tomto
ohledu ¢eké na badatele a pedagogy puisobici v oblasti japonskych nabo-
zenskych tradic a vychazejicich z teoreticko—metodologickych zésad kri-
tickych socialnich véd jesté mnoho prace.
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Jakym pravidlem se tedy ma tidit badatel, jenz usiluje o ptehledny vy-
klad japonské religiozity? V kazdém piipadé je nezbytné, aby se ve své
MEél by vychazet z principi, na nichz ma stat védecky platné studium na-
bozenstvi — takova pravidla formuluje v jedné ze svych stati napt. Jonathan
Z. Smith (1982: xi — xii): vybrany piiklad 1) musi byt co nejuplnéji po-
chopen, coz zahrnuje nejen znalost primarnich zdrojd, ale i d&jin a tradice
jejich interpretace, dale 2) je uveden do vztahu s teorii, paradigmatem, za-
kladni otdzkou ¢i problémem védecké ,,imaginace” nabozenstvi, a konec-
né 3) je dany piiklad k této teorii vztaZzen srozumitelnou a jasnou metodou,
coz umoziuje chapat tento ptiklad ve vztahu k dané teorii nebo paradigma-
tu a zaroven dany piiklad ve vztahu k této teorii ¢i paradigmatu poméfovat,
evaluovat. V prvni fadé je tedy tfeba diikladné se seznamit nejen s vlastnim
vybranym piikladem, ale i se zptisoby, kterymi byl doposud vykladan. Do
naseho zkoumani proto musime zahrnout nejen vybrana fakta, ale i stavaji-
ci védecké vypovédi o nich. Dale je tfeba, aby byl vybrany ptiklad pomoci
jasnych metod nahlizen ve vztahu s uréitou obecnou teorii, ktera je soucas-
ti védecké vypovédi o nabozenstvich.

Metitkem védecké relevance odborné prace pak miZze byt i mira, v niz
je badatelovo uvazovani ovlivnéno vSemoznymi predsudky ve smyslu
nekriticky, ¢asto nevédomé pfijimanych vychozich domnének, jakou je na-
priklad tvrzeni o Sintd jako o ,,pivodnim japonském nabozenstvi“ ¢i pred-
poklad existence ,,japonského nabozenstvi“. Odborna pojednéni na téma
japonskeé religiozity, ktera si ¢ini narok na védeckou platnost, by se neméla
opirat o ideologicky podbarvené predsudky ¢i o osobni dojmy badatele.
V kazdém ptipad¢ vsak jak zahranicni, tak Ceské prostiedi na systematické,
kritické, ideologicky nezatizené zpracovani d&jin japonskych nabozen-
skych tradic od nejstarSich dob do soucasnosti teprve ¢eka. Student na-
bozenstvi, ktery se chce diikladnéji obeznamit s nabozenskymi jevy na ja-
ponskych ostrovech v historii i soucasnosti pak mize Cerpat z téméf nepre-
berné zasobarny sekundarni literatury, jejiz zavéry by vsak nemél ptijimat
vzdy bez vyhrad.
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Jakub Havlicek

Moderni japonské déjiny jsou spojeny se vznikem a rozvojem znac¢ného
mnozstvi novych nabozenskych hnuti (NNH), mezi néz jsou obvykle faze-
na hnuti vznikajici ptiblizné od druhé poloviny 19. stoleti do soucasnosti.>!
Lze tici, Ze nové nabozenské skupiny a sméry jsou jednim z oblibenych té-

Internetové zdroje mat religionistil, sociologt, historikti a antropologt, ktefi se specializuji na
otazky spojené s nabozenskou scénou moderniho Japonska. V roce 1967
I “Shinto”, dostupné z: http://en.wikipedia.org/wiki/Shinto [26. 7. 2008]. vzbudila zéjem o problematiku japonskych NNH dodnes citovana prace

Horace N. McFarlanda s pfiznaénym nazvem The Rush Hour of the Gods:

I “Japanese Historical Texts Initiative — University of California at o ‘ )
A Study of New Religious Movements in Japan. Povale¢na ,,dopravni $pic-

Berkeley, Interactive Searching of Japanese Classical Texts (Nihon d o ; o ) i y ;
Shoki)”, dostupné z: http:/sunsite.berkeley.cdw/jhti/cgi—bin/jhti/select. ka bohtr™ spojend s velkym narastem poctu NNH se stava pfedmétem sta-
cgi?honname=1 [3. 2. 2010]. le rostouciho mnozstvi odbornych praci, z nichz ty vydané do konce 90. let

20. stoleti shrnuje obsahla publikace Bibliography of Japanese New Religi-
ons (Clarke 1999%). Bohata badatelska reflexe japonskych novych nabozen-
stvi se odrazila i v desetileté existenci specializovaného ¢asopisu Contem-
porary Religions in Japan,*? vydavaného mezi lety 1960 — 1970 Mezina-
rodnim institutem pro studium néboZenstvi v Tokiu, na né&jz od roku 1974
navazal Casopis Japanese Journal of Religious Studies,*®® zaméfeny nejen
na otazky spojené se souc¢asnou nabozenskou scénou, ale i na nabozenské
tradice Japonska v historické perspektive.

I pfes zna¢nou rozmanitost se japonska NNH vesmés vyznacuji jisty-
mi rysy, které jsou fad€ z nich spole¢né.?®* Z Easového hlediska byvaji mezi

261 Tento ucebni text vznikl pro potieby projektu ,Inovace oboru religionistika na

Masarykové univerzité v Brné se zaméfenim na kulturu Ciny a Japonska®, registraéni
¢islo projektu CZ.1.07/2.2.00/07.0032.

Clanky viech jedenacti publikovanych &isel jsou dostupné ke staZeni na adrese http:/
nirc.nanzan-u.ac.jp/publications/jjrs/CRJ_cumulative_list.htm [2. 1. 2010].

Veskeré clanky publikované doposud v tomto Casopise, jsou dostupné ke staZeni na adrese
http://nirc.nanzan-u.ac.jp/publications/jjrs/jjrs_cumulative_list.ntm#latestissue [2. 1. 2010].
Srov. publikaci Folk Religion in Japan, kde se uvddi podobny vycet urcitych prvka
spole¢nych japonskym NNH (Hori 1968: 224-225)
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NNH fazeny nabozenské sméry, které Ize vzhledem k relativné nedavnému
vzniku oznacit za ,,nova“ a jejichz historicky ptvod je kladen pfiblizn¢ do
obdobi od poloviny 19. stoleti do soucasnosti. Je ov§em tieba upozornit na
fakt, Ze termin ,,nova nabozenstvi“ obvykle neznamena, Ze tato hnuti vzni-
kaji bez jakychkoli vazeb na pfedchozi, historicky starsi tradice —ba naopak,
v mnoha piipadech jde o sméry, které mizeme chapat jako inovace ¢i roz-
vinuti starSich nabozenskych systému. Zakladatelem ¢i zakladatelkou ta-
kového hnuti Casto byva charizmatickd osobnost, jiz jsou pficitany jisté
mimotadné schopnosti, zejména schopnost navazat kontakt s bozstvem
¢i bozstvy a obvykle také 1écitelské schopnosti. To souvisi s dal§im cas-
tym rysem NNH, jimz je 1é¢eni nemedicinskymi prosttedky, naptiklad pra-
vé& spolehnutim se na schopnosti viidce, na pomoc bozstva, ¢i na u¢innost
urcitého, vétsinou nepfili§ slozitého ritudlniho postupu. Nauka fady japon-
skych NNH je zalozena na pfedstavé, ze nemoc a nestésti obecné jsou za-
pti¢inény diivody, které bychom mohli oznadit za ,,spiritualni“ ¢i ,,neempi-
rické*. NNH pak nabizeji ptesny, obvykle ne piilis slozity postup, jimz lze
tyto priciny zla odstranit. Jednoduché nauka a ritual, pokud vibec existuje,
jsou dalsimi z typickych rysti japonskych NNH. Jednoduchost nauky a po-
stupt k odstranéni nestésti dovoluje NNH vyvijet misionaiské aktivity, ne-
bot’ jejich nauka neni vétSinou urcena jen omezené skupiné piijemct, nybrz
byva prohlasovéna za univerzalni a vhodnou pro kazdého, kdo ma o jeji po-
selstvi zajem. Ptislusenstvi k fad¢ japonskych NNH rovnéz neni exkluziv-
ni a hnuti oby¢ejné nebrani svym piivrzenciim v ucasti na nabozenském Zi-
voté jinych tradic. Pfestoze japonskda NNH mohou poukazovat na jedinou
bozskou postavu jako na Ustfedni bod nauky a kultu, nebyva nasledovnic-
tvi podminiovano zfeknutim se ucty k jinym bozstviim. I diky této skute¢-
nosti nebyva v japonskych NNH vyrazné€ vymezena skupina nabozenskych
odbornikt ¢i knézi, ktefi by se vyrazné odliSovali od ostatnich nasledov-
nikt. Néktera japonska NNH pak disponuji uréitym vyznamnym mistem,
stiediskem, k némuz nasledovnici konaji pouté. Dllezitym rysem NNH je
rovnéz dlraz na bézné, aktualni lidské a spolecenské problémy a rovnéz
velka tvotivost, kdy jsou Casto velmi originalnim zptisobem kombinova-
ny nejrizngjsi prvky vSemoznych nabozenskych tradic. NNH tak vytvaieji
naukovy systém, ktery ¢asto prochazi rychlymi, nékdy znac¢né radikalnimi
zménami a piehodnocenimi. Chceme-li se v naSem badani zaméfit na urci-
tou skupinu ¢i smér v ramci japonskych NNH, neméli bychom jisté doktri-
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nalni otazky opomijet, méli bychom vsak mit na paméti, ze otazky spojené
s naukou jsou spiSe druhotné a Ze je velmi dilezité zaméfit se na $irsi spo-
lecenské a kulturni souvislosti ptisobeni danych NNH, naptiklad na spole-
Censké problémy a otdzky, na néz dané NNH svym pisobenim odpovida.

1 kdyz 1ze v oblasti japonskych NNH nalézt urcité spole¢né body, je za-
rovei tfeba upozornit, Ze se nejedna ani zdaleka o prvky spolecné vsem ja-
ponskym NNH bez rozdilu. Neznamena to ani, Ze jde o vSeobecné pfijimana
kritéria, ktera dovoluji v ptipadé konkrétniho hnuti zatazeni mezi japonska
NNH. Jist¢ bychom nasli fadu prikladii novych nébozenstvi, kde nékteré
z téchto prvkid Gplné chybi nebo jsou doprovazeny jevy zcela protichtd-
nymi k rysiim, jez jsme pravé vyjmenovali. Méjme na paméti, Ze mnozina
jevu oznacovana jako ,,japonska nova nabozenska hnuti“ nema pevné sta-
novené (ani presn¢ stanovitelné) hranice.

V anglicky psané odborné literatufe se pro japonska NNH obvykle
pouziva pojem ,Japanese new religious movements™ ¢i ,,new religions®.
V japonsting se lze setkat s pojmem $inké $ukjo BB, ,,nové vznikla/é
naboZenstvi‘?® a ziejmé nejéastdji s terminem §in §0kjo BT 522, ¢ili ,,no-
va/é nabozenstvi“ (Clarke 19992).

Podle Trevora Astleye (2006) se v 50. a 60. letech druhym termi-
nem, tedy $in §ukjo, obvykle oznacovala hnuti vznikla v 19. stol., zatim-
co termin $inko $ukjo oznacoval hnuti vznikla v mezi- a povale¢né dobé¢.
Astley ptitom upozoriuje, ze vyraz Sinko, tedy ,,nove vznikly* ¢i ,,nove se
objevivsi“ s sebou miize nést negativni konotaci, nebot’ se vyskytuje napii-
klad ve slovnim spojeni ,,zbohatlik* — §inké narikin #7 /&4 — a vyvola-
va tak predstavu néceho, co vznika ¢i dosahuje svého postaveni necistymi
¢i nestandardnimi prostfedky. Nasledovnici NNH se proto od vyrazu $inké
$ukjo distancuji (Astley 2006: 94).

Od poloviny 70. let se objevuji nova hnuti, pro ktera se nékdy pouziva
oznadeni $in §in $ukjo HTHT LA (piip. BT 7 57 #), ¢&ili ,,nova nova nabo-
Zenska hnuti, jako je napiiklad hnuti Agons$u Fil & 5% (Clarke 1999°). Jako
prvni pouzil tento termin Nisijama Sigeru #5111 /% v . 1979 pro hnuti, jez
se podle tohoto badatele vyznacuji jistymi eschatologickymi a ,,fundamen-
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Je nutné upozornit, Ze japonstina obvykle nevyjadfuje u podstatnych jmen &islo.
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talistickymi® tendencemi, a rovnéZ se prezentuji jako nositelé ,,tajemnych*,
magickych ¢i mystickych nauk (Astley 2006: 95).

Lze tedy fici, ze oznacovani NNH se v japonském kontextu poji s urci-
tymi obtizemi, které vSak nejsou spojeny jen s uzitim termind zatizenych
negativnimi souvislostmi, jako je napfiklad vyraz Sinko6 $ukjo. Problema-
ticky je uz samotny pojem ,,nabozenstvi* — §ukjé 5% a zistava otdzkou,
jak 1ze koncept ,,nabozenstvi“ v pfipadé Japonska (a jist€ nejen v tomto pii-
pade) vlastné vymezit. Samotni Japonci se k pojmu $tkjo stavéji s urcitou
rezervou, nebot’ jde o termin v japonském prostfedi nove zavadény, Sifeny
teprve od 19. stoleti (Reader — Tanabe 1998: 5). Pojem $ukjo je navic cha-
pan pomérné uzce ve smyslu dogmaticky pojimané ,,viry* v uréitou nauku,
tedy v ramci, ktery je japonskému prostiedi do velké miry cizi a je zatizen
nasim, tedy ,,zapadnim® ¢i zidovsko-kiestanskym, ve své podstaté etno-
centrickym chapanim nabozenstvi coby viry v ur¢itou doktrinu (Anderson
1991, Reader 19912, tyz 1991°, Reader — Tanabe 1998).

Badatelé, jako naptiklad Trevor Astley (2006) nebo Ian Reader (2005)
ve svych pojednanich na téma NNH upozoriiuji jest€ na dalsi problémy
spojené s uzivanim terminu ,,nova nabozenstvi“. Je naptiklad otazkou, kdy
je jiz n¢jaké hnuti dostatecné nezavislé na starsich, uz etablovanych organi-
zacnich ramcich, ¢i jak urcit hranici v mife inovace v ¢i alternativy ke star-
$i nauce a praxi, s nimiz ur¢ité skupiny ¢i hnuti prichazeji, aby mohly byt
vnimany jako skute¢né ,,nova‘““ nabozenstvi. Pfipomenme, Ze hnuti faze-
v obdobi, které je jiz pomérné historicky vzdalené. K terminologické nevy-
jasnénosti ohledné japonskych NNH v této souvislosti jesté piispél Harry
Thomsen, ktery ve své praci The New Religions of Japan z roku 1963 ozna-
¢il tato diive vznikla hnuti, naptiklad Tenrikjo KFEZL, Omotokjo KA
nebo Konkokjo 4 6%, za ,,,stara‘ nova naboZenstvi® (Astley 2006: 95).

Dalsi hnuti vSak vznikaji v prubéhu celych novodobych japonskych
d¢jin, pricemz historickd periodizace vzniku NNH byva vymezovana 1)
obdobim 19. stoleti, kdy vznikaji hnuti jako naptiklad Tenrikjo nebo Kon-
kokjo, 2) 20. a 30. 1éty 20. stoleti s hnutimi Soka gakkai £Ili“#< nebo
Ris$6 koseikai 3 1EfZ %43, 3) obdobim po roce 1945 do prelomu 60.
a 70. let, kam spada naptiklad vznik hnuti Mahikari 5%, déale 4) obdobim
po ,,ropném Soku‘ v roce 1973 do poloviny 90. let, a koneéné pak 5) obdo-
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bim po Gtocich hnuti Om $inrikjo * 7 & EIH# v roce 1995 do soudas-
nosti (Astley 2006: 96).

Nejstarsi dvé obdobi, zahrnujici zejména dobu Meidzi A (1868 —
1912) a Tais6 KIE (1912 — 1926) a nasledujici stuptiovany militarismus
kon¢ici porazkou Japonska v roce 1945, lze charakterizovat zejména roz-
porem mezi deklarovanou nabozenskou svobodou a skute¢nosti. Clanek 28
ustavy Meidzi pfitom zarucoval svobodu vyznani: ,,Japonsti poddani maji,
v mezich neodporujicich pokoji a poradku a neodporujicich jejich povin-
nostem poddanych, uzivat svobody nabozenské viry* (Mullins — Shimazo-
no — Swanson 1993: 81). Je patrné, ze nabozenska svoboda nebyla nepod-
minéna, nebot’ stat si vyhradil pravo urcit, jaké povinnosti jsou spojeny se
statutem cisafského poddaného. Stat v t¢ dobé podporoval §int6 ve formé
tzv. statniho $int6. Z hlediska statni propagandy $lo o nenabozensky ideovy
smér, kterym se mél Fidit kazdy cisafsky poddany. Stat pfitom potlacoval
buddhismus, jenz byl na samém pocatku obdobi Meidzi statnimi nafizenimi
oddélen od sintd, a vyvijel tlak na dalsi nabozenské sméry, které byly v rtiz-
né mife perzekuovany, podrobeny piisnému dohledu nebo rovnou zakaza-
ny. NéboZenské skupiny byly kontrolovany statnimi organy a jejich nauka
se nesméla dostat do rozporu se zajmy statu. Stat umoznil existenci tfinacti
tzv. kol §int6 — kjoha $intd Z{JR4H#11#&, kam byla zahrnuta hnuti jako Tenri-
kjo, Konkokjo ¢i Kurozumikjo HA1#, avsak zaroven zakazal zakladat
nové Skoly ¢i sekty. Alternativni nabozenské sméry se bud’ musely ptidat
k né€které ze tfinacti oficialnich Skol §intd, nebo riskovat postihy ze strany
statni moci. Stihani se s nastupem militarismu ve 30. letech dale zostfovalo
a mnozi pfedstavitel¢ a ¢clenové NNH byli v této dobé uvéznéni (Hardacre
1986, taz 1989, taz 2006).

Po porazce Japonska v roce 1945 byla omezeni zruSena, coz byla jisté
jedna z podstatnych pticin ,,dopravni §picky boht (McFarland 1967), po-
valec¢ného ,,boomu‘ alternativnich nabozenskych smeért.

Nova Ustava, vstoupivsi v platnost roku 1947, ustanovuje uplnou na-
bozenskou svobodu a zaroven oddé€luje nabozenstvi od statu. V ¢lanku 20
je stanovena zaruka vSeobecné nabozenské svobody, avSak zaroven v tom-
téz Clanku tustava zakazuje statni podporu jakékoli nabozenské organizace
a také podil naboZenskych organizaci na jakékoli politické &innosti. Usta-
va rovnéz statu zakazuje plsobit v oblasti nabozenské vychovy a vyvijet
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jakoukoli nabozenskou aktivitu. Clének 89 zakazuje pouziti ,,vefejnych fi-
nanci“ ¢i majetku k podpore jakékoli ndbozenské organizace, véetné charity,
vzdélani a dobroc¢innosti, ktera neni pod uplnou statni kontrolou (Mullins —
Shimazono — Swanson 1993: 104).

Ustavni zaruky umoznily NNH, ktera se doposud zastitovala n&kte-
rou ze tfinacti kol §intd, aby se osamostatnila, k cemuz jisté prispél i za-
kon o nabozenskych pravnickych osobach z roku 1951 (McVeigh 2004:
179-180), ktery umoznil pravni subjektivitu nabozenskych organizaci
arovnéz danové ulevy. V témze roce se také fada NNH sdruzuje do zastie-
$ujici instituce, Asociace organizaci japonskych novych nédbozenstvi — Sin
Nippon §ukjé dantai rengokai #7 H A = B 43H 5 23, zndmé rovnéz pod
zkracenym oznacenim Sinstren #%i# (Shimazono 2006: 224).

Povale¢né obdobi japonskych d&jin je spojeno s jevy, jako jsou rozpad
tradi¢nich pospolitosti a st€hovani obyvatelstva do velkoméstskych aglo-
meraci. NNH pfitom ¢asto vystupuji socialné integracné, nebot’ obyvate-
Iim nové se formujicich méstskych pospolitosti poskytuji rimec pro bu-
dovani identity a zaroven ptichdzeji s vidinou budouciho §tésti a spokoje-
nosti, ¢imz pomahaji prekonat povalecnou dobu ekonomické a spolecenské
krize (Astley 2006: 102-103). 50. Iéta znamenaji rast vlivu predvalecnych
NNH, zalozenych ve 30. letech 20. stoleti, jako je naptiklad Soka gakkai
nebo Ris$6 koseikai. Starsi hnuti, jako Tenrikjo, Omotokjo & Konkdkjo,
se v této dobé konsoliduji a upeviuji své pozice. VSechna tato hnuti jsou
pocatkem 70. let pevné etablovanymi organizacemi s ustdlenou naukou
i ¢lenskou zékladnou. Soustfed’uji se na budovani ¢lenské zakladny a spra-
vy, kterou zfizuji po vzoru velkych firem a zakladaji Skolska, kulturni
a charitativni zafizeni (Astley 2006: 103).

Ropna krize roku 1973, doprovazena utlumenim primyslu zaméfeného
na intenzivni vyuZzivani ropy, vedla k rozvoji Japonska jako elektrotechnic-
ké velmoci. Povalec¢ny hospodaisky zazrak spojeny s rustem japonské eko-
nomiky vedl k nebyvalému blahobytu vétSiny obyvatelstva, zaroven vsak
zpusobil, Ze mnozi lidé jsou nespokojeni s pievazujicim dirazem na prvo-
fady rozvoj materialniho bohatstvi. Star§i NNH, etablovana v prib&hu po-
vale¢nych desetileti, prodélala po roce 1973 jisté ustrnuti, kdy se do zna¢né
miry zastavil rozvoj jejich ¢lenské zakladny. Objevuji se ,,nova“ nova na-
bozenska hnuti, v jejichz uceni obvykle hraji roli tajné, ,,mystické* prvky
a predstavy konce ¢i apokalyptické obnovy svéta. Nova hnuti tak vychaze-
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ji vsttic lidem, ktefi citi potfebu alternativy k honb¢ za blahobytem a zaro-
ven pocit'uji obavy z prekotného védeckotechnického rozvoje. Nova hnuti
ovSem vesmes nevahaji vyuzivat vymozenosti, které nové technologie po-
skytuji, zejména internet. Ideje t€chto novych hnuti nabyvaji na aktualnosti
s prasknutim ekonomické bubliny pocatkem 90. let, ktera znamena defini-
tivni konec japonské ekonomické konjunktury a jistou ztratu pozic, které
Japonsko ve svété diky svému povaleénému rozvoji ziskalo (Astely 2003:
103-104).

Dobrym piikladem téchto novych hnuti mohou byt God Light Associa-
tion (GLA ¥ — « =V « = —) Agonu, Ko6fuku no kagaku 3EA4E O Bl2#,
Mahikari nebo Om $inrikjé. Mnoh4 z t&chto hnuti, napiiklad Om $inrikjo,
také ziskavaji ptivrzence ve vyssich spolecenskych a vysokoskolsky vzdé-
lanych vrstvach.

Utoky skupiny Om $inrikjé v tokijském metru v bieznu 1995 (Reader
2000) znamenaly zvySeni statni kontroly nad NNH. Doslo ke zméné zako-
na o nabozenskych pravnickych osobach, kdy NNH museji kazdoro¢né po-
davat pisemné zpravy o své ¢innosti ministerstvu $kolstvi a pokud vyvijeji
sice obecné zhorsil spole¢enskou prestiz NNH, zaroveinn mél vsak za dusle-
dek zvyseny zajem badatelil o japonska NNH, ktery trva dodnes.

Zvolme nyni tii ptiklady japonskych NNH, s jejichZ historii a u¢enim
se kratce seznamime.?®® Kritérii vybéru té€chto ptikladt jsou kromé popula-
rity ¢i obecné znamosti vybranych hnuti i historické hledisko. Hnuti Tenri-
kjo pochazi z nejstarSiho obdobi, kdy se v Japonsku setkdvame s NNH,
tedy z 19. stoleti. Dalsi vybrané hnuti, Soka gakkai, pochazi z obdobi pted
vypuknutim druhé svétové valky a zaznamenalo vyznamny rozvoj v obdo-
bi po roce 1945. Koneéné Siroce znamé hnuti Om inrikjé maze byt diky
svému vzniku v 80. letech fazeno mezi tzv. ,,nova‘“ nova ndbozenska hnuti
a jeho plsobeni znamenalo v periodizaci japonskych NNH urc€ity podstat-
ny prelom.
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Neni-li uvedeno jinak, jsou stru¢né profily tif vybranych japonskych NNH zaloZeny
na publikacich Clarke 1999a, Earhart 1982, Kasahara 2001, McFarland 1967, Reader
2000, Reader — Andreasen — Stefansson 1993.
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Tenrikjo (,Uceni boZské moudrosti”)

Hnuti bylo zalozeno v roce 1838 charismatickou nabozenskou vidkyni
jménem Nakajama Miki *1lI # % (1798-1887), zvanou téz Ojasama, &i
,,Ctihodny rodi¢*. Centrum hnuti se nachazi ve mést& Tenri R EL T, jizné
od Nary. Piivrzenci hnuti nazyvaji toto misto rovnéz Ojasato neboli ,,Rod-
ny domov*. Nakajama byla Zenou farmare z dobie situované rodiny. Bé-
hem Samanské 1é¢ebné seance provadéné potulnym buddhistickym kleri-
kem byla posednuta bozstvem zvanym Tenri 6 no mikoto K FE T-1iy (,,Pan
bozské moudrosti), nékdy téz oznatovanym jako Ojagami #{#f ¢ili ,,Bih
—rodi¢®. Prvni posednuti trvalo tfi dny a ustoupilo az poté, co manzel sou-
hlasil s tim, ze Nakajama bude ,,zijici svatyni* bozstva Tenri. Bozstvo Ten-
ri se usty Nakajamy poprvé projevilo 26. fijna 1838 a tento ten je dodnes
pfislusniky Tenrikj6 kazdoro¢né slaven jako velky svatek. V disledku své-
ho proklamovaného kontaktu s bozstvem Tenri prodélala Nakajama mnoho
utrap, byla obvinovana z duSevni choroby a dokonce véznéna. Piislusni-
ci Tenrikjoé povazuji bozstvo Tenri za ptivodniho, pravého boha, ktery Na-
kajamé zjevil svatd pisma a obdafil ji i IéCitelskymi schopnostmi. Nakaja-
ma zemiela roku 1887 béhem tanecniho obradu, pficemz podle stoupenct
pouze presla do zvlastniho duchovniho stavu, v némz setrvava dodnes. Po
smrti zakladatelky ptevzal vedeni skupiny jeji zak Iburi 1z6 8k F& 4 (ze-
miel roku 1907). I on zacal mit zjeveni a diky své autorité pfeménil hnuti
nasledovnikti v pevnou organizaci. Skupina pfivrzenci Nakajamy se na-
konec stala jednou ze tfinacti statem uznanych Skol v rdmci tzv. kjoha Sin-
t6 — k 8int6 se Tenrikjo hlasilo az do 70. let 20. stoleti, kdy se naopak od
tohoto ndboZenského smeéru zcela distancovalo.

Podle nauky Tenrikjo*’ zbavi uctivani bozstva Tenri 6 no mikoto lidi
utrpeni a povede k nastoleni bozské domény $t'astného zivota. Bozstvo také
odhalilo Nakajamé u méstecka Tenri pfesné misto, kde byl stvofen ¢lovek.
Toto misto, zvané dziba, je stfediskem kultu a je oznaceno posvatnym pili-
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Historii hnuti a nauku shrnuji pfehledné internetové stranky Tenrikj6 v fadé jazykovych
mutaci na adrese http://www.tenrikyo.or.jp/ [2. 1. 2010].
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fem oznaCovanym jako kanrodai. Prave toto misto, kde podle nauky Tenri-
kjo6 vznikl ¢lovek, je divodem, pro¢ je mésto Tenri oznacovano jako Ojasa-
to ¢i ,,Rodny domov*. Nakajama — Ojasama sepsala uc¢eni ve dvou textech:
prvnim z nich je Mikagurauta (,,Pisné posvatnych tanci), obsahujici 12
pisni a prolog. Ty jsou recitovany béhem zvlastnich tane¢nich obtfadli zva-
nych kagura zutome ¢i teodori. Druhym spisem, shrnujicim nauku Tenrikjo
ve formé basni, je Ofudesaki (,,Spi¢ka §tdtce).

Nauka spociva v predpokladu, Ze povede-li ¢lovek Zivot bez zlych mys-
lenek a bez ,,poskvrn®, obdrzi zazraénou pomoc od bozstva Tenri. Dilezi-
tym prvkem je myslenka ,,zameteni prachu‘ ¢i,,poskvrn®, jejichz odstranéni
diky moci bozstva Tenri pfivodi Stésti a uzdraveni z nemoci. Naplni du-
chovniho Zivota ma byt kromé kazdodenni tcty k bohu také pout’ k mistu
stvoteni (dziba). Stfedisko hnuti ve mést€ Tenri se béhem let velmi rozrost-
lo, byly vybudovany chramové budovy, ubytovny pro poutniky, spravni
stiediska, muzeum, nemocnice a univerzita s knihovnou. Dnes ma Tenrikjo
misijni centra v fad€ zemi a asi 1 milion ¢lentl.

Soka gakkai (,.Spoleénost tvorby hodnot”)

Hnuti zaloZil v roce 1930 ugitel Makigu¢i Cunesaburd # & =R
(1871 — 1944) a jeho zak a ptitel Toda Dzosei J= H 52 (1900 — 1958).2%
Oba se roku 1928 stali ptivrzenci buddhistické $koly Niciren 680 H 3 15
°% a na zaklad& udeni této Skoly vyvinuli systém ,,vzd&lavani jako tvor-
by hodnot“. K propagaci svého systému zalozili nejprve spole¢nost Soka
kjoiku gakkai AMi#E 2% (,,Vzd&lavaci spole¢nost pro tvorbu hod-
not*), pfejmenovanou v roce 1937 na Séka gakkai.

Spole¢nost, koncipovana jako laické hnuti pti $kole Niciren §63u, se
v ranych fazich své existence zabyvala jen pedagogickou reformou v du-
chu Makiguciho doktriny. V roce 1943 byli Makiguci, Toda a dalsi uvézné-
ni, protoze radili nasledovnikiim, aby si nekupovali amulety svatyné v Ise,
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Historii hnuti a nauku shrnuji internetové stranky Soka gakkai v angli¢tiné na adrese
http://www.sgi.org/ [2. 1. 2010].
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ktera byla dilezitym prvkem ideového systému, oznacovaného jako ,,statni
Sint6*, kokka 3int6 [ ZX #11, prosazovaného japonskym statem. Makigudi
ve vézeni zemfel, Toda byl propustén a hnuti nové zformoval a zorgani-
zoval.

Hnuti zaznamenalo po roce 1945 velky rozkvét, kdyz v povaleéném
obdobi vykazalo na 750 000 ¢lenskych domacnosti. V 50. a 60 letech se
vsak takeé stalo teréem kritiky, kdyZ se objevuji obvinéni z pfilis razantniho
zpusobu ziskavani ¢lent. Hnuti je také kritizovano pro své politické aktivi-
ty — v roce 1964 je z iniciativy Soka gakkai zaloZena politicka strana Ko-
meitd AP (,,Strana osvicené/ho vlady/lidu® nebo rovnéz ,,Strana &is-
té/spravedlivé vlady), na jejiz ¢innost navazuje od roku 1998 tzv. Nova
Koémeito. Na japonské politické scéné je strana pomérné vlivna, a i kdyz
deklaruje svou finan¢ni a organiza¢ni nezavislost na Soka gakkai, je sta-
le mnohymi povazovana za politickou odnoz hnuti. Soka gakkai je pro své
aktivity ¢asto az démonizovana svymi odpirci z fad antikultovnich hnuti &i
ze strany knézstva buddhistické Skoly Niciren §680, s nizZ se Soka Gakkai
v 90. letech dostavé do konfliktu.

Od roku 1960 je viiddcem hnuti Ikeda Daisaku it | KAF (narozen roku
1928), ktery je znam svymi politickymi, humanitarnimi a kulturnimi akti-
vitami. Jeho osobnost vSak neni pfijimana zcela bez vyhrad a jeho kritici
obvykle upozoriuji na kult osobnosti, ktery kolem sebe vytvoril.

V reakci na kritiku Soka gakkai postupné omezuje své ponékud mili-
tantni vystupovani, distancuje se od Koémeit6 a prodé€lava progresivni roz-
voj — v roce 1975 je na podporu $ifeni ideji hnuti v zahrani¢i zalozena Soka
Gakkai International, udavajici dnes pfes 10 miliond pfivrzenci.

90. 1éta vSak pfinaseji konflikt s pivodni matef'skou buddhistickou $ko-
lou Niciren $680, kdyz predstavitelé Skoly obvinuji Soka gakkai a Ikedu
Daisakua ze snahy zasahovat do jejich vnitinich zalezitosti. V roce 1991 se
Soka gakkai od Niciren §650 odd€luje a predstavitelé skoly dokonce necha-
vaji ve svém stfedisku zboftit chramovou budovu, ktera byla financovana
z prostiedkil hnuti. [ pres tento konflikt je Nicirentiv buddhismus, vychaze-
jici z uctivani Lotosové sutry, dale zakladem nauky Soka gakki.

Zakladnim cilem hnuti je realizace osobniho §tésti ¢lenti prostiednic-
tvim buddhistické praxe podle Nicirenova uc¢eni. Hnuti rovnéz usiluje o vy-
budovani pokojné spole¢nosti zalozené na zavedeni buddhismu v kultufe

Om
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a vzdélavani. Soka gakkai hlasa nauku o pfichodu , tfeti civilizace™ — stast-
né, pokojné spolecnosti, ktera bude zaloZena na buddhistickych hodnotach.

Uceni hnuti je zaloZeno na ucté k chramu Taisekidzi KA7=F pobliz
hory FudZi, v némz je uchovavan posvatny svitek dai gohonzon KAHA
4, a také tzv. daimoku /& H, spoéivajici ve formulaci ,,namu mjé ho renge
kjo B fELMVEELR. Tato formulace vyjadiuje uctu k Lotosové sttte
a uceni, které je v ni obsaZeno. Recitace daimoku je v Soka gakkai zaklad-
ni kazdodenni praxi.

Soka gakkai se mimo jiné angazuje v fadé vzdélavacich, politickych
a kulturnich podnikd, naptiklad v roce 1962 zaklada Institut vychodni filo-
sofie (Institute for Oriental Philosphy), v roce 1971 Univerzitu Soka a po-
dili se na ¢innosti mnoha dalSich vzdélavacich, dobro¢innych, osvétovych
a vyzkumnych organizaci.

Sinrikjo (,Om uéeni pravdy”)?®

Hnuti je nechvaln€ proslulé vrazednymi toky sarinem, které jeho pfislus-
nici provedli v tokijském metru 20. bfezna 1995.

Zakladatelem hnuti je Asahara Soko k)R # 5%, ptivodnim jménem
Macumoto Cizuo FAAS K, narozeny na Kjusa v roce r. 1955. Asaha-
ra trpi od narozeni postizenim zraku, takze je témér slepy. Nejprve se v To-
kiu zivil provozovanim akupunktury a také se pokusil o pfijeti na Tokijskou
univerzitu, neuspél vSak. Rozhodl se vénovat tradi¢nimu ¢inskému 1ékat-
stvi, zacal se zabyvat taoismem a vésteckymi praktikami. Na zakladé svého
zajmu se stal pfivrzencem nového nabozenského sméru Agonsu, vychaze-
jictho z buddhismu a Sugend6 1&5#3#, které v roce 1978 zalozil Kirijama
Seiju A 11135 /. Asahara podstoupil $koleni v Agonsu a poté, co formulo-
val vlastni uceni, z nauky tohoto hnuti prejal naptiklad doktrinu o nutnos-
ti zniceni karmy k dosazeni osvobozeni od utrpeni, diiraz na navrat k uceni
raného buddhismu a dalsi zasady.
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Shrnujici informace k Om inrikj6 podiva zejména Clarke (1999a: 267-276). N4§
kratky profil hnuti Cerpa zejména z této staté.
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V roce 1984 Asahara opustil Agonsu, podle nékterych proto, ze byl
nespokojen s duchovnim pokrokem, jehoz v ramci hnuti dosahl (Clarke
1999*: 270), podle jinych Udajné proto, Zze naopak nabyl presvédCeni
o vlastnim mimofadném duchovnim pokroku, které mu umoznilo zahajit
samostatnou drahu ugitele (Reader 1996: 21). V tokijské &tvrti Sibuja za-
lozil Asahara stfedisko jogy, kde propagoval systém kundalini jako cesty
k probuzeni. Brzy se zacal prohlasSovat za vykupitele a rovnéz si naroku-
je zvlastni schopnosti, naptiklad uméni levitace. Asahara tvrdi, Ze jej sam
Siva, kterého ztotoZituje s prvotnim, ptivodnim buddhou, identifikoval jako
bozstvo Abirakecu no mikoto. Podle Asahary jde o bozstvo svétla a vidce
bozské armady. Siva pry Asaharu ztotoZiuje s timto boZstvem a uklada
mu tkol vytvotit dokonalou spole¢nost — , Kralovstvi Sambhaly*, do niz
vstoupi jen ti, ktefi se budou fidit Asaharovym poselstvim. Spolu se stou-
penci zaklada Asahara hnuti Om Sinsen no kai # 7 4 ii{ll] ©® 43 (,,Om spo-
le¢nost divotviirct), jez bylo v roce 1986 prejmenovano na Om §inrikjo.

Om 3inrikj6 se nejprve zaméfuje na dosazeni prospéchu a §tésti jiz
v tomto Zivoté a v tomto svété (genze rijaku HItHF]7E),7 postupné se
vSak od svéta odvraci, aniZ by se vSak koncepce svétského prospéchu upl-
n¢ zieklo. Asahara ve svém uceni kombinuje celou fadu riznych zdroju:
kromé nékterych prvkt nauky Agonsu je zv1asté inspirovan tibetskym bud-
dhismem, indickymi tradicemi a ¢inskymi taoistickymi texty, inspiruje se
i u evropskych kiestanskych autort a ¢erpa naptiklad z Nostradama. Kies-
tanstvim je ovlivnéna Asaharova piedstava konce svéta a rovnéZ pojeti
jeho vlastni role coby vykupitelské postavy, Krista tohoto véku. Asahara
rovnéz nabizi uceni vedouci k ziskani zvlastnich duchovnich sil a k osob-
nimu probuzeni, dokonce k nesmrtelnosti. Dokladem dosazeni zvlastnich
sil méla byt zejména schopnost levitace. Na buddhistickém zakladé formu-
luje Asahara nauku o ptenosu duse z nizsi do vyssi sféry existence a tvrdi,
ze planovana, promyslena vrazda, provedend vyssi, duchovné vyspélejsi
bytosti, muize byt vlastn¢ chapéana jako ¢in milosti a cesta k probuzeni a tim
je ospravedlnitelna.

270

X

Ke koncepci ,,prospéchu (jiz v) tomto svété“ viz publikaci Practically Religious.
Worldly Benefits and the Common Religion of Japan (Reader — Tanabe 1998).
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Je zajimavé, ze Asahara mezi své stoupence prilakal fadu pfislusnikt
vzdélanych elit. To 1ze vysvétlit naptiklad psychologickymi faktory, kdy
intelektudlni rozvoj mize vést k zanedbani slozek osobnosti, jez bychom
mohli oznadit za ,,spiritudlni“ ¢i ,,emocionalni a tim k frustraci. Tu se inte-
lektualové mohou snazit pfekonat ptiklonem k n€kterému z alternativnich
duchovnich sméri. Dalsi moznosti je jakysi pocit nadfazenosti Ci elitaistvi
intelektualt, kdy ¢lenstvi v podobné smyslejici skupiné€ jen posiluje pocit
vlastni vyjimecnosti (Clarke 1999*: 270-271).

V roce 1986 navstévuje Asahara Himalaje a po této cesté se jiz povazu-
je za dokonale duchovné probuzeného. Pii své nasledujici cesté do Indie se
v Dharamsale setkava s dalajlamou. Hnuti se organiza¢né rozviji, vykazuje
na deset tisic ptiznivci a v roce 1989 je registrovano jako pravnicka osoba.
Asahara se také pokousi o vstup do politiky, avsak jeho strana Sinrit6 FLF
3t., ,,Strana pravdy®, ve volbach roku 1990 zcela propadla.

V disledku volebni porazky Asahara prohlubuje své apokalyptické
vize, konec svéta povazuje nadale za neodvratny a jeho cilem jiz neni lid-
stvo zachranit, ale zajistit preziti uzké skupiny vyvolenych nasledovniku,
ktefi vybuduji novou civilizaci. Clenové Om $inrikjo se povazuji za elitu,
za bytosti vyssiho fadu a toto presvédceni spojuji s Asaharovou koncepci
duchovné motivované vrazdy jako aktu osvobozeni. Spolu se svymi pfiz-
nivci buduje Asahara stiedisko hnuti v dnes jiz neexistujici obci Kamikui-
Siki | JL—f4 na Gpati hory Fudzi. Hnuti vytvaii promyslenou organizaéni
strukturu kopirujici statni instituce s ministerstvy. S&m Asahara je piedse-
dou vlady, kterd ma po Soudném dnu pfevzit kontrolu nad budovanim nové
civilizace. Hnuti se na Soudny den systematicky pfipravuje, jeho ¢lenové
trénuji preziti v extrémnich podminkach

Ptislusnici hnuti se v boji s okolnim svétem postupné uchyluji k ¢i-
niim za hranici zdkona — planuji ¢i pfimo provadéji vrazdy nespokojenych
stoupencil a kritikéi Om $inrikjo, omezuji osobni svobodu ¢lenti a vydira-
ji je. Hnuti nakupuje zbran& zejména v byvalém Sovétském svazu, kde Om
Sinrikjo ziskava fadu stoupenci, a rovné€z zacina pracovat na piiprave bio-
logickych a chemickych zbrani, mimo jiné bojovych plynt.

Asahara piedpovida piesnéji datum Armageddonu, k némuz ma dojit
v roce 2000. Jedinou cestou, jak Soudny den pfezit, je stat se nasledovni-
kem Om 3inrikjé a dosahnout stavu bytosti vyssiho fadu. Podle Asahary to
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nasledovniktim dovoli pfezit utok nuklearnimi, biologickymi a chemicky-
mi zbranémi, jemuz bude lidstvo vystaveno.

27. &ervna 1994 provadi Om $inrikjé prvni atok bojovymi plyny proti
civilnimu obyvatelstvu. V diisledku utoku sarinem ve mésté Macumoto f2
ATl zahynulo osm osob. 20. biezna 1995 provedli piislugnici Om 3inrikjo
utok sarinem v péti soupravach tokijského metra — zahynulo celkem tfinact
osob, postizeno bylo pies Sest tisic 1idi.?”! Pfi nasledné razii bylo ve vlast-
nictvi Om §inrikjo objeveno mnozstvi chemickych a biologickych zbrani,
kromé jiného bojovy plyn VX a sarin, viry eboly, suroviny k vyrobé otrav-
nych plynt a také vojensky vrtulnik. Asahara spolu s dal§imi deviti ¢leny
hnuti byli odsouzeni k trestu smrti a o¢ekavaji vykonani rozsudku, tfi ¢le-
nové hnuti spojeni s atoky jsou vsak stale na atéku.2”? Zbyli ¢lenové Om
Sinrikjo zménili v roce 2000 nazev hnuti na Aleph 7 v 7 27 od néjz se
v roce 2007 odstépila organizace Hikari no wa, ,,Kruh duhového svétla“ ¢
# 9 D . Celkovy pocet Glentl obou organizaci nepiesahuje tisic pét set.
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Pocty obéti se u rliznych zdrojii ponékud riizni, nas udaj vychazi z ¢lanku zvefejnéného
v bfeznu 2010 serverem deniku The Japan Times “Aum victim tally revised to 6,252
(dostupné z: http://search.japantimes.co.jp/cgi-bin/nn20100312a6.html [2. 5. 2010]).
Viz webové stranky tokijské policie dostupné z http://www.keishicho.metro.tokyo.jp/
foreign/wanted/aum/aum.htm [2. 5. 2010].

Viz webové stranky hnuti dostupné z: http://english.aleph.to [2. 5. 2010].
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