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Zivotabéh Buddhy Sakjamuniho

Zivotabéh Buddhy Sakjamuniho

Lubos Bélka

Vyznaéné skutky Buddhy Sékjamuniho jsou v nasledujicim textu vylic¢eny s pouzitim
dvou vizualnich materiala vytvorenych v Mongolsku. Prvnim je dfevotiskovy obraz ne-
boli xylografie (takto bude nadéle oznacovan), vytistény na papife v roce 1887. Jedna se
o prilohu ke knize, kterd mimo jiné zahrnuje interpretace tohoto zobrazeni, jak je uvadi
rusky mongolista Aleksej Matvéjevi¢ Pozdnéjev.! Ptivodni velikost obrazu neni znama.

B

Obr. 1: Xylografie Vyjevii z Buddhova Zivota, Mongolsko, asi 18.-19. stoleti, autor a roz-
méry neznamé. Zdroj: archiv autora.

1 Pozdnéjev Aleksej Matvéjevic¢, Ocerki byta buddijskich monasterej i buddijskago duchovénstva v Mongolii
v svjazi s otnoSeniem sego poslednjago k narodu. Zapiski Vostocnogo otdelenia imperatorskogo Russkogo
archeologiceskogo obscestva, t. XVI. Sankt-Peterburg 1887.



NABOZENSTVIi SVETA I

Druhym vizudlnim pramenem je na platné malovany svinovaci obraz neznamého
autora (tib. thangka, takto bude nadale oznacovan), ktery je umistén v Bogdchanové
paldci v byvalé Urze, nyni je to muzeum v Uldnbataru. Jeho fotografie potidil autor této
kapitoly v 1ét¢ 2013. Obraz je umistény za sklem ve vyS$ce asi metr a ptl nad zemi, ¢ili
poridit kvalitni fotografie je za téchto podminek témét nemozné. Kazdopadné jsou véak
vSechny vyjevy z thangky rozpoznatelné a pro tucely tohoto textu i dostate¢né.

Obr. 2: Thangka Vyjevii z Buddhova Zivota, Ulanbatar, Mongolsko, asi 18.-19. stoleti,
rozméry vyska asi 145 cm, $irka asi 95 cm, autor neznamy. Zdroj: archiv autora.



Oba obrazy jsou vytvoreny podle stejného ikonografického planu, kdy vyzna¢né po-
stavy, jako jsou buddhové, ale i lamové, chutuchtové, chubilgani (tj. rozpoznani zno-
vuzrozenci) atp., jsou zobrazovany zpravidla uprostfed obrazu, proporéné podstatné
vetsi neZ ostatni postavy a jednotlivé obrazky, ¢i lépe feceno vyjevy, pak zachycuji diile-
zité okamziky jejich zivota.

V ptipadé prvniho obrazu (xylografie) se jedna o tzv. Dvandct vyjevii ze Zivota Sdkja-
muniho. Uprostted je Buddha Sikjamuni, okolo néj dvanact zobrazeni, vyjevii z jeho Zi-
vota. Ve skutecnosti je tam téch vyjevti daleko vice nez dvanact, a proto A. M. Pozdnéjev
obraz zpracoval tak, Ze do pivodniho mongolského xylografu vlozil celkem tficet jedna
Cislic (arabskych), kterymi oznacil pravé tficet jedna udalosti, které nasledné popsal.
Tyto udalosti se ovéem nekryji pfesné s onémi Dvandcti vyjevy.

V ptipadé druhého obrazu, malované thangky, je zvolen stejny postup, tj. je na ni
identifikovano tficet jedna udalosti, které tu vice, tu méné odpovidaji pivodnimu Pozd-
néjevovu rozvrzeni.

Nasleduje popis jednotlivych udélosti tak, jak je li¢i buddhisticka tradice, jakoz i je-
jich vizualni uchopeni na dvou mongolskych obrazech.

Vyjev cislo jedna

Prvni scéna predstavuje vyjev pfed narozenim prince Siddharthy. Podle A. M. Pozdné-
jeva zachycuje buddhisticky chram, uprostied kterého sedi burchan Majdari (mongolsky
vyraz pro bozstvo — burchan - znamé jako Maitréja, skrt.; pali Mettéja; zde je to bodhi-
sattva, nikoliv buddha - ten teprve sestoupi na Zem v budoucnosti). Podle jinych podani
se nejedna o Maitréju, ale o Bodhisattvu, tedy predposledni zrozeni prince Siddharthy.
Bodhisattva, doslova bytost probuzent, je v tomto pripadé vlastni jméno a pise se s velkym
»B“ Cely vyjev se odehrava v mimozemské sféte, v buddhistickych nebesich, ¢i presnéji
feceno cisté zemi jménem Tusita (skrt., doslova ,,misto spokojenych®), coz je oblast do-
konalé radosti, kde dfive, nez se vtéli do ¢loveka, prebyvaji vSichni bodhisattvové, ktefi
se chtéji zrodit jako budouci buddhové. Predavaji tam svoji nauku tengiriim (mong., rus.
neboZitéljam) neboli nebestaniim. Do Tusity se mohou znovuzrodit i ctnostni buddhisté,
kteti usiluji pravé o tento cil - zrodit se tam, kde se nachazi budouci buddha. Pozdnéjev
popis vyjevu uzavird tim, Ze podle buddhistd ustanovil Buddha Sakjamuni, dfive nez se
spustil na Zem, Maitréju za svého nameéstka a ovéncil ho svatou tidrou.



Na obou zobrazenich, tj. jak na xylografu, tak i na thangce, je dominantni Bodhi-
sattva v lotosovém sedu (skrt. padmasdna) s gestem roztoceni kola nauky (skrt. dhar-
macakrapravartana mudra) pred hrudnikem, kdy palec s ukazovakem pravé ruky se
dotykaji a vytvareji kolo, prostfednicek levé ruky kolo symbolicky roztaci. Vedle néj jsou
jesté dalsi dva bodhisattvové a na xylografii jesté navic dalsi ctyfi klecici posluchadi,
celkem tedy sedm postav. Ve se odehrava v chramu, ktery je ohrazen mfizkovanou zdi
a vymezuje tak sakralni prostor. Stfechy chramu maji, jako vSechny ¢inské a mongolské
sakralni stavby, rohy pozvednuté k nebesim. Chram je zasazen do vegeta¢niho motivu,
je obklopen stromy a mraky.

Obr. 3 a 4: Bédhisattva pred sestupem na zem, vyjev Cislo jedna. Xylografie a thangka,
detail z Vyjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.

Vyjev cislo dva

Druhy vyjev ¢asové taktéz spada do obdobi pred narozenim prince Siddharthy a sym-
bolizuje sestup Bédhisattvy z nebes Tusita na Zem, kde se mél narodit jako ¢lovék, princ
Siddhartha. Jako kazdy bédhisattva si vybira své rodice a urcuje si dobu i misto narozeni.
Matka, kralovna jménem Mahamaja (skrt., doslova ,velké kouzlo®, nékdy téz ,velky pre-
lud®), pocala prostiednictvim bilého slona. Pozdnéjev upozornuje, zZe tento svaty slon se
vyznacuje tou zvlastnosti, Ze ma na hrbeté prirozené vzniklé (sic!) zobrazeni ¢intamani
(skrt., doslova ,,klenot plnici prani“). Pozdnéjev uzavira vyjev konstatovanim, Ze ,tento
slon je prvni proménou Sakjamuniho, ktery, jak zndmo, kdy? se spustil z nebe na Zem,
ptijal podobu bilého slona® To, Ze slon na zobrazeni nema zcela vystiznou podobu, je
déano také tim, ze mongolsky tviirce xylografie v té dobé zadného slona nikdy nevidél.



Nejedna se o vytvarnou nezruc¢nost — tvirce napriklad mistrovsky zpodobnuje koné, se
kterymi se naopak setkaval denné.

Slon namalovany na thangce je nadnasen bilym oblakem a blizi se k palaci, kde spi
kralovna Mahaméja.

Obr. 5 a 6: Bily slon, sen kralovny Mahamaji, vyjev ¢islo dva. Xylografie a thangka, detail
z Vyjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.

Vyjev Cislo tri

Na xylografickém obrazku je palac Arjiin iden chdna, tedy kréle Suddhodany. Chram
je rozdélen do dvou mistnosti - v jedné sedi Zena s ditétem na rukou, ve druhé mistnosti
je postel, na které lezi zena, po jedné strané ji u nohou sedi muz ve vladarské tiafe, coz
je kral Suddhédana, odén v prepychovy dél (mongolské svrchni obleceni), a na strané
druhé je pak mladik, vzdavajici ji hold.

Na thangce je scéna zachycena ponékud jinak. Kral Suddhédana sedi s dvoranstvem
pred palacem, kde spi kralovna Mahamaja.



Obr. 7 a 8: Krél Suddhédana s krélovnou Mahdméjou v paléci pied narozenim prince
Siddharthy, vyjev ¢islo tfi. Xylografie a thangka, detail z Vyjevii z Buddhova
Zivota. Zdroj: archiv autora.

” 4

Vyjev Cislo ctyfri

Na nasledujicim vyjevu je kralovna Mahamadja ve voze, ktery ji odvazi do jejiho rodi-
$té za matkou a otcem. Podle mistniho zvyku rodila nikoliv v kralovském palaci, v tomto
ptipadé v Kapilavastu (v dnesnim Nepalu), ale v sidle svych rodi¢t v Dévadaze. Cestou
ji doprovazi sluzebnictvo a chrani ji pési vojak v prilbé - to je na xylografii. Na thangce
vidime dvojsprezi a kralovsky doprovod je vétsi. Nicméné je zde jeden podstatny roz-
dil - pfi pozornéjsim prozkoumani vnitiku povozu na thangce zjistime, Ze Mahamaja
ma dité na kliné a nikoliv v ltiné! Tento ne-logismus ¢i anachronismus patii k béznym
zalezitostem mongolského ¢i obecné buddhistického vizudlniho zpodobnovani udélosti
- ne vzdy jdou za sebou v chronologické posloupnosti, ne vzdy vérné ilustruji text.
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Obr. 9 a 10: Cestovani kralovny Mahamadji, vyjev ¢islo ¢tyfi. Xylografie a thangka, detail
z Vyjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.

Vyjev Cislo pét

Vyjev z porodu je typickym vizualnim motivem rozmanitych obrazt zachycujicich
zivotabéh Buddhy Sékjamuniho. Je na ném $alovy strom, jehoZ vétve se pravou rukou
drzi Zena, kousek od ni je muz s bilym platnem na rukou a uklidiiuje v ném poloze-
né dité. To je zobrazeni narozeni prince Siddharthy, pozdéjsiho Buddhy Sikjamuniho,
ktery jako zminény bily slon vstoupil do téla Mahdmadji, aby se po deseti mésicich na-
rodil pravé v Lumbini. Svédkem jeho narozeni byl bith Brahma se ¢tyfmi tvaremi (A.
M. Pozdnéjev o ném hovoti jako o tengiru Chormustovi, ktery na sebe vzal muzskou
podobu a uklidnoval dité v bilém platné). Novorozenec je na xylografii jen obtizné roz-
poznatelny; na thangce je naopak viditelny dobre, jak je jiz celou horni polovinou téla
z matky venku a s rozpazenyma rukama ,,skace“ do plachetky, kterou ochotné pridrzuje
védsky bih Brahma se ¢tyfmi tvafemi. (Pozoruhodna buddhisticka transformace boha
stvoritele v ,porodniho dédka®, coz je ponékud ambivalentni role.) Zpravidla se pfi této
scéné zobrazuji bozstva Ctyti, zde jsou vidét pouze dvé; to druhé by mélo klecet a poni-
zené zdravit ucitele bohii a lidi sepjatyma rukama (skrt. aridZalimudra) a neni to nikdo
jiny nez dal$i vyznamné védské bozstvo - Sakra (Indra).

11



Obr. 11 a 12: Narozeni prince Siddharthy, vyjev cislo pét. Xylografie a thangka, detail
z Vyjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.

Vyjev Cislo Sest

Scéna prvnich sedmi krokti byva zobrazovana rizné. Na xylografii stoji princ Si-
ddhartha na lotosovém podstavci, pod kterym je navr$eno Sest bilych kvétd a na sed-
mém je postava ditéte, zpodobnéna ovéem jako Buddha Sakjamuni jiz v podobé dospé-
lého a proslaveného muze. Ruce ma pred hrudnikem v gestu roztoceni kola nauky (skrt.
dharmacakrapravartanamudra), coz je symbol hlasani Buddhovy nauky posluchac¢tm.
Zachyceni prvnich sedmi kroku na thangce je ponékud jiné - postava nahého ditéte pod
$alovymi zdobenymi stromy je obklopena kvéty.

Podle buddhistickych podani se po zdzra¢ném narozeni prince nad nim objevila
destna bozstva Nanda a Upananda, ktera novorozence skrapéla teplym a studenym des-
tém. Poté, co dité ucinilo onéch sedm kroki, proneslo zvlastni slova: ,,Toto je mé po-
sledni zrozeni a na svété mi neni nikdo roven® (nebo jiny preklad: ,,Jiz se vice nezrodim
a stojim na vrcholu svéta“). Vyznam slov anticipuje to, co bude nasledovat: z prince se
stane asketa a z askety buddha, tedy Probuzeny, ten, kdo dosahl nejvyssiho mozného cile
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nabozenského usilovani buddhistd, probuzeni (skrt. bédhi), a jiz se vice nenarodi, nebot
definitivné prolomil fetézec znovuzrozovani, skoncoval se sansdrou a porazil Maru.

Na obou mongolskych zobrazenich absentuji jak destna bozstva Nanda a Upananda,
tak i Brahma a Indra, ktefi se na jinych vizualnich zpodobnénich Zivotabéhu Buddhy
Sakjamuni ¢asto vyskytuji.

Obr. 13 a 14: Prvnich sedm krokii prince Siddharthy, vyjev ¢islo Sest. Xylografie a thang-
ka, detail z Vyjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.

Nasleduje nékolik obrazka ilustrujicich mladikovo vzdélavani, jeho skolni léta.

Vyjev Cislo sedm

Na xylografii jsou vidét tfi postavy. Je tam princ Siddhartha, jak sedi obklopeny starci
a drzi v ruce knihu; jedna se o vyuku psani a ¢teni, matematiky a lékarstvi. Vztah uci-
tel-zak byl ovsem ponékud nevyrovnany, nebot princ své pedagogy ve vsech ohledech
predcil.

Na thangce je odpovidajici vyjev ponékud odli$ny. Je na ném dospély Buddha, do pasu
vysvleceny, jak sedi na pfirodnim trinu a pfijima hold tfi dam, které mu ve zdvorilém
uklonu prindseji obétni dary.
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Obr. 15 a 16: Vyuka prince Siddharthy, vyjev ¢islo sedm. Xylografie a thangka, detail
z Vyjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.

Vyjev Cislo osm

Tento vyjev je obsahové totozny s predchozim; jednd se jakousi duplikaci motivu.
V ptipadé xylografie je to i duplikace vizualni, nebot zobrazeni toho, zZe zak poucuje
svého ucitele, je i zde zfetelné. Zajimavé ovSem je, Ze pravidla formalni tcty jsou zde
zachovana. Princ sedi nize nez jeho ucitel.

Na thangce je ovSem zobrazeni vyjevu — mozna prekvapiveé — zcela odli$né, a pre-
dev$im anachronické. Misto prince Siddharthy je zde jiz Buddha Sikjamuni, odén
do mnisského roucha s odhalenym pravym ramenem, sedici v lotosové pozici a pravou
rukou se dotyka zemé (skrt. bhimisparsamudra), kterou si povolava za svédka svého
buddhovstvi. Takové zpodobnéni Buddhy je na obraze v jeho samém stfedu a jak svoji
hové Zivotabéhu. Tim je pravé velké probuzeni (skrt. mahdbodhi), kdy mysl vstupuje
do stavu vyvanuti (skrt. nirvdana). Je to také soucasné vitézstvi nad smrti, porazka Pana
smrti Mdry.

Na obraze je Buddha doprovazen ¢tyfmi mnichy, ktefi sedi pfed nim a divaji se smé-
rem od néj dol, kde jsou dvé klecici laicky, které prinaseji svému uciteli a jeho zakiim
obétiny a almuznu. Zena nalevo podavd mnichovi misu s plné navrienym obsahem,
pravdépodobné se jedna o jidlo.
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Obr. 17 a 18: Vyuka prince Siddharthy, vyjev ¢islo osm. Xylografie a thangka, detail
z Vyjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.

Vyjev cislo devét

Zde se xylografie a thangka vyrazné li$i. Na xylografii vidime prince pfi vyuce jiz-
dy na slonu, ktery ma spise velikost koné. A ani jeho podoba se skute¢nym chobot-
natcem neni zrovna presvédciva. Kdo kdy ovem v Mongolsku vidél slona na vlastni o¢i?
Na thangce analogicky vyjev chybi.

Obr. 19 a 20: Princ Siddhartha a sloni, vyjev ¢islo devét. Xylografie a thangka, detail
z Vyjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.

15



Vyjev Cislo deset

Zobrazuje scénu soutéze v lukostielbé. Na xylografii je patrnych sedm strom (¢islo
jisté neni nahodné, zdali ovéem koresponduje s prvnimi sedmi kroky ze $estého vyjevu,
jasné neni) protknutych jednim Sipem, ktery z luku vystfelil princ Siddhartha. Tim, Ze
prostrelil souc¢asné sedm stromd, prokazal poprvé svoji nadptirozenou silu, jez se proje-
vila nasledné také pti kroceni sloni a soubojich s vrstevniky, zkratka pti hrach. To vse je
na obrazku dobfre vidét. OvSem na konci stromoradi je téz vidét prostrelené zvire (sic!),
snad pes. Princ stfilel z luku, ktery se v rodiné dédil a nesl jméno Sinhahanua (skrt.,
doslova ,,Lvi celist®).

Na thangce je vyjev zachycen ponékud odli$né. Princ stoji ve svém voze, obklopen
sluzebnictvem a misto jednoho gigantického $ipu (jako je tomu na xylografii) vypousti
ohromné mnozstvi béznych $ipti tak rychle za sebou, ze vytvareji souvisly fetéz. Stroma
je sice jen pét, avsak na nich visi sedm tercd, ¢islo je tedy zachovano. Misto bonusového
psa na konci je lukostielecka exhibice zakoncena péknym kouskem. Princ nejenom Ze
dokéze rychle sttilet, on se i bleskurychle premistuje, takze najednou zaujima strelec-
kou pozici v pravém dolnim rohu obrazu a svym poslednim $ipem sestreluje sviij prvni
$ip, ktery vystrelil na iplném zacatku tohoto spektakularniho predstaveni. Zasazeny $ip
pada kolmo dolti do rohu obrazu, kde jsou patrné viny na vodé.
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Obr. 21: Princ Siddhartha stfili z luku, vyjev ¢islo deset. Xylografie a thangka, detail
z Vyjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.
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Obr. 22: Princ Siddhartha stfili z luku, vyjev ¢islo deset. Tthangka, detail z Vyjevii z Budd-
hova Zivota. Zdroj: archiv autora.

Vyjev Cislo jedenact

Zachycuje triumf prince Siddharthy, kdy ve vitézném gestu stoji nad porazenymi soupe-
i1, spoluzaky. Na xylografii to tak patrné neni, kdezto na thangce je to zietelné. Princ je jed-
nak dvojnasobné vétsi nez jeho spoluzici, a jednak nad nimi stoji s rozpazenyma rukama,
kdezto oni se navzdjem propleteni valeji po travniku. Scéna zachycuje tfi vitézstvi za sebou,
coz je vyjadreno tim, Ze se to celé opakuje tfikrat, jakoby tfi princové jasali nad porazenymi.
Rozpazené ruce prince (vlastné princt) pfipominaji tzv. ,,orli let®, coz je typické mongolské
vitézné gesto prfi tradicnim zapasu. Vitéz mava rukama jako ptak, krouzivé tanci a porazeny
se sklonénou hlavou jako by od néj pfijimal ochranu tim, Ze prochazi pod jeho , kridly*.

Obr. 23 a 24: Princ Siddhartha vitézi nad spoluzaky, vyjev ¢islo jedenact. Xylografie
a thangka, detail z Vyjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.
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Vyjev cislo dvanact

Sloni méli v Zivotabéhu Buddhy Sékjamuniho zvl&$tni roli. Princ Siddhértha si jako
chlapec a jinoch moc nehral, spise se vénoval dennimu snéni a meditacim. To se moc ne-
libilo kréli Suddhédanovi a po poradé s dvorany se rozhodl prince vice zapojit do dvor-
niho zivota. A tak princ musel absolvovat hodiny jizdy na koni, lukosttelby, zapaseni atp.

Kral také usporadal soutéz mezi princem a jeho bratrancem Dévadattou, nevlastnim
bratrem Nandou a daldimi acastniky. Slo o ponékud divnou silackou soutéz s vyuzi-
tim slona. A tak se stalo, Ze Dévadatta zabil zvife iderem jedné ruky a Nanda odtahl
slona bokem. Pak prisla fada na Siddharthu. Ten, kdyz vidél nesmyslné zabité bezvlad-
né zvife, udélal zcela nec¢ekanou véc. Rozbéhl se a jednim kopem prehodil slona pres
méstkou branu. Ukazal viem, Ze je jak nejsilnéjsi, tak i majici schopnost zazra¢ného
uzdravovani, nebot nebohy slon po dopadu na zem vstal a odesel, jako by se nic nestalo!
Podobné vyhral i v soutézi lukostrfelby a plavani. Tento kralovsky viceboj byl zakonc¢en
svatbou, nebot princezna Gopa si vitéze, tedy Sestnactiletého Siddharthu vzala za man-
zela. To byla jeho prvni, nikoliv vSak nejvyznamnéjsi manzelka. S Gépou zadné dité
nemél a ani Buddhovy rozmanité biografie ji nijak zvlasté nezminuji. Druha manzelka
Jasodhara (skrt., doslova ,,Pfinasejici slavu®) byla tou, ktera v jeho zivoté pfed odchodem

Na xylografii vidime dva slony lezici na hrbeté a dva mladiky, ktefi se nad nimi skla-
néji. To jsou nepratelé slonti Dévadatta a Nanda. Sloniho zachrance, prince Siddharthu,
ozivujicim zptsobem vykopavajiciho slona na xylografii spatfit nelze.

Na thangce je cela akce zpodobnénd jinak. Jsou tam tfi postavy mavajici rukama nad
miniaturnimi slony, pficemz vzdy je alespon jeden z nich na hibeté. Prince identifikovat
nelze, vSechny tfi postavy vypadaji stejné a chovaji se stejné. Taktéz scéna s vykopnutym
slonem absentuje.

Obr. 25 a 26: Princ Siddhartha a sloni, vyjev ¢islo dvanact. Xylografie a thangka, detail
z Vyjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.
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Vyjev Cislo tfinact

Na xylografii lze spatfit opét palacovou scénu, kde je vidét, jak princ sedi spole¢né
s manzelkou a pred nimi se jim klani sluzebnictvo (nékdy se k tomu pridava jesté stul
plny ovoce a rozmanitych plodi) - podle vypravéni to symbolizuje Cisty a bajny Zivot,
ktery Sakjamuni vedl v rodi¢ovském pal4ci. Také ho tam miizeme spatfit, jak v jednom
kridle paldace medituje o ¢tyrech zakladnich formach utrpeni: narozeni, smrti, nemoci
a stari (viz prvni vznesena pravda).
a mnozstvi komnat. V kazdé z nich se odehravaji scény podle stejného vzoru - uprostred
je princ Siddhartha, kolem néj stoji ¢i kleci sluzebnictvo a stara se o ného. Pouze v pravé
spodni prostore princ neni, jsou tam jenom ozbrojenci, ktefi se starali o jeho bezpe¢nost.
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Obr. 27 a 28: Princ Siddhartha s manzelkou v palaci, vyjev ¢islo tfinact. Xylografie
a thangka, detail z Vyjjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.

Vyjev cislo ¢trnact

Ve ¢tyfech nasledujicich vyjevech jsou zpodobnéna tzv. Ctyfi velkd setkdni, ktera
meéla zasadni formotvorny cinek na nazorovy vyvoj prince. Podle rozmanitych buddhi-
stickych podani zil princ v paldci zcela izolovan od vnéjsiho svéta. Délo se tak na pokyn
kréle Suddhddany, ktery nechtél, aby princ pfemyslel o Zivoté, utrpeni a smrti, nebot se
obaval, Ze by ho pravé toto premysleni odradilo od jeho budouctho vladarského poslani.
O tom, Ze tyto obavy byly opravnéné, se ostatné kral mél v brzké budoucnosti presvédcit.
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Jako prvni se princ setkal se smrti. Smrt jakoZto forma utrpeni je na xylografickém
obrazku znazornéna tak, ze pred kridlem palace je ¢lovék nesouci détskou mrtvolku
volné ve stepi), nebo k pohtbu vodou (mrtvolu polozili do tekouci vody, tak se drive
pohrbivaly déti v Tibetu).

Na thangce je vyjev smrti jiny. Princ se zdéSenim pozoruje ze svého povozu scénu
za stromy, kde rozporcovanou mrtvolu konzumuji supi a psi. Na vsech téchto vyjizdkach
mimo paldc doprovazel prince jeho vozataj Chandaka (koné, které by byly zaptazeny
do povozu, ovéem na thangce chybi) a dalsi sluzebnictvo; vidy jeden z nich drzi nad
princovou hlavou slune¢nik upevnény na obloukovitém bidle - je to jednak skute¢na
ochrana pred silnymi indickymi paprsky, a jednak znak ucty.

Obr. 29 a 30: Princ Siddhértha na vyjizdce mimo palac, prvni setkani, vyjev ¢islo ¢trnact.
Xylografie a thangka, detail z Vyjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.

Vyjev dislo patnact

Druhé setkani je na xylografii zachyceno tak, ze vedle vchodu lezi jiny ¢lovék, které-
mu méfi lama-lékar puls - to je zobrazeni choroby.

Na thangce je scéna opét ponékud odlisna. Princ se z povozu diva na leziciho nemoc-
ného ¢lovéka, pobliz kterého je Zena drzici nahého kojence. Lama-lékar zde neni.
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Obr. 31 a 32: Princ Siddhartha na vyjizdce mimo palac, druhé setkani, vyjev ¢islo patnact.
Xylografie a thangka, detail z Vyjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.

Vyjev Cislo Sestnact

Naopak prti dals$i scéné je zobrazeni na xylografii i thangce témér identické, alespon
co se tyce postavy shrbeného starce. Ta predstavuje dalsi formu utrpeni, totiz stari. (Prv-
ni forma utrpeni, formulovana v prvni vznesené pravdé, totiz narozeni, na obrazech
zpodobiiovana neni, nebot nepatii mezi jiz zminéna tzv. Ctyti velkd setkani).

Obr. 33 a 34: Princ Siddhartha na vyjizdce mimo palac, tieti setkani, vyjev ¢islo Sestnact.
Xylografie a thangka, detail z Vyjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.
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Vyjev Cislo sedmnact

Po predchozich tfech setkanich, ktera prince privedla k uvédomeéni si utrpeni, nasle-
dovalo setkani ¢tvrté, které bylo kvalitativné jiné. Na posledni vyjizdce mimo palac spat-
fil muze, ktery s klidnou a jasnou tvari meditoval. Byl to potulny $ramana, tedy kajicnik
opustivsi domov, Zivici se pouze z almuzen.

Na xylografii je patrna postava lamy, od kterého - podle vypravéni — obdrzel princ
Siddhartha duchovni radu o nutnosti opustit palacovy svét a vydat se do svéta skutec-
ného, jenz je plny strasti. Pravé ten je vhodnym mistem, kde lze hledat zklidnéni ducha
pro nastoupeni duchovni cesty. Lama ma berlu s krouzky, slouzicimi na odhanéni zvére
a upozornujicimi na lamovu pfitomnost; tento detail ovSem na obrazku neni vidét.

Obr. 35 a 36: Princ Siddhértha na vyjizdce mimo palac, ¢tvrté setkani, vyjev ¢islo se-
dmnact. Xylografie a thangka, detail z Vyjevii z Buddhova Zivota. Zdroj:
archiv autora.

Vyjev Cislo osmnact

Scéna predstavuje tzv. Velky odchod (skrt. mahdbhiniskramana), kdy princ Siddhartha
opousti palac, v némz zanechava manzelku Jasédharu a novorozeného syna Rahulu, aby
se proménil v asketu G6tamu, ktery se nakonec stane Buddhou Sakjamunim.

Sakjamuni se rozhodl poslechnout lamovu radu a v noci tajné, doprovazen vérnym
sluhou, opustil rodi¢ovsky palac a vydal se smérem k fece Nérandzara, kde se zastavil
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u bilé stapy, sdélil sluhovi Chandakovi své rozhodnuti a piikézal mu, aby se vratil domy.
Poté si odrtizl vlasy a nastoupil cestu askety.
Na xylografii je patrné, Ze na vérném princové koni Kanthakovi sedi oba protagonisté
Na thangce je vyjev zahalen do bilého oblacku, princ sedi na koni sam a doprovazeji
ho dalsi dvé postavy.

Obr. 37 a 38: Princ Siddhartha opousti palac, vyjev ¢islo osmnact. Xylografie a thangka,
detail z Vyjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.

Vyjev cCislo devatenact

Princ Siddhartha se stdva asketou Gétamou (budouci Buddha Sikjamuni). Déje se
tak, ze sedi u bilé stupy, levou rukou drzi své vlasy a v pravé ruce drzi velky niiz, aby si je
urezal. Na xylografii je vidét, Ze pred nim kleci tengir Chormusta a podava mu mnissky
odeév.

Na thangce je postav vice. Vyjev je obdobny, klecici postava drzi v natazenych ru-
kou nadobu, kterou podava smérem k asketovi. Podle nékterych mongolskych podani to
neni nabizeni mnisského odévu, jak uvadi A. M. Pozdnéjev, ale v mise se shromazduji
ustfizené vlasy, nebot jsou to vlasy magické, majici zvlastni moc. Pozoruhodna je ovSem
také role vedle stojici postavy se ¢tyfmi tvaremi. To je jiz z pfedchozich vyjevi znamy
védsky bith Brahma a jeho role zde je opét ponékud ambivalentni: misto sluhy drzi koné,
na kterém pfijel princ Siddhartha. Brahma tedy plni opét funkci pomocnou, tsluznou.
Cely vyjev se odehrava v plenéru, v hdji mezi stromy se zlatymi ozdobami v korunach.
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Obr. 39 a 40: Asketa Gotama se stfiha vlasy, vyjev ¢islo devatenact. Xylografie a thangka,
detail z Vyjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.

Vyjev cislo dvacet

Na xylografii je pla¢ici sluha prince Siddharthy Chandaka, jak si pravou rukou zakry-
va oci, levou pak objima princova ofe za §iji. Je to scéna smutku, kdy sluha jiz pochopil,
ze ptisel o pana - z prince se stal potulny asketa, muz, ktery odesel do bezdomovi a ktery
bude zit tak chudé, ze i kdyby sluhu chtél (jakoze nechtél, bylo to jeho vlastni védomé
rozhodnuti), tak by ho nezaplatil. Vérny kiin Kanthaka se diva dozadu na svého, nyni jiz
byvalého pana, ktery se praveé stal poustevnikem a ktery poté odesel od reky a Sest let se
vénoval meditacim, askezi a hledani na duchovni cesté. Zajimavym a dobre zfetelnym
detailem je Chandakovo oble&eni, totiz mongolsky dél, ktery pred nim nosil jeho pan.
Vérny Kanthaka tak truchlil nad odchodem svého pana, Ze posel. Podle nékterych poda-
ni se ovem znovuzrodil ve svété boht, coz je pro koné jisté vyjimecné.

Na thangce je vyjev velmi prosty — sluha v pokleku pied panem prebira obéma ruka-
ma posledni ¢ast odévu.
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Obr. 41 a 42: Asketa Gétama se louci se sluhou Chandakou, vyjev &islo dvacet. Xylogra-
fie a thangka, detail z Vyjjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.

Vyjev cislo dvacet jedna

Je na ném témér nahy asketa Gotama, sedici v hluboké meditaci pod ozdobenymi
stromy, pricemz se ho dva chlapci dotykaji rukama, presnéji feceno do néj stouchaji,
tahaji ho za vlasy a tak podobné. Podle vypravéni se asketa Goétama tak hluboce po-
hrouzil v dhjdnu, tedy medita¢ni vnor, ze déti nevédély, zda je Ziv ¢i mrtev, proto do néj
$touchaji. Jind interpretace je, Ze se pasacci pres den nudi a zdhadny muz v meditaci je
prosté provokuje tak, ze chtéji zjistit, co je za¢, neb se s né¢im podobnym nikdy nesetka-
li. A proto ho tahaji za vlasy, dloubaji do néj atp. A asketa nereaguje...

Zobrazeni na xylografii i thangce je v podstaté identické.

Obr. 43 a 44: Asketa Gétama medituje, vyjev Cislo dvacet jedna. Xylografie a thangka,
detail z Vyjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.
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Vyjev Cislo dvacet dva

Slava askety se ovéem roznesla po celém kraji, a proto za nim prichdzeji dvé Zeny, aby
mu poskytly almuznu, jidlo.

Na xylografii jedna honi kravu a druha vafi mléko. Vpravo nahofe poletuje bajny
ptak garuda s ptac¢im télem a lidskyma rukama. Je to naptl lunak a naptl ¢lovék, ,,luna-
koclovek zivici se hady a jinou plazivou vodni i suchozemskou zvifenou. Mytologicky
je nebeskym zvifetem a predstavuje sily dobra a svétla.
vienymi dvefmi. V nich stoji pani domu, hospodaika, a predava almuznikovi v bilém rou-
chu dar. Asketa ji obéma rukama pfed hrudnikem zdvotile dékuje, i kdyZ podle naseho
euro-amerického ,,body language® by to spise vypadalo jako gesto odmitnuti. Tim vsak jisté
neni, nebot symbolika gest ve staré Indii je ponékud odli$na od nasi soucasné a navic podle
buddhistické tradice nesmi almuznik nic odmitnout. A v neposledni fadé plati, Ze to, co
mongolsky malif namaloval, neni vérné realistickd malba, ale forma stylizace.

Obr. 45 a 46: Asketa Gotama, almuzna, vyjev Cislo dvacet dva. Xylografie a thangka,
detail z Vyjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.

Vyjev Cislo dvacet tri

Jedna se pokouseni askety Marovymi dcerami. Je to prvni pokus Pana smrti, Mary,
kterym chtél asketu odradit od nastoupené cesty k velkému probuzeni, buddhovstvi.
Pokud by se mu totiz zalibily vnadné krasavice, znamenalo by to, Ze mu na nich zélezi,
ze je k nim pfipoutan a nedosahne tudiz svého cile. Mara poslal za asketou boha lasky
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Kamu a smyslnou bohyni Rati s dal$imi dvéma krasavicemi. Meditant se rozhodl situaci
celit zvlastnim zptisobem. Nechal zazra¢né uplynout jejich Zivotni cas tak zrychlené, ze
tfi krasavice v okamziku proménil ve stafeny, na kterych jiz nic sviidného nebylo. Mara
v tomto ohledu prohral, Zeny asketu z jeho cesty smérem do postele nesvedly.

Na xylografii tento vyjev neni zcela desifrovatelny, nicméné je tam patrny asketa
s kruhovym zrcadlem v levé ruce, pravou ma zaprenou v bok. Zrcadlo ukazuje klecici
polonahé Zené vpravo a $ikmo nahoru taktéz vpravo jsou tfi Zeny-stafeny - jedna stoji
a opira se o htl, druhé dvé bezmocné sedi a pozoruji svoji minulou krasu pred asketou.
Kruté, ale i¢inné vyporadani se s Marovymi dcerami.

Na thangce jsou zobrazeny pouze tfi nadherné oblecené krasavice stojici pod lvim
trinem Buddhy Sékjamuniho. Jeho posez, jakoZ i gesta odpovidaji jiz popsané situaci
tzv. velkého probuzeni (viz vyjev ¢islo osm).

Obr. 47 a 48: Asketa Gétama a Marovo svadéni, vyjev ¢islo dvacet tfi. Xylografie a thang-
ka, detail z Vyjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.

Vyjev Cislo dvacet ctyri

Jesté nez po meditacich a odvraceni pokuseni dosahl asketa Gétama stavu budd-
hovstvi a stal se Probuzenym, Buddhou Sikjamunim, musel svést s Marou posledni boj.
Kdyz Mara neuspél s vhadami, zménil taktiku a v zoufalém pokusu poslal na meditanta
své odporné vojsko slozené z rozmanitych zoldaka.

Na xylografii je boj s Marovym vojskem zobrazen tak, ze meditujici Buddha je ob-
klopen utoéniky s lidskymi i zvitecimi hlavami, kteti na néj vrhaji své zbrané. Sipy, osté-
py a kopi se oviem zazra¢né proménuji v kvétiny, které se zvolna snaseji na meditanta.
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Zbrané jsou neucinné, prestoze Mara nevahal sahnout k takovym prostfedkim, jako
jsou splasky a jiné necistoty, které se na Buddhu pokousi vylit Volohlavy vlevo nahote.
Obsah jeho nadoby se taktéz proméni ve vonné kvéty.

Zobrazeni na thangce je velmi podobné, pouze tam pribyl bojovy viiz, ktery uto¢i zprava.
Cela scéna je zahalena mnozstvim plament a koure. Snasejici se kvéty jsou pestrobarevné.

Obr. 49 a 50: Asketa Gotama a Martv utok, vyjev ¢islo dvacet ¢tyfi. Xylografie a thang-
ka, detail z Vyjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.

Vyjev Cislo dvacet pét

Tti nasledujici vyjevy (dvacaty paty az dvacaty sedmy) se tykaji obdarovavani Buddhy
Sakjamuniho. Vechny tyto obrazky predstavuji Sdkjamuniho sediciho v pozici burcha-
na, pri¢emz k nému po kolenou prichdzeji vyzna¢ni bohové a lidé a nabizeji mu dary,
obétiny. Prvni z nich predstavuje dary ¢ty maharadza.

Na xylografii neni scéna nijak zvlast vyrazna, jsou na ni klecici postavy se sepjatyma
rukama, pficemz maharadzové jsou rozpoznatelni podle stejnych kénickych prileb.

Zato na thangce je vyjev daleko podrobnéjsi a barvitéjsi. Ctyti velci vladcové (do-
slovny preklad sanskrtského vyrazu mahdrddza) zde prinaseji Buddhovi darem mnis-
ské misky; tito ¢tyfi mahdrddzové (skrt. ¢atur mahdradzah) jsou strazci svétovych stran
(skrt. lokapdla, nebo digpdla). V théravade ¢i raném buddhismu to byli osobni ochranci
Buddhy; v pozdéjsim, mahdjanovém buddhismu jiz ¢tyfi maharadzové ochranuji cely
svét a kazdy z nich ma v gesci jednu svétovou stranu.
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Na vychodé je to Dhrtarastra, doslova ,ten, jenz pevné drzi fisi (ve svych rukou)® -
je také vladcem vsech nebeskych hudebniku (skrt. gandharva). Neni pak prekvapenim,
ze Dhrtara$trovym atributem je loutna, na kterou hraje. Na mongolskych zobrazenich
ovéem atributy vidét nejsou.

Na jihu je strazcem Virudhaka, doslova ,vyhonek® ¢i ,,vyristek® Toto podivné jméno
souvisi s tim, jak Virudhaka vypada (coz opét na mongolskych zobrazenich vidét neni)
- z temene mu vyrusta jakysi dozadu obraceny roh, ktery v§ak ve skute¢nosti predstavu-
je chobot vodni prisery jménem Naraka, kterou Virudhaka zabil a z jeji kiize si nechal
zhotovit bojovou prilbici. Jeho aktivity se viibec hodné vztahuji k boji a valce - ostatné
jeho atributem je me¢ a nejcastéji byva zachycen, jak svilj mec tasi, aby porazil neprite-
le, z1é démony. Neni bez zajimavosti, ze tito nepratelé buddhismu jsou Kumbhanadové
s buvoli tvari a jejich jméno znamena, Ze maji ,varlata velkd jako dzbany*.

Na zapadé je strazcem Virupaksa, doslova ,,se znetvorenyma o¢ima® Jeho poslani je
také zvlastni, je totiz ochrancem a strazcem Buddhovych ostatkd, relikvii. Proto byva
zobrazovan se stipou v pravé ruce. V levé ruce ma hada, coz predstavuje odkaz na risi,
které vladne, tj. fisi nagti - vodnich bytosti.

A konec¢né na severu je strazcem Vaisravana neboli Kubéra ¢i Dzambhala. Jako jediny
ze ¢tyf maharadza je i samostatnym bozstvem, strazcem pokladi a bohatstvi viibec. Jeho
atributem je zvlastni, bohatstvi pfinasejici zvire, totiz promyka chrlici démanty ¢i perly.
VaiSravana je vladcem trpaslikii jménem Jaksa, jejichZ poslani je hlidat véechny poklady
zemé pred nehodnymi lidmi.

Obr. 51 a 52: Obétni dary pro Buddhu Sakjamuniho, vyjev ¢islo dvacet pét. Xylografie
a thangka, detail z Vyjjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.
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Vyjev Cislo dvacet Sest

Vyjev obsahuje dalsi, v poradi druhy obétni dar Buddhovi. Tentokrate mu jej nabizi
Brahma, biih se ¢tyfmi obliceji, se kterym jsme se jiz setkali na nékterych predchozich
vyjevech, kdy pomahal pii zazra¢ném narozeni prince Siddharthy ¢i drzel koné pfi tzv.
Velkém odchodu.

Na xylografii je Brahmova obét rozpoznatelna docela dobre, oviem sam Brahma se
tam vyskytuje dvakrat pomérné blizko sebe, a navic A. M. Pozdnéjev nasledujici vyjev
zapomnél ocislovat. Nazyva tuto scénu obéti tengira Esrua, piicemz Esruova obétina je
kolo (mong. churde, skrt. ¢akra). Zde se ovéem jedna o néjaké nedopatieni, nebot na ob-
razku je rozpoznatelny Brahma se ¢tyfmi tvafemi, jak poddva Buddhovi Sakjamunimu
kolo nauky (skrt. dhramcakra). Buddha sedi v lotosové pozici s gestem dotyku zemé.

Na thangce je situace ponékud jina, Buddha pfijima soucasné obétinu od jiz zminé-
nych ¢tyf mahdradza, jakoz i od Brahmy. Sedi na trinu a prava ruka je v gestu vykla-
du nauky (skrt. vitarkamudra), kdy palec spole¢né s ukazovdkem vytvareji kolo nauky.
Sama obétina kola nauky v$ak na zobrazeni patrnd neni.

Obr. 53 a 54: Obétni dary pro Buddhu Sdkjamuniho, vyjev &islo dvacet Sest. Xylografie
a thangka, detail z Vyjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.
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Vyjev Cislo dvacet sedm

Podle Pozdnéjeva se jedna o obét tengira Chormusty, pficemz Chormustova obétina
je mandala, tj. kruhové zobrazeni palace bozstev.

Na xylografii oviem opét obétina ve formé mandaly neni a - stejné jako v predcho-
zich pripadech - ji Buddhovi nabizi védsky bith Brahma. Obétina je ve formé vysokého
koénického predmétu (mong. bdlin) a vedle Brahmy ji pfinaseji jesté dalsi ¢tyfi postavy.
Prvni je muz s drahokamovou celenkou kle¢ici vedle Brahmy se sepjatyma rukama smé-
rem k obétiné, daldi kleci naproti a je prostovlasy. Zbyvajici dvé postavy nejsou lidé, ale
»zvifatolidé” - prvni je jiz zminény lunakoclovék Garuda (viz vyjev ¢islo dvacet dva),
sedici zady k pozorovateli, a druhy je Konohlavy, sedici na patach se sepjatyma rukama.

Obr. 55 a 56: Obétni dary pro Buddhu Sékjamuniho, vyjev &islo dvacet sedm. Xylografie
a thangka, detail z Vyjjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.

Vyjev Cislo dvacet osm

Tato scéna je oproti tfem predchozim velmi znam4 a zobrazuje Buddhu Sékjamuni-
ho, jak zacina $ifit nauku a symbolicky roztaci kolo dharmy, které obklopuji z vychodu
a zapadu dvé gazely (podle jinych to jsou antilopy ¢i lané), a mnisstvo, bozstva a lid na-
slouchaji jeho prvni promluvé, v nizZ objasnil ¢tyfi vzneSené pravdy.
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Na xylografii kle¢i pfed lvim triinem vlevo dole pétice mnichd, jak je sim Buddha
oslovoval, konkrétné to jsou Kondanna, Baspa, Bhadrija, Mahanama a Asvadzit. Buddha
sedivlotosovém sedu (skrt. padmasdna) s gestem roztoc¢eni kola nauky (skrt. dharmaca-
krapravartana mudra) pred hrudnikem.

Na thangce je kompozice ponékud jina a antilopy s kolem nauky tam nejsou.

Obr. 57 a 58: Prvni Buddhova rozprava, vyjev ¢islo dvacet osm. Xylografie a thangka,
detail z Vyjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.

Vyjev Cislo dvacet devét

Je to vlastné zobrazeni odchodu osmdesétiletého Buddhy Sékjamuniho z tohoto své-
ta - mahdparinirvany, tedy velkého uplného vyvanuti, prelozeno doslova. Nékdy se ho-
vorfi o smrti Buddhy, ale sensu stricto to neplati, nebot buddhové neumiraji, ti dosahuji
na konci Zivota uplné nirvany a odchazeji z naseho svéta. Smrt je totiz z buddhistického
hlediska zména stavu, po niz nasleduje nové zrozeni na zdkladé karmického zakona,
a to je zalezitost, ktera se buddhti (a bédhisattvil) vlastné netyka, nebot jednak nemaji
karmu, a jednak buddhové se jiz neznovuzrozuji.

Scéna na xylografii zahrnuje predevsim Buddhu Sakjamuniho v pozici ,leziciho lva“;
uprostred schematicky provedeného chramu je postel (nékdy se zobrazuje pod stromem
¢i v néjaké neurcité, snad stepni krajiné), kde na boku lezi Buddha, pravou ruku ma
podlozenou pod hlavou, levd spociva na téle. Obklopen je kle¢icimi a stojicimi mnichy,
néktefi z nich lkaji (jako naptiklad jeho vérny privodce a bratranec Ananda), jini jsou
klidni a drzi se tak Buddhovych slov, kdy je nabadal, aby se v jeho poslednich chvi-
lich zdrzeli jakychkoliv emoci. To dokdzal naptiklad mnich jménem Anuruddha, kte-
ry v tomto okamziku ptipominal mnichtim Anandovi, Cundakovi a Upavanovi, aby si
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uvédomili Buddhova slova, kterymi je upozornoval na skute¢nost, ze ,v$e slozené dojde
rozkladu, vSe, co ma pocatek, ma i konec“ a Ze toto védomi nezavdava dtivod k truchleni.

Nékteri mnisi drzi slune¢niky na Buddhovu pocest, jini praporce a korouhve. Jsou
zde, ovSem v mensiné, i laici, ktefi pla¢ou vsichni. Cely vyjev je lemovan nékolikanasob-
nou aurou.

Zobrazeni na thangce je ponékud odlisné od xylografie, nikoliv vSak v zakladnim
sdéleni obrazu. Rozdil je jednak v poctu truchlicich mnich a laiki, a zejména pak v pri-
tomnosti ,snu“ odchazejictho Buddhy. V podlouhlé ,,bubliné“ vychazejici z Buddhovy
hlavy jsou vidét dvé postavy; ta vlevo predstavuje stojictho mnicha s gestem nebojacnos-
ti (skrt. abhajamudra) provadénym pravou rukou - je to sdm Buddha Sékjamuni od-
chazejici, aby se jiz vice nikdy nezrodil. Postava vpravo je mensi a nejednd se o mnicha;
tato postava ma na pozadi nékolik riiznobarevnych prouzki stoupajicich vzhiru, kdezto
mnich/Buddha tam nema zadny, respektive jenom bily. Takto pomoci Sesti riznobarev-
nych rozsitujicich se prouzkii byva zobrazovano znovuzrozeni do $esti risi svéta, kdezto
na Buddhové bilé cesté vzhuru je jiz a pouze velky zlaty disk.

Obr. 59 a 60: Mahaparinibbana, vyjev ¢islo dvacet devét. Xylografie a thangka, detail
z Vyjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.

Vyjev dislo tricet

Tento vyjev zobrazuje samotnou kremaci, kterd se uskutecnila ve stupé. Toto odpovi-
da i skute¢nosti, nebot ve staré Indii se spalovalo podobnym zptisobem. Na ¢tvercovém
podstavci se umistila kruhova nadoba, ve které se télo spélilo. Poté se nad popelem
a nadobou vzty¢ila Spice a stipa se proménila z kremacni pece v relikviar.
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Na xylografii i na thangce je patrnd stdpa, ze které $lehaji plameny. Okolo ni stoji
mnisi i laici (ti jsou rozpoznatelni podle ¢epic na hlavé, mnisi jsou prostovlasi) a vzdavaji
uctu Buddhovi. Hranici podle podani a Mahdparinibbdnasutty zapélil mnich jménem
Mahakasjapa. Nad kremacéni scénou se na oblaécich vznaseji nebesti hudebnici (skrt.
gandharva), hraji na své nastroje a soucasné zasypavaji scénu zpopelnéni vonnymi kvéty.
Podle nékterych dokonce plati, ze kvéty padaji jen a pouze do plamenti a vytvareji tak
dést, ktery caste¢né pridusuje plamen, nebot Buddhovo télo ma shotet jen natolik, aby
po ném zustaly ostatky.

Obr. 61 a 62: Buddhova kremace, vyjev Cislo tficet. Xylografie a thangka, detail z Vyjevii
z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.

Vyjev dislo tricet jedna

Posledni vyjev zobrazuje rozdélovani Buddhova popela mezi osm indickych roda.
Xylografie a thangka se zde ponékud lidi, i kdyz zakladni motiv zistava stejny.

Na xylografii je dobfe patrnych osm uren, tfi zcela nahote a pét pod nimi, které stoji
na obétinovém stolku (mong. tachilyn sire) se tfemi patry. Urny maji tvar stipy, coz plné
odpovida funkci této sakrdlni stavby jako relikviare, kde se vlastni ostatky vzdy umistuji
do stredni casti stupy, ktera je kulovitého tvaru. Zde zobrazené sttpy jsou stejného typu,
pouze stfedni ¢ast je spiSe valcovité konicka nez okrouhle kulatd. Ve spodni ¢asti obét-
niho stolku se nachdzi dvé $estice obétnich dard. Stolek je lemovéan aurou ¢i svatozari.
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Na thangce je dobfe patrné, jak konkrétné rozdélovani popela vypadalo. Déleni se ode-
hravalo pfimo na stapé, kde se predtim, nez byla dokoncena jeji horni ¢ast (tedy $pice
s tfinacti disky slune¢nikii zakon¢enych lotosovym slune¢nikem, mési¢nim srpkem, slu-
ne¢nim kolem a plamenem na samém vrcholu), vyjmul popel. Kompletni stipa je dobre
patrnd napravo od nedokoncené stavby. Mnisi vyuzili stupné stipy k tomu, aby na né po-
lozili sedm uren ve tvaru mnisské almuzni misky rtiznych barev. Osmou misku drzi mnich
vlevo a mnich napravo saha dovnitf stpy, aby ji naplnil vychladlym popelem Buddhy
Sékjamuniho. Zdali je to prvni ¢i posledni miska, nenf jasné a vlastné to také neni dile-
zité. Dulezité je to, co se s ostatky délo déle, coz ostatné ze zobrazeni patrné neni. Celé-
mu vyjevu jesté asistuje dalsi Sestice mnicht, drzi na znameni ucty slune¢niky, pfinaseji
obétiny, klani se. Oproti starym podanim, podle kterych rozdéloval ostatky v Kusinagare
brahmansky obfadnik Droéna, neni na mongolskych zobrazenich této scény zadny laik
pritomen, vse je v rukou mnichi. A jesté jeden zajimavy moment na zavér: podle poda-
ni k osmici rodovych relikviait ptibyl i posledni devaty rod, ktery ovéem prisel pozdé,
véechny ostatky jiz byly do osmi nadob umistény, a tak nezbylo, nez do devatého relikviare
dat popel z kremacni hranice. Na thangce je patrny mnich vpravo dole, jak drzi v naptaze-
nych rukou posledni, devatou misku a podava ji smérem vzhiru ke stapé.

Obr. 63 a 64: Rozd¢lovani Buddhovych ostatki, vyjev cislo tricet jedna. Xylografie
a thangka, detail z Vyjjevii z Buddhova Zivota. Zdroj: archiv autora.
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Kolo zivota: jak buddhisté
nahlizeji na svet?

Lubos Bélka

Edward Conze, britsky buddholog a buddhista némeckého piivodu, za¢ind jednu
svoji knihu tim, Ze vysvétluje tfi zakladni buddhistické nauky - o nenasili, o sebe-vy-
hasnuti ¢ili nirvané a o smrti. Zde uvadi vétu, kterd ndm muze znit zvlastné: ,,Smrt je
chybou, kterou je mozno prekonat tim, Ze vejdeme ,dvefmi k nesmrtelnu’, ,branou ne-
umirani.“ Smrt tedy neni nevyhnutelnd, smrt je chyba. Jak tomu rozumét? Autor tuto
nauku dale prili§ nerozvadi s odkazem na skutecnost, Ze se to ,z¢asti vymyka nasemu
chapani. Znamena to, Ze smrti se lze vyhnout, smrt lze vlastnim usilovanim znicit? Po-
dle Buddhovy nauky to mozné je. Jsme v podstaté nesmrtelni, takové presvédceni podle

Edwarda Conzeho Buddha Sakjamuni pravdépodobné sdilel a mozn i uéil:

»Smrt neni nutnou slozkou lidského stavu, ale je znamkou ¢ehosi $patného. Je to nase vlastni
chyba, protoze ve své podstaté jsme nesmrtelni a nabozenskymi prostfedky si mtizeme smrt
podrobit a ziskat vé¢ny Zivot. Buddha ptipisoval smrt piisobeni zlé sily zvané Mdra, ,Zabijak’,
kterd nas laka pry¢ od naseho pravého ja a svadi nds z cesty vedouci zpét ke svobodé. Po-
dle principu ,je to nizsi ¢ast, jez umird;, jsme pripoutani k Fisi Mary prostfednictvim nasich
zadosti a Ipéni na individualni osobnosti, ktera je jejich viditelnym ztélesnénim. Tim, Ze se
zbavime svého ulpivani, dostaneme se mimo ,fisi smrti‘,,z dohledu kréle smrti‘ a dobudeme
ulevy od nekone¢né fady opakovaného umirani, jez nas pokazdé oloupi o kus Zivota“.?

Co je tedy smrt z hlediska Buddhovy nauky, jaké je buddhistické pojeti smrti? Za-
kladni predstava o zivoté (a smrti) v buddhismu je cyklicka, tj. vSe se odehrava v ram-
ci opakujicich se udalosti, v kolobéhu. Ustfednim terminem, dilezitym pro pochopeni
pojeti Zivota a smrti v buddhismu je sansdra, proud ¢i kolobéh Zivota a smrti, zroze-
ni a umirani, do kterého je kazda bytost (skrt. sattva, pa. satta), tedy nejenom cloveék,
vrzena na zakladé svych ¢inu (skrt. karma, pa. kamma, tib. ld /las/). Karmicky zdkon
vyjadfuje soulad pri¢iny a nasledku, obrazné ,,Jak zasejes, tak sklidis“. Cilem nabozen-
ského usilovani buddhistti, zhruba feceno, je dosazeni stavu nirvany, tj. védomé ukon-
¢eni, preruseni, onoho fetézce znovuzrozovani, sansary. Znovuzrozovani neni ovsem
v buddhismu chépané jako stéhovani dusi, metempsychéza, nebot zadna duse, ve smyslu
neménné a vécné entity duchovni povahy, neexistuje, a proto mimochodem nelze ani
hovofit o reinkarnaci; vhodnéjsi je v tomto pripadé uziti termin znovuzrozovdni. Tohoto

2 Edward Conze, Strucné déjiny buddhismu, Brno: Jota 1997, s. 9.
3 Edward Conze, Strucné déjiny buddhismu, Brno: Jota 1997, s. 11.
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vymanéni se ze sansary je mozné dosahnout pouze vlastnim usilovanim; predpokladem
je dosazeni stavu buddhovstvi (probuzeni, procitnuti, nékdy ponékud nepresné i jako
osviceni - skrt. bodhi, tib. cchangc¢hub /tib. bjang ¢hub/), ¢i jako naptiklad v raném bu-
ddhismu théravady stavu arhatstvi. Ne kazdé bytosti je dopfano v tomto Zivoté stati se
probuzenym, tedy buddhou, ¢i arhatem, a tak bézni buddhisté usiluji alespon o lepsi pti-
$ti zrozeni. Presnéji feceno: ne kazdy je svym vlastnim usilovanim schopen a pfipraven
skoncovat se smrti, zvitézit nad Marou, stat se buddhou. Kazda bytost - a zejména pak
¢lovék - vsak tuto prilezitost ma a je pouze na ném, zdali ji vyuzije ¢i nikoliv. Alespon
tolik pravi Buddhova nauka o smrti a vitézstvi nad ni, nauka o kolobéhu Zivoti a zno-
vuzrozovani na zakladé¢ karmy.

Pro pochopeni této predstavy je vhodné vyjit naptiklad z tibetského zobrazeni kola
zivota, byti, existence (skrt. bhavacakra, tib. sidpd khorlo /srid pa ‘khor lo/) zobrazujiciho
Sest i1 (skrt. $adloka, tib. rig dug /rigs dugs/) ¢i stavii existence (nékdy je téch fi3i pouze
pét). Pfechod mezi jednotlivymi fiSemi ¢i stavy je podminén smrti daného individua.
Smrt je tedy chapana jako zména stavu, ktera se ¢asto opakuje a sama o sobé neni o nic
utrpnéj$i nez napriklad zrozeni. Smrt tedy neni nic definitivniho, kone¢ného, smrt se
stale — dokud je bytost v zajeti sansary - opakuje, navraci, vzdy ovsem vyjadfuje zménu
stavu. Ostatné o tom vypréavi i prvni vznedena pravda, kterou Buddha Sakjamuni proslo-
vil, kde je zrozeni stejné jako smrt naplnéno utrpenim:

»Zrozeni je utrpeni, starnuti je utrpeni, nemoc je utrpeni, smrt je utrpeni, byt spojen s tim, co
je nemilé, je utrpeni, byt oddélen od toho, co je milé, je utrpeni, nedostat to, co si prejeme, je
utrpeni.“

A presto existuje v buddhismu pojeti stavu bez smrti - totiz stavu, kdy neni ani zro-
zeni, kdy ustane veskerd karma daného individua, zkratka nirvina.

4 Maha Théra Narada, Buddha a jeho uceni, Olomouc: Votobia 1998, s. 76, preklad Josefa Marxe.
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Obr. 1 a 2: Bhavacakra - tibetské xylografie. Zdroj: archiv autora.

Prolomeni fetézce sansary, znovuzrozovani neznamena, Ze jedinec dosahne stavu
nesmrtelnosti v naSem bézném pojeti (nesmrtelnost = vécny zivot). Je to jinak - je to
spiSe stav ,bezsmrti“. Smrt je zména stavu, nutna prechodova faze mezi jednotlivymi
stavy zrozeni (skrt. gati). Kdo se vice jiz nezrodi, kdo dosahl ustani karmy, kdo se stal
buddhou, nemiize jiz zemfit. Protoze smrt je zména stavu. A buddha jiz sviij stav nemeé-
ni. Vymanil se ze sansary, jiz vice neni podrobovan zrozenim. Obycejné, télesné smrti
se ovSem v zadném pripadé vyhnout nelze. Jde o to jak ji vylozit. Napriklad jako od-
hozeni télesné schranky, ktera se tfeba jiz stala pritézi. Smrt téla je nutna a zakonita
vzdy, 1ze ji odkladat, nelze se ji vyhnout. Tuto skute¢nost je mozné ilustrovat na piibéhu
samého Buddhy Sékjamuniho. Rozdil mezi nirvdnou a mahdparinirvdnou predstavuje
v jeho zivoté zhruba ¢tyti dekady, naplnéné uditelskou ¢innosti. Z hlediska Buddhy byl
rozhodujici prvni moment, probuzeni, dosazeni stavu nirvany ve zhruba Sestatriceti
letech. Dosazeni kone¢né nirvany nepfedstavovalo pro néj samého zadnou podstatnou
zménu. Bylo to pouze to, co ostatni lidé nazyvaji smrti. Pro Buddhu to smrt vlastné
nebyla, nebot smrt, jak jiz bylo vyse feceno, je zménou stavu, predpokladem pro dalsi
roztaceni kola sansary. Buddha jiz zadné zméné podroben neni, sansara je pouze ta ob-
last, ve které jesté vézi jeho télesna schranka, ale neni to jiz imanentni oblast jeho Zivota.
Buddha unikl ze spartt Mary (Pana smrti, smrt je sanskrtsky Marana) jiz v okamziku
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probuzeni, doména smrti, sansara, je pro néj od té chvile pouze mistem, kde lze pre-
davat nauku, kde lze ze soucitu s ostatnimi bytostmi po dobu urcenou trvanim télesné

schranky prebyvat.

Obr. 3: Bhavacakra - tibetskd kolorovana xylografie. Zdroj: archiv autora.
Zivotasmrtjsou tedy vbuddhismu chipany ponékud jinak nez napiiklad v kiestanstvi

¢ijinych neasijskych ndbozenstvich. Pokud hovofime o odli$ném pojimani Zivota a smr-
ti v kftestanstvi a buddhismu je nutno mit na paméti, Ze jsou zde i vyznamné shody.
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Rumunsko-americky religionista Mircea Eliade uvadi jako charakteristiku vSech nabo-
zenstvi: ,,Smrt neni definitivni, po ni vzdy nasleduje nové zrozeni“’ Z tohoto pohledu
mezi buddhismem a kiestanstvim vskutku neni podstatného rozdilu - nové zrozeni v raji
¢i dosazeni stavu nirvany predstavuje obdobnou kvalitu. Vznikd ovéem dals$i podstatna
otazka - co, respektive kdo se po smrti znovuzrozuje? Ponechejme stranou kfestanskou
odpovéd a podivejme se na to, jak ji fesi Buddhova nauka. Nové zrozeni do stavu nir-
vany se netyka oné bytosti, ktera cely zivot ¢i predchazejici zivoty, usilovala o dosazeni
probuzeni. Buddha ¢i arhat totiz neni bytosti, zcela jisté ne po dosazeni parinirvany.
Dikazem pro takové tvrzeni je naptiklad i to, Ze jedinec, ktery dosdhne buddhistického
probuzeni a prekona dualitu subjektivna a objektivna (jinymi slovy zcela rozpusti své
»ja*), se tak zbavi subjektivity. Znamy tibetsky duchovni mistr Sogjal Rinpoche® pravi, ze
vSechna velka duchovni u¢eni nam frikaji, ze smrt neni konec vseho.

V buddhismu, a je dobré to opakovat ¢astéji, je smrt prechodovy stav, nutna faze pre-
chodu z jednoho stavu, chcete-li svéta, do stavu jiného. A kolik téch stavii ¢i svétt vlastné
je? Odpovéd najdeme u Maha Théry Narady: je jich tficet jedna.” To je pfili§ mnoho
na zapamatovani, bude vhodné to ponékud uttidit - predevsim do tfi hlavnich sfér: kd-
maldka (sféra smysli), ripaldka (sféra tvara), aripaloka (sféra bez tvarti). Nejdulezitéjsi
je ovsem kamalodka, ktera zahrnuje z onéch jednatficeti mist zrozeni jedenact a to Ctyfi
stavy bidnych zrozeni (skrt. durgati) a sedm stavii blazenych zrozeni (skrt. sugati).

Stavy bidnych ¢i bédnych zrozeni jsou nasledujici:

1. pekla (skrt. niraja)

2. zvirata (skrt. tiraéchdna)

3. hladovi duchové (skrt. préta)

4. polobozi, titani (skrt. asura), ovsem ne vzdy, nékdy je to uvadéno jako Stastné zrozeni

Stavy blazenych zrozeni jsou nasledujici:

5.1idé (skrt. manussa)

6. ¢tyfi mahdradzové

7. nebesa , Tticet tfi*

8. Jama

9. nebesa Tusita (Tusita)
10. déva (prvni skupina)
11. déva (druha skupina)

5 Mircea Eliade, Posvdtné a profinni, Praha: Ceské kiestanskd akademie 1994, s. 109.
6 Sogjal Rinpoche, Tibetskd kniha o Zivoté a smrti, Praha: Argo 1996, s. 25.
7 Maha Théra Narada, Buddha a jeho ucent, Olomouc: Votobia 1998, s. 312.
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Kolo byti vyjadfuje v nazornych rovinach cely proces sansary. Predstavuje zaklad-
ni prvky tibetského buddhismu, zejména se zietelem k transmigra¢ni existenci citicich
bytosti (se zvlastni pozornosti vénovanou bytosti lidské). Kolo Zivota tedy vysvétluje ti-
betsky pohled na proces znovuzrozovani na zakladé karmy. Nazorné ukazuje, Ze zrozeni
do jedné ze Sesti Fisi byti zavisi na mnozstvi zasluh, kladnych i zdpornych, které dana
bytost v predchozim zivoté ¢i zZivotech nashromazdila.

7Y e

Kolo Zivota sestdva ze tfi ¢4sti:

1. naboj, stied, osa
2. paprsky a vysece jimi vymezené
3. loukoté

V samém stifedu disku jsou umisténa tfi zvifata, kterd se navzajem drzi, jsou do sebe
zakousnuta:

1. Cerveny kohout symbolizuje z4dostivost, touhu, Zizen, vasen, ale také Ipéni na ni
(skrt. rdga, tib. dod chags).
2. Cerné prase symbolizuje nevédéni (skrt. moha, tib. gti mug), nevédomou dualistickou

mysl, neustale polarizujici svét na ,,ja“ a ,,to ostatni®
3. Zeleny had symbolizuje zast, nenavist, averzi ¢i odpor (skrt. dvésa, tib. ze sdang).

Dohromady to jsou tfi kofeny zla, tfi jedy, které musi adept buddhistického probu-

zeni a nirvany v sobé vykorenit. Jsou to ptivodci dalsiho sansarického zapleteni kazdého
individua, kazdé bytosti ve vsech fisich.
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Kolo zivota: jak buddhisté nahlizeji na svét?

Obr. 4: Bhavacakra - tfi kofeny zla. Zdroj: archiv autora.

Co tedy na zobrazeni kola zivota vidime a jak to muzeme desifrovat? Za¢néme
od vnéjsiho okraje kruhového obrazu. Postava vznesené bytosti (nékdy jich byva zob-
razeno vice) vpravo nahote symbolizuje nadéji, ze kazdy muze dosdahnout vysvobozeni
z kola Zivota, zbavit se existence, vymanit se z domény smrti. Jsou to arhati, siddhové,
bédhisattvové a buddhové, ktefi nam ukazuji cestu, a dokonce i aktivné na ni adeptim
nirvany napomahaji. Stoji mimo kolo existence, nepatfi jiz do néj.

Vidime dale, ze cely ter¢ svira ve svych paratech jakasi certovska bytost. Je to ,,smr-
tak®, ,pan smrti®, vladce sansary, Mara. Dole v peklech je jesté dalsi bytost spojena se
smrti. Je to Jama, buddhisticky vladce pekel, ktery ma sviij pfedobraz v hinduismu. Jed-
nim z dalezitych ukold, které smérem k lidem vykonavd, je to, Ze na né sesila takové
zivotni priivodce jako je nemoc, stafi a v posledku i smrt. Jeho motivy ovsem nejsou
v podstaté zI¢, vSe co ¢ini, kond proto, aby lidi ptivedl na cestu mravného Zivota. Sam
ovsem, jako pekelna bytost, velmi trpi, napriklad musi tfikrat denné podstoupit takové
utrpeni, jako je pravidelné vlévani roztaveného olova do hrdla. Od¢inuje si tim, mimo-
chodem, svoji $patnou karmu.

43



NABOZENSTVIi SVETA I

Prehled jednotlivych risi

Dalsi mezikruzi predstavuje Sest risi existence, Sest oblasti byti, nazyvanych také Ses-
tero stavu (skrt. gati, tib. rigdug /rigs d’rug/), do kterych se kazda bytost na zakladé zhod-
noceni své minulé karmy mtize narodit. Na nékterych tibetskych zobrazenich je ovéem
znazornéno pouze pét Iisi, prvni a druha fiSe splynuly dohromady.
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Obr. 5: Bhavacakra - fiSe boht. Zdroj: archiv autora.

Vrchni ¢ast zobrazeni je Fi$e bohd, ¢i bozstev (skrt. déva, tib. lha /lha/, mong. tenger
nar), zahrnujici bytosti ve tfech oblastech: a) svété nebeskych forem (skrt. ripadhdtu,
tib. /gzugs khams/), b) svété bez forem (skrt. aripadhdtu, tib. /gzugs med khams/) ¢ili
duchti bez formy a c) svété smyslové touhy (skrt. kdmadhdtu, tib. /dod khams/), kde se
vyskytuje Sest kategorii bohti nachdzejicich se ve smyslovém svété.

Dominantou této fiSe je schematické zobrazeni hory Méru. Ziji zde bohové, kteii
jsou — jako ostatné vse v sansate — smrtelni. Ziji oviem velmi dlouho, nebot v minulych
zivotech nahromadili dobrou karmu. Zivot zde je bezstarostny a blazeny, coz ptedstavuje
prekazku na cesté k probuzeni, nebot bohové si ne zcela uvédomuji existenci utrpeni
a rozhodné neznaji cestu k jeho ukonceni.
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Kolo zivota: jak buddhisté nahlizeji na svét?

»Nachazeji se zde vSichni védsko-brahmansti bohové (kromé Brahmy) a jejich druziny se sta-
tutem boht i doprovodnd nizsi bozstva (z nichz nékterd se rekrutuji i z kategorie vimdna).
Stratifikace této oblasti je dosti propracovana. Nejnize je (a) oblast CtyF velkych krdlii (skrt.
Cdtur-mahdrddzikd), ktet{ vlddnou nad okrsky ¢tyf svétovych stran a jsou provazeni svymi
druzinami, a nad nimi je (b) oblast tficeti tii (skrt. tdvatimsa), ¢imZ je minéno nebe vy$$ich
védsko-brahmanskych boht, jimz kraluje Indra (Sakka). Podle buddhistického podani jsou tu
jen bohové, zenské bytosti jsou pouhé vily v jejich druzinach. Ctnostni lidé se sem mohou zno-
vuzrodit jak tzv. Synové bohu (skrt. dévaputra). Jako jeden z nich se tu znovuzrodila Buddhova
matka, kterd zemftela tyden po Siddharthové narozeni.“®

2. Rise polobohii ¢i polobozstev

I!I. o [ Ry .n-l-Jlll .
e L2 A8 ’ i 3

L

Obr. 6: Bhavacakra - fiSe poloboht. Zdroj: archiv autora.

Ri3e poloboht ¢&i polobozstev, ducht (skrt. asura, tib. lhamajin /lha ma jin/, mong.
asuri nebo tenger bis), zahrnuje potmésilé bytosti velmi podobné bohim ¢i bozstviim,
ktefi jsou vSak s nimi v neustalém konfliktu. Tibetsky termin doslova znamena ,ne-
-bohové®. Jsou znami i jako ,titani“ a nékdy byvaji jako gati ptfifazovani k dobrym, jindy
ke Spatnym zrozenim (skrt. apdja). Asurové chapani jako dobry stav predstavuji bozstva,

8 Karel Werner, NdboZenské tradice Asie. Od Indie po Japonsko. S prihlédnutim k Prednimu vychodu, Brno:
Masarykova univerzita 2002, s. 121.
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NABOZENSTVIi SVETA I

ktera ziji na ubocich ¢i vrcholcich Méru, ¢i sidli ve vzdusnych, nebeskych palacich. Asu-
rové chapani jako $patny stav predstavuji nepratele boht ¢i bozstev (skrt. déva). Asurové
patti do oblasti smyslové zadosti (viz skrt. triloka). V klasifikaci jizniho buddhismu asu-
rové chybi, nejsou tam zndmi.’

»Neustale val¢i s vyssimi bohy o stromy plnici prani, jejichz kofeny proristaji do fise asurd
a nesou plody ve vyssi fi$i dévi. Jedna z Sesti i$i byti je fiSe asurtl. Je plna zavisti, nendvisti
a nepratelstvi.“!?

Obr. 7: Bhavacakra - fiSe lidi. Zdroj: archiv autora.

V 18 lidi (skrt. manusja, tib. mi /mi/, mong. chiin) je zcela nahote zobrazen bodhi-
sattva na oblaccich s almuzni miskou, symbolem sanghy, v levé ruce. Pod nim v udoli
pod horou je patrna stupa s nékolika supy okolo. Z kontextu, totiz z posledniho ¢lan-
ku Pratitjasamutpddy, je jasné, ze se jedna o pohrebisté, tedy misto, kde se odehravaji

9  Blize viz Lexikon vychodni moudrosti, Olomouc: Votobia 1996, s. 24-25 (prel. Jan Filipsky).
10 Robert Beer, Symboly tibetského buddhismu, Praha: BB/art 2003, s. 250.
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tibetské vzdusné pohrby. Na rozdil od vyjevu ¢. 12 zde nejsou zadni zivi lidé, pouze
supi a mrtvola ¢i mrtvoly. Napravo od tohoto smutného a désivého mista se rozklada
buddhisticky chrdam s otevienou ohradni zdi. Ze se vskutku jednd o sakralni stavbu, je
patrné z tvaru stechy s typicky pozvednutymi rohy smérem vzhiiru. Ze severni, tedy ol-
tafni strany je kryt zelenymi stromy. Uvnitf chramu mizeme pozorovat ucitele sediciho
na vyvyseném sedadle, nebot v tibetském buddhismu plati, Ze osoba socialné nejvyse
postavend zaujima - pokud to podminky dovoluji - i fyzicky nejvyssi pozici. Pfed nim,
zady k divakovi, sedi v ptlkruhu jeho Zzaci. Je jich celkem sedm, vSichni - az na toho
zcela napravo - jsou odéni v mnisské ¢ervenohnédé odévy. Nalevo od tohoto chramu
se nachazi jiny chram s podobnym vyjevem s tim rozdilem, Ze Zaci nejsou v mni§ském.
Ucitel je opét lama. K chramu priléha zprava jakasi polooteviena stavba s lezici a sedici
postavou. Takto byva zpravidla na bhavacakfe zobrazovan umirajici s lamou-lékarem ¢i
pecovatelkou. Je zde zachycena i tfeti zdéna budova, opét se velmi pravdépodobné jedna
o gonpu, opevnény klaster, typicky tibetsky, bez stfech ¢inského typu, zato vsak s ,,lapaci
démont“ v rozich na rovnych ¢i jen mirné zesikmenych strechach. Stav mnissky, zahr-
nujici mnichy a mnisky, predstavuje pouze jednu ¢ast buddhistického spolecenstvi, tj.
sanghy. Na obraze je oddélen od komplementarniho stavu laického, tedy muzti a zen,
drevénym plotem. Prosti lidé ziji v prostych pribytcich, zde tedy v typickém tibetském
stanu ve tvaru pismene , A, za nimz vzadu polehava stado dobytka, totéz i v popre-
di. U stanu jsou dva osedlani koné, pfipraveni kdykoliv vyrazit za pasoucimi se stady.
V pravém rohu dole je zfetelny ora¢ se dvéma taznymi rohatymi zvifaty. Orba pro Ti-
bet prili$ typicka neni, nicméné pro narodni jidlo jménem campa je nutna hrubé mleta
mouka z prazeného je¢mene (campové kulicky se délaji tak, Ze se tato mouka smicha
s ¢ajem s ja¢im maslem, poradné se v dlani promne a lze ji konzumovat pfimo, bez
peceni, vareni ¢i smazeni). V Tibetu dominuje kocovné pastevectvi, stejné jako je tomu
naptiklad v Mongolsku, nejedna se vsak o jediny zptisob obzivy obyvatelstva. I v Tibetu
jsou zemédélci, kteti oraji, seji a sklizeji. Za pozndmku ovsem stoji, ze jakékoliv ,,rypani
v zemi“ je v oblastech, kde je severni, tedy tibetsky buddhismus rozsiten, brano s neli-
bosti. A je jedno, zdali to souvisi s orbou, dobyvanim surovin kopanim a dolovanim, po-
hiebnictvim ¢i jen détskym rytim do pudy. VSechny vyjevy z fise lidi odrazeji i socialni
stratifikaci. Na vét$iné zobrazeni je i predstavitel nobility, tedy vyssiho laického stavu,
zpravidla je zpodobnén jako jezdec na koni. Na tomto obraze ovSem chybi. Sangha
funguje na principu vzajemnosti - ndbozensti profesionalové, tj. ti, kdoz se ndbozenskou
praxi zivi, mnisi a mnigky - poskytuji laikéim ndboZzenské sluzby sirokého spektra, od 1¢-
kafstvi, pres malifstvi, astrologii az po vykonavani rodinnych obtadii jako jsou svatby ¢i
pohrby. A jesté jedna poznamka na zavér. Cely ten vyjev je typicky tibetsky, nebot vystiz-
né zpodobnuje dojem liduprazdna ohromné krajiny. Je to v kontrastu s ostatnimi fisemi
bhavacakry, které jsou docela zaplnéné a v pripadé pekel i neprekvapivé preplnéné.
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4. Rise zvirat

Obr. 8: Bhavacakra - fiSe zvifat. Zdroj: archiv autora.

vy

Vedle fi$e lidi je to jedina bezprostfedné viditelna tise v ramci bhavacakry pro oby-
¢ejné lidi. Ostatni fiSe nahliZzeji pouze ti, kdoz k tomu maji schopnosti. Je to také prvni
z trojice $patnych zrozeni - neni dobré byt zvifetem z rozmanitych divodd. V levém
hornim rohu je bédhisattva s nadobou v levé ruce. Nejblize k nému jsou obyvatelé nej-
vyssich hor, myticti tibetsti snézni Ivi, znami naptiklad z tibetské vlajky. Pod nimi, stéle
jesté v horach, se nachazeji snézni kralici ¢i zajici. Na horskych planich jsou jesté néjaké
bezrohé kozy ¢i srny. Jsou tam i divoci koné a v lesnim porostu se skryvaji predato-
fi — levhart se skvrnitou kozesinou a pruhovany tygr. Na biehu jezera je dobre patrny
slon, velbloud ¢i Zirafa, koné, ovce a rohata vysoka zvéf. Nasleduje vodni zivocisstvo,
reprezentované jak skute¢nymi zvitaty, tak i mytickymi, jako je naptiklad makara, vodni
obluda s mensim chobotem, htivou a nebezpe¢né ozubenou tlamou. Ve vodé plave i oh-
nivy buvol, ohnivy kin a ohnivy hroch. Pfed koném jsou vidét i vystréené hlavy vodnich

hadt, mozna Zelv. V této zvifeci fi$i nejsou zpodobnéni zadni ptaci.
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Kolo zivota: jak buddhisté nahlizeji na svét?

5. Rise hladovych a Ziznivych duchq, bési

Obr. 9: Bhavacakra - fiSe hladovych a Ziznivych ducht. Zdroj: archiv autora.

Rise hladovych a ziznivych duchd, bésii (skrt. préta, tib. jidak /ji dwags/, mong. bird).
Tyto bytosti se vyznacuji velkymi bfichy a uzkymi hrdly, které nedovoluji ukojit neustaly
hlad a zizen tvorici hlavni népln jejich Zivota. Je to:

»Svét zemrelych, tj. ducht mezi vtélenimi, kteti se dosud nevymanili z vlivu pozemskych za-
jmu a tuzeb. Podle karmickych zasluh se déli na ty, ktefi trpi, protoze své tuzby a potteby ne-
mohou uspokojovat, a ti jsou souhrnné zvani hladovi duchové (khuppipdsa), a na obyvatele
palacti (vémanika), ktefi v magickych palacich (vimdna) sklizeji zasluhy za dobré skutky, ale
nemohli se zrodit v nebeskych svétech pro nizkou duchovni vyvinutost; pro smienost kar-
mickych zasluh a vin mnohé z téchto bytosti v noci zazivaji pohodu a ve dne trpi. (...) Do této
kategorie patii téZ niz$i bozstva (vimdna-dévatd) a patrné i ptirodni bozstva zivl a vegetace

(jakkha a kumbhanda) a pravdépodobné i legendarni hadi bytosti (ndga) apod.“"!

11 Karel Werner, NdbozZenské tradice Asie. Od Indie po Japonsko. S ptihlédnutim k Prednimu vychodu,
Brno: Masarykova univerzita 2002, s. 121.
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6. Rise pekelnych bytosti

Obr. 10: Bhavacakra - fiSe pekelnych bytosti. Zdroj: archiv autora.

Ri3e pekelnych bytosti (skrt. naraka, tib. falwé /dmjal ba/, mong. tamyn am’tad).
K peklu toho neni tieba prili§ dodavat, snad jen to, Ze se déli na dvé podpekla - horké
a studené.

Ve spodni ¢asti bhavacakry se nachazi fise pekelnych bytosti a setkavame se zde s do-
cela naturalistickym a ndzornym zobrazenim pekelnych muceni a scény Jamova soudu.
S timto obrazem se lze setkat v predsali témér kazdého tibetského buddhistického klas-
tera. Takové umisténi oc¢ividné neni nahodné, nebot na rozdil od oltarniho prostoru
se laicti vérici ve vestibulu pohybuji a zdrzuji docela bézné a maji tak dostatek casu si
prislusna zobrazeni prohlédnout ¢i prostudovat. Navic se ¢asto jednd o velka, nékolik
metril vysoka zobrazeni, kde se pekelné scény a Jamtv soud odehravaji pfimo pred na-
vstévnikem, neb jsou zhruba ve vysi o¢i dospélého ¢lovéka.

v Y1

Celou spodni vysec lze rozdélit na tfi ¢asti. Prvni predstavuje vlastni Jamv posmrtny
soud, ktery se nachazi v horni casti pekelné fiSe. Druhou ¢asti jsou vlastni pekla ¢i spise
jakysi ocistec, nachazejici se ve vyseci hned pod Jamovym soudem. A konecné tfeti jsou
osmidilna horka pekla v levé ¢asti a obdobna pekla studend napravo.

Ustiednipostavou Jamova posmrtného soudu je Dharmarédza, Kral Nauky, nazyvany
Jamaradza, tedy ,,Krél a soudce zemfelych®. Na cele ma tfeti oko duchovniho vhledu.
V pravé ruce ma kopi (Castéji byva zobrazovan s mecem), v levé ruce umisténé pobliz
pupku pak ma zrcadlo karmy. Sedi na slune¢nim trtinu podporovaném lotosovym kve-
tem, ktery je umistén uprostfed paldce, v pozadi je stromovy hdj. Dlouhé vlasy ¢i spise
hfiva mu vlaje jako plameny. Pod nimi je ¢elenka zdobena lidskymi lebkami, oblecen je
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do tibetského uboru a zastéru ma z tygti kiize. Po stranach, nejblize k Jamovi jsou dva
pomocnici, nalevo je to Konohlavy, napravo pak Jelenohlavy. Vedle posledné jmeno-
vaného lze rozpoznat postavu predstavujici soudniho zapisovatele, totiz Opicohlavého,
ktery sedi za ¢inskym vyfezavanym stolem. Dal$im dtlezitym soudnim ufednikem je
Bykohlavy, stojici na opa¢né strané naproti. V rukou drzi vahy, na jejich misky se hazi
¢erné kulicky, symbolizujici $patné ¢iny, a bilé kulicky, symbolizujici ¢iny dobré. Pfimo
pfed Jamou jsou tfi sedici a klec¢ici nahé postavy, zobrazené zboku nebo zady k pozoro-
vateli. To jsou umrlci ¢ekajici na soudni verdikt, ktery jim na zakladé zvazeni karmy urci
misto dal$iho zrozeni. Bud to bude zrozeni dobré mezi bohy, polobohy ¢i lidi, nebo to
bude $patné zrozeni mezi zvifata, préty ¢i pekelné bytosti. Za svoji karmu si kazdy muze
sam, je jejim tviircem. Soudni scénu uzavira vyjev vpravo dole, kde jeden soudni bific
tahne na lané svazanou skupinu zemfelych, aby i oni pfedstoupili pred soudni tribunal.

Jamuv soud je v horni ¢asti pekelné vysece jesté doplnén dvéma raritnimi vyjevy.
Napravo je horska krajina, kde se v udoli propadaji stény do horské feky, podél které
se vine cesta s chodci. Reka je v dolni ¢4sti pfemosténa, v jejim splavu jsou patrné dvé
nahé postavy presné pod mostem, po kterém kraceji jiné postavy v tibetskych odévech
smérem k Jamovu soudu. Vyjev nalevo je taktéz atypicky, nebot obklopen oblacky je
na ném bddhisattva s dvojitou aurou a tibetskou knihou, kterou drzi v levé ruce, prava
paze je pozdviZena a ukazuje posluchaciim cestu ven z neblahé fise pekelnych bytosti.
Posluchaci jsou zady k pozorovateli, nicméné se jednd o prosty lid obého pohlavi, ktery
je odén do pestrobarevnych tbort. Tim se uzaviraji scény ze soudu.

Obr. 11: Bhavacakra - Jamtv soud. Zdroj: archiv autora.
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Tésné pod Jamovym posmrtnym soudem je vlastni peklo, kde jsou nestastnici roz-
manité trestani mucenim a tryznénim, které umoznuje od¢init si §patnou karmu a po-
sléze dosahnout moznosti lepsiho pristiho zrozeni.

Obr. 12: Bhavacakra - peklo. Zdroj: archiv autora.

Napravo je ,,peklo stromu, opatfeného $picemi, kde je pachatel Spatnych ¢inti ¢tvrcen
a nasledné nabodavan na Spice. Za zminku stoji i dva psici postékavajici na nestastnika,
ktery se pokousi uniknout zaslouzené odplaté skryt v koruné stromu, ale to mu neni nic
platné. Pekelna masinérie si ho diky psim nakonec jisté najde. Nad timto zlovéstnym
stromem je jiny pozoruhodny vyjev pekelnych tortur: nahy muz lezi na zemi a shora
na néj tlac¢i velka stipa jako hranaté zavazi. Ma vyplazeny jazyk, a protoze jeho prostred-
nictvim $ifil sva nespravnd a faleSna uceni, je tfeba jazyk zarodnit a zasit v ném nové
myslenky. Za timto ucelem se ¢ini ora¢ jazyka, jehoz dva voli tahnou velky pluh. Dva
obdélniky s pachateli zla vklinénymi uvnitf nich symbolizuji hrozné peklo Avici, v némz
se nachazeji ti, kdoz spachali tak ohavné ¢iny, jako je ¢arodéjnictvi, praktikované za tuce-
lem zkazy nepritel ¢i selhani pii pInéni tantrickych slibt. Trest zde je mimoradné dlouhy
a témeéf nezméfitelny. Kousek odsud se jiny pekelnik chysta rozsekat na kusy provinilce,
ktery byl shledan vinnym ze spachani nékterého z deseti odpornych ¢int. Celému velké-
mu peklu dominuje giganticky kotel, kde se nestastnici vaii a dva pekelni prisluhovaci je
velkovareckami michaji, snad aby utrpeni bylo rovnomérné.

A konecné tfeti a posledni ¢asti celé pekelné vysece bhavacakry jsou osmidilna horka
pekla v levé ¢asti a obdobna pekla studena napravo.
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Dynamika kola zivota

Délka pobytu kazdé bytosti v kazdé sféfe ¢i stavu zavisi pfedevsim na minulém kar-
mickém souhrnu a lisi se proto stejné jako se lisi myslenky a ¢iny jednotlivych bytosti.
Plati v8ak jedno zakladni pravidlo — pobyt v Zadné sféfe ¢i stavu neni vé¢ny, neni nemén-
ny, vzdy zde existuje moznost zrodit se do fise jiné. Nutno ovSiem podotknout, Ze kazdé
takové zrozeni je jenom roztaceni kola sansary, ze kterého je mozné vystoupit pouze
a jediné tak, Ze dana bytost dosahne stavu nirvéany.

Vrchni tfi fide ¢i stavy (bohové, polobohové a lidé) jsou chapany jako blazené stavy ¢i
dobra zrozeni (skrt. sugati, tib. tdndo), spodni tfi stavy (zvifata, hladovi bési a pekelnici)
predstavuji nedobra zrozeni (skrt. durgati, tib. ngindo). V literatufe se Ize setkat i s po-
nékud jinou klasifikaci, kdy ,,neblahé zptisoby existence® jsou a) pobyt v pekle, naraka;
b) stav la¢nych ducht, préta; c) stav zvirat — tyto prvni tfi byvaji nazyvany ,tfi z1é stezky“
- a nakonec i d) stav titan, asura. Posledni stav, asurové, byva nékdy razen k vyssim
formam byti. Pro neblahé stavy se uziva termin apdja.”

Téchto Sest i8i je mozné vykladat riznym zptsobem. Jedna interpretace nam rika, ze
se jednd o skute¢né oblasti, geografické lokality, obyvané $esti riznymi typy bytosti. Jina
zase hovoii o tom, Ze se jedna pouze o Sest stavii stav mysli ¢i védomi, kterym s vyjimkou
viditelnych oblasti lidi a zvifat neodpovidaji zadné konkrétni lokality. V kazdém pripadé je

7 NIy

zaclenéni urcité konkrétni bytosti do urcité konkrétni fiSe zrozeni podminéno karmickym
zakonem. Stru¢né receno, kazda bytost se nachdzi v kazdé risi pouze na zakladé souhrnu
svych ¢inti a myslenek v minulosti. Kazdy je svého osudu strijcem, fekli bychom. A je
jisté zajimavé, Ze v tibetském buddhismu existuje kniha, ktera podavé konkrétni navody
bytostem, jak mohou dosdhnout zrozeni, tedy pristi existence pravé v konkrétni risi. Jed-
na se o Tibetskou knihu mrtvych (Bardo thédol)."* Nalezneme v ni pokyny jak dosdhnout
ptiznivého pristiho zrozeni (tedy do fisi bozstev, polobozstev a lidi) a jak zabranit zrozeni
do nizsich Fisi (zvifat, hladovych duchi a pekelnych bytosti). Hlavni ovSem je dosahnout
stavu, kdy se dand bytost jiz vice do sansary nevrati, tj. jiZ se vice nezrodi, stane se buddhou.

Sest Fisi existence, staviti zrozeni, je naptiklad podle tibetského mistra nauky dzogche-
nu Namkhai Norbu Rinpocheho urceno tim, Ze v mysli a ¢inech individua prevladaji
urcité vasné: riSe bozstev je vytvorena lpénim, fiSe polobozstev (asurt) je zptisobena
zarlivosti, i8i lidskou vytvari pycha, fiSe zivocisna je zpusobena mentalni temnotou,
fiSe hladovych duchii vznikla z nenasytnosti a fiSe pekelna je tvofena zlobou. Autor jesté
dodava, Zze tyto fiSe, stavy sansarické existence, nejsou vécné, ale projevuji se podle toho,
jaké ¢iny bytost ve svém zivoté vykonala.

12 Blize viz Lexikon vychodni moudrosti, Olomouc: Votobia 1996, s. 19 (prel. Jan Filipsky).

13 Josef Kolmas, Tibetskd kniha mrtvych. Bardo thédol. Cesky a tibetsky, Praha: Argo 2008.

14 Nambkhai Norbu Rinpoche, K7istdl a cesta svétla. Sutry, tantry a dzogc¢hen, Praha: DharmaGaia 1997,
s. 151.
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NABOZENSTVIi SVETA I

Retézec podminéného vznikani

Na vnéj$im okruzi Ize rozpoznat dvandact vyjevii v ovalnych ramech, které symboli-
zuji dvandct ¢lanka (skrt. niddna) retézce podminéného (zavislého) vznikani (skrt. Pra-
titjasamutpdda, tib. rten brel gji jan lang bcu gis). Jedna se o slozitou buddhistickou
filosofickou koncepci vzajemné podminénosti vznikani véech dusevnich i fyzickych fe-
nomént sansarického kolotani. Pratitjasamutpdda ukazuje, jak z ptivodni nevédomosti
a na ni zavislého nasledného kondni vznik4 utrpeni. Clanky jsou fazeny ve sméru hodi-
novych rucicek:

Obr. 13: Retézec podminéného vznikani (skrt. Pratitjasamutpdda). 1. Nevidouci stafe-
na (i stafec predstavuje prvotni nevédomost, nevédéni, neznalost ¢i ignoranci
(skrt. avidja, tib. marig /ma rig/). Na obrazku je stara osoba na cesté ke klasteru,
kam ji doprovazi dité. Zdroj: archiv autora.
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Kolo zivota: jak buddhisté nahlizeji na svét?

Obr. 14: Retézec podminéného vznikdni (skrt. Pratitjasamutpdda). 2. Hrnéif predstavu-
je tvorivé slozky osobnosti, aktivitu, tedy podminéné nebo urcujici ¢iny (skrt.
sanskdra, tib. duche /'du bjed/). Na obrazku je v plné praci na hrncifském kru-
hu, obklopen svymi vyrobky. Zdroj: archiv autora.
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NABOZENSTVIi SVETA I

Obr. 15: Retézec podminéného vznikani (skrt. Pratitjasamutpdda). 3. Opice piedstavuje
védomi (skrt. vidZ#idna, tib. namse /rnam Ses/). Na obrazku sedi v koruné stro-
mu a zivi se jeho plody. Zdroj: archiv autora.
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Kolo zivota: jak buddhisté nahlizeji na svét?

Obr. 16: Retézec podminéného vznikani (skrt. Pratitjasamutpdda). 4. Muz na lodce
predstavuje jméno a tvar, télesno a dusevno, télo a ducha, pojmenovani a tvar
(skrt. ndmariipa, tib. mingzug /min gzugs/). Na obrazku je zvlastni hranatd lod
s konskou hlavou na pfidi; veslar je v popredi a dva pasazéri sedi blize zadi lodi.
Zdroj: archiv autora.
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Obr. 17: Retézec podminéného vznikéni (skrt. Pratitiasamutpdda). 5. Obydli se Sesti
okny. Zdroj: archiv autora.

Obydli se Sesti okny predstavuje $est smysld, Sestero zdkladd, presnéji feceno pét
smysltl a mysl, diim se vchodem a péti okny (skrt. $adajatana, ajatana, tib. kjeche /skje
mched/). Na obrazku je typicka tibetska stavba, gonpa (tib. /dgon pa/), coz je opevnény
klaster v horach. Stavba sice nemad jen pét ¢i Sest oken, jak predpisuje vytvarny kanon
Pratitjasamutpddy, zato je dobre patrna fortifikace, jakoz i vysoka véz. Na rozich stfech
jsou taktéz patrni ,,lapaci démonit, cindo (tib. /bcan mdos/), coz jsou zpravidla na strese
umisténé ochranné ozdoby.
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Kolo zivota: jak buddhisté nahlizeji na svét?

Obr. 18: Retézec podminéného vznikani (skrt. Pratitiasamutpdda). 6. Muz a 7ena pti
milostném aktu predstavuji dotek, kontakt se svétem (skrt. sparsa, tib. regpa /
reg pal). Na obrazku pod dvéma stromy na ltizku je patrny par v milostném
objeti. Zdroj: archiv autora.

Obr. 19: Retézec podminéného vznikani (skrt. Pratitiasamutpdda). 7. Muz se zatnutym
$ipem v oku predstavuje pocitovani, pocity, touha, ktera dava vzniknout pocitu
rozkose a bolesti (skrt. védand, tib. cchorwa /cchor ba/). Na obrazku sedi pod
stromem muz s dlouhymi tmavymi vlasy a levou rukou se pokousi odstranit
zminény $ip z oka. Zdroj: archiv autora.
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NABOZENSTVIi SVETA I

Obr. 20: Retézec podminéného vznikdni (skrt. Pratitjasamutpdda). 8. Pijak predstavu-
je zizen, zadostivost, touhu (skrt. trsnd, tib. sepa /sred pal). Na obrazku sedi
v kfesle u stolu muz, v pravé ruce drzi misku, do které mu zena naléva z konvice
opojny napoj; v pozadi je tibetska stavba a cely vyjev se odehrava uvnitt zdéné
ohrady. Zdroj: archiv autora.
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Kolo zivota: jak buddhisté nahlizeji na svét?

Obr. 21: Retézec podminéného vznikani (skrt. Pratitiasamutpdda). 9. Clovék nebo né-
kdy i opice trhajici plody ze stromu predstavuji Ipéni, uchopovani, chtivost,
ulpivani (skrt. updddna, tib. lenpa /len pa/). Na obrazku je muz sklizejici plody
ze stromu, vedle néj jsou ¢tyfi vrchovaté naplnéné kose predstavujici ispésnou
urodu. Zdroj: archiv autora.
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NABOZENSTVIi SVETA I

B et P

Obr. 22: Retézec podminéného vznikdni (skrt. Pratitiasamutpdda). 10. Zena symbolizu-
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jici pohlavni styk predstavuje nové vznikani, znovuzrozovani nebo dozravani
ke znovuzrozeni (skrt. bhava, tib. sipa /srid pa/). Na obrazku koitus patrny neni,
pod typickym tibetskym pasteveckym stanem ve tvaru pismene ,,A” lezi vedle
sebe muz a Zena. Zajimavym detailem je velkd nadoba - kvétinac s vegetaci

v poptedi. Zdroj: archiv autora.



Kolo zivota: jak buddhisté nahlizeji na svét?

Obr. 23: Retézec podminéného vznikani (skrt. Pratitiasamutpdda). 11. Rodicka predsta-
vuje zrozeni vedouci k opakovanému roztaceni sansarického kola (skrt. dZdti, tib.
kjewa /skje ba/). Na obrazku je patrny porod, kdy Zena nelezi na zadech, jak je
tomu zvykem u nas, ale naopak kle¢i na kolenou na posteli. Zdroj: archiv autora.
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Obr. 24: Retézec podminéného vznikani (skrt. Pratitiasamutpdda). 12. Nosi¢ mrtvol
predstavuje stafi a smrt (skrt. dZardmarana, tib. gdsi /rgas $i/). Na poslednim
obrazku prichdzi muz s pytlem na zadech ke stapé. V pytli je mrtvola, druha
mrtvola, ktera je nahad, je konzumovana dvéma supy. Sup nalevo la¢né vyhlizi
dalsi potravu. Vyjev predstavuje zavér typického tibetského funeralniho ritua-
lu, kdy rozporcované télo na pohrebisti béhem kratkého okamziku zkonzumuji
supi. Zdroj: archiv autora.

Pratitjasamutpdda zobrazuje ¢asovou osu od minulosti, pres pritomnost az do bu-
doucnosti, nezachycuje ji véak v prosté ¢asové posloupnosti.

Minulosti se tykaji prvni dva ¢lanky, kdy karmicky zakon znamena, Ze nase nevé-
domost (1) a nase ¢iny (2) utvareji nadi pfitomnost, tj. nas soucasny zivot. Karmicky
zakon pravi, ze kazdy skutek a myslenka nese sviij plod, podle néj tedy dobry skutek nese
dobrou, bilou karmu, a naopak $patny skutek nese $patnou, cernou karmu. Pfitomnost
pak zobrazuji ¢lanky (3) az (10) a zbyvajici jsou budoucnosti. Nejedna se vak o linearni
zalezitost:

»lento fetézec ma dvanact clanki. Ackoliv jsou tyto clanky obvykle vykladany ve smyslu ¢aso-
vé posloupnosti, je znovu nutno pripomenout, Ze tu nejde jen o jednoduchy sled pficin a na-
sledki, v némz pri¢ina poté, co dd vznik nasledku, zanikne, nybrz o prubézné pusobici pod-
minky, vazané k sobé vzdjemnou panplektalni zavislosti, které dohromady umoznuji a urcuji
sansarovy osobnostni proces v priubéhu znovuzrozovani.“*®

15 Karel Werner, NdbozZenské tradice Asie. Od Indie po Japonsko. S ptihlédnutim k Prednimu vychodu,
Brno: Masarykova univerzita 2002, s. 130.
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Nirvéna ovsem neni ,vé¢na blazenost®, jak se ¢asto nespravné uvadi v nepoucenych
textech. Ob¢ tato slova jsou mylna ¢i pfinejmensim zavadéjici. ,Vé¢na“ - tato vlastnost
se na stav nirvany nevztahuje, nebot je to stav, kde ¢as nema misto. Nirvana je bezcasi.
A ,blazenost®? Co to je? Dejme tomu prijemné uspokojeni tuzeb jedince. Uz jsme si
fekli, Ze byt buddhou znamena jak vzdani se vSech tuzeb, tak ukonceni existence jakozto
bytosti (skrt. sattva). Takze blazenost, vé¢nost a nirvana jsou kategorie, které spolu sou-
visi jen v euroamerickém, ¢asto romantickém, pojeti buddhismu.

O nirvané toho mnoho fici nelze, ostatné o ni v Buddhovych promluvach a pozdéj-
$ich komentarich nachdzime jen velmi malo zminek, mozna i zde plati ono wittgen-
steinovské: ,O ¢em nelze hovofit, o tom je tfeba mlcet®. A tak zbyva se vice orientovat
na zivot, nez na to, co je sice jeho soucasti, ale vzdy tajemnou a vlastné nepochopitelnou
- na smrt.
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Japonsky buddhizmus

Zuzana Kuboviikovad

»Mluveni o jidle vds nenasyti

Zvaneéni o Satech neochrdni pred chladem

k nasyceni je tfeba obéd

mrazu uniknes jen v obleceni

Neosvobodite se od zkoumdni a pochyb
tvrdite, Ze ndsledovat Buddhu je nemozné -
obratte sviij pohled do srdce

at stanete se buddhou

a nikdy nehledejte vné!“°

Buddhizmus sa do Japonska podla oficialnych zaznamov dostal zaciatkom 6. storocia
ako cudzie, importované, nie-podvodné nabozenstvo. V case, ked buddhizmus dosiahol
japonské ostrovy, mal za sebou uz tisicro¢nu histériu a cestu naprie¢ azijskym konti-
nentom, pocas ktorej sa zo Styroch vznesenych pravd a osemdielnej cesty historické-
ho Buddhu Sikjamuniho stalo organizované néboZenstvo zalozené na systematickom
uceni s hierarchickou spolocenskou strukturou vo vnutri buddhistickej sanghy. Japonci
»objavili“ doktrinalne aj spolocensky etablovany buddhizmus spolu s kultirnostou a vz-
delanostou starovekej Ciny, ku ktorej vzhliadali a ktorej priklad sa v snahe vlastného
zdokonalenia snazili nasledovat. Buddhizmus privezeny z kontinentu mal tak v oc¢iach
dobovych Japoncov dvojaku vyhodu: na jednej strane bol systematizovanym ucenim
s pevnou $trukturou a hierarchiou, na druhej strane tvoril sucast bohatsieho kulturneho
vzorca starovekej Ciny. S tymito vyhodami predstavoval pre Japoncov atraktivne ucenie,
ktoré bolo hodné nasledovania.

Stadium indického a ¢inskeho buddhizmu zdpadnymi myslitelmi 20. storocia sa
zameriavalo najma na filologicky, doktrinalny a textudlny vyskum. Mozaika znalosti
o buddhizme, ktort zapadni badatelia zostavovali o vychodom mysleni v druhej
polovici 20. storocia, sa sustredila na Stidium a analyzu textov, ktorych cielom bolo
poskytnut kultirne neznalému obyvatelovi zapadného sveta obraz podstaty a zakladov
buddhistického ucenia. Akademické skiumanie japonského buddhizmu sa v$ak poberalo
inym smerom. Buddhistické skoly v Japonsku sa totiz vyvijali v $pecifickom historickom
a spolocenskom prostredi, na ktoré bolo potrebné brat zretel. Toto sa v prvom rade
prejavilo na tzv. $tadiu prislusnosti k ur¢itej buddhistickej skole (jap. suigaku 752,
ktorej tradicia bola v Japonsku silnd od pociatku pisania samostatnych japonskych

16 Chan-$an, Bdsné z Ledové hory, Praha: Dharmagaia, 2012: 117 (prel. Alena Bldhova, Olga Lomova).
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buddhistickych dejin. Vplyv siigaku — studia prislusnosti ku konkrétnej buddhistickej
skole - sa v skiimani japonského buddhizmu prejavoval dérazom na hlavné myslienky
danej s$koly, postavu jej zakladatela a dal$ich vyznamnych predstavitelov, ako aj
zameranim na mniSske linie odvodené od tychto postav, z ktorych kazda bola spojena
s ur¢itym dolezitym chramom danej $koly.

Priblizne od 70. rokov 20. storocia vSak dochadza k obratu v $tadiu japonského
buddhizmu smerom k interdisciplindarnemu vyskumu, ktory kombinuje - a komparuje
- badanie v oblasti nabozenstva s inymi spolo¢ensko-vednymi odbormi. K skiimaniu
buddhizmu dochadza prostrednictvom dovtedy vedlajsich vednych disciplin, akymi st
napriklad spolocenské dejiny, dejiny umenia, archeoldgia, literatdra ¢i folklor, stadium
ritualov a skiimanie postavenia Zien v spolo¢nosti. Japonské buddhistické skoly sa vyvi-
jali v blizkej koexistencii s politickymi a ekonomickymi kruhmi, a preto ani tieto nemo-
zu byt pocas studia dobového nabozenského prostredia ponechané stranou. Pri skuma-
ni nabozenskej reality bolo treba prihliadat aj k miestnym historickym a spolo¢enskym
hladiskam, ktoré odrazaji zna¢nu mieru prepojenia existujicu medzi buddhistickymi
institciami a mocenskymi autoritami. Buddhistické $koly tiez — pochopitelne - vyka-
zovali iné $pecifika v centralnych a vidieckych castiach Japonska nez medzi roznymi
spoloc¢enskymi skupinami. Vsetky tieto aspekty, ktoré zacali byt brané do tvahy v prie-
behu poslednych 30-40 rokov $tadia japonského buddhizmu, nesmierne obohatili nase
znalosti o realite vyvoja a posobenia Buddhovho ucenia v Japonsku.

Idealnym cielom tejto prace by bolo ponuknut predstavenie japonského buddhizmu
v duchu domacej tradicie sugaku, t. j. predstavenie hlavnych $kol posobiacich v Japonsku,
ich zakladnych principov a textov, ako aj zakladatelov a najdolezitejsich ucitelov. Obavam
sa vsak, ze z textu, ktorého cielom je predstavenie japonského buddhizmu, by sa stal prilis
podrobny supis, ktory by v kone¢nom dosledku nepredstavoval jednotlivé skoly, ale naopak
kontraproduktivne zahlcoval objemom informacii. Rozhodla som sa preto ostat pri pred-
staveni vSeobecnej nabozenskej situdcie ako takej. Japonské Specifikum suigaku - ortodoxna
prislusnost ku konkrétnej buddhistickej skole - tu bola spomenutd uz niekolkokrat, a tej
sa budeme pridfzat aj na nasledujucich stranach. V priebehu tohto textu predstavim kazdé
historické obdobie a jeho myslienkové $pecifikd. Nebudeme sa detailne zaoberat jednot-
livymi $kolami alebo ich zakladatelmi, ale hlavnymi principmi a prudmi v ramci vyvoja
buddhizmu v Japonsku a ich doélezitymi charakteristikami. Historicky vyvoj japonského
buddhizmu moézeme totiz stru¢ne definovat ako dominanciu ur¢itého myslienkového sme-
ru, vybranej interpretacie buddhistického myslenia, ktoré sa uchytilo v tom-ktorom obdobi
japonskych dejin, aby bolo o niekolko storo¢i neskor nahradené inou $kolou, tendenciou,
¢i smerom v ramci buddhizmu. Kazdy z tychto prelomov v preferenciach buddhistického
myslenia v jednotlivych obdobiach japonskych dejin so sebou pochopitelne prinasal ni-
elen doktrindlne, ale aj historicko-politické a spolo¢enské zmeny. Tie vsak boli sekundarne,
alebo inak povedané neboli primarne nabozenského charakteru, preto ich aj v tejto praci
odsunieme na druhu priecku a sustredime sa v prvom rade na buddhizmus a jeho hlavné
myslienky tak, ako sa uchytili v Krajine vychadzajiceho slnka.
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Obdobie Asuka: aristokraticky buddhizmus

Ako uz bolo spomenuté, oficidlny prichod buddhizmu do Japonska datujeme na zaciatok
6. storocia. Historické zaznamy hovoria konkrétne o dvoch datumoch, rokoch 538 a 552,
z ktorych prvy a skor$i datum je povazovany za tradi¢ny zaciatok nasledujuce;j historickej
epochy nazyvanej Asuka (552-710). Asuka bol nazov miesta, kde sa nachadzal sidelny palac
dvorského rodu menom Soga fikX, ktory bol najmocnejsim aristokratickym rodom tejto
doby a ako taky vtisol svoju pecat celému obdobiu. Rod Soga mal korejské korene a vzhla-
dom na svoj kontinentalny povod bol tiez rodom, ktory sa nielen zasadil o prijatie buddhi-
zmu na cisarskom dvore, ale aj podporil uctievanie tohto sprvu cudzokrajného nabozenstva
v Japonsku.'” Nakolko Sogovci pochadzali z Kérey, buddhistické myslenie a uctievanie bu-
ddhistickych bozstiev im nebolo cudzie, na rozdiel od miestnych aristokratickych rodov
japonského povodu, ktoré v stlade s domacou tradiciou vyznavali $int6 bozstva nazyvané
kami (vid kapitolu ,,Sinté — pévodné japonské nabozenstvo” v tejto publikdcii).

Buddhizmus prisiel do krajiny ako sucast posolstva od panovnika kérejského kralov-
stva Pdk¢e menom Song, ktory k svojej ziadosti o vojenski pomoc adresovanu japonské-
mu panovnikovi prilozil sochu Buddhu Sékjamuniho, niekolko buddhistickych spisov
a dalsich artefaktov. V prilozenom liste vychvalil zasluhy plynuce nielen z uctievania
Buddhovho ucenia, ale aj z jeho dalsieho $irenia. Buddhistické ucenie - dharma (jap.
hé %) - je podla krélovych slov sice tazko pochopitelné, ale prevysuje vsetky ostatné
ucenia a niet vzdelanca, ktory by ho nevyznaval. Samotny kral tymto posolstvom napliia
udajné slova historického Buddhu, ktory predpovedal, Ze jeho ucenie sa bude rozsirovat
smerom na vychod.'

Medzi ministrami a poradcami vtedajsieho japonského cisdra menom Kinmei #XHH
K5 (vlddol priblizne v rokoch 539-571) doslo vzépiti k nezhoddm v otazke uctieva-
nia bozstiev. P6vodnd dom4ca aristokracia na ¢ele s rodmi Mononobe ¥ a Nakatomi
H1E2 sa obavala hnevu zo strany japonskych bozstiev kami a odmietala toto cudzie
buddhistické ucenie. Naopak pristahovalecké skupiny na cele s rodom Soga, ktoré po-
znali buddhizmus uz z Korey alebo prostrednictvom svojich pribuznych na kontinen-
te a kontaktov s nimi, sa zasadzovali o prijatie Buddhovho ucenia, vyzdvihujtc jeho
prednosti a pozitiva. Sam cisar Kinmei bol - ako priamy potomok japonskych bozstiev

17 Korejsky alebo ¢insky povod mnohych rodov tohto obdobia nie je nijak prekvapivy alebo nezvycajny.
Ako pise Reischauer a Craig: ,,...Priliv vzdélanci a femeselnikil z Koreje do Japonska trval nepretrzité
az do pocatku 9. stoleti. Mnozi pfichazeli jako dobfe organizované skupiny, jejichz predaci zaujimali
prominentni mista u dvora Jamato diky svym schopnostem ¢i znalostem. Vice nez tfetina aristokra-
tickych rodii v genealogickém seznamu z roku 815 uvadi korejsky nebo ¢insky ptvod prostfednictvim
rodovych linii, sahajicich k rodtim v chanskych koloniich v Koreji.“ Vid Edwin Reischauer - Albert
Craig, Déjiny Japonska, Praha: Nakladatelstvi Lidové noviny 2000: 15 (prel. David Labus - Jan Sykora).

18 Pre popis celej udalosti uvedenia buddhizmu do Japonska pozri kroniku Nihonsoki: William George As-
ton, Nihongi. Chronicles of Japan from the Earliest Times to AD 697, Tokyo: Tuttle Publishing 1972, 65-66.
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kami - v tejto veci nerozhodny, ale pod tlakom argumentov povolil uctievanie buddhis-
tickych bozstiev rodu Soga, ktory Sakjamuniho soche vystaval nélezity pristresok vedla
svojho palaca v Asuke. Prvym miestom uctievania buddhistickych bozstiev v Japonsku
bol preto chram Asukadera, chram rodu Soga. Tento konkrétny spor v otazke uctievania
buddhistickych versus domacich bozstiev kami vyhral v roku 587 definitivnym vyvraz-
denim rodu Mononobe rod Soga, avsak nemo6zeme povedat, ze by zaroven doslo k po-
tlaceniu domaceho $intd. Prave naopak, prvky pévodného japonského $intd sa spolu
s prejavmi domacich bozstiev kami stali sicastou stredovekého charakteru japonského
buddhizmu, ktory sa po prvotnej podpore rodu Soga pevne uchytil na japonskej pode.

Priklad rodu Soga vzapiti nasledovali aj dalsie pristahovalecké rody povodom z Ké-
rey, menovite rody Hata =, Aja 5 alebo Fumi 3¢, ktoré sa na japonskom dvore presa-
dili vdaka svojim znalostiam pisma a pisomnictva, spracovania kovov a vyroby zbrani,
architektury a stavitelstva, ale aj tkania a vyroby latok. Vo vsetkych tychto oblastiach
korejski pristahovalci vynikali nad domdcim obyvatelstvom a klanovi nacelnici tychto
rodov si tak rychlo ziskali vyznamné postavenie v miestnej administrative. Po prvot-
nej podpore buddhizmu zo strany rodu Soga nebude preto prekvapivé, ze to boli prave
korejské pristahovalecké rody, ktoré v Japonsku zacali s vystavbou buddhistickych chra-
mov a uctievanim buddhistickych bozstiev. Podla vzoru najmocnejsieho imigrantského
rodu Soga zacali aj dalsie aristokratické rody uctievat buddhistické bozstva, a podla nich
dostal buddhizmus tohto obdobia oznacenie aristokraticky buddhizmus.

Po blizSom predstaveni rodu Soga si uvedomime, Ze prave on stelesnuje vietky zaklad-
né prvky tykajuce sa japonského buddhizmu tohto obdobia. Rod Soga pochadzal z Kérey
a zaujimal dolezité postavenie na vtedajSom japonskom dvore. Rovnako aj buddhizmus
bol do Japonska uvedeny cez korejské kralovstvo a rozsiril sa priamo na cisarskom dvore
prostrednictvom kérejského posolstva. Buddhizmus bol tak pocas svojho prvotného po-
sobenia v Japonsku neodmyslitelne spity nie priamo s ¢inskou kontinentalnou kultarou,
ale najmi s Kéreou ako vtedaj$im japonskym spojovnikom s kontinentom.

Obdobie Nara: statny buddhizmus

V predchadzajucom obdobi Asuka sa cisarsky rod nepodielal na priamom uctievani
buddhistickych bozstiev alebo otvorenom podporovani buddhizmu v krajine. Uviedli
sme, Ze sa tak dialo najma z vlastnej iniciativy imigrantskych rodov prevazne koérejského
povodu, ktorym bol buddhizmus blizky vzhladom na ich vlastnu spojitost s kontinen-
talnou kulturou. O najstarSom uctievani buddhizmu v Japonsku preto mézeme povedat,
Ze bolo nezavislé a nesystematizované, sistredené okolo rodovych chramov vybranych
aristokratickych skupin.
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Obdobie Nara (710-794) sa vyznacovalo upevnenim cisarskej moci podla prikladu
kontinentélnej Ciny, ktorej administrativno-pravne nariadenia slazili za vzor japonské-
mu cisérskemu dvoru tohto obdobia.'” Hlavnym mestom sa stdva Heidzokjé “F-3 g,
postavené podla hlavného mesta dynastie Tchang, ktoré pozname pod dnesnym pome-
novanim Nara 4% . V $tatnej sprave tohto obdobia vzniklo vdaka spojeniu buddhizmu
s prepisovanim sutier, architektirou buddhistickych chramov a ich umeleckou vyzdo-
bou niekolko tradov, ktoré spravovali agendu suvisiacu s buddhizmom.?® Buddhistické
chramy sa stali miestom vzdelania a roz$irovania kultdry, na zakladani ktorych zacal po-
vedla aristokratickych skupin mat zaujem aj panovnicky rod. Muzské klastory sa ¢osko-
ro stali vzorom aj pre budovanie zenskych konventov a podporu ordinacie mnisok, ktoré
tvorili dominantnu skupinu japonskej buddhistickej sanghy obdobia Nara.?! V $tatnej
administrative vznikol urad, ktory mal na starosti zalezitosti mnichov a mni$ok, jap.
sonirjé f§ J&4¥, prostrednictvom ktorého sa vietky udalosti tykajtice sa mnisskej sanghy
stali zalezitostou $tatu, ktory nahliadal na mnichov a mnisky ako na svojich uradnikov
a sluzobnikov.?? Stcasne so systematizaciou $tatneho aparatu cisarsky rod pochopil, ze
buddhizmus so sebou prinadal moznosti, ktoré bolo lepsie mat pod kontrolou centralne;j
spravy. RieSenim situacie buddhistickej sanghy nebolo obmedzenie zakladania klastorov
vysokopostavenymi rodmi, ale naopak priama ucast a osobné zapojenie cisarskeho rodu
do zélezitosti sanghy, ako aj podpora rozsirovania buddhistického ucenia. Cisarsky rod
samotny zacal z titulu najvyssej Statnej autority budovat chramy ako $tatne institacie,
ktoré boli priamo podporované panovnickym rodom. Pod jeho taktovkou sa pocet
¢lenov oficidlnej aj neoficidlnej buddhistickej sanghy rozrastal do bezprecedentnych
rozmerov, a ich hlavnym zameranim a cielom bolo vykonavanie ritualov na ochranu
panovnickeho rodu a celého $tatu (jap. ¢ingo kokka BHFE[EIZK).

Vzajomna symbidza a podpora medzi $taitom a panovnickym rodom, ku ktorym
doslo v Japonsku v obdobi Nara, bola opodstatnend aj na zaklade tradi¢nych buddhi-
stickych sutier. Spomedzi textov, ktoré sa v tej dobe rozsirili v Japonsku, medzi najvy-
znamnejsie patrila Sttra zlatého svetla (jap. Konkémjokjé 42 1HH#%), Sutra dobrotivého
krala (jap. Ninnokj6 1~ F-#%), Sutra kvetinového venca (jap. Kegonkjé HEEZHE) a Lo-
tosové sutra (jap. Hokekjo #E3Ef%). Vietky tieto texty predstavovali idedl panovnika,
ktory z laskavosti svojho srdca a mudrosti svojej osvietenej mysle podporuje v krajine
$irenie buddhistického ucenia, pretoze si je vedomy vyhod, ktoré z toho plynua pre neho
ajeho Iud. Spominané texty tiez vyzdvihovali postavu historického Buddhu Sékjamuni-
ho (jap. Saka njorai HUMAIZK) alebo univerzalneho slne¢ného buddhu Mahavairé¢anu
(jap. Daini¢i njorai XHAIE) a za pomoci podobenstiev alebo prikladov zo samotnych

19 Vid napriklad Naoki Kojiro, ,The Nara State®, in: Delmer Brown (ed.), The Cambridge History of Japan,
(Vol. 1: Ancient Japan), Cambridge: Cambridge University Press 1993, 221-267.

20 Napriklad pod Ministerstvom vntra figuroval Urad pre textilie, Urad pre knihovnictvo a Urad pre
umenie a architektiru, pod Ministerstvom spravy zase Urad pre cudzincov; vid Richard Bowring, The
Religious Traditions of Japan: 500-1600, Cambridge: Cambridge University Press 2005, 54.

21 Vid napriklad Barbara Ruch (ed.), Engendering Faith, (Women and Buddhism in Premodern Japan),
Ann Arbor: University of Michigan Center for Japanese Studies 2002, 21-61.

22 Vid Richard Bowring, The Religious Traditions of Japan... 54-68.
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sutier ilustrovali analdégiu medzi vyznamnymi buddhistickymi postavami na jednej stra-
ne a osvietenym panovnikom krajiny na strane druhej. S pomocou tychto textov a ich
hlavnych myslienok tak japonské mnisstvo obhajovalo prepojenie medzi panovnickym
dvorom a buddhistickou sanghou.

V suvislosti s buddhistickymi stitrami je dolezité spomenut, Ze tieto texty neboli ni-
kdy prekladané do japonciny. Vsetky buddhistické texty boli v Japonsku ponechavané vo
svojom pdvodnom ¢inskom zneni, nakolko vzdelani japonski mnisi vedeli ¢itat aj rozu-
meli ¢instine, a preto principidlne neexistovala potreba prekladu. V pripade, Ze by niek-
to nerozumel podstate napisaného textu, bol naopak presadzovany nazor, ze efektivita
predspievaného alebo prednasaného textu sa tym zvySovala, a ochranny alebo magicky
ucinok sttry tak narastal. Stadium sutier, ich prepisovanie, uctievanie alebo recitovanie
bolo povazované za zésluzny akt, ktory prinasa svetské vyhody (jap. genze rijaku Hi{ttF]
#t). Inymi slovami ritudlne zaobchddzanie s buddhistickymi textami bolo interpretova-
né ako zasluzna ¢innost, ktorej vyhody mali vplyv na dianie v tomto svete.

Dokazom spolunazivania medzi $titom a buddhistickou sanghou tohto obdobia je
dodnes stojaci chram Tédaidzi HK=F v meste Nara, v preklade Velky vychodny chrém,
zalozeny cisdrom Sémuom B2 K & v roku 752.

Obr. 1: Chram Tédaidzi v meste Nara zalozeny ako symbol jednoty $tatu a buddhizmu
v 8. storo¢i. Zdroj: archiv autorky (Nara, september 2013).
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Jeho velkost a majestatnost mala byt symbolickym aj hmotnym potvrdenim spoje-
nia medzi panovnickou a ndbozenskou mocou. Chram Tédaidzi sa nachadza na vrcho-
le pomyselnej pyramidy celonarodnych klastorov, ktoré museli byt podla ediktu cisara
Sémua z roku 741 vybudované v kazdej provincii. Vo vnutri chramu sa nachédza bron-
zova socha sediaceho buddhu Mahavair6¢anu, Velkého Slne¢ného buddhu, ktory je za-
roven univerzalnym buddhom panujucim nad vsetkymi buddhistickymi svetmi. Vyber
buddhu Mahavairé¢anu pre hlavny $tatny chram japonského cisarstva nebol nahodny
a jeho pozadie mozno lahko odvodit prave na zaklade univerzality buddhu Mahavairé-
¢anu, ktory je povazovany za najvyssieho a najosvietenejsieho spomedzi véetkych budd-
hov. Kazdy dalsi buddha, vratane historického Buddhu Sdkjamuniho, je (iba) emanaciou
prvotného kozmického buddhu Mahévairé¢anu. Buddha Vair6c¢ana je tiez nazyvany Sl-
ne¢nym buddhom, ¢o je v japonskom prostredi nemenej zasadny atribut, nakolko prave
japonsky cisar je povazovany za potomka najvyssieho slne¢ného bozstva §int6 panteénu,
bohyne Amaterasu émikami K BEAHIfH,

Obr. 2: Bronzovd socha velkého slnecného buddhu Mahdvairécanu v chrame Toédaidzi
v Nare, ktory je prostrednictvom svojho slne¢ného aspektu identifikovany
s japonskym panovnikom. Zdroj: archiv autorky (Nara, september 2013).
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Cielom tohto textu, ako bolo stanovené v jeho tivode, je predstavenie hlavnych mysli-
enok kazdej historickej epochy japonskych nabozenskych dejin. V obdobi Nara sice zati-
al nemoézeme jednoznacne hovorit o buddhistickych filozoficko-nabozenskych koncep-
toch, avSak zasadnym prvkom tejto éry bolo prave zasahovanie statu do nabozenskych
zalezitosti a vice versa. Symbiodza $tatu a buddhistickej sanghy, ktora sa etablovala prave
v obdobi Nara, bola klticovou charakteristikou japonského buddhizmu aj v nasleduju-
cich storociach jeho vyvoja. Avsak Specificky japonské vplyvy na formovanie myslienok
buddhizmu sa objavujt prave v obdobi Heian, ktoré nasledovalo narsku dobu.

Buddhizmus obdobia Heian

Rovnako ako v pripade predchadzajiceho obdobia Nara, ktoré dostalo svoj nazov
podla cisarskeho sidelného mesta, aj oznacenie obdobia Heian (794-1185) je odvodené
od nazvu hlavného mesta. Japonské pomenovanie pre toto mesto — dnesné Kjoto - znie
Heiankjé “F-% 5%, v doslovnom preklade Hlavné mesto 5% pokoja -~ a mieru Z. Dévo-
dov pre prestahovanie hlavného mesta bolo samozrejme niekolko, ale ako najzasadnejsi
sa obvykle uvadza prave ten majuci spojitost s nabozenstvom. Podla neho sa cisar Kan-
mu fH K & (viddol 781-806), ktory rozhodol o premiestneni hlavného mesta z Nary
do Kjota, snazil o vymanenie dvora a politiky spod vplyvu narského mnisstva. Aj preto
sa pri navrhu a vystavbe nového hlavného mesta nepocitalo s pritomnostou buddhistic-
kych centier, ktoré tvorili jasnu sucast narského planu, s vynimkou dvoch takpovediac
ochrannych chramov na zépad a na vychod od hlavnej vstupnej brany do mesta. Tieto
dva chramy sa aj volali - popisne - Vychodny chram Tédzi *<F a Zapadny chram Saidzi
P4<F. Dalsie dovody pre prestahovanie hlavného mesta boli hospodarsko-geografické.?

Buddhizmus tohto obdobia predstavoval zasadny prelom v doterajSom preberani
cudzej tradicie Japoncami. V obdobi Heian vznikaju v Japonsku dve hlavné buddhistic-
ké $koly, $kola Tendai a $kola Singon, ktoré sice vychadzajti z ¢inskych predloh, aviak vo
svojej findlnej podobe predstavuju prvé charakteristicky japonské tradicie. Obe tradicie

23 Nara bola v porovnani s Kjétom vyssie postavend, nachadzala sa v tesnejSom obklopeni hor, vplyvom
¢oho bola tazsie dostupnou. Kjéto bolo sice z troch stran obklopené vrchmi, ¢o je mozné povazovat
za vyhodu z pohladu geomancie, na principoch ktorych bolo mesto vybudované, avsak smerom na juh
bolo mesto otvorené a teda aj lahko dostupné. Nara mala v tesnom obklopeni hor len obmedzené zasoby
vody, ktoré sa ukazali byt problémom pri narastajicom pocte obyvatelstva v hlavnom meste. Naopak
Kjoto bolo zasobované niekolkymi riekami zéroven, ale tieZ malo priame spojenie s morom vdaka rieke
Jodo ¥E/Il, ¢o naopak nebola vysada Nary, aviak pre hlavné mesto to bol nezanedbatelny strategicky
prvok. Pre viac informacii ohladom nového hlavného mesta vid William McCollough, ,,The Capital and
its Society®, in: Donald Shiveley - William McCollough (eds.), The Cambridge History of Japan, (Vol. 2,
Heian Japan), Cambridge: Cambridge University Press 1999, 97-182; alebo tiez Stanley Weinstein, ,, Aris-
tocratic BuddhismS, in: D. Shiveley - W. McCollough (eds.), The Cambridge History of Japan..., 449-516.
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vychadzali z buddhizmu udomacneného a praktikovaného v Cine, avsak az v Japon-
sku sa vyvinuli v samostatné a nezavislé skoly zalozené japonskymi mnichmi, ktori sa
do Tchangskej rise vydali na $tadia. Skoly Tendai a Singon st vo svojej podstate eklek-
tické a ezoterické zaroven; kombinuju ucenie a prax réznych smerov tak, aby tvorili har-
monicky a zmysluplny celok, pricom jednou z hlavnych zloziek najma praktickej stranky
oboch $kol bolo tajomné ezoterické ucenie (jap. mikkjé ##X).

w

Kukai v Cine

Za uvedenim ezoterickej tradicie do Japonska stoji postava mnicha menom Kukai
(774-835), ktory po svojom navrate z Ciny zalozil $kolu Singon H. 5 %%, Pre $kolu Sin-
gon je zasadné nielen jej ucenie a prax, ale rovnako dolezita je aj postava jej zaklada-
tela, ktory je dodnes uctivo oznacovany svojim posmrtnym menom Koboé daisi (doslova
Utitel rozsirujtci zakon dharmy, 5% KHill). Uz George Sansom, britsky historik a di-
plomat, jeden z prvych badatelov zapadného sveta, ktory po sebe zanechal mnozstvo
titulov z oblasti japonskych dejin a kultury, o Kakaiovi napisal: ,,Jeho pamiatka pre-
trvava po celej krajine, jeho meno je sicastou domaceho slovnika v najvzdialenejsich
kutoch zeme, zapisal sa nielen ako svitec, ale aj ako kazatel, u¢enec, basnik, sochar, ma-
liar, vynalezca, vyskumnik, a — ¢o je skuto¢nou zarukou slavy - ako velky kaligraf.“**
Ktukai je povazovany za nesmrtelného nielen vdaka duchovnému odkazu, ktory po sebe
zanechal, ale aj vdaka viere, Ze doposial nezomrel. V mysliach svojich nasledovnikov
odisiel do ve¢nej meditacie samadhi na hore Kéja, sidle skoly Singon, kde je pripraveny
reagovat na modlitby a prosby tych, ktori sa k nemu obracaji o pomoc. Ako vystizne
zhrna de Barry, ,,Zbozstovanie Kukaia je vysledok predstavivosti, ktora vychadza z viery,
tiez je vSak zaloZené na pamiatke skuto¢nej osoby vynimoc¢nych schopnosti.“*

Kukai pochadzal z vyznamnej aristokratickej rodiny z provincie Sanuki il [E]
(dne$na prefektira Kagawa) na ostrove Sikoku. Jeho stryko, u¢enec na cisdrskom dvore,
ho vzal ho hlavného mesta Heidz6 na $tadid; v roku 791 bol Kukai zapisany na konfu-
cidnsku akadémiu daigakurjé RZ£%5E. Studenti, ktori absolvovali $tadium konfucian-
skych textov a klasickych knih, boli po absolvovani daigakurjo plne vybaveni pre na-
sledujicu kariéru v $tatnej sprave ako oficialni uradnici vlady. Kakai sa vSak v priebehu
$tadia stretol aj s inymi ¢inskymi textami, z ktorych ho zasiahol najmé buddhisticky
text menom Mahdvair6¢ana sutra, v preklade Sutra (Tantra) Velkého (buddhu) Vairé-
¢anu. V zapale a snahe porozumiet buddhistickym textom do hibky a naudit sa viac

24 George Sansom, Japan. A Short Cultural History, Tokyo: Charles E. Tuttle Company *1997, 230.
25 Theodore de Barry - Donald Keene - George Tanabe - Paul Varley (eds.), Sources of Japanese Traditions,
(Volume One, From Earlier Times to 1600), New York: Columbia University Press 22001: 153.
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o tajomnom odkaze ezoterického buddhu Vair6¢anu sa Kukai rozhodol naucit nielen
¢instinu - ktort ovladal vdaka svojmu posobeniu na cisarskej akadémii - ale aj sanskrt,
povodny jazyk najma tantrickych buddhistickych textov. V roku 804 bol formalne vy-
sviteny za buddhistického mnicha a vz4piti bol vybrany ako ¢len vypravy do Ciny, kde
mienil nielen $tudovat buddhizmus, ale aj preniknut do tajov a ritualov ezoterického
ucenia. Tantry, ezoterické texty, boli totiZ v prvom rade ritudlne prirucky plné bohatej
symboliky, ktorych odkaz nebol fahko a jednoznac¢ne pochopitelny, ale vyzadoval vy-
svetlenie a vedenie skuseného majstra.

Pévodnym Kuakaiovym pldnom bolo odist do Ciny na 20 rokov a nésledne sa vydat
aj do Indie, odkial ezotericky tantricky buddhizmus pochadzal. Pocas svojho pobytu sa
viak dostal do hlavného mesta Tchangskej dynastie menom Cchang-an, kde sa stretol
s mnichmi a u¢encami, ktori sa podielali na prekladoch sanskrtskych textov do ¢instiny,
vdaka ¢omu sa pravdepodobne sam priucil sanskrt. V Cchang-ane sa Kukai stretol tiez
s ezoterickym majstrom menom Hui-kuo (jap. Eka F R, 746-805), ktory Kukaia zasvi-
til do tajov tantrického ucenia formalnou ezoterickou inicidciou nazyvanou abiséka, jap.
kandz6 WETH. Tato inicidcia je jednym zo zdkladnych ritulov ezoterického buddhizmu
vychadzajuci z indickej kralovskej vysviacky, ktory v ezoterickej tradicii zahfna pouzitie
a dokladnu znalost ezoterickych mandal, ritualnych gest mudier a tajomnych zaklinadiel
(invokacii) mantier. Mudra, mantra a mandala tak spolo¢ne tvoria tzv. tri mystéria (jap.
sanmicu =), posvitnu sucast tantrickych ritudlov, ktorych tajomny vyznam ma byt
v duchu ezoterickej tradicie predavany priamym posolstvom z ucitela na ziaka. Kukai sa
vdaka ezoterickej vysviacke kandzo stal pokracovatelom tradicie, ktortt mal podla svoj-
ho ucitela rozgirit dalej. Po Hui-kuovej smrti v roku 805 preto Kuakai opustil Cinu, aby
polozil zaklady ezoterického ucenia v Japonsku.

Ezoterické uéenie $koly Singon

Po navrate z Ciny sa Kukai dostal do povedomia dvorskych kruhov najmi vdaka jeho
znalostiam ¢instiny, ¢inskej kulttry a kaligrafie. Cisar Saga IR & (vladol 809-923),
ktory bol v tom ¢ase na japonskom tréne, bol zapéleny sinofil, a preto ochotne poskytol
Kukaiovi svoju podporu a ochranu. Po névrate z Ciny dostal Kiikai pod svoju spravu
Vychodny chram Tédzi, ktory mal byt jednym z dvoch ochrannych chramov mesta Hei-
an bez prislusnosti k akejkolvek $kole japonského buddhizmu. Zverenim tohto chramu
do Ktkaiovej spravy sa Todzi tak stéava prvym chramom $koly Singon v Japonsku, ktory
bol zasviteny ochrane panovnika a jeho krajiny (¢ingo kokka).

Ezotericka $kola Singon vyzdvihuje rolu uéitela, majstra, gurua, ktory studenta pove-
die na jeho ceste za poznanim. Ezotericky buddhizmus zddraznuje tajomnu stranku uce-
nia, ktord je zaroven zarukou efektivity a rychleho pochopenia podstaty buddhistickej
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nauky ako takej. Podla tradi¢ného buddhizmu mdze prebudenie, poznanie, dosiahnutie
nirvany trvat niekolko prerodeni v sansare, neznamy pocet dalsich Zivotov a znovuzro-
deni, avsak ezotericky buddhizmus naopak tvrdi, Ze buddhovstvo je — vdaka jeho tajnej
néuke — mozné uz v tomto Zivote a v tomto tele (jap. sokusin dzébucu B &K AL). Pros-
triedkami k dosiahnutiu prebudenia je jednak stadium tajnych ezoterickych textov nazy-
vanych tantry (preto sa ezotericky buddhizmus vola aj tantricky buddhizmus), avsak tiez
vykonavanie ritualov, ktorych dolezitou sucastou st tri mystéria: mantry, mudry a man-
daly. Tieto tri umelecko-ritualne prejavy $koly Singon st zékladné kamene, na ktorych
stoji nekone¢ne bohata symbolika ezoterického buddhizmu. KedZe sa jedna o tajné uce-
nie, slova st pri jeho predavani casto zbyto¢né, nedostatocné alebo nadbytoc¢né. Kukai
tvrdil, Ze nahradou slov sa mozu stat prave mantry, mudry a mandaly, v ktorych je vsetko
podstatné uz zahrnuté a na pochopenie ktorych nie je nutné studovat texty alebo spisy,
ani premyslat nad zlozitymi filozoficko-doktrinalnymi traktatmi, ale je treba sa pono-
rit do podstaty ritualov prostrednictvom tychto troch mystérii, a tak splynut s vlastnou
buddhovskou podstatou (jap. bussé {A1E). Hlavnym bozstvom ezoterického buddhizmu
je univerzalny buddha Mahavairécana, o ktorom Kukai tvrdi, Ze jeho podstata nie je od-
lisna od podstaty akéhokolvek adepta, Studenta buddhizmu. Pocas ritualov, v priebehu
meditacie alebo ezoterickej iniciacie ma preto dojst k splynutiu buddhovskej podstaty
Mahavairé¢anu a vlastnej buddhovskej podstaty kazdého praktikujuceho - prave pro-
strednictvom troch mystérii, ktoré si nahradou za nedokonalé a malo dostacujuce slova.

Kukaiovi sa vdaka dorazu na vykonavanie ritudlov rychlo podarilo presadit ezote-
rické uéenie a prax na dvore novozalozeného mesta Heian. Skola Singon tak ziskala ni-
elen podporu cisara Sagu, zanieteného obdivovatela ¢ohokolvek ¢inskeho, ale aj slachty
a dvoranov, ktori boli zaujati krasou a tajomnostou magickych ritualov a bez rozmyslu
verili v ich u¢innost. Kikaiom zacala dlha tradicia japonskej fascinacie tzv. ezoterickou
perspektivou, prostrednictvom ktorej sa o inak neutralnych alebo nejednoznaénych ja-
voch vyjadrujeme ako o zvlastnych fenoménoch, ktoré obsahuju uréity prvok odrazajici
hlbsiu alebo skutocnejsiu realitu.*® M sa za to, Ze to bol prave Kukai a jeho doraz kladeny
na vykonavanie tajomnych ceremonii, ¢im boli od tej doby v japonskom buddhizme
vyzdvihované prave ritudly nad buddhistické ucenie per se. Podla japonského povedo-
mia je to najma prax a konkrétne ukony, ktoré vedu jednotlivca k oslobodeniu, prebu-
deniu, harmonii, blahobytu, dlhovekosti, ociste alebo ochrane. Je to mozno v kontraste
k zdpadnému vnimaniu a ocakavaniu pripisujucich dolezitost intelektudlnemu $tudiu
textov a podstaty ucenia, avSak v japonskom nabozenstve je ucenie az sekundarne, sto-
jace v kontraste voci praxi a aktualnemu vykonavaniu ritualov.”

26 James Heisig - Thomas Kasulis - John Maraldo (eds.), Japanese Philosophy (A Sourcebook), Nanzan
Library of Asian Religion and Culture, Honolulu: University of Hawai’i Press 2011: 47.

27 Richard Payne, ,,The Ritual Culture of Japan: Symbolism, Ritual, and the Arts®, in: Paul Swanson, Clark
Chilson (eds.), Nanzan Guide to Japanese Religions, Nanzan Library of Asian Religion and Culture,
Honolulu: University of Hawai’i Press 2006: 235-236.
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Saico a skola Tendai

Druhou zdsadnou $kolou zalozenou v obdobi Heian poved!a ezoterickej $koly Singon
bola eklekticka $kola Tendai K 15 %%. Jej zakladatel, mnich Sai¢6 (767-622), zahajil svoje
posobenie podobne ako Kukai najprv v hlavnom meste Kjoto, kde bol oficidlne ordino-
vany za mnicha v chrame Tédaidzi. Po svojej ordinacii sa vSak Sai¢6 odobera do kraja
Siga pri jazere Biwa, odkial pochadza. Tu na hore Hiei zaklada okolo roku 788 asketicka
mnis$sku komunitu, ktora sa venovala meditaciam a dokladnému s$tudiu buddhistickej
nauky zaloZenej na uceni Lotosovej sttry. Zda sa, Ze Sai¢6ovi nevyhovoval mni$sky tré-
ning v mestskom prostredi, pod dohladom patrénov, administratorov v buddhisticke;
sanghe a nastrahami svetského Zivota. Na hore Hiei kladol Sai¢é doraz na dodrziava-
nie klastornych pravidiel, poctivé studium buddhistickych textov a déslednt medita¢na
prax. Stastnou zhodou nahod bola oblast juhozdpadne od hory Hiei vybrané ako sidlo
nového hlavného mesta Heian a Sai¢6ova komunita na hore Hiei sa tak dostava do cen-
tra pozornosti novoprestahovaného cisarskeho dvora. Cisara Kanmua (vladol 781-806),
ktory bol rozladeny svetskymi spdsobmi Zivota narského mnisstva, naopak Sai¢é a jeho
izolovana mnisska komunita na hore Hiei zaujali a rozhodol sa venovat im preto svoju
priazen. Sai¢6ov imysel venovat sa oddane a do hibky buddhistickému $tadiu a pra-
xi mohol byt aj pre cisara hodnoverny najma z toho dovodu, Ze ktokolvek, kto by sa
chcel zapisat v ramci buddhistickej sanghy a jej administrativneho rebricka, by po or-
dindcii neopustil hlavné mesto, ako tomu bolo v Saicéovom pripade, ale zahdjil sfubna
kariéru v Nare ako centre politického diania buddhistického mnisstva.?® Zastita cisara
Kanmua priniesla svoje ovocie vo forme Sai¢6ovej ti¢asti na vyprave do Ciny v roku
804, ktorej sa Sai¢o zucastnil s cielom navstivit horu Tchien-tchai, kde sa mal venovat
$tudiu najnovsieho smeru ¢inskeho buddhizmu a priniest naspat do Japonska povodné
buddhistické texty. Vzhladom na to, Ze v tej dobe bolo v Cine rozsirené uz spominany
tantrizmus, Sai¢6ovi sa okrem Stidia textov a tradicie Skoly Tchien-tchai podarilo byt
vysviteny aj v duchu ezoterickej tradicie prostrednictvom inicidcie kandzo. Napriek
tomu, Ze &inske hlavné mesto Cchang-an, v ktorom pobyval Kukai, bolo vtedajsim cen-
trom tajomného ucenia mikkjo, jeho ritualy, magické praktiky a zaklinacie formulky sa
rychlo rozsirili aj do odlahlych &asti Ciny a preto bolo prirodzené, ze ich popularita
neobisla ani Sai¢da.

Podstatou ucenia skoly Tendai bol tzv. mahajanovy univerzalizmus, ktory presadzo-
val myglienku, Ze véetky bytosti st na ceste k nirvane. Inymi slovami je mahdjanovy uni-
verzalizmus tiez mozné definovat ako otvorenu cestu k prebudeniu a spase pre vietkych.
Uz sme spominali, Ze tradi¢ny buddhizmus predostieral cestu niekolkych znovuzrodeni.
Théravada alebo ucenie star$ich obhajovala cestu sravaku, Buddhovho posluchaca, ktory

28 R.Bowring, The Religious Traditions of Japan..., 115.
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ako priamy ziak historického Buddhu mohol dosiahnut nirvany. Neskorsie smery pri-
niesli myslienku o pratjékabuddhovi, ¢o je bytost prebudend vlastnymi silami a schop-
nostami. Pratjékabuddha je sice Buddhov ziak, ale posobiaci v samote a tstrani, odkial
neroz$iruje buddhistické ucenia dalej a medzi ostatnych, a preto je jeho cesta za nir-
vanou stale nedokonald. Skola Tchien-tchai, ktora vychédzala z myslienok Lotosovej
sutry, prisla s konceptom o ideale bodhisattvu, ktory na ceste za svojim prebudenim
kona dobré skutky pre blaho ostatnych bytosti. Bédhisattva je niekedy synonymum pre
budiceho buddhu, pretoze zlozil slub, Ze dosiahne buddhovstvo, ale pod podmienkou
sicasnej pomoci vetkym ostatnym bytostiam trpiacim v sansare. Vlastné prebudenie
bédhisattvu je z jeho strany preto vedome podmienené osvietenim ostatnych citiacich
bytosti. Priklady bodhisattvovského idealu, ktory mahajana povazuje za najvyssi ciel bu-
ddhistickej praxe, sa opakovane objavuju v mnohych sutrach, z ktorych najznamejsou je
azda prave Lotosova sutra, hlavny text ¢inskej $koly Tchien-tchai, od ktorej odvodzuje
svoju tradiciu prave Saicéom zalozena japonska podoba tejto skoly, $kola Tendai.

V suvislosti s Lotosovou sttrou a jej hlavnymi myslienkami je potrebné dat do po-
zornosti najmé jedno z jej podobenstiev. Celd sttra je formulovand pomerne jedno-
ducho a zrozumitelne - je to zamer prave v stlade s mySlienkou, ze slova mozu byt
nedokonalé a zavadzajuce, zatial ¢o obrazy, priklady a podobenstva st svojimi odkazmi
zrejmé a jednoznacne pochopitelné. Lotosova sutra je aj preto jednou z najobltubenejsich
a najrozsirenejSich mahajanovych textov vobec, pretoze obsahuje fahko pochopitelné
podobenstva, na priklade ktorych st ilustrované a predstavené zdkladné myslienky ma-
hdjanového univerzalizmu. Jednym z najznamejsich podobenstiev celej sutry je pribeh
o dcére Dracieho krala, ktord sa po vypocuti slov Lotosovej sutry pred celym zhromaz-
denim buddhov a bédhisattvov premeni na muza, vdaka comu je blizsie dosiahnutiu
nirvany. Lotosova sutra je tak prvym textom v uceni buddhizmu, ktory predostiera
moznost prebudenia aj pre Zeny - v duchu myslienky, Ze nirvana je pristupna vetkym
bytostiam v sansare — ktoré mdzu s pomocou tohto textu nastupit na rovnaku cestu
k buddhovstvu ako muzi. Snad nie je potrebné privelmi zdoraznovat, Ze z tohto déovodu
sa Lotosova sutra rozsirila ako zasadny text medzi zenskymi mnis$skymi radmi napriec¢
Aziou, ako aj v laickych kruhoch vietkych spolocenskych vrstiev, kde bola hojne uctie-
vana, prepisovana a bohato premalovavana.
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Obr. 3: Priklad spojenia kaligrafického a maliarskeho umenia v zobrazovani Lotosovej
sutry a jej podobenstiev. Malba na indigovom papieri obsahuje zlatym tusom
prepisany text dvanastej kapitoly Devadata, ktorej obsah je sicasne ilustrovany
povedla. Willa Tanabe, Paintings of the Lotus Sutra, New York, Tokyo: Wea-
therhill 11988: obrazova priloha ¢. 31.

Ideal bodhisattvu

Mnissky tréning na hore Hiei bol podmieneny nasledovanim idealu bédhisattvu tak,
ako ho definovala skola Tchien-tchai a ako bol popisany v Lotosovej sutre. Kurikulum
mnichov $koly Tendai na hore Hiei pozostavalo z niekolkych ¢asti, ktoré mali spolo¢ne
kultivovat mnichov v mnohych oblastiach. Prvou z nich bolo exoterické (teoretické,
doktrinalne, racionalne) $tidium konfucianskych a buddhistickych textov, z ktorych
najzasadnej$im bola prave uz spominana Lotosova sutra. V druhom rade sa mnisi skoly
Tendai sa mali zdokonalovat prostrednictvom meditac¢nej praxe ,upokojenia a rozjima-
nia“ (jap. sikan 1E#1), ktort mali kultivovat suasne s trefou zlozkou svojho $tidia a pra-
xe, a tym bolo vzdeldvanie sa a vykonavanie ezoterickych ritualov mikkjo. Poslednou,
$tvrtou sucastou kurikula koly Tendai bolo striktné dodrziavanie mni§skych pravidiel
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tak, ako tomu bolo v ¢inskych klastoroch, s hlavnym dorazom kladenym na desat bod-
hisattvovskych nariadeni.”

Saic¢¢ videl stelesnenie bodhisattvovského idealu vo vernej oddanosti a sluzbe panov-
nikovi a krajine. Tato sa mala prejavovat nielen ako lojalita cisarovi, pre ktorého mni-
si $koly Tendai vykonavali ochranné ezoterické ritualy, ale aj ako pomoc obycajnému
Iudu a rozsirovanie buddhistického ucenia medzi niz§imi vrstvami obyvatelstva. Ako
popisuje De Barry, mnisi $koly Tendai ,mali tiez sluzit prostrednictvom aktivit, ktoré
budu prospievat narodu a jeho Iudu, ako opravovanie vodnych nadrzi a vodnych tokov,
zurodnovanie neobrobenej pody, naprava pody po zosuvoch, budovanie mostov a lodi,
vysadzanie stromov a krikov, sadenie konope a travin, hibenie studni a zavlazovacich
kandlov. Taktiez maju Studovat satry a rozvijat svoje myslenie, ale nemozu sa zaoberat
sukromnym obrabanim po6dy alebo obchodom.**

Sai¢éom zalozZena $kola Tendai bola prelomova v mnohych smeroch. Jednak vdaka
svojmu eklektickému pristupu: kombinovala rézne principy a praktiky, ktoré davame
do suvislosti s viacerymi aspektmi buddhistického ucenia, v snahe vytazit z pé6vodného
odkazu historického Buddhu to najzasadnejsie a najucinnejsie. Mnisske kurikulum sko-
ly Tendai bolo postavené na teoretickych aj praktickych zasadach, ktoré mali spolo¢ne
pripravit adeptov na dokonalu sluzbu nielen $kole Tendai ako takej, ale tiezZ pre panov-
nicky rod a §tat, rovnako ako aj pre bezné obyvatelstvo. Chram Enrjakudzi 4EJ& <, hlav-
né centrum Skoly Tendai, sa tak na jednej strane stal délezitou nabozenskou oporou ci-
sarskeho dvora, na druhej strane v$ak tiez predstavoval vyznamné vzdelavacie stredisko
nasledujucich generacii japonskych mnichov po dobu niekolkych storoci, z ktorej vzisli
aj ucitelia a obroditelia dalsich etap japonského buddhizmu.

Amidistické skoly

Ku koncu prvého tisicrocia zacali v roznych azijskych krajinach vznikat milenialne
hnutia, ktoré hlasali prichod dal$ieho buddhu. Tvrdili, Ze nastali posledné stadia exis-
tencie Tudstva, pocas ktorych sa uc¢innost dharmy vo svete bude vytracat, zmizna bu-
ddhistické texty a Safranové richa mnichov zbelejt na znak navratu sanghy do laického
stavu. Upadok dharmy, ku ktorému malo dojst, vak nebol charakterizovany upadkom
kvality Buddhovho ucenia, ale jeho nasledovnikov. Toto sa malo prejavovat v laxnosti
voci dodrziavaniu mni$skych pravidiel, samolubostou laikov a vSeobecnym poklesom
mravnosti a bystrosti Buddhovych ziakov. Celkovu situdciu nam predostiera Lopez:
»Buddhisticka nauka hovori, Ze buddhovia prichddzaji a odchadzajd, a novy buddha

29 T.de Barry - D. Keene - G. Tanabe - P. Varley (eds.), Sources of Japanese Traditions: 143-145.
30 T.deBarry - D. Keene - G. Tanabe - P. Varley (eds.), Sources of Japanese Traditions: 147.
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sa vo svete objavi vtedy, az sa z neho vytrati ucenie predchadzajiceho buddhu Kasjapu,
a Maitréja pride, aZ tu nebude Sakjamuniho ucenie.“*!

Buddhizmus bol teda, ako sa zd4, pripraveny na to, Ze ddjde k postupnému upada-
niu jeho nduky a ohlas velkych buddhistickych ucitelov bude klesat. Sticasne sa objavila
postava buddhu Amitdbhu (jap. Amida FA[55f¥), buddhu Nekoneéného svetla, ktory
sa mal v tomto utrpeniaplnom case stat zachrancom vsetkych, ktori sa narodili v po-
slednom $tadiu tpadku dharmy. Buddha Amida prebyval a vladol v Zapadnom raji,
Zemi blazenosti, ktord sa niekedy nazyva aj Sukhédvati alebo Cista zem (jap. dZ6do ¥
1:). Amitabha bol v minulom Zivote bédhisattvom, ktory sa vo svojich sluboch zaviazal,
ze v$etkych svojich nasledovnikov, ktori budu vzyvat jeho meno, privedie po smrti ku
spase v Zemi blazenosti. V Zapadnom raji sa mali bytosti zrodit ihned po svojej fyzickej
smrti, a teda opit nebolo treba nespocetne mnoho inkarnacii do kolobehu sansary, ale
vykuapenie vo forme znovuzrodenia v raji malo nastat vzapati po tomto zivote. Amidov
slub mal vsetkym bytostiam, ktoré vzyvali jeho meno, zarucit zrodenie v lotose a v ob-
klopeni rajskou hudbou, farbami a vonami.

V Japonsku bol dokonca vypocitany datum, kedy malo dojst k definitivnemu roz-
kladu Buddhovho uéenia v poslednom $tédiu upadku dharmy (jap. mappé Ki%), a tym
bol rok 1052. Obdobie na prelome tisicro¢i bolo v Japonsku skutoc¢ne biedne, plné bojov
a hladomoru, bez nadeje na zlep$enie ¢i uz v tomto alebo nasledujiicom Zivote. Situaciu
plasticky opisuje Robert Morrell, podla ktorého ,,rok 1052 oznacoval zaciatok obdobia
mappo a skuto¢ne, chram Hasedera v meste Heian bol vypaleny, znechuteni samuraji
vzali moc do svojich ruk a bojovni mnisi, ktorych si najimali rozne klastory, sa chopili
zbrani a pachali nasilnosti. V posvitnych priestoroch mesta Heian sa viedli vojny, [udské
a zvieracie mrtvoly lezali bok po boku, deti sa nacahovali a viseli na svojich ubitych alebo
vyhladovanych matkéch, lupici a zlodeji sa volne potulovali mestom. Vsade zavladol
chaos; hnev, nenavist a ziadostivost® opanovali mysle [udi. Proroctvo o kone¢nom ob-
dobi tpadku dharmy mappé bolo zrazu pravdivé v celej svojej drsne nahej skuto¢nosti.
Muzi a zeny v$etkych spolocenskych tried prahli po nadeji na spasu a vykupenie. Potulni
mnisi prostého povodu, ktori si na svojich cestach predspievavali sttry, pritahovali tych-
to ludi viac nez ti, ktori boli odeti do kralovskych rach, uzavreti medzi stenami svojich
honosnych chramov, viac nez ti, ktori dodrziavali pravidla mnisskej discipliny a medi-
tacnej praxe so sebeckou vidinou dosiahnutia vlastného prebudenia.“*

31 Donald Lopez, Pfibéh buddhismu. Priwvodce déjinami buddhismu a jeho ucenim, Brno: Barrister&Prin-
cipal '2003: 189.

32 Takzvané tri zdkladné jedy, klésa, ktoré si hlavnymi zdrojmi strasti dukha. Pod vplyvom tychto ne-
ctnosti konaji ludia nevhodné skutky veduce k hromadeniu negativnej karmy a veduce k nizsej forme
znovuzrodenia v nasledujicom Zivote. Ctnostné skutky vedice k hromadeniu pozitivnej karmy mozu
byt naopak kultivované pomocou mravnych ¢inov a meditacie. Vid Damien Keown, A Dictionary of
Buddhism, Oxford: Oxford University Press 22004: 143.

33 Robert Morrell, Early Kamakura Buddhism (A Minority Report), Nanzan Institute in Religion and
Culture, Santa Clara: Asian Humanities Press 1987: xi.
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Ak toto bola dobova realita kazdodenného zivota na konci obdobia Heian na jed-
nej strane, na druhej strane stal amidizmus Cistej zeme, ktory ponukal skoro okamzité
vyslobodenie. Nadejou na spasu bolo jednoduché opakovanie Amidovho mena v po-
dobe formulky nazyvanej nenbucu 7&{h, ktora znela namu amida bucu FefERT5RFE
{A a jej neustéle recitovanie malo zaistif znovuzrodenie v Amidovom Zapadnom raji.
Povodne sa sice jednalo o cvicenie v koncentracii $koly Tendai, ktoré malo sustredit
mysel adepta na postavu buddhu Amidu, avsak postupom ¢asu sa z tejto invokacie stala
jednoduchd a zanietena nabozenska praktika, ktorej sa mohli ti¢astnit celé spolocenstva
laickych veriacich a napoméhat tak vlastnej spase a znovuzrodeniu v Amidovej Cistej
zemi. Podstatnou stcastou tejto praxe bola odovzdanost, spoliehanie sa na externi moc
buddhu Amidu, ktorého sila a schopnosti mali jednotlivcovi pomoct ku spase. Jednalo
sa o spoliehanie sa nie na seba a vlastné schopnosti veduce k znovuzrodeniu, ale na Ami-
du a silu plyntcu z jeho nahromadenych zasluh, ktoré mali jednotlivcovi k tomuto cielu
napomoct. Tento fenomén odovzdania sa do moci iného, druhého, sa po japonsky na-
zyva tariki it} (doslova ,in4 sila, sila druhého®) a jeho hlavnym prikladom st prave
amidistické $koly, medzi ktoré v Japonsku patrila Skola Cistej zeme (jap. Dzodosu it 1=
%) a Pravé $kola Cistej zeme (jap. Dzodo $ingu i 12 H.R).

Obe skoly Cistej zeme povstali v reakcii na dobovy spoloéensky a moralny upadok,
ktory bol vysledkom politického diania v krajine. Obyc¢ajny fud nemal moznosti ovplyvnit
situdciu, v ktorej sa ocitol, jeho jedinou nadejou bola snaha o vymanenie sa z tejto situdcie,
o vykupenie alebo aspon o vidinu nadeje na vykupenie sa z utrpenia, ktoré zazival. Preto
nie je prekvapivé, Ze amidistické skoly, ktoré sa ststredili na uctievanie buddhu Amidu,
sa roz$irili najma medzi beznym obyvatelstvom. Sila a prudkost, s ktorou sa obycajny Iud
utiekal k buddhovi Amidovi a odovzdaval sa do jeho moci, maji vplyv na oznacovanie bu-
ddhizmu neskorsieho obdobia Heian ako fudového buddhizmu. Amidizmus tohto obdo-
bia sa $iril medzi rolnikov a remeselnikov, do odlahlych vidieckych oblasti mimo mocen-
skych centier, kde propagoval svoje ucenie o spase pre vietky bytosti. Bolo to po prvykrat
pocas japonskych buddhistickych dejin, ¢o sa buddhizmus a jeho ucenie dostalo pomedzi
vietky vrstvy japonskej spolo¢nosti a zasiahlo obyc¢ajného ¢loveka na trovni jednotlivca.
Doterajsie buddhistické skoly a skupiny sa rozsirovali v chramovych komplexoch, v hlav-
nych mestach alebo v blizkosti mocenskych centier, avsak amidistické $koly boli prvé,
ktoré nedbali 0 moc alebo postavenie svojich nasledovnikov, a rozptylili sa medzi Siroké
vrstvy bezného obyvatelstva stredovekého Japonska.
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Buddhizmus obdobia Kamakura: zen

Pri tvode do zenového buddhizmu narazime na zasadny problém, a tym je definicia
zenu. Mohli by sme vychddzat z taoizmu - obe tradicie st si nakoniec blizke - a spolo¢ne
s knihou Tao te ting povedat, Ze ,tao, ¢o sa da povedat, uz nie je tao",** pricom rovnakua
poucku je vlastne mozné aplikovat aj na zen. V. momente, ked chceme zen uchopit a po-
pisat slovami, nam zen unika.

Skusim to preto ako najstarsi badatelia buddhizmu prostrednictvom jazyka a doslovné-
ho prekladu. Slovo zen fiije japonské a znamend meditacia. Zen je vlastne japonské &itanie
¢inskeho znaku ¢chan, ktorého vyznam je rovnaky a ktory je ¢inskym prepisom sanskrtské-
ho slova dhjdna - znamenajice meditacia, rozjimanie, sustredenie. Tradicia ¢inskych ¢cha-
novych alebo japonskych zenovych $kél sa odvoldva na historického Buddhu Sékjamuniho
a jeho prelomovu skusenost no¢nej meditacie pod stromom poznania bédhi, pocas ktorej
nahliadol podstatu svojho ucenia, ktoré definujeme prostrednictvom konceptov podmie-
neného retazca vznikania, osemdielnej cesty a $tyroch vznesenych pravd. Meditacia ako
taka je sucastou klastorného tréningu a mnisskej praxe vsetkych buddhistickych $kol, avsak
zenové $koly vyzdvihuji medita¢nu skusenost a prax oproti kazdej daldej aktivite, ktorej sa
mnisi venuji. Zenovi majstri nezatracuju studium sutier, dodrziavanie klastornych pravi-
diel alebo vykonavanie ritudlov. Avsak upozornuju, niektori dérazne a zasadne, Ze podstat-
nou skiisenostou a praxou je prave a jedine meditacia v sede (jap. zazen JFEfH).

Vzhladom na odvodzovanie tradicie zenovych §koél od Buddhu Sakjamuniho salinia ze-
novych majstrov vinie nepretrzite od tohto zakladatela buddhizmu az po akéhokolvek maj-
stra meditacnej Skoly. Podla zenového ucenia je kazdy majster a kazdy adept zenu priamym
nasledovnikom Buddhu Sakjamuniho, a v meditacii je verny najskuto¢nejsiemu Buddhov-
mu odkazu, ktorého najvys$im a zaroven najpraktickej$im prejavom je prave zazen. Pre
zenovych ucitelov je meditacia cesta k prebudeniu, je to zakladna prax veduca k poznaniu,
ako aj najhlbsie uskuto¢nenie buddhovskej podstaty bussé v kazdej bytosti. Nakolko kazda
skasenost jednotlivca je vysoko individudlna, tak aj zazen je tiché ponorenie sa do vlastnej
podstaty, ktord je identicka s podstatou Buddhu. Prave prostrednictvom sustredenia sa
na individualnu skusenost jednotlivca stoja zenové skoly v kontraste voci amidistickym
$kolam presadzujicim spoliehanie sa na inu silu tariki — spasu buddhom Amidom.
Zenové $koly naopak ucia a v kazdej meditacii zdoraznuju, ze kohokolvek individualna
skisenost je jedine¢nd a zdsadna. Meditacia je sice spdsob, prostrednictvom ktorého
moze kazdy nasledovat priklad historického Buddhu, av$ak k poznaniu a prebudeniu je
potrebné dospiet vlastnou silou, vlastnymi schopnostami a spoliehanim sa len na seba
samého. Upriamovanim pozornosti na seba, na vlastnu jedine¢nost a skiisenost, sa zenové
$koly hlasia ku konceptu dziriki 171, ktory v doslovnom preklade znamen ,vlastna sila“
a odkazuje na individualnu skdsenost a karmu jednotlivca.

34  Tao. Text staré Ciny, Praha: Ceskoslovensky spisovatel 1971: 24 (prel. Old¥ich Kral).
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Zenové skoly spoloc¢ne s ezoterickymi $kolami a Lotosovou sutrou tvrdia, ze slova st
nedokonalé a zavadzajuce. Aj preto neprikladaji hlavny doraz v stadiu sitram a aj preto
st sucastou ucenia v zenovych chrdmoch casto anekdoty a legendy zo Zivota starych
majstrov. Zen nam tym odkazuje, Ze nie lipnutim na presnych slovach sutier a doslov-
nym $tudiom komentdrov, ale na priklade starych majstrov a ucitelov je mozné zazit
vlastnua skusenost precitnutia z nevedomosti smerom k poznaniu, ktora je pre kazdého
osobitd a prave preto neopisatelna. Zen tak zdoraznuje nezavislost na textudlnej tradicii
v ramci buddhistického ucenia a zaroven tym tiez udrziava pribehy starych majstrov
stale Zivé, ale nielen to: viac nez na principy tejto tradicie sa zen sustreduje na ¢iny a slo-
va jednotlivych majstrov, vdaka ¢comu prebral ludovy charakter prejavu a va¢smi sa tak
priblizil menej vzdelanym vrstvam obyvatelstva.

V Japonsku obdobie Heian v roku 1185 kon¢i a nova éra sa — opat podla nového hlav-
ného mesta - nazyva Kamakura 8, ¢o je ndzov povodne rybarskej dediny na vychode
krajiny, ktora sa stala novym centrom vojenskej vlady, $6gunatu. Délezitym historicko-
-spolocenskym prvkom obdobia Kamakura je nastup vojenskej vrstvy, ktora prebrala
nielen vlddu v krajine a jej politicki a administrativnu spravu, ale postupom casu aj
vyhody a prejavy dvorskej aristokracie, ktora bola tradi¢ne nositelkou kultirnosti a vz-
delanosti. Povodne sa vojenska vrstva a zenovi mnisi stretli v pristupe k zivotu, zasadam
a pravidlam: zenové chramy boli zname prisnostou a naro¢nostou svojho tréningu, vo-
jenska vrstva kladla rovnako silny doraz na dodrziavanie prikazov a nariadeni, nakolko
ich porusenie mohlo samuraja stat Zivot. Obe skupiny zaroven presadzovali jednodu-
chost az strohost, navrat ku koreniom a zdsadnym principom - ¢i uz klastorného alebo
vojenského usporiadania. Vojenska vrstva, ktora sa v priebehu storo¢i pretransformova-
la na vojensku slachtu, sa podobne ako kjotska aristokracia obdobia Heian snazila o to,
aby po sebe zanechala obraz jemného vkusu a umeleckosti. K tomuto cielu dopomohli
vojenskej §lachte 13. a 14. storocia, povodnym vojakom a samurajom, prave zenovi mni-
si so svojimi skusenostami z kaligrafie, ¢ajového obradu a basnického umenia.

Eisai, pokracovatel tradicie skoly Tendai

K prvému prepojeniu medzi vojenskou vrstvou a zenovymi mnichmi v Japonsku do-
chadza prostrednictvom aktivit mnicha menom Eisai 4¢P4 (1141-1215), ktory sa zo
svojich dvoch $tudijnych pobytov v Cine vratil v rokoch 1168 a 1191. Eisai bol pévodne
mnich $koly Tendai, ktory sa vydal do Ciny, aby napomohol obnove buddhistickej san-
ghy v Japonsku, menovite skole, z ktorej sim pochddzal. Po¢as prvého pobytu prisiel
na to, ze tradicia $koly Tchien-tchai upadd, a na vzostupe st naopak meditativne ¢cha-
nové skoly, ktoré ho zaujali prave déraznym dodrziavanim striktnych klastornych pred-
pisov. Eisai sa v8ak vratil do Japonska ako plne vysviteny zenovy majster az po svojom
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druhom pobyte v Cine v roku 1191. Thned po névrate sa mu podarilo zalozif niekolko
zenovych chramov na ostrove Kjusa, kam pricestoval, av§ak po prichode do hlavného
mesta sa stretol so silnym odporom tamojsich mnichov. Eisai bol preto nuteny opustit
Kjoto a vydat sa do Kamakury, sidla $6gunatnej vlady, kde sa mu pre zenové ucenie po-
darilo ziskat podporu vojenského rodu Hodz6 ALS5IK. S podporou $6gunatu sa Eisai
neskor vratil aj do cisarskeho hlavného mesta, kde v roku 1205 zaklada chram Kennindzi
$E{=<F, prvy zenovych chram v Kjote.

Je otazne, nakolko Eisaiovi privrzenci z rodu H6dz6 skutoéne rozumeli uceniu, ktoré
priniesol z Ciny. Zd4 sa viak, Ze Eisaiovi patréni z radov vojenskej vrstvy inklinovali
v prvom rade k jeho znalostiam ¢instiny, ¢inskej kultury, vedomostiam o tamojsej or-
ganizacii a sprave, a azZ sekundarne ich oslovil ako spiritudlny ucitel. Vystizne to zhrnul
Richard Bowring, ked napisal, Ze ¢lenovia rodu ,,H6dz6é nepodporovali zen per se, ale
jednoducho vyuzili novy zdroj poznatkov a nabozenskej autority, ktora dovtedy nemala
spojenie s inym mocenskym centrom v Japonsku, aby dodali svojej vlade vaznost a pres-
tiz”** Podobne aj chram Kennindzi nebol v ¢ase svojho zaloZenia zenovym chramom
v presnom slova zmysle, bol to skratka chram $koly Tendai, v ktorom sa mnisi okrem
iného venovali aj meditacii v sede, podla vzoru z Ciny. V chrame KennindZi sa dokonca
nenachadzala ani len medita¢na sien pre vSetkych mnichov sé6dé f& %, ktora bola neod-
myslitelnou stcastou architektiry ¢chanovych chramov.

Napriek tymto kostrbatym zaciatkom bol Eisai zdsadnou postavou pri uvedeni ze-
nového uéenia do Japonska. Nebyt neho a $6gunatnej podpory zenovej $koly Rinzai [
#%, ktorej zéklady sa mu podarilo polozit v hlavnych mestach Kjéto a Kamakura, by
sme dnes nemohli hovorit o prepojeni medzi zenovym ucenim a vojenskou vrstvou,
ani zenovou a japonskou stredovekou estetikou. Priklad rodu H6dzé nasledovali totiz
aj $6gundtni panovnici z nasledujiiceho rodu Agikaga EFL, ktori vybudovali siet
najvyznamnej$ich zenovych klastorov v Kjote a Kamakure. Tieto klastory, podporova-
né centrdlnou vojenskou vladou, tvorili pyramidu piatich najvyznamnejsich chramov
v oboch mestéch, tzv. Piatich hor (jap. gozan) a nazyvali sa Kjotsky gozan HLHBTLILI
a Kamakursky gozan #ift8 71.111. Pod piatimi najvyznamnej$imi chramami v oboch mes-
tach bola nasledne vybudovana celonarodna siet zenovych chramov, s pomocou ktorej
sa zenové ucenie rozsirilo po celej krajine. Chramy patriace k sieti gozan boli zakladané
ako centra modlitieb za ochranu krajiny a prosperitu celého naroda. Zaroven sa vsak
stali koliskami ¢inskej kultiry a vzdelanosti, v ktorych si mnisi aj aristokrati pestovali
umenie ¢ajového obradu, kaligrafie, zdhradnej architektury, malby a poézie, aby tak dali
vzniknut na$mu dne$nému chapaniu tradi¢nej japonskej estetiky.

35 R. Bowring, The Religious Traditions of Japan..., 305.
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Doégenovo tiché sedenie

Dégen Kigen JEILAT X (1200-1252) bol po Eisaiovi druhym z pionierov japonského
zenu. Dogen pochadzal z aristokratického rodu, vdaka ¢omu sa mu dostalo kvalitného vz-
delania na urovni dvorskej slachty, av§ak v mladom veku osirel, a tak pokracoval v §tudi-
ach na hore Hiei. V roku 1217 nastupil do chramu Kennindzi, odkial bol v roku 1223 ako
mlady nddejny mnich vyslany na cestu do Ciny. Po svojom navrate do Japonska v roku
1227 sa v$ak radikalne odklonil od dovtedajsej formy meditativnej praxe $koly Tendai, aj
od prikladu svojho predchodcu Eisaia, s cielom zalozit striktne zenovy chram, ktory by sa
svojou kazdodennou praxou nijak neprisposoboval dovtedaj$im japonskym zvyklostiam.
Dégenovym ciefom bolo neoslabovat, nepodkopavat ucenie zenu a jeho doraz na medi-
tacnu prax, ale vyzdvihovat len zen a len meditaciu ako taku. Takyto principialny pristup
bol v ociach kjotskej sanghy vnimany ako radikalny a nekompromisny, a tak bol Dégen
- podobne ako jeho predchodca Eisai o niekolko desatroci skor — ntteny opustit Kjoto.
Dégenovi sa podarilo ziskat zastitu vojenského §lachtica menom Hatano Josisige %% %7
F4H (zomrel 1258), ktory mu daroval pozemky v odlahlej horskej oblasti Ecizen #XHif
na brehoch Japonského mora. V bezpecnej vzdialenosti od kjétskych mnichov Dégen
vybudoval Chram ve¢ného mieru, Eiheidzi 7K F*<F, ktory je od svojho zaloZenia v roku
1246 az dodnes hlavnym kldstorom zenovej $koly S6t6 %,

Tréning v chrame EiheidZi je mozné popisat ako relativne jednoduchy, pretoze hlav-
nou aktivitou mnichov bola meditacia v sede. Dégen povysil zazen na ticht meditaciu
popisovant ako ,,len sedenie® (jap. sikan taza HE 1), ktoré on sdm charakterizoval
ako ,,odhodenie tela a mysle“ (jap. sindzin dacuraku B /Loii¥). Okrem tohto nekom-
promisného dorazu na medita¢nu prax sa Ddégen zapisal aj ako plodny autor a vzdelany
ucenec, ktory po sebe zanechal mnozstvo spisov a traktatov. Bolo to prave pocas rokov
stravenych v Eiheidzi, ¢o sa Ddgen venoval pisaniu textov, komentarov, medita¢nych
priruciek a chrémovych predpisov. Z nich azda najvyznamnejsie je dielo S6b6 genzé 1E
%:1JE, v preklade Pokladnica pravého nahliadnutia dharmy, ktoré obsahuje zbierku
kéanovych hadaniek, ale aj Dégenovych eseji a komentdrov tykajucich sa buddhistic-
kého ucenia. Vdaka dokladnému studiu, ktoré Dogen absolvoval v mladom veku, bol
s¢itanym, rozhladenym a erudovanym autorom, a svojimi dielami tak znacne prispel
k rozkvetu japonskej buddhistickej filozofie.

Dégenov prinos bol taktiez radikalny v tom, Ze obratil naruby dovtedajsiu hierarchiu
mnichov v zenovych chramoch $koly S6té. Tradi¢ne boli v ramci klastornych hodnosti
re$pektovani skdr mnisi-vzdelanci, ktori boli na vrchole chramového rebricka a zabezpe-
¢ovali administrativny a spiritualny chod celej instittcie. Ostatni mnisi, ktori sa podiela-
li na kazdodennych ¢innostiach potrebnych k organiza¢nému prezitiu klastora, akym
mohlo byt napriklad vykonavanie rutinnych ritualov, upratovanie, varenie, dodavanie
potravin a tovaru, hospodarske udrziavanie klastora a podobne, boli povazovani za skor
podradnych ¢lenov klastornej sanghy, ktorych pozicia nebola az tak dolezita ako tych
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vyssie postavenych mnichov. Dégen prevratil dovtedajsi hierarchicky systém a prehlaso-
val, ze kazdy jeden mnich, ktory sa svojimi aktivitami podiela na celkovom chode klas-
tora, je rovnako vyznamny ako ktorykolvek iny. Dégen vyzdvihoval dolezitost vSetkych
mnichov v Eiheidzi, pretoze akdkolvek aktivita bola prejavom meditacnej praxe a mo-
mentdalneho stavu mysle kazdého mnicha. Pre Dégena neexistoval rozdiel medzi sluzbou
predstaveného a sluzbou mnicha, ktory sa staral — napriklad - o zapalovanie sviecok
v klastore, pretoze obaja mali svoju vlastnu rolu a zodpovednost, ktort bolo potrebné
vykonavat v plnej pozornosti. Stav mysle pocas kazdodennych aktivit v klastore Eiheidzi
sa nemal dovod li8it od stavu mysle v meditdcii, ktory mnisi praktikovali v chvilach za-
zenu. Akakolvek aktivita mala byt vykonavana v tomto upokojenom stave mysle, a preto
mala v konecnom désledku rovnaku véahu ako kazdy iny pocin konany v klastore a pre
klastor. V duchu tejto koncepcie Ddégen napriklad vyzdvihol tlohu kldstorného kuchara
(jap. tenzo BILJE); tak, ako sa predstaveny klastora staral o spiritudlnu potravu vetkych
mnichov, tak bolo tlohou kuchara postarat sa o0 hmotné nakfmenie mnichov, aby mali
fyzicku silu a energiu pre svoj duchovny tréning a prax.

Na zhrnutie pdsobenia zenovych §kdl v Japonsku je mozné povedat, Ze $koly Rinzai
a Sot6 vynimocnym spdsobom ovplyvnili nielen nabozensku scénu, ale — ako bolo ilu-
strované - aj oblast filozofie, praktického chodu zivota v klastoroch, umelecké prejavy
japonskej stredovekej estetiky, ako aj spolocenské usporiadanie v stdobom Japonsku.
V tomto svetle je skuto¢ne pravdou, Ze zen dal svoj jednoznac¢ny charakter celej stre-
dovekej japonskej kultire.*® Na druhej strane je tiez dolezité nevyzdvihovat vplyv zenu
nad vplyv ostatnych buddhistickych $kol v Japonsku, pretoze aj tie sa rovnako zapisali
do celkového obrazu japonskej kultiry a nabozenstva.

Odpadlik Niciren

Poslednym z rady mnichov, ktori sa v obdobi Kamakura pricinili o obrodenie star-
$ich foriem buddhizmu v Japonsku, bol Niciren H3# (1222-1282), ktory rovnako ako
doteraz predstavované postavy pochadzal z chramu Enrjakudzi na hore Hiei. Aby sme
boli tplne presni, Ni¢iren pochddzal z dnesnej prefektiry Ciba na vychod od Tokia
a bol pravdepodobne synom obycajného rybara. Vdaka svojim ranym talentom, sa zda,
bol Niciren poslany na $tudia do miestneho chrdmu. Fakt je ten, Ze Niciren bol skrom-
ného vidieckeho povodu bez spoloc¢enskych kontaktov a vidiny kariérneho postupu

36 Vid napriklad popularne tituly o zenovom buddhizme z pera D. T. Suzukiho: Daisetz Suzuki, Zen and
Japanese Culture, Princeton: Princeton University Press 2010, alebo aj G. Sansom, Japan..., pripadne
Robert Payne, Alexander Soper, The Art and Architecture of Japan, Pelican History of Art, New Haven,
London: Yale University Press *1981.
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v buddhistickej sanghe. Z miestneho chramu vsak Nic¢iren zamieril dalej do Kamakury,
aby sa neskor vydal aj do Kjota a Nary. Tam $tudoval rovnako v ezoterickych chramoch,
ako aj na hore Hiei. Pocas tychto potuliek po roznych buddhistickych $kolach Japonska
nadobudol Niciren presvedcenie, Ze spasu nemozno ndjst v Amidovi, ani v zZiadnej inej
forme alebo metdde buddhistickej praxe, ale len v §tadiu a uctievani Lotosovej sttry ako
najvyssieho a najdokonalejsieho odkazu Buddhy.

Na priklade Lotosovej sutry Niciren vyzdvihoval buddhistické ucenie, ktoré malo moc
priviest jednotlivca ku spdse. Lotosovd sttra bola textom, v ktorom Buddha Sikjamuni
vylozil dokonalé a najvyssie ucenie. Podobne ako amidistické $koly vzyvali a uctievali po-
stavu buddhu Amidu, tak Ni¢iren - a po fiom tradicia tzv. Nic¢irenovej skoly H3#%%, ktord
sa od neho odvodzovala - obhajoval nazov sutry ako esenciu, zhmotneny titul nesuci
v sebe podstatu a silu celého textu. Spasa bola nasledne dosiahnutelna prostrednictvom
invokdcie nazvu Lotosovej sutry, formulkou namu mjéhé rengekjo FafEIDILHEIHEHL,
ktort modzeme prelozit ako vyraz viery a odovzdania slovami ,hladdm utocisko v sile
Lotosovej sutry“. Rovnako, ako amidistické $koly predspievavali nenbucu a utiekali sa
tak do moci buddhu Amidu, tak Ni¢irenov popevok nazvu Lotosovej sutry sa nazyva
daimoku ®EH. Spievanie daimoku dokazovalo uplnti odovzdanost v silu Lotosovej sttry,
ktora je podla Nicirena jedinym zdrojom spasy.

Nicirenov zakladny princip, ktory miestami presadzoval az prilis nekriticky vo¢i oko-
litym buddhistickym Skoldm, netkvel v spase, ktora by mala prist az po smrti na onom
svete, ale upozornoval na moznost vykupenia uz z tohto sveta. Vyhodou podla Nicirena
tiez bolo, ze spdsa, ktora by prisla uz v tomto svete a tomto Zivote, mala na jednej strane
oslobodit Japoncov ako jednotlivcov, ale sticasne tiez ako cely narod. Ucenie, ktoré Nici-
ren propagoval, malo napomahat nielen samostatnym bytostiam na ich spiritualnej ceste,
ale aj celému japonskému narodu v jeho politickom zivote a smerovani. Buddhistické
ucenie bolo v tomto pripade prostriedkom, za pomoci ktorého malo dojst k premene celej
spolo¢nosti. Nakolko spievanie daimoku bolo jednoduchou praxou, pristupnou aj bezné-
mu japonskému obyvatelstvu, Niciren presadzoval daimoku ako prostriedok k najvyssej
premene, ako odrazovy mostik smerujuci k novej verzii transformovanej spolo¢nosti.

Mozno vdaka svojmu obyc¢ajnému poévodu sa Niciren nepustal do naro¢nych filozo-
fickych disputécii alebo doktrinalnych argumentov, ale adresoval konkrétne problémy
kazdodenného Zivota a bezného c¢loveka. Vysvetloval - a priblizoval - buddhistické uce-
nie beznému smrtelnikovi nie pomocou $tidia komentarov alebo vykladu naro¢nych
doktrindlnych otazok, ale zakomponoval do buddhizmu to, ¢o bolo obyc¢ajnému clove-
ku zname: blizkost vyssej moci v podobe pévodnych japonskych bozstiev kami, doraz
na dodrziavanie spolocenskej hierarchie a etiky kazdodenného Zivota, ktora sa dotykala
vojakov aj rolnikov, ale aj provinénych samurajov a nizsich spoloc¢enskych vrstiev, a ba-
zen voci pritomnosti tychto prvkov v kazdodennom Zivote jednotlivca. Niciren nepro-
pagoval spoliehanie sa na externu silu uré¢itého buddhu, ani neupriamoval pozornost
na medita¢na prax, ktort bolo mozné vykonavat v uzatvorenych klastoroch. Naopak,
zdoraznoval dolezitost a prinos kazdého jednotlivca, vyzdvihoval osobnt zodpovednost
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¢loveka, ktory bol povinny akousi vlastnou moréalkou a zboznostou voci vyssej moci -
a tato sa prejavovala jednak ako ucenie dokonalej Lotosovej sttry, ale tiez v podobe $intd
bozstiev dohliadajuicich nad celou krajinou. Hlavné myslienky Nic¢irenovho ucenia spo-
lo¢ne so zenovymi skolami preto upriamuji pozornost na zodpovednost jednotlivca dzi-
riki prostrednictvom vlastnych schopnosti, ktoré smeruju k poznaniu, muadrosti a spase.
Niciren veril, ze za odovzdaného pric¢inenia vsetkych ¢lenov skupiny alebo naroda malo
dojst k samocinnej harmonizdcii celej komunity.

Ni¢irenova spolocenskd nevyhoda a jeho néasledné odpadlictvo v kontexte buddhi-
stickych §kol a smerov tkveli v tom, ze vystupoval velmi silno proti vSetkym ostatnym
$kolam buddhizmu v Japonsku. Na musku si bral kazdého a v$etkych, poc¢inajic panov-
nikom a kon¢iac ktoroukolvek buddhistickou skolou: amidistické skoly kvoli ich udajne
pasivnemu oddaniu sa do moci buddhu Amidu, zenové skoly pre podobne necinny za-
zen, a starsie ezoterické skoly pre ich nekonstruktivne lipnutie na skostnatenych ritua-
loch. Ako uz bolo spominané, rany japonsky buddhizmus hovori o vzéjomnom vztahu
medzi cisarom a buddhistickou sanghou, ktora sa podiela na ochrane statu a naroda
(¢ingo kokka). Niciren priviedol tuto myslienku do krajnosti tym, ze tvrdil, Ze vietka
zodpovednost za dianie v krajine a prosperita naroda lezi prave a jedine na pleciach cisa-
ra. Mier a stabilita mali byt zarucené, ak panovnik vyzdvihoval a uctieval pravii dharmu,
menovite Lotosovu sutru. Vsetky ostatné spdsoby a metddy pontkané inymi $kolami
boli podla Nicirena krivé, nedostato¢né a prizemné interpretacie buddhistického ucenia,
ktorych uctievanie malo priniest skazu a zanik. Vyuzivajuc myslienok a citacii z Lotoso-
vej sutry a Sutry dobrotivého krala sa Nic¢irenovi podarilo na¢rtnut obraz krajiny, ktora
by neuposluchla varovanie oboch textov, na pokraji politického a moralneho upadku.
Snad zasahom osudu sa Japonsko v rokoch 1271 a 1281 ocitlo pod utokom mongolskych
armad, ktory bol jedinym zdsadnym agresivnym prejavom na japonské ostrovy v prie-
behu jeho starovekych a stredovekych dejin. Tato zhoda okolnosti bola $tatnou mocou
interpretovana ako otvorené poburovanie a podkopavanie centralnej autority, za ¢o bol
Niciren vyhosteny z Kamakury do vyhnanstva na ostrov Sado, a dokonca mu bol udele-
ny trest smrti, ktorému zazrakom unikol.

Zaver

Komu sa podarilo docitat cely text az k tymto riadkom, nie je potrebné opakovane
zdoraznovat bohatost a $irku buddhistickej tradicie v Japonsku. Predchadzajuci prehlad
si kladol za ciel stru¢ne predstavit historické pozadie niekolkych zakladnych tradicii
japonského buddhizmu, ktoré si v tomto ostrovnom S§tate nasli svoje miesto. Islo mi
najmi o pribliZzenie tych $kol a smerov, ktoré zasadnym spésobom ovplyvnili nielen ja-
ponské myslenie, ale aj jeho tradicie a kultiru. Napriek tomu, Ze tazisko tohto textu lezi
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v davnej dobe stredovekych japonskych nabozenskych dejin, vsetky spominané skoly st
do dnesného dna urcitym spdsobom relevantné a ich myslienky, ktoré tu boli v kratkos-
ti uvedené, zaujimaju dolezité miesto v kulturno-ndbozenskom povedomi obyvatelov
japonskych ostrovov. Tento text nemohol aspirovat na nic viac, nez na stru¢né a uvod-
né pribliZzenie niekolkych hlavnych zasad, kol a predstavitelov buddhizmu v Japonsku.
Som vsak presvedcend o tom, Ze jednym z klucov k pochopeniu japonskych dejin, kul-
tary a myslenia je prave tych niekolko nabozenskych principov a prejavov, ktoré tu boli
prezentované.
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b 4

Sintd - povodné japonské
nabozenstvo

Zuzana Kuboviikovd

Ze skdly rostou pilite svatyné v Ise,
a nad nimi pak vidim pldt
bozského slunce majestdt.

A nikdy, ani v nejmensim,
nepadne na né temny stin.”’

Slovo $int6 sa pouziva na oznacenie pévodnej viery obyvatelov japonskych ostrovov
pred uvedenim buddhizmu do krajiny, ktorého oficidlny prichod datujeme na zaciatok 6.
storocia. Je to japonské slovo oznacujuce archaické, takpovediac ,,domorodé japonské
nabozenstvo, ktoré Japonci vyznavali predtym, nez zacala ich fascinacia kontinentalnou
kultdrou a vzdelanostou.

Sinté i v doslovnom preklade znamené cesta i bozstiev kami ffi a ide o slovo
¢inskeho povodu, ktoré do japonského prostredia uviedli a s jeho pouzivanim zacali ¢inski
mnisi i vzdelanci v priebehu obdobia Nara (710-794). Pojem $inté — cesta kami - bol
v tomto obdobi predstaveny ako slovo oznacujice pévodnu japonsku vieru v kami a jeho
pouzivanie malo za ciel odlisit vyznavanie domacich japonskych bozstiev od uctievania
buddhistickych bozstiev, ktoré boli pre Japoncov takpovediac cudzie, kedZze boli prejavom
a prinosom kontinentalneho myslenia. Buddhizmus, ktory sa do Japonska dostal
prostrednictvom kérejského posolstva z Ciny v storo¢iach predchédzajicich narskému
obdobiu, bol totiz oznacovany ako cesta buddhov - bucudo - a v kontraste k nemu stalo
$into, cesta domacich japonskych bozstiev.

37  Saigjo6, Odstiny smutku, (Sto starojaponskych basni), Praha: Vy$ehrad 2013, 75 (ptel. Zdenka Svarcova,
prebasnil Zdenék Gerych).
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Sint6 v kontraste s kontinentalnym myslenim

Sofistikovana kultarnost, znalost pisma, intelektualna vzdelanost a filozofické mys-
lenie sa do Japonska dostali spolu s vydobytkami pevninskej civilizacie. Japonské $intd
bolo naopak jednoduché ndbozenstvo, ktoré uctievalo nespocetné mnozstvo bozstiev
v roznych castiach krajiny. Povedané odbornym jazykom: $inté bolo animistické, poly-
teistické, polycentrické a prirodné nabozenstvo. Je pozoruhodné, Ze §int6 nemalo Ziadne
spisané dogmatické ucenie, ziadny zaznamenany eticky alebo moralny kédex, ktorym
by sa riadili jeho nasledovnici a jeho privrzenci dokonca ani neboli organizovani do po-
doby hierarchicky usporiadaného kléru. Sint6 pred prichodom buddhizmu nepoznalo
figurdlne vyobrazovanie svojich bozstiev vo forme malieb, obrazov alebo soch. Tiez
nemalo trvalé svityne ako miesta uctievania, v ktorych by sa konali periodické obrady
¢i ritualy bozstvam kami.

Napriek tymto zdanlivym nevyhoddm zoci-vo¢i organizovanému a filozofickému
kontinentalnemu mysleniu v$ak $inté nebolo nikdy utlacané ani nahradené buddhiz-
mom, konfucianizmus ¢i taoizmom, ktoré do Japonska prichadzali ruka v ruke so vzde-
lanostou z pevniny v priebehu 6. a 7. storoc¢ia. Buddhizmus, ktory bol v ¢ase prichodu
do Japonska plne etablovanym a systematizovanym nabozenstvom, nepotlacil povodné
$intd, ale sa rovnako ako vo vietkych ostatnych krajinach naprie¢ Aziou, ktoré pocas svo-
jej pute kontinentom navstivil, aj v Japonsku snazil o pokojnu koexistenciu bok po boku
so star$imi miestnymi tradiciami. Dalsie dva spominané nébozensko-filozofické smery
starovekej Ciny, taoizmus a konfucianizmus, sa v Japonsku nevyvinuli ako samostatné
skoly, ale posobili ako sucast ucenia privezeného z pevniny. Taoizmus a jeho myslienky
prenikli v priebehu 8. a 9. storocia do ucenia ezoterickych §kol japonského buddhizmu
a konfucianske principy a normy sa stali neoddelitelnou stic¢astou $tatnej spravy a orga-
nizacie administrativneho aparatu naprie¢ storo¢iami. Vysledkom tohto spoluposobenia
myslienkovych smerov a $kol bola a dodnes je rozmanitost ndbozenskych, filozofickych
a duchovnych tradicif na japonskej pode. Sinté si vak pocas celych storoi interakcie
s kontinentalnym myslenim udrzalo svoj jedine¢ny charakter a az do dnesnej doby ,,je
nerozlucne spité so zakladnymi aspektmi nabozenskej alebo symbolickej aktivity, je za-
sadnym faktorom japonskej kultirnej identity“**

38 Alan G. Grapard, ,Institution, Ritual, and Ideology. The Twenty-Two Shrine-Temple Multiplexes of
Heian Japan', History of Religion 27/3, 1988, 246-269: 247.
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Sint6 ako koncept

Je nepochybne zvlastne, Ze pri predstavovani §inté sa ¢asto pouzivaju slova ako ,,cha-
rakteristické” a ,jedinecné® japonské nabozenstvo, pretoze az v poslednych desatroci-
ach sa badatelia za¢inaju zaoberat $pecifikiciou obsahu a vyznamu samotného pojmu
$§int6. Slovo $intd je totiz abstraktny pojem, koncept, ktory nema jednoznacny obsah
a pouziva sa na pomenovanie niekolkych historickych realit sacasne. Sinté sa v prvom
rade vztahuje na popis ritualnych praktik, ktoré sa sustredili okolo prastarych kultovych
centier — neskorsich svityn — a bozstiev kami v nich uctievanych. Tymito kami mohli byt
akékolvek miestne bozstva prirody ¢i vonkajsieho sveta, ktory bezprostredne obklopo-
val archaického ¢loveka. Rovnako ako on, tak aj tieto bozstva patrili do kazdodenného
sveta okolo neho, a preto sa nazyvali pozemské bozstvé, po japonsky kunicu kami £
. Staroveky ¢lovek sa k nim prihovéral a prosil ich o ochranu pri kazdodennych dko-
noch, suvisiacich s materidlnym zabezpecenim a prezitim jeho i jeho rodu, jeho komu-
nity: o ochranu pred neblahym pocasim, o ochranu trody a dobru Zatvu s tym spojenu,
o zdravie pri narodeni nového ¢lena spolocenstva alebo, v pripade choroby, o ochranu
pred nepriaznou osudu ¢i pocasia. Na pozemské bozstva, lokdlne kulty, sa udia obracali
v prosbach o zdravie, $tastie, blahobyt, plodnost a prezitie v kazdodennom Zzivote. Vset-
ky ritualne praktiky spojené s touto formou archaického $inté pochadzaju z predliterar-
nej doby, avsak boli zaroven po starocia zachovavané v priblizne nezmenenej forme az
do moderného obdobia. Ritualy §inté st tiez vyrazne lokalno-$pecifické, vykazuju teda
zna¢né formélne odlisnosti vzhladom na miesto svojho povodu a vykonévania.

Na druhej strane sa pojem $int6 vztahuje na nebeské bozstva a kulty, od ktorych
na zaklade autority cisarskych kronik, pochddzajucich zo zaciatku 8. storocia, odvod-
zuje svoju panovnicku moc japonsky cisarsky rod a jemu spriaznend vladnuca aristo-
kracia. Nebeské bozstva amacu kami KO, ktoré v oficidlnych kronikach vystupuju
ako autority legitimizujice vladnucu vrstvu, su - rovnako ako predchadzajica skupi-
na prirodnych a polnohospodarskych bozstiev — povazované za kami, avsak jednotlivé
»svety spominanych dvoch skupin bozstiev sa len malokedy stretavaji. Aj preto tento
rozmer $into, ktoré reprezentujui nebeské kami, popisané v oficialnych cisarskych kro-
nikach, odkazuje na nabozensko-historické fenomény spojené s autoritou, legitimitou
moci, cisarskym kultom a ideolégiou. V prvom pripade ide o lokalne ¢i ludové $intd
jednoduchého ¢loveka, ktory zil obklopeny prirodnym svetom a polnohospodarskymi
bozstvami obyvajlicimi tento svet — na pohlad hmotny a hmatatelny v jeho priamej bliz-
kosti. V druhom pripade hovorime o mocenskom §intd reprezentovanom bozstvami,
od ktorych odvodzuje svoju genealdgiu japonsky panovnicky rod a ostatné aristokratic-
ké rody v krajine.

Slovo $intd je vsak tiez mozné pouzit v suvislosti s tretim vyznamovym a obsaho-
vym rozmerom tohto pojmu, ktory sa v Japonsku objavil v obdobi Heian (794-1185)
a prejavoval sa v podobe spolo¢nej interakcie medzi svéitynami $int6 a buddhistickymi
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chramami. I8lo o vysledok koexistencie medzi $inté a buddhizmom, dvoma odli$nymi
nabozenskymi tradiciami, medzi ktorymi postupom casu doslo k formalnemu aj ob-
sahovému prekryvaniu sa. Vyustenim tohto spolunazivania bola teéria o buddhistickej
podstate japonskych bozstiev kami, po japonsky nazyvana hondZi suidzaku AHTE I,
podla ktorej buddhistické bozstva prebyvajice v Japonsku vzali na seba miestnu podobu
kami.* V sulade s touto interpretaciou japonské kami tuzili nasledovat cestu Buddhu
a dospiet ku kone¢nému osvieteniu, a preto buddhisticki mnisi - v snahe priblizit kami
k prebudeniu sa - pred nimi pred¢itavali posvitné satry a vykonavali buddhistické
ceremoénie. Sucasne s prelinanim obradnej stranky medzi buddhizmom a $inté doslo
tiez k formalnemu prepdjaniu medzi oboma smermi a vytvoreniu tzv. multiplexov,
jednotnych centier spajajucich sviatynea chramy. Takéto chramové komplexy sa nazyvaju
dzi’in S£PE a samotné toto pomenovanie nerozliguje medzi ich prislugnostou k $int6 ale-
bo buddhizmu. St to chramové centra, ktoré st komplexné prave v tom zmysle, zZe ich
stcastou je svityna. Kami prebyvajuce v tejto svityni su pod ochranou buddhistickych
bozstiev, uctievanych v chramovej ¢asti multiplexov a napomahajt im v $ireni buddhis-
tickej dharmy v krajine, ktord je pre nich povodne cudzia. Vztah medzi §inté kami a bu-
ddhistickymi bozstvami bol teda obojstranny - buddhovia a boédhisattvovia na jednej
strane napomahali kami k osvieteniu, na druhej strane v$ak kami slazili ako ochran-
covia ¢i sprievodcovia buddhov v Japonsku, tak vzdialenom od krajiny ich povodu.
Tento spdsob koexistencie $int6 a buddhizmu, ktory sa v Japonsku etabloval v priebehu
obdobia Heian, sa po japonsky nazyva sinbucu $iigé fi{AE ¥, doslova $inté-buddhis-
ticky synkretizmus.

A7 do nésilného oddelenia oboch tradicii v revolu¢nom obdobi MeidZi (1868-1912)
v roku 1868 bola koexistencia medzi $inté a buddhizmom nabozenskou realitou niekol-
kych storoci japonskych dejin. Zaroven - aby sme sa vratili k vykladu konceptu $intd
- nadobudlo $int6 tento v poradi treti vyznamovy rozmer v priebehu obdobia Heian $pe-
cificky vo vztahu k buddhizmu; bol nim prvok $int6-buddhistického synkretizmu, ktory
sa prejavoval prostrednictvom postupnej formalizacie jeho ritudlnych praktik a vierouky.
Vysledkom $intd-buddhistického synkretizmu bola tiez skuto¢nost, ze pri popisovani ja-
ponskej stredovekej nabozenskej reality nemo6zeme - az na vynimocné hnutia ako napr.
Jui’icu $intd a im podobné — hovorit o $§int6 ako o samostatnej tradicii, existujicej oddele-
ne od buddhizmu. Preto je dolezité si uvedomit, ze ,,v dosledku toho musi byt pojem $intd
pouzivany s nalezitou pozornostou k spolocenskému a historickému kontextu, “*° vktorom
je popisovany. Tento text sa zameriava na §int6 ako na pévodné nabozenstvo starovekych
Japoncov, ktoré bolo zZivé pred prichodom buddhizmu do krajiny. Jadro jeho historického

39 Slovo hondzi znamena ,,skuto¢na podstata“ a odkazuje na buddhistické bozstva; suidZaku je ich mani-
festaciou alebo inkarnaciou do miestnej podoby japonského kami. Inymi slovami boli kami formou,
prejavom, zatial ¢o buddhovia alebo bodhisattvovia boli obsahom, skuto¢nou podstatou bozstiev, ktord
sa navonok prejavovala ako $int6 kami.

40 Richard Payne, ,The Ritual Culture of Japan®, in: Paul L. Swanson - Clark Chilson (eds.), Nanzan Guide
to Japanese Religions, Honolulu: University of Hawai’i Press 2006, 235-256: 246.
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kontextu preto tvoria obdobia Jajoi (300 p. n. 1.-250 n. 1.) a obdobie mohylovej kultdry,
po japonsky nazyvané odobie Kofun (250-552), a ich zakladné spolocenské rozdelenie
na rolnikov a dvorsku aristokraciu sa odraza prave v systematizacii bozstiev kami.

Bozstva kami

Nie nadarmo jedna z prvych definicii $int6 v tomto texte odkazovala sucasne na boz-
stva, svdtyne a ritualy. Tieto tri prvky st pre $inté charakteristické bez ohladu na to,
v suvislosti s ktorou z vyssie spominanych kategorii $inté spominame. Avsak akonahle sa
dostaneme k vysvetleniu podstaty bozstiev, narazime na komplikacie, pretoze jednodu-
cha definicia japonského ponimania kami nie je o ni¢ lahsia, nez vyssie uvedeny trojaky
popis podstaty $int6. Aj preto, zZe jednoslovny preklad tohto pojmu neexistuje, literatira
sa tradi¢ne uspokojuje s pouzivanim japonského kami. Rovnako ako sme vyssie delili
$§int6 na ludové a mocenské, tak aj bozstvd kami mézeme delit do dvoch zékladnych
rovin: prvou je prave ludova rovina, kam patria pozemské a polnohospodarske bozstva,
vyskytujice sa v bezprostrednej blizkosti archaického cloveka, ale aj duse jeho zosnu-
lych predkov, ktoré sa ¢asom tiez stavaju sucastou nadprirodzenych kami; v kontraste
k tejto rovine duchovnych bytosti, obklopujucich bezného ¢loveka, stoja kami mocnych
- nebeské bozstva popisované v kronikach, ktoré podla mytoldgie vystupovali pri zrode
japonskych ostrovov, cisarskeho rodu a aristokratickych skupin.

Kami st v prvom rade bohovia, bozstva, duse alebo duchovia. Japon¢ina nerozlisuje
primarne medzi jednotnym a mnoznym ¢islom ¢i muzskym a zenskym rodom, preto
kami moze znamenat zaroven bozstvo, boh, bohyna alebo duch. Najstarsie, najpévod-
nejsie japonské kami boli prirodni duchovia (spirits), ktori prebyvali vo svete bozstiev
a z neho docasne prichddzali ¢i zostupovali do sveta Tudi. Tieto kami obyvali vzdiale-
né vrcholky hor, pramene riek alebo morské dialavy. V pripade, ze navstivili svet ludi
- a mohlo sa tak diat z ich vlastného popudu, alebo mohli byt privolané $amanom ¢i
$amankou prostrednictvom ritualu - sa kami docasne usidlili v niecom, ¢o bolo ich
prirodnému svetu blizke: v kameni, balvane, strome, vodopade, jazere. Kami sa mohli
po dobu svojej navstevy pozemského sveta [udi tiez ,vtelit“ do zvierat, ktoré sa potom
stali ich poslami, ich spravodajcami. Najcastejsim poslom bozstiev sa v takych pripa-
doch staval jelen, liska, had, diviak, kon, medved, medvedik ¢istotny alebo rézne druhy
vtakov, o ktorych sa verilo, ze maju schopnost prechadzat medzi svetom bozstiev a sve-
tom ludi, avSak aj medzi svetom zivych a zosnulych. Taktiez existovali bozstva prirod-
nych tkazov: bozstvo hromu, burky, dazda, bozstvo ohna, vody alebo vetra.

Pre archaického ¢loveka boli vSak najvyznamnejsie prirodné resp. polnohospodarske
bozstva — potentné nadprirodzené sily, ktoré zakladnd dichotémia podla miesta preby-
vania deli na horské bozstva jama no kami ILIO#}! a bozstva poli ta no kami FHORH,
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Pévodnym svetom bozstiev boli hory, z ktorych kami zostupovali do sveta Iudi, na ich
luky, pastviny a polia, aby pozehnali ich Grode a pomdhali im chranit ich kazdodenné
zivobytie. Na konci polnohospodarskeho cyklu, po Zatve, sa tymto bozstvam vzdala na-
lezita ucta a s vdakou sa odprevadili opat do hor alebo smerom k svojmu pédvodnému
domovu. Tam mali pocas zimy prebyvat a oddychovat, aby nacerpali nové sily a aby boli
s dal$im vegetativnym obdobim schopné opit ochranovat polia a irodu ludi. Primarnu
dolezitost polnohospodarskeho cyklu dokazuje pravidelnost tradi¢nych dedinskych ale-
bo komunitnych ritudlov a slavnosti, ktoré sa az do dnesnej doby odohravaja v réznych
¢astiach Japonska a kopiruju vegetativne obdobia roka, po¢ntic jarnou sejbou a konciac
jesennou zatvou.

Najstarsi obyvatelia japonskych ostrovov uctievali taktiez duse (souls) zosnulych
predkov, o ktorych verili, Ze aj ony sa po svojej smrti mozu stat kami. Aby sa zosnuly ¢len
rodu stal laskavym bozstvom, ktoré svojou ochrannou rukou dohliada nad zdravim,
bezpec¢im a blahobytom celej rodiny alebo $irsieho spolocenstva, bolo zo strany pozost-
alych potrebné nalezite uctievat duse zosnulych predkov po stanoveny cas. V pripade
umrtia dolezitej postavy, napr. nacelnika alebo vojenského hrdinu urc¢itého spolocen-
stva, boli ich duse uctievané celou komunitou, vSetkymi jej clenmi, aby kami zosnulych
na oplatku prejavili svoju milostivi ochranu voci celej Sirokej skupine nepriamych po-
zostalych. Existuju vSak aj zosnuli, ktori nemaju ziadnych pribuznych a pre ktorych preto
nemozu a nie su vykondvané zadusné ceremonie na upokojenie ich dusi, vdaka ktorym
by sa premenili na laskavych kami. Pod vplyvom buddhizmu a jeho uc¢enia o Desiatich
svetoch v pripade tychto dusi hrozi, Ze sa nestanu bozstvami, ale zmenia sa na hlad-
nych duchov (jap. gaki ffi5&, sanskrt. préta).*! Z tohto sprvu jednoduchého uctievania
dusi zosnulych predkov priamymi pozostalymi sa v priebehu casu a s postupnou
formalizaciou spolo¢nosti vyvinulo uctievanie nielen predkov konkrétneho rodu, ale aj
uctievanie predkov délezitych rodovych skupin. Tak tomu bolo v pripade uctievania dusi
zosnulych cisarov alebo dvoranov, ktori mali schopnost ochranovat - alebo ublizovat
- nielen pokrvnym pribuznym, ale vSetkym pozostalym v danej spolocenskej skupine.
Vrcholom tohto uvazovania v japonskom prostredi je uctievanie dusi zosnulych predkov
cisarskeho rodu zo strany beznych Japoncov, ktori veria, Ze kami cisarskeho rodu su
spriaznené so vSetkymi obyvatelmi japonskych ostrovov.

Na druhej strane voci ludovym kami, prirodnym sildm, duchom zosnulych predkov
a pozemskym bozstvam, ktoré prebyvali v blizkosti oblasti obyvanych fudmi a pravi-
delne ich navstevovali, stali spominané nebeské bozstva, ktoré — ako posvitni predko-
via cisarskeho rodu - potvrdzovali jeho panovnicku autoritu. A nielen to: od nebeskych
bozstiev odvodzovala svoje rodokmene aj japonska aristokracia, ktora sa spolu s cisar-
skym rodom podielala na vykonavani vladnucej moci. Kedze nebeské bozstva tvorili
s panovnickym rodom jednu genealogicka liniu, tak aj cisari a ich predkovia, vyznamni

41 Pre podrobny vyklad buddhistickych pekiel vid Daniel Berounsky, The Tibetan Version of the Scripture
on the Ten Kings, (and the Quest for Chinese Influence on the Tibetan Perception on the Afterlife),
Praha: Triton 2012.
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vojvodcovia alebo bojovnici, ktori sa zasluzili o slavu rodu, narodni hrdinovia alebo zos-
nuli ¢lenovia rodu - ti vSetci mohli byt povazovani za kami. Tato druha skupina bozstiev
nebola sice oproti ludovym bozstvdm pocetnejsia, prave naopak, avSak odrazala hierar-
chické usporiadanie spoloc¢nosti, ktorej Strukturu zrkadlila, a preto boli tieto bozstva
komplexnejsie, tvorili medzi sebou rozne skupiny, vrstvy a spojenectva. O diani medzi
nebeskymi bozstvami, o ich Zivotoch, skutkoch a potomkoch sa dozvedame z oficial-
nych textov, cisarskych kronik Kodziki a Nihonsoki, ktoré boli — po vzore ¢inskych dy-
nastickych letopisov — spisané na zaciatku 8. storocia. Pribehy oboch kronik, v ktorych
myty splyvajui s dejinami, nam pribliZzuji najstarsie udalosti o vzniku nebeskych boz-
stiev, japonskych ostrovov a nasledne aj cisarstva.

Oznacenia a podoby kami

NajstarSie pomenovanie pre japonské bozstva vak prekvapivo nebolo kami; tento
pojem sa zauzival az postupom doby a prelinanim jednotlivych rovin samotného $intd.
Este v obdobi Nara sa bozstva oznacovalo popisnym pojmom bozstva nebies a zeme,
tendzin ¢igi RKAHHIAR, a uctievanie tychto sil sa oznacovalo pojmom dZingi sithai 1
E24F . doslova znamenajuce uctievanie bozstiev nebies a zeme. Existovali v8ak aj bozstva,
ktoré mali v mene slovo musubi, v modernej japonc¢ine znamenajtice spojenie, zviaza-
nie, prepojenie, spoj. Na samom za&iatku kroniky Kodziki 1'i 3%, najstarsej japonskej
literarnej pamiatky spisanej v roku 712, sa napriklad objavuju tri bozstva, z ktorych dve
majui v mene slovo musubi. Si nimi Takami musubi no kami a Kami musubi no kami,
v preklade Vznesené bozstvo obdarené plodivou silou a Bozstvo schopné rodit bohov.**
Toto pomenovanie odkazuje na ich plodivu silu, ktorou maju schopnost rodit dalsich
bohov a vytvarat tak novy Zivot. Podla toho, ako sa odvija pribeh o stvoreni v tejto kro-
nike, by sme mohli povedat, Ze tvorenie a plodivost boli vobec zasadnou vlastnostou ja-
ponskych bozstiev. V prvych kapitolach dochadza len k vzniku bozstiev, ktoré povstavaju
a objavuju sa, az nakoniec dojde k zrodu bozského paru Izanami a Izanagiho, z ktorych
— alebo z ich potomkov - sa narodili vSetky dalsie bozstva. Tieto bozstva sa rodia jednak
zo spojenia Izanagiho s Izanami, alebo po smrti Izanami a naslednej Izanagiho ritualne;
ociste v prude rieky Tacibana v kraji Himuka na ostrove Cukusi.* Niekolko dal$ich boz-
stiev vzniklo aj neskor, menovite zo siiboja medzi Amaterasu a Susanoom na Vysokej

42  Karel Fiala, KodZiki. Kronika davného Japonska, Praha: ExOriente 2012, 41.

43 Fiala preklad4 nazov kraja Himuka ako ,,privratené A k slnku H odkazujtc na starovekd provinciu
Hjtiga (dne$na prefektira Mijazaki) na ostrove Kjusu, ktorého stary nazov je Cukusi $i58. K. Fiala,
Kodziki..., 58.
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nebeskej planine.* Pocas Izanagiho ocisty v rieke v§ak vznikla trojica bozstiev, ktoré
boli pre dal$iu mytologicku aj politicko-dejinnu liniu japonského panovnickeho rodu
zasadné, tzv. traja vznedeni potomkovia. K tejto urodzenej trojici patri bohyna slnka
Amaterasu émikami,* posvitny predok japonského cisarskeho rodu a jej dvaja stiroden-
ci: mesacna bohyna Cukijomi a boh vetra, dazda, hromu a birok, Susanoo.*

Pozname vsak este aj mnohé dalSie oznacenia pre r6zne nadprirodzené sily archaického
Japonska. Medzi takéto patria slovd mono ¥, mi ffll a tama 3. Pomenovanie mono zna-
mena zivl entitu, Zijucu bytost alebo zivotodarnu silu, ktord urcité bozstvo reprezentuje.
Na druhej strane v§ak mono moze tiez oznacovat démonické, hnevlivé bozstvo, ktorému
boli pripisované Zivotodarné a plodivé schopnosti. Najvyraznej$im prikladom pritomnosti
takejto sily je azda bozstvo Omononusi K¥) 3, Velky pan s arovnou mocou, ktory nieke-
dy vystupuje aj pod svojim dal$im menom Okuninusi K[E 3, Velky boh pozemskej rige.””
Na druhej strane slovo mi sa vSeobecne vyskytuje ako prejav ticty a pokory pred autoritou
alebo vyssou silou. Toto oznacenie je su¢astou mnohych mien bozstiev, napr. Takami musu-
bi alebo Amaterasu dmikami, avSak pouziva sa tiez v suvislosti s nabozenskymi pojmami
na vyjadrenie ich ictyhodnosti a vznesenosti, ako aj bazne a pokory, ktora vyvolavaju.

Slovo tama je $pecifické a viacobsaznejsie nez doteraz vysvetlované pojmy. Spoloc¢-
nym menovatelom medzi tama a ostatnymi oznaceniami je vyznam Zzivotnej sily, ktora
ozivuje telo. Tama je duch alebo dusa prebyvajtca v urcitej schranke, v hostitelovi, kto-
rym mohli byt ludia, prirodné objekty, ale aj abstraktné pojmy, o ktorych sa verilo, ze
st nositelmi urc¢itého duchovného elementu. Pre ilustraciu: tama mohla prebyvat aj
v stromoch (kodama K22 alebo K3{) alebo slovich (kotodama 5 52), ¢im predavala

44 Z tohto stboja, ktory bol vlastne formou bozského sudu s ciefom vyniest nad oboma ztc¢astnenymi
rozsudok, povstali tri munakatské bohyne a pat bohov. Z nich prvy bol boh Vitaz vitazov, predok
bozstva menom Ninigi, ktory bol bohyilou Amaterasu vyslany na zem. Vid K. Fiala, KodZiki... 63-68.

45 Oznalenie 6mikami KA je dctivy titul znamenajtci velké vznedené bozstvo.

46 Susanoo v tejto trojici boZstiev nefiguruje Gplne prirodzene. Za samozrejmu by sme mohli povazovat
dvojicu Amaterasu — Cukijomi, ktoré su slne¢nou a mesa¢nou bohyrou, a teda sa komplementarne
doplnaji do tplnosti. I ked odhliadneme od toho, Ze cisérske kroniky boli spisané ako dejiny dvora
a panovnickeho rodu z pokynu vlddnucej autority, a preto je ddlezité nepovazovat udalosti v nich po-
pisané za historicku skuto¢nost, stéle je potrebné si uvedomit, Ze Susanoova pozicia v trojici vznese-
nych potomkov nie je odveka. Susanoo sa medzi hlavné bozstvé japonského $inté panteénu dostal ako
bozstvo kovov, veduce bozstvo pristahovaleckych skupin, ktoré obyvali kraj Izumo a ovladali techniky
spracovania kovov. Historické stperenie, ku ktorému doslo medzi fudom kraja Izumo a obyvatelmi
Jamata, je v kronikach popisované ako neutichajice boje medzi boZstvami oboch krajov Amaterasu
a Susanoom, pripadne medzi ich potomkami v dal$ich generaciach. Tieto myty st dokazom dlhotrvaj-
ucich izemno-mocenskych sporov medzi oboma skupinami, ktoré su v kronikach reprezentované pro-
strednictvom ich hlavnych bozstiev. Vid napriklad Joan R. Piggot, The Emergence of Japanese Kingship,
Stanford: Stanford University Press 1997; alebo Joan R. Piggot, ,,Sacral Kingship and Confederacy in
Early Izumo*, Monumenta Nipponica 44/1, 1989, 45-73; pripadne aj Gina L. Barnes, State Formation in
Japan, (Emergence of a 4th-century ruling elite), London: RoutledgeCurzon, 2007.

47  Pre viack bozstvu Omononusi vid Zuzana Kuboveakova, Politizdcia boZstiev kami a vytvdranie narativnej
ideoldgie v starovekom Japonsku. Pociatky uctievania japonskych bozZstiev a ich odraz v kronikdch, dizerta¢-
nd praca, Brno: Masarykova univerzita, Filozofické fakulta, Ustav religionistiky 2012, 78.
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danému objektu svoj $pecificky charakter, svoju zivotodarnd silu. Tama vsak tiez mohla
koexistovat s bozstvami kami; bola vlastne charakteristikou povahy kami. Bozstva mali
totiz premenlivy charakter, ktory sa vyjadroval prave prostrednictvom popisovania ich
tama. Niektoré kami sa mohli prejavovat ako laskavé a ochranujice bozstva, ale sti¢asne
mohli v inej situdcii zmenit povahu a dat najavo svoju zlost alebo krutost. Kroniky pon-
ukaju niekolko pribehov, v ktorych sa spominané bozstva Amaterasu, Susanoo alebo
Okuninusi prejavujti v oboch svojich podobdch: v laskavej a pokojnej forme nigimitama
HIf#I3E alebo v hnevlivej a burlivej povahe aramitama Fif#I3i, ktoré sa odrazom cha-
rakteru ich duse tama, ako obe pomenovania nasvedc¢uju.

Slne¢nd bohyna Amaterasu je vo vieobecnosti laskavou a dobrotivou bohynou, ochran-
kynou japonského cisarskeho rodu a prenesene teda aj vietkych obyvatelov Japonska. Vo
Velkej svatyni v Ise, hlavnej svityni cisarskeho rodu, v ktorej je uctievana prave Amaterasu
émikami, viak existuje Ara macuri no mija 55", vedlajsia svityha vo Vntitornej casti
komplexu zasvitenom bohyni Amaterasu, v ktorej je uctievany hnevlivy duch aramitama
bohyne slnka. Kronika Kodziki tiez spomina suboj medzi Amaterasu a jej bratom, bohom
Susanoom, pri prilezitosti jeho navitevy Vysokej nebeskej planiny, sidla Amaterasu a ostat-
nych nebeskych bozstiev, v ktorom sa Amaterasu prejavila vo svojej radikalnej a netstupci-
vej podobe ako bozstvo povahy aramitama. Naopak boh Susanoo, ktory bol hruby, bezocivy
a nedisciplinovany voci Izanagimu aj Amaterasu, sa po svojom vyhosteni z Vysokej nebeskej
planiny zacal spravat ako laskavy a napomocny boh, ktory zachranil pozemské bozstva pred
hrozbou straslivého Sarkana Orociho a za odmenu dostal za Zenu ich dcéru Kusinada hime,
uz ako dobrotivé bozstvo prejavujice sa vo svojej zmierlivej podobe nigimitama.

Vsetky oznacenia, ktoré boli spomenuté, pripominaji réznorodu povahu japonskych
bozstiev alebo inych sil, ktoré boli uctievané archaickym clovekom. Ich spolo¢nou cha-
rakteristikou je v prvom rade plodnost a schopnost tvorit, darovat Zivot, reprodukovat
sa. Taktiez netreba zabudat, Ze s laskavou schopnostou bozstiev oZivovat prichadza ruka
v ruke aj schopnost krutych a hnevlivych prejavov zlosti alebo moci. Japonské bozstva
nie su jednorozmerné; maju dobrotivi a ochranujicu povahu, ale zaroven aj nepriatelska
a burliva. Ku kami preto bolo pristupované s baziiou a opatrnostou, bolo potrebné ich
oslovovat, oslavovat alebo si ich uzmierovat prostrednictvom ritualov a obeti. Kami sa né-
sledne mohlo prejavovat ako laskavé alebo hnevlivé bozstvo voci ludskym zaujmom, a to
v zavislosti od prejavov ¢loveka. Ako vystizne zhrnula Carmen Blacker: ,Ak bude s kami
zaobchadzané korektne vhodnym uctievanim a pozornostou voci jeho kultu, spravnymi
a vyhovujicimi obetami, bozstva mézu podla rozumného oc¢akévania pozehnat, ochrano-
vat a napomahat obci, dohliadnut nad tym, aby troda dozrela, odohnat povodne a sucha,
zabranit ohnu a pohromam. Ak ich v3ak ¢lovek urazi, ¢i uz z nedbalosti alebo tym, Ze ich
vystavi pospineniu krvou alebo smrtou, ich dobrotivost sa v okamziku zmeni na bes, ktory
na ¢loveka dopadne ako poziar, neplodnost alebo choroba.“*

48 Carmen Blacker, The Catalpa Bow, (A Study of Shamanistic Practices in Japan), Richmond: Curzon-
Routledge Press *1999, 23.
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Ritualna ocista

Ritualy $int6 bozstvam pozostavali z troch zékladnych casti. V pripade akejkolvek
komunikdcie s bozstvami, akéhokolvek oslovovania (a oslavovania) bozZstiev, boli totiZ
najzasadnejsie tri faktory: ,,Konanie, ktoré je prijemné vietkym bozstvam, pozostava zo
svedomitého uctievania, vhodnych obeti a predovsetkym z dodrziavania ritudlnej ¢isto-
ty.“*® Prvou sucastou ritualov bola dékladnd priprava knaza alebo $amana, resp. knaz-
ky alebo $amanky, a nachystanie potrebnych obetin a darov. Samotny ritual mohol byt
sprevadzany hudbou, tancom alebo procesiou, vzdy vSak obsahoval obetu a modlitbu.
Prvorada bola najmé dosledna priprava na ritual, na oslovenie bozstiev. Pred bozstva
sa muselo pristupovat s nalezitou tctou, reSpektom a pokorou. Zasadnd bola v tomto
pripade ocista, ktorej sa dosahovalo tromi roznymi spdsobmi: ocistnymi technikami ha-
rae MK alebo misogi B a zdrzanlivostou imi i=. Vietky tri tkony kladd primérny déraz
na Cistotu a ocistu, ktoré ostali zakladnym prvkom japonskej kultury az do modernej
doby. Spojenie medzi $int6 a Cistotou, nielen abstraktnou dusevnou, ale aj konkrétnou
tyzickou, je evidentné aj z architektonického usporiadania svityn; dodnes sa pri vstupe
do aredlu svityne nachadza nadoba, kamenna vanicka s te¢ticou vodou temizuja F-7K
£, ktord je uréend navitevnikom svityne na symbolické omytie rtik a vyplachnutie ust.
Tento akt ma byt pripomienkou telesnej aj duchovnej ocisty toho, kto predstupuje pred
bozstva s urcitym prianim alebo prosbou. Navstevnici si maju aspon kratko umyt ruky
a usta, aby sa prenesene pred vstupom do svityne ocistili aj na irovni mysle a ducha.

49 C. Blacker, The Catalpa Bow... 23.
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Obr. 1: Kamenna nadoba (vani¢ka) s te¢ticou vodou temizuja F-7K 45, ktora je urcena
navstevnikom svityne na symbolické omytie rik a vyplachnutie tst. K dispozicii
st aj bambusové naberacky, ktoré tiez pripominaju spojenie s prirodou. Zdroj:
archiv autorky (september 2013, Svityna Kumano).

Prvym zo spominanych spdsobov tradi¢nej ocisty je harae, ocista tela aj ducha po ur-
¢itom druhu zneuctenia, znesvitenia. P6vodne i$lo o priestupok alebo precin nielen né-
bozenského, ale aj spolo¢enského charakteru, za ktory bolo potrebné ,,zaplatit®. Napri-
klad v roku 469 sa ocistny ritual harae uskutoc¢nil s mladym $lachticom, ktory zviedol
dvornu damu. Za tento svoj priestupok mal ako formu ocisty zaplatit osem konov a osem
mecov. Mladik sa v8ak bezosty$ne pysil, ze osem konov a osem mecov za to stalo, na ¢o
mu cisar zabavil cely majetok.”® Charakteristickym prvkom harae, podla ktorého je tito
ocistu mozné rozpoznat, je obrad ,vymetenia necistoty*, kedy knaz nad hlavou ,,hriesni-
ka“ symbolicky odozenie a odstrani nahromadené ,,necistoty” s pomocou palicky harae
gusi, na ktorej st pripevnené posvitné pasiky cistého papiera ¢i hodvébu, dodavajtce
doraz ukonu vymetania a istenia. Pocas tejto ocisty knaz zaroven recituje ocistné for-
mulky, doslova ,,slova ocisty” harae kotoba. ,Hrie$nik", na dokaz svojho pokania, prinesie
bozstvam obetu, ktorou bolo v minulosti najma jedlo a napoje (ryza, ryby, sudené riasy,
sol, saké), neskor sa pridali aj predmety bezného pouzivania (latka, papier, zvieracia srst,
nodz, luk, $ipy, dyka a motyka) alebo zvieratd (kon). Traduje sa, Ze tento tikon ma svoj
povod vo vetrani ¢i vymetani jaskynnych alebo jamovych pribytkov, ktoré obyvali po-
vodni obyvatelia Japonska v prehistorickom obdobi.” V duchu imitativnej magie sa preto
harae spéja s ¢istenim urcitého priestoru, ako aj s purifika¢nym ritudlom symbolického

50 George Bailey Sansom, Japan, (A Short Cultural History) Tokyo: Charles E. Tuttle Company 1997, 59.
51 Theodore DeBarry - Donald Keene — George Tanabe et al., Sources of Japanese Traditions, (From Ear-
liest Times to 1600), New York: Columbia University Press 22001, 19.
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vymetania zlych sil. Zozaciatku vSak mal ritual harae charakter trestu, ktory bolo po-
trebné odpykat prostrednictvom obety predkladanej bozstvam, a az postupom doby sa
pretransformoval do preventivnej ocisty, ktorej tlohou bolo zabranenie pripadného zne-
Cistenia alebo po$pinenia vo forme priestupku. K tomuto posunu vo vyzname a obsahu
harae doslo pravdepodobne v priebehu obdobia Nara, kedy v Japonsku dochadzalo k za-
vadzaniu Statopravneho systému ricurjé 43 podla vzoru kontinentalnej Ciny a mnohé
davnejsie tradicie zmenili svoju $trukturu ¢i obsah, alebo sa od nich upustilo.”

Obr. 2. Askéta drziaci v ruke palicku harae gusi, pomocou ktorej vymeta necisté sily
a poskvrny nad sklonenou hlavou toho, ktorého ma takyto ritual ocistit. Car-
men Blacker, The Catalpa Bow, (A Study of Shamanistic Practices in Japan), Ri-
chmond: CurzonRoutledge Press 1999, 192-193).

DalSou o¢istnou technikou je misogi, ktora je umytim, skuto¢nym fyzickym ociste-
nim celého tela. Ulohou misogi je ocista takpovediac celého ¢loveka, kedy prostrednic-
tvom ocistenia na fyzickej trovni ma dojst aj k ociste ducha; ide o zbavenie sa necistot
od jednoduchej telesnej $piny az po znecistenia vyplyvajuceho z kontaktu s tromi za-
kladnymi zdrojmi poskvrny - smrtou, chorobou alebo krvou, ktora mohla byt porodna
aj menstruacnd. Za necistého sa preto clovek povazoval aj vtedy, ak prebyval pod jednou

52 G.B. Sansom, Japan..., 59.
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strechou s tehotnou Zenou, zenou kratko po pérode ¢i menstruujicou Zenou, a tiez ak
mal pohlavny styk. Zbavenie telesnych necistdt na hmotnej irovni ma vo vysledku elimi-
novat véetky poSpinenia a poskvrny, ktoré by sa mohli na cloveku prichytit. Ocistu misogi
podstupuji najma nabozenski profesionali; ti, ktori urc¢itym spdsobom vykonavaji alebo
participuju na vykonavani ritualu, a to pred jeho zahajenim. Misogi sa moze v takychto
pripadoch vykonavat napriklad kazdy den po dobu niekolkych tyzdnov pred zaciatkom
ritudlu alebo slavnosti, a to ako ranny kupel v potoku, v rieke alebo v mori, pripadne pod
tecucim vodopadom.> Tato praktika je skuto¢ne starovekého povodu, zmienky o nej
najdeme uz v ¢inskej kronike Wej, pochddzajucej priblizne z roku 297, ktora popisuje
obyvatelov japonskych ostrovov nasledovne: ,,Pri prilezitosti smrti oplakavaju mftveho
viac ako desat dni, pocas ktorych nejedia méso. Hlavni truchliaci bedakaju a nariekaju,
zatial ¢o priatelia spievaju, tancuju a piju alkohol. Po skonc¢eni pohrebu sa vsetci rodinni
prislusnici [zosnulého] odoberu k vode, aby sa umyli v o¢istnom kuapeli.“** Na tato —
s najvac¢sou pravdepodobnostou skuto¢ne zauzivand - tradiciu nadvézuja aj neskorsie
japonské kroniky zo zaciatku 8. storocia, v ktorych ndjdeme pribeh o ociste boha Iza-
nagiho. Izanagi sa po smrti svojej milovanej druzky Izanami rozhodol, Ze ju navstivi
v podsvetnej krajine mrtvych, aby ju prehovoril k navratu medzi zivych. Avsak neuspel,
a ked sa z RiSe mrtvych vratil, ponoril sa do prudu rieky, aby sa v nom ocistil a zmyl zo
seba vSetky necistoty, ktoré si z podsvetia mohol priniest. Kronika doslova spomina jeho
znechutenie nad pocitom znecistenia, ktory ho po navrate prepadol: ,Bfff, v akej hroz-
nej krajine som to bol! Musim sa ocistit.“**

Treti spdsob ocisty, zdrzanlivost imi, sa tykala len nabozenskych profesionalov. Do-
teraz spominané ocistné techniky harae a misogi mohli vykonavat vsetci, ktori zo seba
potrebovali zmyt poskvrnu a odstranit znecistenie, ktoré sa na nich ,,nalepilo“. Na druhej
strane zdrzanlivost ¢i striedmost imi znamenala dodrziavanie urcitych tabu, ktoré boli
spojené so znecistenim a poskvrnou. Striedmost imi sa tykala tych, ktori mali vykonavat
ritudl v zastipenti celej skupiny, celej komunity. Svojou zdrzanlivostou od ur¢itych situa-
cii a potravin sa mali pripravit na to, aby bol nimi vykonany ritual skuto¢ne ¢isty, nepo-
$kvrneny; aby oni sami predstupovali pred bozstva ocisteni, bez ,,nanosov* $piny tohto
sveta, a tym im preukazali patri¢nu uctu. Vo vysledku sa potom mohol naplnit ciel pros-
by a modlitieb, ktoré ludia adresovali bozstvam v zastipeni toho, kto sa za nich priamo
prihovaral. Vy$sie popisované ocistné techniky spocivali v odstrdneni pospinenia, zatial
¢o zdrzanlivost predstavovala spdsob, ako nadobudniif pozitivny aspekt cistoty tym, ze
sa ¢lovek bude vyhybat situdciam, ktoré by so sebou mohli priniest ohrozenie ¢istoty po-
trebnej pre vykonanie ritualu. Nabozenski $pecialisti, ktori podstupovali zdrzanlivost, sa
v prvom rade museli vyhnut stretu so smrtou, chorobou a krvou, rovnako ako aj s truch-
liacimi. Mohli jest len ur¢ité druhy jedal a aj tie museli byt pripravované nad tzv. ¢istym

53 O misogi a roznych inych $amanskych praktikach vystizne pojednava C. Blacker, The Catalpa Bow...
54 T.DeBarry - D. Keene - G. Tanabe, Sources of..., 6.
55 K. Fiala, Kodziki..., 58.
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ohnom, mohli nosit len odev k tomu urceny, ktory bol taktiez vopred ocisteny, a museli
sa zdrziavat vo vyhradenych priestoroch (v obydliach), mimo hluku, spevu a tanca.*

Rovnako ako aj predchddzajica ocista misogi, tak aj zdrzanlivost imi md prastaré
korene a spomina sa uz v kronike Wej, ktora popisuje, ako si staroveki obyvatelia
Japonska spomedzi seba vybrali niekoho, kto za nich vsetkych podstupoval zdrzanlivost
imi. ,Ked sa vypravia na zdmorsku plavbu do Ciny, vzdy si spomedzi seba vyberd muza,
ktory sa necese, nezbavuje sa v$i, nemeni si Saty, ked sa mu zaspinia, neje miso a ne-
spava so Zzenami. Tento muz sa sprava ako truchliaci a vSetci ho maju za toho, ktory
drzi smiitok. Ak je vyprava uspesna, zahrnt ho otrokmi a inymi cennostami. Avsak ak
vypravu postretne pohroma alebo nestastie, tak ho zabiju, pretoze nebol désledny v do-
drziavani urc¢enych tabu.“” Tato uloha bola tak prestizna, ako bola zdroven nevdacna,
pretoze hrozba smrti na jednej strane predstavovala tzv. definitivne rieSenie — ako bolo
zo zapisu z ¢inskej kroniky jasné - na druhej strane vsak vyvoleného cakala v pripade,
ze sa vyprava podarila, skuto¢ne bohatd odmena. Ti, ktori podstupovali zdrzanlivost
imi, boli aj v dobovej spolocenskej hierarchii vysoko povazovani, pretoze boli pravou
rukou $amanov a $amaniek, ktori vykonavali vestby a predavali odkazy bozZstiev svojim
komunitam.”® Pre ilustraciu dolezitosti tychto postav a ich spolocenského postavenia
stoji za to pripoment, Ze sa z nich postupom doby utvorila skupina profesionalov, ktori
na svoje plecia preberali zodpovednost podstupovat spominané tabu. Tito sa organizo-
vali do skupin be £ s nazvom Imibe ‘S a vestci sa zdruzovali do skupin s ndzvom
Urabe 4. Tieto pomenovania sa stali nielen ich kolektivnym oznacenim, ale aj ich
spolo¢nym priezviskom. Rody nabozenskych profesiondlov menom Imibe a Urabe boli
zaroven najstar$imi rodovymi skupinami znamymi v Japonsku, ktoré zaujimali dolezité
postavenie v dobovej spoloc¢enskej hierarchii.

56 G. Sansom, Japan..., 59-60.

57 T.DeBarry - D. Keene - G. Tanabe, Sources of..., 6-7.

58 Tieto vestby pripominaji obdobné praktiky v starovekej Cine: ,,Predtym, nez sa rozhodnu pre novy po-
¢in alebo sa vybertd na novu cestu, spoloc¢ne sa pritom radia a s pomocou kosti a ohna vestia, aby vedeli
povedat, ¢i ich stretne $tastie alebo nestastie. Najprv oznamia tcel vestby a hovoria pri tom rovnakym
sposobom, ako pri vesteni z korytnacich pancierov; potom skiimaju praskliny, ktoré vznikli ohfiom
a predpovedaju, ¢o ich postretne.“ T. DeBarry — D. Keene - G. Tanabe, Sources of..., 7.
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Komunikacia s bozstvami

Ako bolo spominané vyssie, bozstva prebyvali vo svete nadprirodzena — onom svete
ano jo dHDIH, z ktorého len prilezitostne a na uréitt dobu zostupovali do sveta Iudi
~ do tohto sveta kono yo ZD1H. Najstarsie texty, vztahujuce sa k bozstvdm kami a ko-
munikacii s nimi, popisuju ,doverny vztah medzi bozstvami, krajinou a jej obyvatelmi.
Pribytok bohov nie je popisovany ako jednozna¢ne oddeleny myticky svet kami, ale oby-
¢ajny svet je popisovany ako priestor, v ktorom sa odohrava bozska aktivita.“>” Na jednej
strane z toho rozumieme, Ze svet Iudi je vhimany ako mimoriadny priestor, nie nutne
profanny a oddeleny od sveta bozstiev, v ktorom sa kami objavujt. Na druhej strane tiez
vieme, Ze kami - a ich poslovia - mohli lubovolne prechadzat medzi oboma svetmi, ich
hranice neboli pre bozstva obmedzujuce.

Schopnost prekracovat hranice oboch svetov mali aj média, konkrétne $amanky
a kitazky, ktoré pozndme pod oznacenim miko AA 2. Samanky sluzili ako ,,ndstroj* kami,
prostrednictvom ktorého bozstva komunikovali so svetom ludi a predavali svoje spravy
a odkazy zivym. V takych pripadoch si kami vlastne prepozicali hlas Iudskej bytosti,
ktort posadli po dobu trvania ritudlu. Samanky miko st zdsadnymi postavami pre $intd,
ktoré verilo v existenciu neviditelnych svetov, s ktorymi bolo mozné nadviazat kontakt
a komunikovat prostrednictvom ritualu.** Komunikacia medzi bozstvami a $amankami
pocas ritualu prebiehala aj prostrednictvom slov - modlitieb nazyvanych norito Hiil, o
st spevy alebo prednesy, prosby, ktoré ludia ritudlne poniikali bozstvam. Slova a modlit-
by boli povazované, ako uz bolo popisané vyssie, za nositelov zvlastnej sily, ducha slova
kotodama, ktory ma moc odovzdat odkaz Iudi bohom. Povedané este inak, staroveki
Japonci sa spoliehali na pouzivanie slov ako magickych, mocnych prostrednikov, kto-
ré mali schopnost spojit fudi a bozstva. Modlitba bola totiz v prvom rade povazovana
za slavnost slov, s pomocou ktorych moézu byt bohovia primiti k tomu, aby ludom po-
zehnali, ochrénili ich a dokonca ich zbavili poskvrny alebo znecistenia.®® V priebehu
ritudlu $amanky oslovovali bozstva - pred riadne pripravenym oltarom, obetnym
podnosom s nachystanymi darmi ¢i uz vo forme potravy, napojov alebo inych darov -
nielen modlitbou norito, ale tiez spevom, tancom alebo hudbou. Vykopavky starovekych
hlinenych sosiek dogii 1f# predstavujtcich $amanky vyobrazujd tieto postavy s mno-
hymi ozdobami, zvon¢ekmi alebo zahnutymi klenotmi magatama 2 &, ktoré pri tanci
vydavali zvuky a tak putali pozornost bozstiev. Sicastou Samanskej vybavy mohol byt
aj luk, ktorého tetiva jednak vyludzovala zvuk, a teda menila jeho funkciu na hudobny
nastroj, ale tiez je to ritudlny predmet, ktory spdjal oba svety a ktorého prostrednictvom
mohlo bozstvo zostupit do tela Samanky.

59 George J. Tanabe (ed.), Religions of Japan in Practice, Princeton: Princeton University Press 1999, 8.
60 G. Tanabe, Religions of Japan... 7.
61 G. Tanabe, Religions of Japan... 8.
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Obr. 3: Hlinena soska haniwa starovekej Samanky miko, ktora ma na krku nahrdel-
nik a dalsie klenoty na rukach a na nohach. Carmen Blacker, The Catalpa Bow,
(A Study of Shamanistic Practices in Japan), Richmond: CurzonRoutledge Press
31999, 192-193).

Obr. 4: Ochranny talizman v tvare zahnutého klenotu magatama, ktoré slazili ako ozdo-
ba $amanky. Zdroj: archiv autorky (september 2013, Svatyna Kumano).

108



Predmety, ktoré slazili ako docasné utociska pre kami vo svete ludi, sa nazyvaju jorisiro
AR, ¢o mOZeme prelozit ako ,,pilier alebo ,,nahrada® Za nahradu je jorisiro povazované,
pretoze kami nema fyzické telo, a tak si v tomto svete musi prepozic¢at predmet pevného
tvaru — jorisiro — o moze byt prirodny utvar (kamen, strom, jazero, vodopad) alebo zvie-
ra, ktoré sa tak stane poslom bohov, pripadne telo $amanky miko. Za najstarsie jorisiro
sa povazuju kamene, volne leZiace balvany pri upétiach hor, alebo vysoké, rovné a pevné
kmene stromov. Kami medzi [udi totiz prichadzaja zo svojho povodného sveta, za ktory
sa v prvom rade povazuju hory, vysoké a vzdialené miesta. V takychto pripadoch sa do-
¢asnymi pribytkami kami mozu stat balvany, samostatné a ojedinelé skaly nachddzajtce sa
prave na Upéti hor, a teda na hraniciach medzi svetom ludi a bozstiev. Taktiez hovorime, Ze
kami do sveta [udi zostupujii, pretoze prichadzaja z vyssich svetov do nizsich. Aj z toho do-
vodu je za druhé najcastejsie jorisiro povazovany strom, ktory sa zo zeme, sveta [udi, tyci
do vysky k svetu bozstiev. Povodné jorisiro preto tvorila prave kombinacia tychto dvoch
tvarov: strom alebo kmen vztyceny povedla skaly alebo pahorku.®

Jorisiro ako miesto zostipenia kami sa obvykle nachadza vo volnej prirode. Napriek
tomu je v8ak symbolicky aj konkrétne naznacené, ¢o je povazované za posvitny priestor,
do ktorého kami docasne zostupuju. Moze sa tak stat pomocou ozdobnych vetviciek
posvitného stromu sakaki M#ill, ktory ako celoroéne zelend rastlina navodzuje spojenie
s neustalym plynutim ¢asu a oZivujlicou, zivotodarnou silou spojenou s kami. Stromy,
do ktorych sa kami usidli, sa po obvode obvint slamenym lanom Simenawa HEE, kto-
ré maju, rovnako ako vetvicky stalezeleného stromu sakaki, odkazovat na tamojsiu pri-
tomnost bozstiev. Simenawa méze byt tiez ozdobena okrasnymi papiermi tradi¢ne bielej
farby, nazyvanymi Side ik 2t alebo gohei fHI.5> Vetky tieto predmety maju pripominat,
ze dany strom, kamen, hora alebo vodopad je prave v tom ¢ase miestom, do ktorého sa
bozstvo rozhodlo zosttpit. Zaroven vo vsetkych pripadoch ide o ¢isto prirodné tvary,
formy a farby, ktoré pripominaju blizkost $int6 s prirodou a jej elementmi.

62 C. Blacker, The Catalpa Bow... 20.
63 Napriek tomu, Ze $ide aj gohei byvaju tradi¢ne bielej farby, v kronike Kodziki sa prekvapivo spominaji
aj prazky modrej latky. Vid Fiala: KodZiki... 71.
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NABOZENSTVIi SVETA I

Obr. 5: Strom oznaceny slamenym lanom simenawa, ktoré odkazuje na pritomnost boz-
stva. Na lane Simenawa visia tiez biele okrasné papieriky nazyvané side alebo
gohei, ktorych jednoduchost a bezfarebnost pripomina spojitost $int6 a prirody.
Zdroj: archiv autorky (maj 2008, svityia Curugaoka Ha¢imangt, Kamakura).

Ritual v kronike Kodziki

Pre zhrnutie vyssie uvedeného a ilustraciu konkrétneho ritualu vyberme na tomto
mieste pribeh z kroniky Kodziki, ktory v sebe obsahuje mnohé uz spominané prvky. Zapis
v druhom zvizku KodZiki pri postave cisdra Ctiaia prestavuje vestecky ritual, o&istu harae
aj po nom nasledujucu ocistu misogi, a preto moze slizit ako vhodna ilustracia niektorych
prvkov najstarsieho $into, ktorého teoretickd rovina bola zmienovana doposial.
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Cisar Cuiai ff% vlddol podla tradi¢nych letopoctov v rokoch 191-200, aviak pris-
posobené roky panovania radia jeho vladu do polovice 4. storocia, konkrétne do rokov
343-346.% Jeho manzelkou bola cisarovna Dzingu F#H34, s ktorou Zili v palaci na ostrove
Cukusi - dnesnom ostrove Kjusu — odkial cisar vladol risi. Niekolko cisarov v tomto ob-
dobi prebyvalo striedavo v kraji Jamato, kde sa nachadzalo hlavné centrum historického
diania v Japonsku a v blizkosti juzného ostrova Kjusu, ktoré obyvali nepokojné kme-
ne Kumaso, odmietajuce poslusnost dvoru v Jamate. Tak tomu bolo aj v tomto pripade
a v snahe podrobit si juzné kmene sa cisar preto chystal na nich zautocit. Kodziki spo-
mina, ako bola cisarovna Dzingt v tom case ,povolana bohmi k neobyc¢ajnym veciam®,
ktoré pravdepodobne odkazuju na jej $amanské schopnosti.®> Cisar hral na citaru koto
%56 a jeho dvoran, Takesi uéi no sukune® sa nachidzal v priestoroch vestiarne sani-
wa WDJEE, pripraveny tlmo¢it odkazy boZstiev predédvané tstami cisarovnej. V tej chvili
»bohovia navstivili mysel cisairovnej“*® a ona prehovorila tstami bohov o dalekej zemi
na zapade, ktora oplyva zlatom, striebrom a drahymi kamenmi a bohovia ju teraz klada
do ruk im. Cisarova reakcia nebola vSak radostna ani vda¢na - akoby sa pri takomto
dare dalo ocakavat — pretoze len poznamenal, Ze smerom na zapad Ziadnu zem nevidi
a citaru, ktora bola urcend k pocte bohov, odsunul bokom a prestal na nej hrat. Bohov sa
to nesmierne dotklo a odkazali cisarovi, Ze mu neprinalezi vladnut, a preto sa ma pobrat
do rise zosnulych. Dvoran Takesi u¢i no sukune sa velmi zlakol reakcie bohov a rychlo
vyzval cisara, aby pokracoval v hre na koto, jeho zvuky vsak po chvili ustali. Ked si po-
svietili faklami, nasli uz len bezvladne telo cisara.

Po tejto udalosti nasledoval obrad Velkej oéisty, 6harae Kiil, ktory sa za normalnych
okolnosti konal v celej risi dvakrat ro¢ne, v Siestom a dvandstom lundrnom mesiaci.
Obrad Velkej ocisty bol viak nariadeny aj pri zvlastnych prilezitostiach, kedy bolo po-
trebné vykonat magické ukony v suvislosti s konkrétnym znecistenim, ako tomu bolo

64 Pre podrobny rozpis starovekych japonskych panovnikov, ich ér a rokov panovania, vid Zuzana Ku-
bovcdkova, Politizdcia bozstiev kami a vytviranie narativnej ideologie v starovekom Japonsku: Pociatky
uctievania japonskych boZstiev a ich odraz v kronikdch, dizerta¢na praca, Brno: Masarykova univerzita,
Filozoficka fakulta, Ustav religionistiky 2012, prilohy. K problematike datovania a prepocitavania le-
topoctov uvdadzanych v kronikach vid napriklad George W. Aston, Nihongi, (Chronicles of Japan from
the Earliest Times to AD 697), Tokyo: Tuttle Publishing 1972, alebo Gina L. Barnes, State Formation in
Japan, (Emergence of a 4th-century ruling elite), London: RoutledgeCurzon, 2007, ¢i Edward J. Kidder,
Himiko and Japan’s Elusive Chiefdom of Yamatai, (Archaeology, History, and Mythology), Honolulu:
University of Hawai’i Press 2007.

65 Fiala, KodZiki... 204.

66 Je zaujimavé, Ze na hlinenej keramike haniwa, ktora sa zachovala z obdobia Jajoi (300 p. n.1. - 250 n. 1.),
su pri hre na citaru koto zobrazované najma muzské postavy, vid Edward J. Kidder, Himiko and Japan’s
Elusive Chiefdom of Yamatai, (Archaeology, History, and Mythology), Honolulu: University of Hawai’i
Press 2007: 129.

67 Predok aristokratického rodu Soga. Podla kroniky zaroven syn/vnuk cisara Kogena. Pocas vlady cisa-
rov Ctiaia a OdZina vystupuje ako ich poradca a pomocnik nielen pri ritualoch, ale aj pri politickych
a inych rozhodnutiach. Fiala, KodZiki... 157-237.

68 Fiala, KodZiki... 205.
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aj v tomto pripade cisarovho umrtia. Obrad zahfnal zhromazdovanie obetin, ,,patranie
po pachateloch tazkych hriechov, ¢arodejnych kiskov a ohavnych ukrutnosti, akymi
su stahovanie zaziva z koZe, stahovanie koZe smerom od koneé¢niku k hlave, drvenie
tiel zhodenim zo svahu, nicenie hradzi a zasypavanie zavodiovacich kanalov, Spinenie
na posvitnych miestach, krvismilstvo medzi rodi¢mi a detmi a miliskovanie sa s kon-
mi, turmi, sliepkami a psami.“® Po tychto pripravach na obrad Velkej ocisty sa dvoran
Takesi uci no sukune opét obratil na bozstva, aby zistil ich volu vo veci néslednictva
tronu. Bozstva odpovedali, rovnako ako v minulosti, Ze naslednikom trénu sa ma stat
dieta, ktoré cisarovna nosi pod srdcom. Po tom, ¢o sa Takesi uci no sukune dozvedel, ze
cisarovna ¢aka syna, sa eSte opytal na meno boha, ktory hovori jej prostrednictvom. Od-
poved znela: prehovaram z vole bohyne Amaterasu a troch bozstiev Sumijosi.” Bozstva
pokracovali vyzvou, aby priniesli bohom obety a vykonali pripravy na plavbu do krajiny
na zapad. Tak sa aj stalo, cisarske plavidla prekonali more a vlny ich doniesli az do sa-
mého stredu koérejského kralovstva Silla, kde sa im tamojsi kral v ohromeni podrobil
a slbil im zasielat pravidelné dary. Rovnako aj panovnik kralovstva Pakce im prislubil
svoje sluzby. Knazi kralovstva Silla vraj uctievali hnevlivi podstatu (doslova bojovného
ducha) aramitama bozstiev Sumijosi, ,,ktoré sa tak stali patronmi celej rige“”
Cisarovnej Dzingu sa po navrate do zeme na ostrove Cukusi narodil syn, avSak proti
tomuto naslednikovi trénu sa zdvihla vlna odporu a mnohi sa chopili zbrane. Vojska
korunného princa vsak vsetkych pobili a ked bolo po vsetkom, Takesi u¢i no sukune vzal
princa — budtceho cisdra Odzina - a prehovoril ho, aby sa spolu s nim podrobil o¢iste
misogi. ,Vzal ho na pobrezie, aby sa tu mohol o¢istit od krvavych nasledkov bojov.“”?

69 Fiala, Kodziki... 205-206.

70 BoZstvo Sumijosi, nazyvané Sumijosi daidzin 137 K1 alebo Sumijosi sandzin 112 =1, je synkre-
tickym bozstvom obsahujicim povodne tri samostatné kami. Tieto tri boZstva sa zrodili z Izanagiho
po jeho navrate z podsvetnej rise Jomi pri ociste v rieke Tac¢ibana spominanej vyssie a véetky maju preto
spojitost s vodstvom. Izanagi sa vtedy rozhodol, Ze prud pri hladine je prili§ prudky a prad pri dne
prilis slaby, takze sa opakovane pondral do horného, stredného a spodného toku rieky, pricom vznikli
prave tieto tri bozstva. Fiala, KodZiki... 59-60, 206.

71 Fiala, Kodziki... 208.

72  Fiala, Kodziki... 210.
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Zaver

Z vyssie popisanych a interpretovanych zapiskov z kroniky Kodziki sice nevieme,
& sa cisar Cuai, jeho manzelka cisarovnd Dzingu alebo dvoran Takesi uci no sukune
pred vykonanim ritudlu podrobili telesnej ociste a spravne sa zdrziavali od tkonov, ktoré
boli povazované za nedisté, alebo ¢&i pripadne smrt cisara Ctai nebola trestom za to, Ze
pred vesteckym ritualom nevykonal patri¢né ukony. Avsak uvedeny pribeh nam moze
sluzit ako ilustracia a dokaz toho, Ze na japonskom starovekom dvore boli nabozenské
predpisy a prikdzania archaického $inté6 dokladne dodrziavané vo forme ocisty misogi
a snahy o napravu nahromadeného pospinenia prostrednictvom harae presne tak, ako
to pri popise zivota obyvatelov japonskych ostrovov spomina uz ¢inska kronika Wej
z konca 3. storocia. Tiez sme mali moznost vidiet, ze $amanské ritualy neboli oddele-
né od ostatného diania na cisarskom dvore, nabozenské aktivity neprebiehali izolova-
ne a v odlicenosti od dejinnych a politickych udalosti v krajine. Japonské myty a ich
zapisky v kronikdch su castou pripomienkou na to, ako zdlezitosti politického vyvoja
a nabozenskych zvyklosti neprebiehali oddelene, ale prave naopak; mnoho pribehov do-
kazuje, ze nabozenské ukony boli neodlucitelnou stcastou toho, ¢o by sme dnes nazvali
politickym vyvojom v krajine. Popis ndbozenskych udalosti je tiez odrazom toho, ako
dobova spolo¢nost fungovala aj na poli historicko-politického vyvoja, ktory bol prirod-
zene sprevadzany udalostami nabozenského charakteru. Som toho nazoru, Ze pribehy
v kronikach, napriek ich jednozna¢ne mytickej podobe a jazyku, su ur¢itym odrazom
dobovej skuto¢nosti a priebehu diania v starovekom japonskom S$tate. Suc¢asné prihlia-
danie a pripisovanie dolezitosti ndbozenskym aj politickym tikonom ndm prezradza, ze
medzi obomi sférami povodne neexistoval protiklad a ich oddelenie na samostatné sféry
posobenia je az vysledkom neskorsieho dobového vyvoja. Nakoniec, jednotlivé skupiny
bozstiev mdzeme dnes v ramci systematizacie a typoldgie rozdelit na ludové a mocenské,
ako sme si ich prezentovali vyssie v texte, avSak obe skupiny vedla seba spokojne a mie-
rovo spolunazivali v priebehu storo¢i a inak tomu vlastne nie je ani dnes. V rovnakom
duchu sa aj samotné §int6 po prichode buddhizmu do krajiny dalej vyvijalo a formalizo-
valo pod vplyvom kontinentalneho buddhistického ucenia, avsak pocas celych storoci sa
tak dialo bez vzajomnych rozbrojov alebo nezhod.

113






Joga a tantra

Milan Fujda

Uvod

Joga a tantra predstavuji dva velké okruhy indickych tradic, které ziskaly velky ohlas
i v Evropé, Spojenych statech americkych a dalsich zapadnich spole¢nostech. Studium
$ifeni téchto tradic na Zapad¢ je zajimavé po mnoha strankach, predevsim proto, Ze
umoznuje sledovat promény zapadnich spolecnosti a vyvoj specifickych potieb, jejichz
uspokojeni lidé v diisledku spolecenskych vyvojovych trendii spojenych s modernizaci
hledaji. Tim, co jsem vyse fekl, je uz vyjadreno, ze kulturni a spolecensky vyznam téchto
tradic a nakldadani s nimi se v zapadnich a indickych kontextech vyrazné lisi. Sdilené
kulturni zdroje, které tyto tradice vyprodukovaly, plni v riiznych spolecenstvich rozdilné
funkce, na ¢emz neni nic prekvapivého. Riazné funkce plnily a stale plni pochopitelné
i v raznych spolecenstvich indickych a v riznych obdobich indickych déjin. Tézko mi-
Zeme uvazovat o né¢em jako neménné univerzalni tantfe a jéze. A nemilizeme o tom
uvazovat o to vice, o co vice se tyto dvé tradice vzajemné prolinaly, tedy o co vice vyu-
zivala kulturni zdroje vytvorené v druhé z téchto tradic ta spolecenstvi, jejichz strategie
zivota a identity byly spojené s tradici prvni, a naopak. At uz se ale zamérime na vyvoj
téchto tradic na Zapadé¢, nebo v Indii, v tom ¢i onom historickém okamziku, vzdycky
muzeme dospét k néjakému pouceni o povaze toho, jaké typy problémd lidi spjaté s té-
mito tradicemi palily a jakym zptsobem se jim tito lidé snazili celit. Zajimavé pfi tom je,
ze neustavajici moznost vyuzivat kulturni zdroje téchto tradic v novych a novych situ-
acich ukazuje, Ze pravé tyto zdroje tém, ktefi s nimi nakladaji, umoznuji tyto problémy
vice ¢i méné uspésné resit, at uz jsou mechanismy toho, jak to funguje, jakékoliv.

Vyse jsem mluvil o tradicich a kulturnich zdrojich, ale nefekl jsem v jakém smyslu
tantra a joga vlastné tradicemi jsou. Rici, Ze jsou to tradice ,,nabozenské, by znélo sice
srozumitelné, ale ve skute¢nosti by se tim nefeklo viibec nic. Kazdy ¢tenaf by si pod tim
predstavil bud néco uplné jiného, nebo by si vlastné nepredstavil viibec nic konkrétniho
a spokojil by se se znamym oznacenim, po jehoz vyznamu a dtsledcich by dale nepatral.
Jinymi slovy, timto zptisobem bychom ziskali tak maximalné zdani, Ze vime, o ¢em se
mluvi. TakZe toto oznaceni mizeme s klidem obejit a pokusit se fict néco konkrétnéjsiho
a smysluplnéjsiho.
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Pokud tedy mluvime o tantfe a joze jako o tradicich, pak mluvime o celé radé véci,
které nemusi byt nutné vzajemné provazané v konkrétnim praktickém jednani konkrét-
nich jedinci, které ale maji spolecny ptivod v tom smyslu, Ze v posledku vychazi z néja-
kych spolecnych myslenkovych zdroji, jsou zhmotnéné v néjakych Siroce pouzivanych
nastrojich a technikach a spojené pravé s néjakymi sdilenymi tendencemi v nakladani se
skutecnosti. O jaké ,véci se tedy jedna?

Na jedné, feknéme elitné intelektudlni trovni, jde o urcité astredni koncepty a teorie,
jejichz prostiednictvim lze pravé analyzovat urcité typy problému a hledat jejich rese-
ni. Tyto koncepty a teorie jsou rozpracovany v ,textech’, které mohou byt zapsané, ale
také mohou byt jen tradované ustnim podanim. O jejich uchovavani jakozto sdilenych
zdroju se pak staraji predevs$im urcité skupiny specialistd, které mtizeme oznacit jako
>intelektualy“ ve velmi $irokém smyslu slova.

Kdy?z ale v souvislosti s teoriemi a koncepty hovorime o feseni problémd, tak tim im-
plikujeme uz i to, ze musime hovotit také o né¢jakych praktickych postupech, technikdch.
Cela indicka filosofickd tradice se v tomto ohledu vyrazné lisi od tradice evropské. Aniz
by to znamenalo, ze indickym filosofickym tradicim je cizi dalekosahla spekulace, to zce-
la jisté neni a nikdy nebyla, neuchytila se v indickém filosofickém mysleni nikdy ve vétsi
mife predstava péstovani teorie pro teorii. Pred indickymi filosofy vzdy lezel zavazek,
aby jejich myslenky mély prakticky uzitek. Tento uzitek pfitom lze obecné vymezit jako
zavazek rozpracovavat teorie, které, uvedeme-li je do praxe, pfinesou tém, kdo se jimi
tidi, stésti. Takze i v tradicich jako joga a tantra $lo o rozvijeni praktickych postupti za-
mérenych na dosazeni $tésti. Tyto konkrétni praktiky pak ¢asto znamenaly zaroven pro-
pracované praktiky disciplinace téla a mysleni, ale zdaleka nejen to. A na urovni téchto
praktik se dostavame do oblasti, kdy se nam zacina slozité proplétat expertni rozvijeni
velmi sofistikovanych a filosoficky podlozenych postupti s postupy, feknéme, lidovymi,
vychdzejicimi z bezprostfednéjsiho vztahu ke kazdodennim problémiim Zivota.

A na tieti Grovni mluvime o rtiznych ndstrojich, které jsou v ramci praktik dosaho-
vani $tésti pouzivany jako pomocné prostiedky. V jejich tvorbé a vyuzivani se nam opét
setkavaji a vyrazné vzajemné prolinaji moznosti expertti vénovat se vynalézani a rozpra-
covavani moznosti pouzivani takovych nastroju tak fikajic na plny Gvazek - s moznosti
mobilizovat v zajmu toho bohaté teoretické intelektudlni zdroje — a moznosti a potreby
lidi, ktefi nemaji tak snadny pristup k bohatym intelektudlnim zdrojim, zato ale s vétsi
naléhavosti musi resit problémy kazdodenni existence, které na intelektudlni t¥idy vét-
$inou nedoléhaji s takovou bezprostfednosti. Tyto nastroje opét mohou mit vselijakou
povahu - od rozmanitych typt magickych pripovédi pres ochranné predméty nosené
na téle nebo vystavené v domech, rtizné malby, v plechu vyryté diagramy, vlastni télo,
zpodobeniny bohti a ptirodnich sil po 1é¢ivé byliny, horoskopy ¢i zbrané.

Na téchto vSech trovnich tedy mluvime o tantfe a joze jakozto o tradicich a o pro-
stfedcich, které tyto tradice davaji lidem k dispozici (at jde o teorie, techniky ¢i nastroje),
jako o kulturnich zdrojich. A budeme-li se v nasledujicim textu snazit ukdzat si néjaké
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vyznamné promény téchto tradic, budeme se tim vlastné snazit ukazat, jak se méni lid-
ské strategie definovani a nasledného zvladani zavaznych problémdi.

Chceme-li uvazovat o proméndch indickych tradic jogy a tantry, abychom se piipad-
né nékdy mohli i zamy$let nad tim, co pfinasi prenos téchto tradic na Zapad a ¢im nds
formy tohoto pfenosu informuji o nasi vlastni kultufe a spolecnosti, miizeme zacit tieba
tim, ze se podrobnéji podivame na nékolik systematickych formulaci toho, co znamena
joga, a na néjaké zpisoby, jak zuzitkovat tantrické védéni v bézném zivoté. To bude
predmétem vykladu této kapitoly.

Filosofické koreny jogy

Jednim z mist, v nichz mizeme celou problematiku otevfit, je prvni dikladna syste-
maticka formulace toho, co znamena jéga. Tato formulace ma podobu textu (tradovaného
predevsim oralné, ale uchovavaného i pisemné) z druhého stoleti pred nasim letopoétem
a zvaného PatandZalajogdarsan (Patandzaliho filosofie jogy) nebo Jogasutry a prezdivané-
ho RddzZajéga (Kralovska joga) nebo Astdngajéga (Osmidilna joga). Pro dalsi rozvoj celé
tradice predstavuje jeden ze zasadnich autoritativnich (v intelektualnich-expertnich kru-
zich) kulturnich zdrojt pravé proto, Ze se jedna o velmi komplexni systematické rozpraco-
vani celé problematiky, souhrnné védecké pojednani, dalo by se fici. Tento text je zajimavy
nejen proto, Ze ve své autoritativnosti pfedstavuje jednu ze zakladnich prirucek, ktera kon-
tinualné ovliviiuje zpisoby rozvijeni jogové tradice, ale také proto, Ze jeho systematické
zpracovani toho, co je joga, v mnoha ohledech narusuje zazité zapadni predstavy o joze.

Velmi stru¢nym zptisobem definuji jogu hned prvni ¢tyfi sitry Patandzaliho pojednani:

Athajoganusdsanam (1.1): ,Nyni [bude nasledovat] pojednani o jéze.”

Jogascittavrttinirédhah (1.2): ,,J0ga je zastavenim vrténi citty [tj. ,,latky mysli“].

Tadd drastuh svaripé‘vasthdnam (1.3): ,Ve chvili, kdy k tomuto [zastaveni vrténi mysli] dojde,
nabude pozorovatel (drastuh) svého vlastniho tvaru.®

Vrttisdripjamittaratra (1.4): ,Jinak [ve chvilich, kdy pohyb mysli neni zastaven], nabyva pozo-
rovatel (drastuh) tvar odpovidajici vinam [v latce mysli].“

Jak vidime, Patandzali je ve svém vykladu velmi precizni a pracuje s dikladné rozvr-
Zenym pojmovym aparatem. Ustfednimi pojmy jsou zde ,,pozorovatel (drastuh), ,vIny/
vrténi latky mysli“ (¢ittavrtti) a ,tvar® (rupa). Rozdil mezi stavem, ktery se nazyva joga,
a stavem od tohoto odli$nym, je rozdilem mezi situaci, kdy pozorovatel ma svtj viastni
tvar v dusledku toho, ze vrténi mysli je pod kontrolou, a kdy naopak o sobé jakozto
0 pozorovateli nema tu$eni, protoze se mylné identifikuje s vinami v ldtce mysli. Mame-li
pochopit, o co Patandzalimu jde, je proto tieba vyjasnit si, ¢im vlastné pozorovatel a viny
v ldtce mysli konkrétné jsou.
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Pojdme nejdfive k vinam. O ,,latce mysli“ hovorime proto, Ze popisovany jev je v této
tradici zaramovan metaforou vln na vodni hladiné. Vodni hladinu po vétsinu ¢asu cha-
rakterizuje rozechvélost, nestalost dana pravé pohybem vln, které se na ni neustale tvori.
Vodni hladina je stéle v pohybu. Jako opice, pravi dal$i metafora. Jinymi slovy, mysl je
velmi neposedna, porad se hybe. Co je to za pohyb? Jsou to neustale se ménici predsta-
vy, myslenky, vzpominky, emoce. Tyto stavy mysli se neustale fetézi, mysl je jich plna.
Piesnéji, mysl vlastné neni ni¢im jinym neZ timto neustalym chvénim predstav. Cim je
to chvéni zptisobené? Pfedevsim tim, ze mysl je svého druhu patym smyslem. Pfedstavy,
které mysl utvari, a asociace, které se s nimi spojuji tfeba ve formé emoci, neustale vchazi
prostfednictvim aktivity smyslovych organti a mysl neni ni¢im vic nez sbérnou téchto
smyslovych podnétt. Jinymi slovy, podstatné je to, Ze jsme prostfednictvim téla, kon-
krétné smyslovych organt, neustale zaméfeni mimo sebe, do prostredi, v némz Zijeme.

Z vyse uvedeného je ale patrné, ze dokud tato ven, do prostfedi zaméfena aktivita
pokracuje, nemitiZe nastat stav, ktery se nazyva joga. Pfesnéji, nemiiZe nastat do té chvile,
do niz pozorovatel bere tyto podnéty z okoli vazné v tom smyslu, Ze je vhima jako néco,
co s nim ma cokoliv spole¢ného, s ¢im se néjakym zptisobem identifikuje. Takze kdo,
nebo co, je ten pozorovatel?

Tradice upanisad a formulace problému nevyhnutelnosti utrpeni

V fedeni této otazky navazuje Patandzali na jiz existujici intelektudlni tradici, jejimz
materidlnim nositelem byly jiz v obdobi pfiblizné poloviny tisicileti pred dobou Pa-
tandzaliho ptsobeni texty tzv. upanisad, presnéji lidé, ktefi védéni s témito texty spojené
predavali z generace na generaci formou oralniho pfenosu dovednosti recitovat. Jedna se
tedy o sdilené védéni, které se formou recitace predavalo z generace na generaci. Pro nds
je v tuto chvili podstatné, ze intelektualové, kteti rozvijeli tradici upanisad, byli nuceni
fesit jeden zajimavy problém. Generace intelektualti pfed nimi véfily, Ze §tésti v Zivoté
1ze dosahnout spravnym provadénim obétnich ritudlt. V diasledku zasadnich promeén
spolecenského usporadani (véetné ekonomiky — predevsim postupného prechodu k tr-
valému zemédélstvi - a politiky — pomalu vznikajicich ,,méstskych stata“ s centralné
organizovanym vybérem dani a specializovanou administrativni a vojenskou moci),
mozna, ze lze fict, ze v dusledku jistého chaosu, ktery byl s touto pomalu probihajici
transformaci spjaty, tato vira zacala byt vyrazné zpochybnovana. Na jeji misto zacala
pomalu nastupovat predstava, Ze Zivot je nevyhnutelné spjaty s utrpenim, protoze nic
z toho, co muize clovéku prinést jeho usili, neni trvalé. O vse lze prijit. Ve, co mame
a ¢im jsme, je pouze docasné a zadnou predstavu trvalého §tésti v tom nemuzeme hledat.
Védsky obétni ritudl pritom nesliboval jako prostfedek ke $tésti nic vic nez kumulaci
statkd, které ¢lovéku zajisti blahobytnou existenci.

Upanisadovi intelektudlové se tedy v této situaci zacali, kromé jiného, ptat: je-li vse,
¢eho mizeme v tomto svété dosdhnout, nevyhnutelné docasné, v cem miize spocivat trvalé
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$tésti? A zacali hledat néco, co ziistava neménné navzdory tomu, Ze se vSe ostatni neustale
méni, to, co nezanikd navzdory tomu, Ze v$e dfive ¢i pozdéji zanikne. Odpovéd na tuto
otazku zacali stopovat tak, zZe se postupné dostali, kromé jiného, k analyze smyslovych pod-
nétl a predstav a dospéli k tomu, Ze jakkoliv vSe, co 1ze pozorovat, se neustale proménuje,
jistou stalost zajituje existence néjaké predpokladané jednotky, jiz je jakysi pozorovatel.
Presné vymezeni jeho identity bylo velice obtizné a upanisadovi intelektualové se zacali
uchylovat k nejriznéjsim paradoxiim a vymezenim prostfednictvim negaci, nebo se ptali
na to, co je naptiklad ,tresti vidéni na Grovni téla”. Analyzy téla pro né pritom byly pfiro-
zenym vychodiskem, protoZe navazovali na tradici, v niz byl svét utvoren prostfednictvim
prvotni obéti Muze, jehoZ oznacenim v sanskrtu byl vyraz purusa. Tento vyraz se také stal
v upani$adach oznacenim téhoz, co Patandzali vyse oznacil vyrazem pozorovatel. Kdyz za-
roven vezmeme v uvahu skute¢nost, ze predstava utrpeni byla zasadnim zptisobem spo-
jena s predstavou smrti, neptekvapi nds, ze hledani trvalého $tésti zacinalo byt propojené
s hledanim nesmrtelnosti ve smyslu spojeni se s tim, co ztstava vzdy stalé a neménné pravé
i tehdy, kdyz pomine lidské télo. Nesmrtelnost, télo a vznik a zanik, nebo cosi, co zistava
navzdory vSem zménam stalé, tak zacaly mit k sobé navzajem velmi blizko.

Pro predbézné priblizeni a ilustraci toho, o ¢em mluvime, nezaskodi podivat se
na nékolik aryvka z upanisad:

»Ioto vie je naplnéno onim purusou, nad nimz neni nic, pod nimz neni nic, nad néhoz neni
nikdo vétsi ani mensi. Jako strom stoji pevné v nebi sam.

Co je vyssi nez to, je bez tvaru a bez trapeni. Kdo toho poznali, stavaji se nesmrtelnymi; ostat-
nim dostane se strasti.

Je tvari, hlavou a §iji vSech, sidli v hlubindch vSech bytosti, v§im prostupuje ten vzneseny, a pro-
to je véudeptitomnym Sivou.

Velky pan je vpravdé purusa, jenz uvadi do pohybu sattvu, nehynouci, ovladajici svétlo, onen
precisty vydobytek.

Purusa velikosti palce je vnitini dtman, providy vstoupivsi do srdce lidi. Srdcem, duchem
a mysli je zviditelnovan. Kdo toto védi, stavaji se nesmrtelnymi.

Tisicihlavy purusa, tisicioky a tisicinohy, pokryl zemi ze vSech stran a jesté ji o deset palct
presahl.

S rukama a nohama na véech stranach, s o¢ima, hlavami a tvafemi na v8ech stranach, s u$ima
na vSech strandch stoji, zahaluje v§echno na svété.

Jakoby majici vSechny smysly a vlastnosti, a pfece bez smysld, pan vlddnouci vsemu, velké
utociste vieho.

Ztélesnén ve mésté s deviti branami [tj. téle], jako divoka husa vylétd ven, vladce nad celym
svétem, nehybnym i pohyblivym.

A¢ bez rukou a nohou, je rychly a uchopuje, bez o¢i vidi, bez usi slysi, zn4, co 1ze znat, jeho vsak
nezna nikdo. Nazyvaji ho prvopocate¢nim, velkym purusou.

Mensi nez nejmensi, vétsi nez veliké je dtman ukryty ve sluji tohoto tvora. Kdo ho spatfti
z milosti Stvofitele jako prostého zaméru, velikého vladce, zbavi se zairmutku.“”

73 Svétadvatarépanisad I11.9-20, in: Upanisady, Praha: DharmaGaia 2004, s. 357-359 (ptel. Dusan Zbavitel).
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Uvedeny uryvek nam ukazal ur¢ité myslenkové cesty, které vedly k pojmu pozorovatele,
ale také pred nas uz predestrel jeho ekvivalenty jako purusa a dtman. Tyto ekvivalenty si
uchovévaji svoji platnost i v dalsich rozpracovanich indického filosofického mysleni a béz-
né je nalezneme i v komentarové literature k Patandzaliho textu. Pro¢ ov§em voli Patandza-
li pravé vyraz pozorovatel? Pravé proto, ze rozviji tradici, v niz je tento ,tisicioky a tisici-
hlavy purusa, jehoz nikdo nezna, ktery ale zna vse, ktery nema smysly, a pfitom vSe vnima,
nema ruce a ptitom uchopuje®, jakymsi podkladem, na jehoz pozadi se vSechny ty promény
a nestalosti charakterizujici svét odehravaji. V interpretacich vychazejicich ze sdnkhjové fi-
losofie™ se dokonce vSechny ty promény prakrti déji v diisledku pouhé pritomnosti purusi,
pro néjz prakrti ,tan¢i svij tanec”, jak ilustruje dalsi rozsifend metafora.

Prakrti je v tomto kontextu reprezentaci pro veskery smyslové zprostfedkovatelny a my-
slitelny svét. Je to parova protikladnd kategorie k pojmu purusi a neznamena v obecné
roviné vlastné nic jiného nez proménlivost (zatimco purusa je neménny) a moznost byt
pozorovana, zatimco pozorovatel ze své podstaty jen pozoruje, ale neni pozorovatelny.

Kdyz se po této odbocce vratime k Patandzaliho definicim, ziskavame toto: pozo-
rovatel (drastuh, 4tman, purusa) je sice ve svém vlastnim tvaru neménny, nehybny, je
Cistou abstrakci schopnosti pozorovani ¢i poznavani, ale za normalnich okolnosti si této
své vlastni povahy neni védom. Diivodem toho je, Ze misto toho, aby spocival ve svém
vlastnim tvaru, své vlastni podobé, mylné se ztotoznuje s obsahy mysli. Tim je ovSem
fecena dalsi dulezita véc. Purusa je nejen abstrakci schopnosti pozorovat, ale jako takovy
je vymezitelny jakozto védomi, poznavani. Prakrti je naopak zcela nevédomad. Protoze
jakékoliv proménlivé byti je mozné pouze jako vysledek vzajemného propleteni purusi
a prakrti, jako ten zminény tanec, ktery prakrti zac¢ind tancit prosté proto, ze purusa ,,se
diva“, znamena to také tolik, ze lidské télo, ale i veskeré mentalni operace a kognitivni
schopnosti jsou projevem prakrti a jejich uvédomovani je zajisténo purusou. Patandzali
nam pak tedy fikd prakticky tolik, ze purusa si neuvédomuje sam sebe jakozto purusu,
protoze si mylné uvédomuje saim sebe jakozto télo a nejriiznéjsi obsahy mysli, s nimiz se
ztotoziuje jako néjaké konkrétni lidské jd. To odpovida dal$i vyznamové vrstvé pojmu
purusi jakozto ,,osoby®. Joga v tomto kontextu pak neni ni¢im mensim nez rozlozenim
této mylné sebeidentifikace pozorovatele ukonc¢enim jeho ztotoznovani se s obsahy mysli
jakozto projevy néjakého konkrétniho ja. Nejde tudiz o nic mensiho nez dikladny roz-
klad a zrudeni jdstvi ve smyslu sebeidentifikace s obsahy mysli (asmitd).

Jak by oviem mélo byt néco takového viibec mozné? To nam Patandzali objasnuje
tim, Ze rozpracovava radu technik, jejichz pomoci lze tohoto stavu dosahnout. Témto
technikam se fika osmidilnd joga nebo rddza (kralovska) jéga, coz uz nam naznacuje, ze
»joga“ znamena jak cil néjakého snazeni, tak v uzsim smyslu také techniky, jejichz uziva-
ni k dosazeni tohoto cile vede. Nez budeme moci pristoupit k popisu téchto technik, mu-
sime se prece jen ponofit jesté trochu hloubéji do analyz, z kterych Patandzali vychazi.

74  Sdankhja je jednou z tzv. ortodoxnich indickych filosofickych tradic.
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Predevs$im je asi tfeba objasnit, Ze za utrpeni si ¢lovék mize sam. Pfesnéji, jak vyply-
va z jiz uvedeného, je vysledkem nevédomosti (avidja), tj. neznalosti ohledné skute¢né
povahy purusi, tj. toho, co je skute¢nym Ja ve smyslu toho, co dli v nasem téle, pres-
néji ,,v hlubinach vsech bytosti®, ale my o tom nevime. Tato nevédomost ma své nega-
tivni dasledky v tom, Ze ackoliv se nas v této nasi niterné identité purusi v nejmensim
netyka nic z toho, co nam tanec prakrti predklada v podobé vrténi latky mysli, a co
bychom tedy s klidem mohli pozorovat jako pouhé divadlo, trapime se tim, co je v téchto
predstavach spojeno s nepfijemnymi pocity, a tésime se naopak tim, co je spojeno s témi
ptijemnymi. Trpime, kdyz mdme, co nechceme, kdyz neméme, co chceme, radujeme se,
kdyz ziskdame, co jsme chtéli, a zase trpime, kdyz celkem nevyhnutelné pfijdeme o to,
z ¢eho jsme méli radost. Timto zptisobem v nds absence toho, co chceme, ztrata toho, co
mame, a pritomnost toho, o co nestojime, vyvolava hnév (dvésa), ktery vede k zadosti-
vosti (rdga), a jednani, jez by tento neuspokojivy stav véci mélo ucinit uspokojivym. Jen-
ze toto jednani je odsouzeno k nedspéchu, protoze jakékoliv uspokojeni nasich potteb
nebo pozitki je nevyhnutelné jen doc¢asné a stav hnévu nad ztratou nebo nedostatkem
se tedy dostavi dfiv ¢i pozdéji nevyhnutelné znovu. Podstatné ale je, ze Ipéni na jistém
typu pozitkd, touha po jejich dosazeni (rdga) nas vede neustale znovu ke stejnym ten-
dencim v jednani, k takovému jednani, které ma pravé uspokojeni tohoto pozitku ¢i
nedostatku vést. Nevédomost je tak nevyhnutelné pramenem ¢inu (karma) a kazdy ¢in
je odsouzen k tomu, abychom jej opakovali, neboli ¢inili z néj jisty navyk, néjakou pre-
vladajici a opakujici se tendenci (vdsana).

Technicky je toto budovani zvyku, coz zdroven vlastné znamena ztratu védomé kon-
troly nad jednanim, popisovano opét pomoci metafory zminénych vln na vodé, presnéji
vodniho toku, ktery pouze svou diislednosti, tim jak stéle stejnym zptisobem plyne, stale
vice vymila okolni biehy. Plynouci feka svym pouhym trpélivym plynutim neustéle tva-
ruje krajinu, kterou protéka. A to presné déla jednani (karma) s mysli. V tomto smyslu
je opakujici se jednani souborem opakujicich se vin v latce mysli a tyto vlny v této latce
zanechavaji ¢im dal tim hlubsi zarezy v jeji krajiné. Vytvari jakési neustdle hlubsi a hlubsi
koleje. Témto kolejim Patandzali fika prosté ,,stopy” (sanskdra). Jednu ojedinélou stopu
muze zavat vitr, ale kazda dalsi stopa na stejném misté prohlubuje zarez, ktery je v kra-
jiné vytvaren. Tak se neustale tvaruje jakési koryto. A kdyz uz se jednou ,voda mysli*
vali timto korytem, miize svij tok tézko zménit. Stopy néjakého jednani se tak méni
v systematické tendence k jednani ur¢itym zptisobem (vdsand). Pokud je koryto dobie
vyhloubené, nemtize se voda rozlévat jinou cestou, a tak koryto jen stale vice prohlubuje
¢i rozdifuje. Tak dochazi v dusledku jednani k neustdlému zabredavani do dalsich da-
sledku vlastnich ¢int (karma), a tim k nevyhnutelnému formovani naseho budouciho
osudu. Pravé vyrazem sanskdra se preklada anglicky vyraz pro osud (,destiny®) a to,
co jsem vyse vylic¢il, je tedy technicky popis neceho, ¢emu se fika karmanovy zakon,
z hlediska Patandzaliho jogové filosofie. Nase Ciny prindsi své ovoce (phala), to ovoce
nevyhnutelné musi byt bud zkonzumovéno, nebo se zkazi, tim se vynucuje opakovani
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jednani, jez k dosazeni ovoce vedlo. A z tohoto opakovani se rodi zvyk, ktery se tézko
méni, protoZe se vibec ztraci pfedstava, Ze by mohlo byt zajimavé chtit jiné ovoce, nebo
toho stejného dosahovat néjak jinak.

Vsimnéme si, ze se nebavime o néjakém metafyzickém principu, ale o psychologické
analyze jednani. Tato psychologicka orientace je pro Patandzaliho pojednani urcujici,
protoze cely problém je zachycen z hlediska individua a jeho reSeni je rozvrzeno jako
individudlni strategie. Ve vSem, co bude nasledovat jako popis technik, které maji ¢lo-
véku pomoci vy$e popsané problémy fesit, proto nemd smysl hledat néjaké metafyzické
¢i ontologické spekulace. Povaha okolni reality v konkrétnich bodech musi do analyzy
vstupovat, ale jeji promysleni neni tim, o co by primarné $lo. Tim zasadnim o co Pa-
tandzalimu jde, je vyfeSeni otazky, jak se jako konkrétni jedinec mohu zbavit nevyhnu-
telného utrpeni, s nimz je svdzan muj Zivot a do néhoz se svym nevédomym jednanim
stale hloubéji a beznadéjnéji zaplétam.

Osmidilna joga

Takze jaka je cesta vedouci k odstranéni tohoto utrpeni? To Patandzali objasnuje
v uvedenych osmi ,udech” (anga) jogové discipliny.

Jama

Prvnim z téchto ,,ad“ je jama. Na této urovni dochazi k regulaci vyse uvadénych ten-
denci k jednani takovym zptisobem, aby mohly byt ménény vyjeté koleje reakei na ne-
uspokojené potreby a tuzby. Lze tedy fici, Ze jde o naruseni retézce vedouciho od neve-
domosti k nepatfi¢nym ¢intim, jez ¢lovéka zaplétaji stale hloubéji do dusledk, které jej
jesté vice zpétné oviji poutem nevédéni, na trovni konkrétnich predpist pro jednani.
Jinymi slovy tu jde o rozvijeni spravného jednani dodrzovanim nékolika elementarnich
principti. Oblasti, na néz se toto spravné jednani vztahuje, jsou ty oblasti, v kterych je
¢lovék nejjednoduseji zaplétan do pout nevédomosti: je to oblast nasili, hromadéni stat-
ki, sexuality a oblast souvislosti mezi myslenim, jeho jazykovymi projevy a jednanim.
Uvedené elementarni principy jsou pak nasledujici:

Ahinsd, tj. rozvijeni tendence k nendsili. Jedna se jak o reakce na jednani druhych lidi,
tak pochopitelné téZ o zaleZitosti jako ziskavani zdroji obzivy. Takze sem spada i orien-
tace na vegetarianskou stravu.

Druhym principem je astéja ¢ili systematické potirdni tendence privlastiovat si to,
co mi nikdo nedaroval.

Tretim principem je satja, tedy pravdivost, coz znamena predev$im harmonizaci my-
$leni, mluveni a jednani takovym zpisobem, Ze bychom to mohli pfirovnat k nasledo-
vani réeni ,co na srdci, to na jazyku“ a dodat, Ze ,,co na jazyku, to v ¢inech® Protoze
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nevédomost v podobé neznalosti skute¢né povahy pozorovatele je ustfednim problé-
mem, ktery jogova disciplina ma fesit, je patrné, Ze rozvijeni pravdivosti ve smyslu re-
dukce komplikovanosti vztahti mezi myslenim, mluvenim a jednanim hraje zasadni roli
v moznosti pfipadné dusledky spravného poznani opravdu prakticky uskutec¢nit.

Ctvrtym principem je brdhmacarja, coz v zasadé znamend sexudlni abstinenci, a tedy
regulaci reakci na absenci uspokojeni v oblasti s obzvlasté silnou schopnosti zaplétat
¢lovéka do nevédomosti a hnévu prostfednictvim velmi intenzivnich slastnych prozitka
a jejich pripadné absence.

Posledni princip oznaceny jako aparigraha znamena zastavit tendenci k hromadéni
statkd, systematicky likvidovat potiebu néco vlastnit. To je opét velice dilezité, protoze,
jak jsme si vy$e uvedli, asmitd (egoismus) jakozto tendence povazovat neustale promén-
livé vlny v latce mysli za néco, co ma néco spole¢ného s moji osobou, co je v néjaké
formé ,,ja“ pripadné co jsou ,,moje myslenky, ,,moje pocity®, ,,moje predstavy“ atd. je
elementdrnim projevem nevédomosti. Rozvijeni snahy nemit potfebu vlastnit cokoliv je
tak zasadni casti strategie prekondni této nevédomosti.

Nijama

V popisu principt jednani oznacovanych souhrnnym vyrazem ,,jama“ a jejich vztahu
k teoretické analyze nevédomosti a pripoutani k pozitkiim je patrné, jakym zptisobem
Patandzali skute¢né diikladné odviji praxi od teoretické analyzy. Toto plati pro vSech-
ny nasledujici udy jogy stejné jako pro jamu a Patandzaliho sitry jsou v tomto smyslu
neustale do vétsi hloubky propracovavanou analyzou, jejiz detaily jsou rozvijeny pravé
v pfimé souvislosti s formulovanim praktickych zptisobt feSeni zakladniho problému.

Jestlize principy nazyvané jama predstavovaly disciplinu primarné na urovni regu-
lace (nirédha) tendenci k jednani, pak kategorie nijama predstavuje souhrn specialnich
doporuceni, které uz se netykaji jen ovliviiovani kazdodenniho jedndni, ale zacinaji
nés posouvat do oblasti specifickych jogovych aktivit, které jsou ale pochopitelné stale
zameérené na stejny primarni cil, tj. zbaveni nevédomosti, a tim dosazeni stavu, v némz
pozorovatel nabyva své vlastni podoby, tj. dosahuje svobody (kaivalja).

Prvni z nijam je oznac¢ovana jako Sauca a znamend Usili o rozvijeni ¢istoty. Tato kate-
gorie na elementdrni drovni vlastné souvisi s prostym dodrzovanim brahmanskych pra-
videl ¢istoty ve spolecenském styku, ale jogini jdou jesté o néco dale. Povaha cistoty se tu
vaze i k dal$im souvislostem rozvijeni jégy pravé s vyse uvedenou ndvaznosti na mytus
o stvoreni z téla Purusi a nasledné snahy upanisadovych myslitelt interpretovat pribéh
védskych objeti, jejichz schopnost zajistit clovéku skute¢né stésti byla zpochybnéna, jako
soubor aktivit, které se déji na urovni lidského téla a prostrednictvim téla. Zaroven si
kladli otazky lidského osudu po smrti a jejich analyzy sméfovaly k tivaham o rozklada-
ni téla na zdkladni elementy, z nichz je slozen svét. Cili provézanost téla se zdkladnimi
komponenty, z nichZ je usporddan svét, byla celkem dobfe etablovana a predstavova-
la bohaty zaklad pro rozvijeni dalsich souvislosti mezi télesnymi pochody, pfirodnimi
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procesy a ritualnimi postupy védskych obéti, jejichz cilem bylo také udrzovat svét v cho-
du. Tento celkem slozity propletenec vztahti se zde musime pokusit rozplést, protoze ne-
jen Patandzali, ale i dal$i jogini a tantrici jej budou chapat jako samoziejmé vychodisko
svych tvah a své praxe. Opét pomiize, kdyz se vratime v ¢ase a vyuzijeme material, ktery
byl nashromazdén jiz v dobé upanisad:

,Osmnact je pomijejicich a nestalych podob obéti, které jsou oznacovany za nizsi dilo. Hloupi
jsou ti, kdo je velebi jako nejvyssi blaho - ti dojdou opét jen ke starnuti a smrti.

Setrvavaji v nevédomosti, ale sami se povazuji za moudré a ucené; zranovani chodi ti posetilci
dokola jako slepci vedeni zase jen slepcem.

Setrvavaji v mnohondasobné nevédomosti...

Zato ti, kdo se v lese vénuji askezi a vife, klidni a moud¥i, a vyZebravaji si potravu, prosti vasni
odchazeji branou slunce tam, kde je onen purusa, nehynouci brahma.

Nebot bozsky a bez podoby je purusa, je venku i v nitru, je nezrozeny, bez dechu, bez mysli,
cisty a vyssi nez to nejvyssi, co nezanika.

Z ného se rodi zZivotni dech, mysl a véechny smysly, éter, vitr, svétlo, voda i zemé, kterd véechno
drzi.

Ohen je jeho hlavou, o¢ima slunce a mésic, svétové strany usima a feci projevené védy, vitr je
jeho dechem, srdcem veskerenstvo a jeho nohama je zemé, nebot je vnitfni podstatou vseho
byti.

Z ného je ohen, jehoz otopem je slunce, z mésice destovy mrak [a z ného] rostliny na zemi. Muz
vléva sémé do Zeny - mnoho bytosti se rodi z purusi.

Z ného jsou rgvédské verse, melodie, obétnické formule, zasvétni obrady a vSechny obéti, obét-
ni obfady a obétnické dary. A také rok a poradatel obéti, svéty, kde mésic ocistuje a kde zari
slunce.

A z ného se rodi rozmaniti bohové, Sadhjové, 1idé, dobytcata i ptaci, vdech i vydech, ryze i pSe-
nice, askeze, vira, pravda, cudnost a pravidla.

Z ného vznika sedm zivotnich dechd, sedm plament, jejich topivo, sedm obétin i sedm svéti,
z nichZ o sedmi se finou dechy skryté ve sluji.

Z ného jsou mote a véechny hory, z ného tekou feky vSech podob a z ného vznikaji byliny
a §tava, kterou je spolu se zivly vnitini dtman udrzovan.

Pravé purusa je toto vSechno - skutek, askeze, brahma nanejvys nesmrtelné. Kdo je poznal
vlozené do sluje svého nitra, ten, priteli, rozvazal zde uzel nevédomosti.“”

Bylo by mozna dobré v uvedenych uryvcich jiz udélat trochu poradku, ale vydame
se jinou cestou, pfineseme do véci jesté trochu zmatku a za¢neme jej postupné rozplé-
tat s dalsim vykladem PataiidZaliho discipliny. Cili pro tuto chvili vlozme do materialu,
jimz si ilustrujeme névaznost na upanisadové mysleni a ktery, jak jesté uvidime, nam
jako urc¢ité tradi¢ni dédictvi pomize odhalit néjaké dalsi souvislosti s tantrickymi inter-
pretacemi jogy a uzivanim lidského téla, jesté nékolik dalsich dilezitych momenti ilu-
strujicich konkrétnéji jednak vyuzivani téla jako obétniho ndstroje a v souvislosti s tim
také jako nastroje poznéni. Nasledujici uryvky pochazi z upanisady zvané Svétdsvatara.

75 Mundaképanisad .2.7-11, I1.1.2-10, in: Upanisady, Praha: DharmaGaia 2004, s. 310-315 (pfel. Dusan
Zbavitel).
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Pfipomenme si pfi tom, Ze védska obét, o niz zde stdle hovorime, je obét zapalna, a tedy
spociva predevsim ve vkladani pottebnych substanci do obétniho ohné a nélezité do-
provodné recitaci. Kromé jiného tato obét slouzi k tomu, Ze lidé prostfednictvim ohné
krmi bohy, ktefi jsou obvykle spojeni s riznymi prirodnimi silami, a tito bohové oplaci
lidem tuto pohostinnost tim, ze zajistuji, aby v pfirodé vie bézelo tak, jak ma4, a tedy aby
lidé z prirody mohli ziskat dostatek potravy, uspokojeni vsech svych potteb, a vyhnuli se
nebezpecim v podobé rtiznych neptizni pocasi:

»Je tfeba poznat toto jako vé¢né a spocivajici v dtmanu; vzdyt neni znamo nic vyssiho nez ono.
Jestlize pozivatel rozli$i pozivané a podnécovatele, je [tim] feCeno vse. Trojdilné je brahma.

Jako ohen, jehoz podobu neni vidét, kdyz je ve svém luné, ale jehoz podstata nezanikla a jenz
znovu muze byt vynat z ltina s pomoci tfecich dfivek, tak (Ize pochopit) i oboji [tj. Boha i pra-
krti] v téle slabikou OM.

Utini-li ze svého téla treci podklad a ze slabiky OM tfeci dtivko, pak neustalym tfenim medi-
tace uvidi Boha jako skryty [ohen].

Ten dtman prostupujici v$im, jako je mlékem prostoupeno maslo, ten kofen sebepoznani i as-
keze, to je brahma, nejvy$si predmét [uceni] upanisad.

Zaptahnuv napred mysl a potom rozsitiv myslenky, Savitar [tj. védské slune¢ni bozstvo], jenz
poznal svétlo ohné, ptinesl je ze zemé.

Se zaprazenou mysli [obétujeme] my z podnétu boha Savitara, abychom méli silu jit do nebe.
Zaprahnuv mysli bohy, jdouci vzhiiru, myslenim k nebi, necht je Savitar podniti, aby vytvorili
velikou zafi.

Zaprahaji mysl a zaptahaji myslenky ti moudfi knézi velikého knéze. Jediny ten, kdo zna pra-
vidla, rozdélil obéti. Velika je chvala boha Savitara.

Zapraham s poklonou staré brahma vas obou. Chvila se §ifi do dalky jak slunce na své draze.
Uslysi ji vSichni synové nesmrtelného, az dosahnou nebeskych piibytkda.

Kde se rozdélava ohen, kde vane vitr, kde protéka séma [tj. kde je provadéna védska sémova
obét], tam se rodi mysl.

Se Savitarem jako podnétem necht té uspokoji staré brahma. To udin svym ltinem a nic tebou
dané nepripadne jinému.

Necht moudry drzi télo se tfemi [hornimi ¢astmi] vzpfimené a necha své smysly spolu s mysli
vstoupit do srdce, a tak necht prepluje pres véechny proudy nahanéjici hrizu ¢lunem brahma.
Necht potlacuje zde [v téle] dychani, ovlada své pohyby a dycha nozdrami se sniZenou rychlos-
ti. Necht moudry drzi pozorné svou mysl na uzdé jako viiz, do néhoz jsou zaptazeni neposlusni
koné.

Na rovném, ¢istém misté bez oblazku, ohné a pisku, na némz jsou zvuky vody a jevy podob-
né priznivé mysleni a kde nic netyra zrak, ve skrytém utocisti chranéném pred vétrem necht
provadi jogu.

Milha, kout, slunce, vitr, ohen, svétlusky, blesk, kiistalovy mésic - to jsou predbéiné podoby,
které v joze predchazeji projeveni se brahma.

Kdyz vznikne patera kvalita jogy, tak jako vznika zemé¢, ohen, voda, vzduch, éter, neexistuji uz
pro toho, kdo ziskal jégické télo, nemoci, starnuti, ani smrt.

Lehkost, zdravost, nechtivost, svétlost pokozky, pfijemnost hlasu, ¢ista viiné a mélo vykala
a moce vypovidaji o prvnim dosazeni [aspéchu] v joze.

Tak jako zaprasené zrcadlo jasné zazafi, je-li otfeno od prachu, tak télesny tvor, spatfiv [pra-
vou] podobu svého ji, sim Gspésny je zbaven zalu.
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Kdyz ¢lovék provadéjici jogu jako pii rozsviceni lampy spatfi skrze [pravou] podobu svého
ja podobu brahma, pozna Boha nezrozeného, pevného, bez véech podstat, a je vysvobozen ze
vsech pout.

Tento Bih pronikd véru vSemi svétovymi stranami. Jako prvni se zrodil, a ptece je [dosud]
v ltiné. Pravé on se zrodil, on se zrodi. S tvari na vSechny strany stoji obracen k lidem.

Pfed Bohem, jenz je v ohni a ve vodé, jenz vstoupil do celého svéta, jenz je v bylinach i ve stro-
mech - pred timto Bohem se sklanime v cté.“”

Pro dalsi objasnéni toho, ¢im je Sauca, tj. Patandzalim zminovana ¢istota, se lze za-
stavit u zminéné metafory s ¢istym zrcadlem. Ale situaci nam ponékud komplikuje sku-
te¢nost, Ze pokud mluvime o jéze, nemluvime nikdy pouze o néjaké hypotetické ¢istoté
mysleni, ale vzdy uz se nachazime v oblasti, v niZ je provazano mysleni, fe¢ a jednani,
a zaroven mluvime o discipliné, jejimz ustfednim nastrojem je lidské télo. Prostrednic-
tvim tohoto lidského téla nejen zazehavame ohen, jimz postupné privadime na svétlo
brahma (coz je na urovni uvedeného uryvku vlastné dalsim ekvivalentem k pojmu pu-
rusa), ale, jak jesté uvidime, v tomto téle napriklad proudi rtizné druhy Zivotniho dechu,
s nimz je také tfeba ndlezité pracovat. Tim naznacuji, Ze vyraz Sauca se zde vztahuje
k mysleni, mluveni a jednani, a tedy také k télu na mnoha urovnich, na nichz jej zase
indické tradice dokazaly analyzovat.

Takze Sauca vlastné znamena prakticky vzato tfeba to, co jsme zminili uz v souvis-
losti s principem pravdivosti (satja) v kontextu predpisti na trovni jama. A tuto zalezi-
tost také objasnuje uvedena metafora zapraseného a Cistého zrcadla. Ma-li pozorovatel
spravné vnimat svou vlastni skute¢nost, musi mit zrak nezahaleny naptiklad egoismem.
Ovsem nejen obsahy mysli jsou v jistém smyslu znecistujici. Znecistujici je i dotykani
se necistych véci a viibec kazdodenni zivot. Ve vztahu k tomuto zaji$tuje Cistotu prosté
spravna koupel a, jak jiz bylo fe¢eno, dodrzovani béznych pravidel pro nakladani s rtz-
nymi druhy necistot, z nichZ kromé moznosti znecisténi stykem s nevhodnymi lidmi
hraji dominantni tlohu zalezitosti jako naklddani s odpadem nebo vylu¢ovanim a mrt-
volami, coz jsou v jistém smyslu i télesné zbytky jako vlasy a nehty po osttihani.

Vyznamnym kazdodennim zdrojem necistoty je ale také jidlo. Uz bylo zminéno, Ze
velkym problémem je pojidani mrtvol, protoze je mozné jen v diisledku uplatnéni nasili.
Nyni nam ale do souvislosti mezi jogou a vegetarianstvim vstupuje dalsi aspekt, a to
prosty fakt, Ze mrtvoly jsou mrtvoly a jako takové jsou necisté z definice. Podobné je to
naptiklad i s konzumaci zbytkd, jez nedojedl nékdo jiny, nebo jidla, které bylo nechano
po uvareni do druhého dne, tedy dalsich véci, jez jsou povazovany za necisté z definice.

Jidlo ovSem znecistuje i dal$im zptsobem, a to tim, Ze je zpracovavano v lidském or-
ganismu pomoci travicich procesti, béhem nichz vznikaji ¢etné latky, které télo riznym
zpusobem ovliviuji. Naptiklad plyny. Nejen plyny, ale rtizné dalsi latky, tedy ,,stavy®, jsou
problematické, protoze ovliviiuji proudéni vétrt, vody a zivotnich dechu v téle. To je
problém jednak proto, Ze samo télo musi byt udrzovano jako vyse uvedené ,,¢isté zrcadlo”,

76 §Vété§vatarépaniéad 1.12-16, I1.1-17, in: Upanisady, Praha: DharmaGaia 2004, s. 352-356 (ptel. Du-
$an Zbavitel).
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jednak proto, Ze pouze urcité zptisoby proudéni napriklad zivotnich dechti (coz je otazka,
k niz se podrobnéji dostaneme, az budeme rozebirat dalsi ,,ad*“ jogy, jimz je prandjdma)
jsou vhodné jako dalsi dil¢i pomicky k rozvijeni tendenci vedoucich k dosazeni sprav-
ného poznani. Dokud nedojde ¢lovék konce jogové cesty, znamena totiz regulace (niréd-
ha) Cittavrtti ne tolik zastavovani jejich pohybd, jako nahrazovani Cittavrtii a tendenci
(vdsana) méné vhodnych pro rozvijeni jogové discipliny témi pohyby mysli, které jsou
pro tento ucel vhodnéjsi. A rizné druhy potravy a zptsob, jimz jsou v téle zpracovavany,
maji na proudéni latky mysli bezprostiedni vliv. Proto je regulace (nirédha) diety mno-
hem komplexnéjsi nez prosté vylouceni masa z jidelnicku a zaroven se s ohledem na sviij
zasadni i zdravotni vyznam stava oblasti, v niz se jogové poznani bohaté propojuje s ,,vé-
dou o zivoté“ (djurvéda), jiz se pro jednoduchost fika prosté ,,indicka medicina®“ a v niz
je traveni a lé¢ebnému vyuzivani potravin a lé¢ivych bylin, v¢etné mnoha druhti kofeni
a soli, na né% je Indicka ptiroda velmi bohatd, pfifazeno velmi vyznamné misto. Sauca
znamena tedy jak regulaci mnozstvi pfijimané potravy, tak pravidelnost v této ¢innosti,
ale také pozivani nejriiznéjsich doporucenych a vyhybani se nejriiznéjsim nedoporuce-
nym potravinam. Nejde pfitom jen o konkrétni vhodné a nevhodné druhy potravin, ale
i o zpusoby jejich pripravy a jejich stav (napft. Cerstvost).

S travenim a rtiznymi zbytky v télesnych dutinach je pak spojenad i cela fada rtiznych
specifickych ocistnych jogovych technik, jako jsou rozlicné vyplachy zaludku, ¢isténi
jazyka a ustni dutiny, ¢i$téni nosnich dutin a dutin spojujicich nos a tsta a samoziejmé
cisténi stiev.

Jednou z téchto technik je napriklad technika nazvana sutranéti, ¢ili stimulace nddi
v dutinach pomoci bavlnéného provazku. Jedna se o elementarni jégovou techniku, kte-
ra se provadi tak, ze se specialni bavlnény provazek (sutra) str¢i do nosni dirky a posou-
va se az do krku. Z néj se vyjme druhou rukou tak, ze jedna ruka uchopuje ¢ast provazku
pred vstupem do nosni dirky a druha vytahuje provazek pusou. Provazkem se pak né-
kolikrat tahd tam a zpét a nakonec se pusou vytdhne ven. Touto procedurou se samo-
zfejmé uvolnuje mnozstvi hlenu v dutinach. To ovSem neni viibec to podstatné, v ¢em
spociva ocistna funkce této techniky. Tim podstatnéjsim je, ze v dutiné, kterou provazek
prochazi, tsti cela fada kanalki zvanych nddi. O¢istna funkce je tedy primarné koncep-
tualizovana na Urovni prace s zivotni energii zvanou prdna (viz dale pasaz o prandjimeé)
a cilem techniky neni primarné zajistit priichodnost dutiny, byt to je dilezité kvili pra-
ci s dechovymi technikami (téZ viz pasaz o prdndjdmé), ale pfimo ovliviiovat pozornost.
Konkrétné tak, Ze se podporuje jeji obraceni do nitra smérem k podnétiim, jez prichazi
od samotného pozorovatele, na ukor podnéti, jez prichazi z vnéjsku, od smysld. Na ana-
logickém principu je pak zalozeno i ocistné ptisobeni jégovych poloh, o nichz budeme
mluvit v souvislosti s angou, jiz Patandzali oznacuje jako dsana.
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Obr. 1: Ilustrace provddeéni siitranéti a jejiho piisobeni na nervovd zakonceni v dutiné, jiz
provdzek prochdzi. Zdroj: Sri Brahmacari Gopalanand Ji, Netra-jyoti-prakasini
Neti, Rsikes: Yog Sadhan Aéram.

Tim nejpodstatnéj$im, co si z toho, co jsme nyni fekli, zatim musime vzit, je sku-
tecnost, Ze Sauca je Cistota jako velmi komplexni stav, v némz nejde jen o vnéjsi cistotu
téla, ale také o vnitfni Cistotu téla ve smyslu cistoty jeho dutin, ale ani tim to nekonci.
Vyse zminény vyraz nddi zatim mizeme jen velmi pfedbézné a nepfesné spojit s ev-
ropskym konceptem nervd, a Cistota nddi je tim, o co jde v naprosto zasadni mife, a co
bezprostredné ovliviiuje povahu cittavrtti, které purusa pozoruje a s nimiz se identifiku-
je, a tedy také povahu jednani a jeho dalsich nasledkd. Uvnitf nddi pak proudi zivotni
dechy, coz jsou sily ozivujici lidské télo stejné jako cely vesmir. Mezi dechy téla a dechy
vesmiru existuji paralely a prostfednictvim dechi téla tak lze ovliviiovat i béh kosmu
podobné, jako béh kosmu ovliviiovala védska obét. Zaroven je pohyb prdn ale vyrazné
zavisly na Cistoté nddi jakozto kanaltl, jimiz proudi, a jesté je komplikovan tim, Ze prdny
vstupuji do téla s jidlem, ale i ze vzduchu pokozkou a dechem. A zejména jidlo a procesy
traveni, jak jsme naznacili, ale i vzduch, vyrazné ovliviiuji povahu prdn, a tak vnitini
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Cistotu téla ve velmi specifickém smyslu mnohem komplexnéjsim nez jsou otazky fun-
govani télesnych organt nebo Cistoty télesnych dutin. Timto nas koncept ¢istoty pomalu
posouva dale do jadra pisobeni specidlnich jégovych technik jako dsana, prdndjdima
i rizné formy koncentrace. O tom vSem jesté bude fec.

Pro tuto chvili se musime posunout k dalsi discipliné v kategorii nijama, a tou je
santosa (tj. spokojenost). Jeji spojeni s Patandzaliho analyzami je celkem zjevné, kdyz
si pfipomeneme, jakou roli v utvareni pripoutanosti a zaplétani se do specifickych ten-
dencik jednani, a tedy do nevédomosti, hraje hnév, zloba (dvésa) a touha (rdga). Princip
santésa je tedy relativné jednoduché (teoreticky jednoduché, nikoliv prakticky jednodu-
ché) péstovani navyku byt za kazdych okolnosti spokojen s danym stavem véci, a tedy
nevytvaret si zbyte¢na ocekavani do budoucna v podobé nadéji, jez by mohly byt snadno
nenaplnény. Byt prosté spokojen s tim, co aktualné je, a neuvazovat o tom, co by mohlo
¢i mélo byt jinak.

Tteti nijamou je tapas. ,Tapas“ doslova znamena ,,zar", takze do hry tu vstupuji zase
rozmanité metafory ohné, s nimiz jsme se setkali v citovanych textech. Vidéli jsme v nich
napiiklad vyuziti téla jako nééeho, v éem lze prostiednictvim recitace slabiky OM za-
zehnout ohen tak, jako se zazehava ohen pfi védské obéti, a z tohoto zazehnutého ohné
vykfesat poznani brahma, jez je samo o sobé jako skryty ohen, jak nam pfripomnéla
Svétdsvatarépanisada.

Ovsem toto je zase jen jedna z rovin dédictvi uvedené metaforiky, ktera je v jogové
tradici rozvijena. Druhou rovinou je navaznost na védsky mytus, v némz svét vznikl
prave jako produkt Zdru, tvorivého vzniceni”, a ktery tedy umoznuje rozvijet predstavy
o plodivé schopnosti zaru i ve smyslu ,,plozeni poznani*

Ovsem v Patandzaliho pojednani ma metafora ohné diilezitou roli i v prostém aspek-
tu schopnosti néco spalit na popel. Jak jsme vidéli, vyznamnym prostiedkem zaplétani
se ¢lovéka do pout nevédomosti je jednani (karma), které nevyhnutelné zanechava své
stopy (sanskdra) a v dusledku existence téchto stop se dale rozviji specifické tendence
(vdsana) jednani (a samozfejmé téZ mysleni a mluveni). V této souvislosti se uvazuje
o nutnosti ¢iny a viibec tendenci k jednani spalit na popel, aby prosté nemohly vznikat
dal$i nasledky, které jednani nevyhnutelné pfinasi. Ohném, ktery toto spaleni zdroji
nevédomosti, a tedy dalsiho jednani, na popel ma zajistit, je vlastné cela Patandzalim
rozpracovana disciplina jako forma askeze.

Je to opét dvojznacnost, na niZ jsme narazili jiz u pojmu jogy. Tapas znamena sa-
motné disciplinovani téla, mysli a feci. Ale fapas jako toto disciplinovani je néc¢im, co
produkuje ocistny a tviiréi zar nebo obétni ohen, coz je vlastné totéz. V tomto smyslu je
tapas zdrojem sily jogina. Je to pramen jeho moci. Je tim, co z néj ¢ini obavanou bytost,
kterou je dobré mit na své strané, protoze jeho milost mtize ¢lovéku v mnohém pomoci,
nebot je v této své moci roven bohu, ale zaroven je zdrojem obav, protoze je to moc, jejiz
prostfednictvim mize jégin kohokoliv stejné efektivné jako biih zlikvidovat.

77 0 stvoreni svéta (Rgvéda X.129)% in. Dusan Zbavitel (ed.), Zdkladni texty vychodnich ndbozZenstvi I.
Hinduismus, Praha: Argo 2007, s. 21.
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A poslednim aspektem tapas, ktery bychom zde neméli vynechat, je zalezitost bezpro-
sttedné spojena s péstovanim askeze a péstovanim vyse uvedené santdsi (spokojenosti).
Timto aspektem je disciplinace téla ve smyslu jeho pfivykani nepfiznivym podminkam.

Ctvrtym z piedpist nijamy je svddhjdja (studium). Tuto véc neni tteba dlouze objas-
novat, protoZe je patrna jiz z toho, jak je pro nalezité péstovani jégové discipliny na od-
borné urovni potfebné zvladnuti teorie. Toto zvladnuti teorie (vzdy uz ale také zpiso-
bem provazanym s praxi) je pak tradi¢né zalezitosti dotazovani ucitele (guru), nalezité
poslusnosti vii¢i nému i ptipravenosti mu slouzit a pecovat o jeho potieby, a pfipadné
stejné ucty projevované jakymkoliv dal$im osobam disponujicim pozndnim - to vSech-
no za ucelem ziskani pouceni.

(Po)uceni ma ale samozfejmé také podobu raznych textd, které v rozdilnych tra-
dicich podavaji moudrost, jiz Patandzali sdéluje pomoci stru¢nych aforismi, v jinych
podobach, mnohdy ptihodnych pro zpévnou recitaci. Jak bylo feceno, i text, jakym jsou
Patandzaliho siitry, je text primarné urceny k oralnimu predévani, a proto také ma po-
dobu velmi zhusténych aforismil, které nejsou vétsinou ni¢im vic nez holymi definicemi
potfebnych pojmd. I takovy text mohlo byt tradi¢né vhodné znat nazpamét a pomoci
jeho memorovani s nim prakticky pracovat. Pokud jde ale o texty pristupné diky své
formé zpévnému prednesu, zacina svadhjdja (studium) znamenat i tfeba pravidelnou
ritudlni zpévnou recitaci. Tuto okolnost zminuji také proto, Ze tato recitace samotna pak
nemusi byt vnimana pouze jako prostredek studia, ale sama miize ptisobit jako ocistna
technika ¢i jako specificka forma tapas.

Posledni z nijam je i$varapranidhdna (zaméfeni na I§varu). [vara je v této souvis-
losti bozstvo, které adept chape jako nejvyssiho boha. V jégické tradici je to casto bih
Siva, jenz je chépdn jako ddiguru, tedy prvotni guru (ucitel a zasvétitel), ktery obvykle
stoji na pocatku retézce ucitelské tradice (parampards; tj. genera¢ni posloupnosti gurut)
dil¢ich jogovych skol. I§varou ale mtze pro daného jogina byt i kterékoliv jiné bozstvo,
s nimZ ma vytvofeny divérny vztah: naptiklad Ganés, Kali ¢i Krsna.
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Joga a tantra

Obr. 2: Bith Siva. Moderni sériové vyrabény a bézné proddvany barevny plakdtovy tisk.
Zdroj: archiv autora.

V zivé jégové tradici je tloha [§vary obvykle propojend s principem tcty a ldskyplné
oddanosti (bhakti), a [§vara tak maze byt napiiklad tim, komu jégin obétuje viechny
své ¢iny (tj. ¢ini je vyhradné z oddanosti bohu, dévdrpanam, bez jakéhokoliv pozadavku
na to, aby z nich pro néj vyplynul jakykoliv osobni uzitek), coz je postup, jakym lze sys-
tematicky narusit vazbu mezi jednanim (karma) a jeho nevyhnutelnymi dasledky. Vy-
konavano timto zptisobem jednani zadné dusledky nepfinasi a jogin si tim padem nebu-
duje zadny dalsi osud, se kterym by se musel potykat. Technicky vzato je to stejné, jako
by viibec nejednal. V tomto smyslu miize spocivat necinéni v ¢innosti stejné dobfe jako
¢innost v ne¢innosti. A jégin se snazi nic necinit, protoze pottebuje ukaznit cittavrtti.
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Ovsem Patandzali sam hovoii o souvislosti mezi oddanosti Ivarovi a regulaci vinéni
mysli je$té trochu jinym zptsobem. Jednou z cest, jak dosahnout pravdivého poznani
(a tedy zastaveni cittavrtti, coz je toho podminkou), je zaméfeni mysli vyhradné na je-
den jediny objekt (sampradzndta). Princip je jednoduchy: uvedeny objekt je sice néjakou
cittavrtti, ale ta okupuje mysl takovym zptisobem, Ze v ni nevznikaji zadné dalsi vlny. Je
to tedy jeden z milnik® a zaroven jedna z technik vedoucich k zamyslenému cili jogy.
Této vyhradni koncentrace mysli na jediny objekt je mozné dosdhnout riznymi zpt-
soby. A pravé jednim z nich je iSvarapranidhdna. Patandzali ndm ale objasnuje celkem
presné, jak tato forma koncentrace funguje:

Klésakarmavipakasajairaparamrstah purusavigésa {§varah (1.24): ,I§vara je specificka bytost
(purusa), nedotéena strasti (klésa) a jednanim (karma) a jeho plody, coby zdroji tuzeb.*

Tatra niratiSaja sarvadznatvabidzam (1.25): ,,V ném spociva neprekonatelny zdroj veskerého
poznani.”

Sa purvésamapi guruh kaléndnavacc¢hédat (1.26): .V dasledku toho, Ze je nepodminény ¢asem,
byl ucitelem dokonce i prvnich ucitel?.“

Tasja vacakah pranava (1.27): ,Vyrazem, jenz jej vystihuje, je OM.*
TadzdZapastadarthabhévanam (1.28): ,,Tuto [slabiku OM] je tfeba opakovat s védomim jejiho
smyslu.”

Tatah pratjakacétanddhigamopjantarajabhavasca (1.29): ,,Timto zptsobem je védomi obraceno
[opaénym smérem nez obvykle, tj. od pfedmétt smyslti samo k sobé] dovnitf a zanikaji pre-
kazky.

Jinymi slovy, pouto strasti je pferueno tim, Ze je pozornost prostfednictvim koncentra-
ce zaméfena na [§varu v podobé slabiky OM jako na nekoneény zdroj pravdivého poznani,
jimZ je nakonec pozorovatel sam. Slo by fict, ze [§vara funguje jako trik, jehoz pomoci Ize
velmi efektivné docilit stavu ,,drastuh svarupé avasthanam®; toho, ze pozorovatel (drastu,
dtman, purusa) pozoruje sam sebe namisto vln v latce mysli. Tuto techniku ovSem neni
mozné vyuzivat kdykoliv a jakkoliv. Sama o sobé¢ — stejné jako mnozstvi dalsich alterna-
tivnich technik, které Patandzali popisuje — vyzaduje splnéni dal$ich podminek. Jednou
z nich je soucasné provadéni toho, cemu Patandzali fika dsana.

Asana

Asana je tieti ud jégové discipliny a Patanidzali nemd na mysli vlastné nic vic nez
pevné sezeni, stabilni pozici (sthiramdsanam), v niz je mozné provadét napriklad vyse
uvedenou techniku koncentrace, ale i jiné.

Jak uz bylo feceno, o mysli je vSeobecné (v kontextu indickych tradic) znamo, ze
je neposedna jako opice. Z toho plyne, Ze takové techniky jako koncentrace na I§varu
je tfeba provadét dlouho a zaroven opakované, dlouhodobé a pravidelné nez prinesou
zadané vysledky. Pravidelnost praxe, odhodlanost a vytrvalost jsou naprosto zasadni
charakteristiky, bez nichz, jak tvrdi Patandzali, ispésna jogova praxe neni mozna. Jiny-
mi slovy, bez pravidelného kazdodenniho ukazinovani sebe sama pomoci technik jako
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koncentrace na [§varu (nebo jinych vhodnych technik) nelze pozadovanych vysledki
dosahnout. A této pravidelné praxi je tfeba vyhradit nalezity ¢as a béhem ného se takové
technice intenzivné vénovat, sedé pfi tom v pevné pozici. Takovou pevnou pozici je né-
ktery ze sedi s propletenyma zkiiZzenyma nohama, ktery zaroven umoznuje drzet hlavu,
krk a patef vzpfimené a v této vzpfimené pozici dosahnout pohodli v tom smyslu, ze
jsou eliminovany jakékoliv rusivé podnéty jako bolest, nerovnovaha, tendence se hrbit
apod. Oblibené techniky sezeni jsou pak tzv. siddhdsana (dokonala poloha), padmdsana
(poloha lotosu) ¢i tieba baddhapadmdsana (spoutand pozice lotosu).”® Dalsim dulezi-
tym aspektem téchto poloh je to, Ze samy o sobé zajistuji ocistu téla ve smyslu, v jakém
jsme o ni mluvili v souvislosti s nijamou sauca. Diky pevné pozici tedy nedochazi pouze
k praci s mysli a pozornosti, ale ,,zaprasené zrcadlo” se lesti na celé radé dalsich urov-
ni. Tyto pozice bezprostfedné cisti vySe zminéné nddi tim, Ze je pfimo stimuluji diky
tomu, jak jsou umisténé riizné ¢asti téla na castech jinych a k jakym typim stimulaci
tak dochdzi. Pusobeni téchto stimulaci je po teoretické strance ponékud analogické
pusobeni, s nimz se pracuje v akupunktufe nebo akupresufe. Akupunktura se v Indii
nerozvijela, ale akupresura ma v djurvéde, a jak vidno i v j6ze, nezastupitelné misto.

Prédndjdma

Jak uz jsme v kapitole o ¢istoté zminili, komplexni procistovani z velké ¢asti souvisi
s proudénim Zivotnich dechii v téle. Zivotni dech, nebo obecnéji zivotni energie (prdna),
je to, co ozivuje télo. Projevuje se to tim, Ze o nékom, kdo zemfrel, se fika, Ze jej opustily
prdny. Na kosmické urovni proudéni prdn odpovida element vétru, resp. vzduchu. Aniz
by pak prdany bylo mozné identifikovat vyhradné s dechem - protoze prany proudi v je-
mnohmotnych (stiksma) télesnych kandlech, jimz se tika nddi, coz je vyraz v soucasnosti
obvykle prekladany jako ,nervy® a zaroven prdny do téla vstupuji tieba také prostred-
nictvim potravy -, lze prdnu prostfednictvim prace s dechem nejsnadnéji kontrolovat.
Prdndjdma tak znamena techniky kontroly prdny, coz ale z velké ¢asti znamena techniky
prace s dechem, dychaci techniky.

78 Tyto sedy jsou zachycené na ilustracich 2, 6a 7.

133



Obr. 3: Text v pravém hornim rohu fika: ,,prdndjéma“. Jedna se o roz$ifenou, patrné
rukopisnou, ilustraci systému 72 000 kanala nddi. Zdroj: archiv autora.

Uvahy o prdné opét nejsou ni¢im specificky novym, s ¢im by pfisel Patanidzali. Ten pou-
ze systematizoval a vyuzil pfedstavy rozvijené jiz po mnoho staleti. Jedno ze starsich pojeti,
které nas do svéta prdn mize uvést, je pojeti formulované v jedné z odpovédi na otazky
zminéné v upani$adé priznacné nazvané ,Upanis$ada otazek®, tj. Prasndpanisad:
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»Potom se ho otdzal Asvaltiv syn Kausalja: Vzne$eny pane, z ¢eho se rodi tato prdna? Jak pri-
chézi do tohoto téla? Jak [v ném] dli, rozdélivsi sebe samu? Kudy odchdzi? Jak podporuje vnéjsi
a jak vnitfni?*

On mu pak odvétil: ,Klade$ prili§ mnoho otazek, ale protoZe jsi nanejvys oddan brahma, povim
ti to.!

Tato prdna se rodi z dtmana. Zavisi na ném stejné jako stin na ¢lovéku. Do tohoto téla prichazi
pak ¢innosti mysli.

Tak jako cisaf ustanovuje ufedniky slovy ,ty budes spravovat tyto vesnice a ty zase ony’, tak
i tato prdna zaméstnava ostatni organy kazdy zvlast.

V organech vymésovani a plozeni je apdna, samotnd prdna sidli v ocich a usich, ustech
a nozdrach; uprostied je samdna, protoze rozdéluje rovnym dilem snédenou potravu. Z ni
vznika sedm plamend.

V srdci je vpravdé tento dtman. A je tu sto a jedna nddi, kazda se stem vétvi a kazda vétev ma
dvaasedmdesat tisic podvétvi. V nich proudi vjdna.

Jednou z téchto nddi vede uddna vzhiru za zasluzné skutky do svéta zasluh a za higné do hris-
ného, za oboji pak do lidského.

Vnéjsi pranou je slunce. Nebot kdyz vyjde, obstastriuje pranu zraku. Bozstvo, které je v zemi,
podporuje apdnu ¢lovéka. Prostor, jenz je uprostied, je samdna a vitr vjdna.

Uddnou je teplo, a proto ten, v némz teplo uhasne, dosahne spolu se smysly vstoupiv$imi
do jeho mysli znovuzrozeni.

Vejde pak do prdny i s tim, co md v mysli. Prana spjata s teplem jej spolu s dtmanem odnese
do svéta, ktery si predstavoval.

Kdo moudry takto poznal prdnu, toho potomstvo nevymizi. Stane se nesmrtelnym. K tomu je
tato sloka:

Kdo poznal ptivod, vstup, misto, paterou nadvladu a také vztah prdany k dtmanu, dosdhne ne-
smrtelnosti...“”

Nasledujici otazka ve stejném textu sméfuje k odpovédi vyjasiujici vztah mezi riiznymi
pranami a soucastmi védského obétniho ritualu. Je v nich tedy explicitné rozvrzena souvis-
lost mezi provadénim obéti a praci s pranami jakozto prenesenim védské obéti na uroven
prace s télem. Tento moment ma pochopitelné pro rozvijeni jégovych technik (a jakych-
koliv technik askeze obecné) zdsadni vyznam. O této souvislosti se hovofi tehdy, kdyz se
mluvi o ,zvnitinovani obéti‘, a tato souvislost objasiuje, jak je mozné, ze jogové techniky
mohou vyuzivat celou fadu koncept a plisobicich principt spojovanych s védskym obét-
nim ritualem, véetné moci tvofit svét a manipulovat napriklad s pfirodnimi zivly.

Nyni se ale vratme k technikdm kontroly prdny. Vlastné jsme na né nendpadné na-
razili uz v pasézi, v niz jsme se vénovali zaméfeni pozornosti na I§varu. Tim nendpad-
nym mistem byla formulace, v niZ se hovofilo o nutnosti opakovat (dZapa, tj. recitovat)
slabiku OM. Tato recitace sice miize béhem koncentrace probihat potichu (a také se tak
obvykle déje), ale uz v takovém ptipadé je tato ticha recitace spojena s pravidelnym hlu-
bokym dychanim pfipadné doprovazenym zamérnymi zadrzenimi dechu po nadechu
i po vydechu. Konkrétnich technik pravidelného dychani vyuzivajicich rizné dlouha

79 Pras$ndpanisad, ,Otazka treti; in: Upanisady, Praha: DharmaGaia 2004, s. 332-335 (pfel. Dusan
Zbavitel).
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a riznym zptisobem kombinovana zadrzeni dechu, rytmické vydechy, hluboké nadechy
apod. je rozpracovana celd fada a tyto techniky maji rtizné tcinky, podle nichz jsou
adeptiim jogy predepisovany jejich uciteli. AvSak dychaci techniky kontroly prdny jsou
vlastné vzdycky spojeny s dZapou, tedy recitaci mantry, byt obvykle tichou.

Timto zptisobem je prdndjdma nécim, co jégin provadi 24 hodin denné. A skutecné
celych 24 hodin; nebo takovy je aspon ideal. O pomoc s jeho naplhovanim jogini
napriklad prosisvé guruy v chvalozpévech zpivanych ptirannich a vecernich kolektivnich
ritudlech (tj. drti). Technicky tato trvald prandjdma vypada tak, Ze jogin neustdle opakuje
v mysli mantru od svého ucitele (gurumantra) bez ohledu na to, jaké zrovna vykonava
aktivity. Konkrétnéji, jogin zkratka neustdle dycha v rytmu své gurumantry, nebo se o to
aspon s vétsim ¢i mensim uspéchem snazi. Je to védomeé fizena, ale po jistém case vlastné
zautomatizovand aktivita. Jak dochazi k automatizaci, jsme si vysvétlili pomoci pojmi
stop dosavadnich ¢int (sanskdra) a naslednych tendenci k jejich opakovani (vdsana).
Co se ale déje v dobé, kdy ve spanku nemuze jogin své dychani védomé kontrolovat?
Kontroluje se samo. Jesté budeme mluvit o souvislosti mezi mantrami a tvahami o tvo-
fivé moci slova. V této souvislosti se pracuje s predstavou, ze kdyz jogin usind, recituje
mantru ve své mysli a odpovidajicim zptsobem dycha, recitace a dychani pokracuje
po jeho usnuti samovolné dal. Samotna mantra disponuje moci tuto véc zajistit. Ov-
$em jen za predpokladu, Ze jogin védomé usne, nikoliv tedy tehdy, kdyz umoren k smrti
spadne a usne dfiv, nez si viibec uvédomi, zZe lezi v posteli.

Protoze techniky dechu piimo pracuji s proudénim prdn v téle a zaroven systematic-
ky zajistuji pranickou vyménu mezi télem a jeho okolim, maji opét ocistny efekt, s nimz
se védomeé pracuje, a zaroven, a to s tim souvisi, formuji pozornost a mysleni. Protoze
zde mluvime o kontrole Zivotnich decht, neptekvapi, ze s témito technikami je spojova-
na také celd fada komplexnich efektd na zdravi. Tak jako v oblasti dietetickych prepisti,
i v této oblasti tedy vznikaji vyznamné sty¢né body mezi jogou a djurvédou (medicinou).
Totéz vsak plati o oblasti dsan a opét je to spojeno s jejich ocistnymi efekty, které vlastné
taky souvisi s pfimym ovliviiovanim proudéni prdn.

Jak uz ale bylo zminéno v pasazi o studiu (svadhjdja), ocistna funkce je spojovanaise
zpévnou recitaci textil. Recitace, tedy dZapa, je néco, co se provadi s mantrami (ritualni-
mi formulemi) v nejsir$im smyslu slova. Mantrou je slabika OM, ale miiZe ji byt jméno
konkrétniho [$vary, ranni a vecerni ritudlni zpév k potése boha ¢i gurua nebo i cely reci-
tovatelny (tj. zpravidla metrickym versem komponovany) text, naptiklad Bhagavdgita ¢i
Gurugita. Protoze obvykly zptisob komponovani literatury v sanskrtu je casomérny vers
vyuzivajici fetézeni slabik do pravidelnych jednotek, které 1ze prezpivat za stanovenou
dobu, takze verse jsou recitovatelné v pravidelnych intervalech, je i recitace nevyhnutel-
né spojena s pravidelnym dychdanim. V tomto smyslu i zpévna recitace predstavuje for-
mu prdndjdmy se vemi efekty, které jsou pripisovany uzivani technik prdandjdmy obecné.

Ocistna funkce se v tomto piipadé ale neomezuje na fizeni prdn prodluzovanim vy-
dechu a zkracovanim nadechu, na némz je zalozena recitace. Vychazi i ze starych, uz
védskych predstav o tviiréi moci zvuku. V mnoha textové dochovanych i pouze Zitych
tradicich je se zvukovymi projevy spojovano tvofeni svéta. Tviréi moc zvuku je jednou
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z uplné zakladnich a vSeobecné rozsitenych predstav a bezprostfedné s ni byla spjata i vira
v tvofivou moc védské obéti. Védskou obéti, jak jiz bylo feceno, méli védsti knézi udrzovat
svét v chodu, nebo jej opakované znovu tvofit. Principem této tviir¢i moci byla samotna
recitace, jiz byly ukony obétovani riiznych substanci ohni doprovazeny. S recitaci manter
totiz byla spojovana tvoriva moc zvana brahman. Jak uz jsme vidéli, snaha upanisadovych
myslitelt zhodnotit védskou tradici ve zménénych hospodarskych a politickych podmin-
kach vedla k tomu, ze vyrazem ,brahman®“ byl oznac¢en samotny princip ¢i ptivod svéta,
a tento brahman byl zaroven, jak vyplyva i z vy$e uvedenych uryvki z upanisad, iden-
tifikovan se stejnym ptivodnim principem na trovni télesné existence jednotlivce, totiz
s dtmanem, jehoz Patandzali oznacuje také vyrazem drastu (pozorovatel).

Pratjdhdra

Jak je patrné z vySe uvedeného, Patandzaliho pojednéni o joze je skute¢né preciz-
ni do detaild rozpracovanou studii vychazejici z fady velmi dikladnych analyz. Tento
aspekt Patandzaliho rozboru jogy se projevuje také v pasazich o pratjihdre, dhdrané,
dhjané a samddhi. Tézko bychom ve stejné nebo i mnohem pozd¢jsi dobé natrefili v ev-
ropském a maloasijském prostfedi na podobné detailni a podobné diikladné teoreticky
propracované rozbory mentalnich pochodt obecné a toho, cemu se fika ,, koncentrace®,
»meditace“ ¢i ,,rozjimani® zvlast.

Predchozi popis uz ukazal mnohé z toho, na jakych teoretickych predpokladech
Patandzalim prezentované pojeti koncentrace stoji a jaké metafory zakladaji propraco-
vavani vzajemnych (nejen pricinnych) vztaht na réiznych urovnich analyzy. Posledni
¢tyfi angy (ady, oddily) jogy, jejichz vyklad nas c¢eka, vlastné predstavuji rozpracované
postupy a fazovani pravé toho, ¢emu fikime koncentrace. Patandzali je ovSem jak
diky propracovanosti vyse jiz prezentovaného teoretického aparatu, tak i kvili potiebé
rozvrhnout koncentra¢ni usili do detailné rozpracovanych technik praxe, velmi
podrobny ve svém popisu.

Prvni zminéna technika i stav (tato podvojnost v tom, ze konkrétni pojem pred-
stavuje jak techniku, tak stav, ktery je jeji pomoci dosahovan, se nam u Patandzaliho
vraci opakované a systematicky), tzv. pratjdhara, znamena predev$im odtazeni zameéreni
pozornosti od pfedméti smyslu. Jiz vy$e jsme narazili na to, Ze pozorovatel je sice sku-
tec¢nosti, kterou je snadnéjsi popsat negaci véeho, co spojujeme se svétem svych predstav,
je v ur¢itém smyslu mezni abstrakci schopnosti pozorovat, resp. uvédomovat si, ale za-
roven, jak uz také naznacily ¢etné vySe uvedené uryvky, je né¢im, o cem se predpoklada,
ze spociva uvnitf téla. Dokonce byva misto jeho pobytu i pfesné lokalizovano do dutiny
v srdci. Text zvany Gurugita (Zpév o guruovi), v némz je pozorovatel prakticky identifi-
kovén s postavou gurua (coz je v technickém smyslu stejné jako jeho identifikace s [§va-
rou), napiiklad fika:
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Hrdjambudzé karnika madhja samstham,

simhasané samsthita divja martim,

dhjéjédgurum c¢andrakalaprakasam,

sa¢Citsukham iStaphalapradanam.

»At [z4k] medituje o guruovi zaficim jako srpek mésice, bozstvu usazeném na triiné spoci-
vajicim uprostied okvéti lotosu umisténého v srdci, ktery obdafuje naplnénim tuzeb, §téstim
i ¢istym bytim a myslenim.“

vrsos

Obr. 4: Zobrazeni dutiny, v niz je lokalizovan dtman, resp. dZivdtma jakozto individualni
duse. Zdroj: Shri Yogeshwaranand Paramhans, Science of Soul, New Delhi: Yoga
Niketan Trust 1997 (5. vyd).

Kazdopadné pozorovatel tedy spociva v téle jedince a v ném také dokaze ptisobit jako
bozstvo obdarujici jej naplnénim tuzeb, $téstim i ¢istym bytim a myslenim, tedy vysvo-
bozujicim poznanim. Toto bozstvo sidlici uvnitf téla ovSem neni pfistupné pozornosti
do té doby, dokud se pozornost zcela vycerpava a zaobira tim, cemu Patandzali fika
cittavrtti. Proto je potfeba toto nasmérovani pozornosti presunout zptisobem, ktery, jak
uz bylo také zminéno, je oznacovan jako presun z venku dovnitf. Je tedy potfeba otocit
bézné zaméreni pozornosti presné opaénym smérem. Pratjdhdra toto jesté tak docela
nezajistuje. Ale zajistuje k tomu dtlezity predpoklad. Pratjdhdra totiz znamena prosté
stazeni pozornosti od predméti smysli podobnym zptisobem, jako kdyz zelva stahne
své udy do krunyte. V tom smyslu predstavuje zakladni vychodisko pro rozvijeni toho,
¢emu se rika koncentrace ¢i meditace, presnéji dhdrana, dhjana a samddhi.
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Dharana, dhjdna a samddhi

Dhdrana, dhjdna a samddhi ptitom nedéla nic, co bychom uz vlastné nezminili. Spise
se jedna o presnéji cilené techniky, pricemz pratjdhdra jako jejich podminka je pred-
pokladem tohoto jejich presnéjsiho zacileni. Sam Patandzali fika: Trajam antarangam
purvébhjah (II1.7): ,tyto tfi [dhdrana, dhjdna a samddhi] jsou na rozdil od predchozich
[¢isté] vnitFni®

Poté, co jsme si ujasnili, k ¢emu je v rdmci jogové praxe uzite¢nd predstava Ivary,
miizeme nyni jiZz velice jednoduse pochopit, co znamend dhdrana. Dhérana totiz zna-
men4 technicky vzato zaméfeni pozornosti na jeden bod. Prévé [$vara v podobé mantry
OM muize byt takovym jednim bodem. Takovym jednim bodem ale mizZe byt naprosto
cokoliv. Sam Patandzali vyjmenovava celou fadu véci, na néz lze takto vyhradné zamérit
pozornost v aforismech, v nichz se vénuje rozvijeni zvlastnich jogickych schopnosti, jimz
se fika siddhi (dokonalosti). Siddhi 1ze totiz dosdhnout prostfednictvim samjamy, coz je
vyraz pro provadéni dhdrany, dhjdany a samddhi takovym zptsobem, Ze jsou vSechny tfi
zaméfené najednou na jediny predmeét. Konkrétni siddhi je rozvijena v zavislosti na tom,
na jaky predmét se samjama provadi. Tak naptiklad samjama na stopy c¢i otisky (jed-
nani v latce mysli; tj. sanskdra) vede k poznani predchozich Zivotd jedince (Pat III.18).
Provadénim samjamy na ¢iny (karma) se dospéje k poznani momentu smrti jedince
(II1.23). Provadénim samjamy na silu zvifat nabude jogin sily slona (II1.25), provadé-
nim samjamy na mésic se dosahne poznani hvézdného usporadani (I11.28), provadénim
samjamy na pupecni nervovy pletenec (cakra) dosdhne jogin znalosti usporadani téla
(II1.30), provadénim samjamy na zvuk, vyznam a predstavu, jeZ jsou bézné pomichané
dohromady, dosahne jogin porozuméni vyznamu zvuki vydavanych jakymikoliv zivymi
bytostmi (II1.17), provadénim samjamy na tvar jogin dosahne neviditelnosti svého téla
(II1.21). Patandzali vyjmenovava celou fadu dal$ich zajimavych siddhi, ovsem vytvore-
ni elementarni pfedstavy o tom, jakym zptisobem provadéni samjamy vede k rozvinuti
dané siddhi, by vyzadovalo objasnéni tolika dal$ich detailnich koncepti jogové teorie, ze
je lepsi tuto otazky nyni pominout.

Ale pojdme se podrobnéji podivat na to, jak dhdranu, dhjinu a samddhi, alespon
na velice elementarni Grovni a bez rozvijeni dal$ich souvislosti, definuje sam Patandzali:

Désabandhas¢ittasja dhdrana (I11.1): ,,Dhdrana je upnutim mysli (¢itta) ke [konkrétnimu] bodu®.
Tatra pratjajaikatanatd dhjanam (IIL.2): ,NepreruSované spocinuti na ném je dhjdna‘.
Tadévarthamdtranirbhasam svarupasunjam iva samadhi (IIL.3): ,,Pokud pouze a jenom [tento]
bod ziistava pritomny a [zdroven] mizi vlastni pfirozenost [mysli], je to samddhi.

Trajam ékatra samjamah (II1.4): ,,[ Tyto] tfi [stavy] dohromady jsou [nazvany] samjama.“
Tadzdzajat pradznaldkah (II1.5): ,,Z ovladnuti toho [samjamy] [povstava] svétlo poznani.*

Jak uz bylo zminéno v souvislosti se zvlastnimi jogovymi schopnostmi (siddhi),

»svétlo poznani® v souvislosti se samjamou muize jesté stale znamenat mnoho rtiznych
véci; rozvinuti mnoha riznych typt poznatkd a s nimi spjatych schopnosti. Proto zde
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Patandzali jesté nemluvi o kone¢ném poznani, které zaroven znamena vysvobozeni (kai-
valja) z pout utrpeni, smrti a znovuzrozeni. Pataindzali sim dokonce zdtiraziuje, ze siddhi
svadi mnohé jéginy z cesty jogy tim, Ze predstavuji neobycejné silny zdroj pripoutanosti
skrze domyslivost a egoismus, skrze to, jak mocnymi nastroji uskutecnovani cisté osob-
nich sobeckych zajm jsou.

Nejde ale pouze o nebezpeci tohoto typu. Z toho, ze v kontextu samjamy, jak ji de-
finuji vyse uvedené sutry, mluvime vlastné stale jesté pouze o identifikaci pozornosti
s néjakou dominantni cittavrtti, pfimo plyne, Ze ke stavu oznac¢ovanému jako Cittavrtti
nirédha existuje jesté dlouha cesta. Patandzali proto hovofi o celé fadé druht samddhi
podle toho, k jakému typu predméti se vztahuji. Mluvi tedy naptiklad o samddhi, které
je sabidZa &i nirbidZa, ¢imz odkazuje k poznani, které se jesté stale vztahuje k prakrti
(sabidza), a nebo k poznani, které se jiz tyka samotného purusi, tedy pozorovatele (ni-
rbidza). Dilezité v tom, co ale bylo jiz o samddhi feceno, je to, co Patandzali zminuje
ve vyse uvedené definici samddhi: ,,pokud pouze a jenom [tento] bod ztlistava pritomny
a [zaroven] mizi vlastni pfirozenost [mysli]“ Tato véc neznamend nic mensiho nez to,
ze ve skutecné meditaci (samddhi) zcela mizi rozliSeni mezi subjektem a objektem, mezi
pozorovatelem a pozorovanym, vnimajicim a vnimanym a ziistava pouze akt pozorovani
ve své naprosté jednoduchosti bez jakéhokoliv dals$iho vnitfniho rozliseni. Pokud jégin
naptiklad medituje na Isvaru, znamena to, ze meditujici jogin, obrazné feceno, zmizel
a zustal pouze Isvara. Takové samddhi je tedy sice v jistém smyslu sabidZa, ale i v ném
uz je zcela nepfitomnad jakdkoliv sebeidentifikace, jakdkoliv znamka ,,ja" Existuje prosté
jen objekt koncentrace.

K tomu, abychom pochopili, jak je mozné kone¢né vysvobozeni (kaivalja), je nutné
se vratit k jiz probiranému vyznamu ¢istoty. O Cistoté jsme zatim hovofili v souvislosti
s pranami. Ale o Cistoté 1ze hovotit i v souvislosti s tim, co se oznacuje jako guna, tj. kva-
lity. Rekli jsme si, ze sabidza samddhi znamena, Ze poznani se odviji jesté stale ve vztahu
k prakrti. Zaroven jsme si jiz dfive rekli, ze prakrti tan¢i svij tanec pouze v disledku
pritomnosti purusi. Tanci pro jeho potéseni, rika se. Uz jsme si také fekli, ze prakrti je
uplné vse, co neni purusa. Jakakoliv cittavrtti je tedy projevem prakrti. Nejen predmeéty
smysla ¢i zivly (ohen, vzduch, zemé, voda, éter), ale i rozpolozeni mysli, pocity a emoce,
predstava ja, to vSe je projevem prakrti. Cokoliv je projevem prakrti, je zaroven sloze-
ninou jejich tfi zdkladnich kvalit: kvality sattva (Cistoty a pravdivosti), radzas (aktivity)
a tamas (temnoty a nevédéni). Tanec prakrti znamena prosté to, Ze se tyto tfi kvality
neustale prolinaji jedna do druhé. Jednou prevlada sattva a pak jsou radZas a tamas upo-
zadéné. V tu chvili prevlada radost a poznani, dobré skutky, laskyplné emoce apod. Jindy
prevladne radZas a potom dochazi k jednani na zakladé sobeckych motivii, projevuje se
hnév a bolest, ¢lovék je puzen k hore¢né aktivité. Jindy prevladne tamas a s ni hloupost,
naprosté zmateni a neaktivita.

Pokud jsme si na zac¢atku fekli, Ze zasadnim aspektem zakladniho problému, ktery joga
fesi, je skutecnost, Ze se pozorovatel, purusa, identifikuje s néjakymi obsahy mysli jako
s nécim, co se jej osobné tyka, zatimco ,ve skute¢nosti“ to s nim nema nic spole¢ného,

140



mluvili jsme o tom, Ze se identifikuje s néjakymi pohyby prakrti, kterd s nim ale nema
viibec co do ¢inéni kromé toho, ze se kviili jeho pritomnosti hyba. Ve svych dusledcich
to znamena, Ze pritomnost moudrosti a lasky v jednu chvili, a zmateni a utrpeni ve chvili
jiné je na purusovi zcela nezavisla. To se prosté jenom hybaji tfi guny prakti a moudry
¢lovek se témito zménami nenecha znepokojovat, protoze vi, Ze tak se to zkratka nevy-
hnutelné déje a pokud jde o jeho vlastni byti, tak se jej to viibec netyka. Stavy prakrti se
prosté méni. Nic jiného se nedéje, a protoze to s nasim skute¢nym ja nema vibec nic
spole¢ného, nema smysl se tim v nejmensim vzruSovat. Proto mtze byt moudry c¢lovék
za jakychkoliv podminek naprosto spokojeny (santésa). Jednak vi, Ze to, co se déje, s nim
nemd vubec nic spole¢ného, jednak vi, ze pokud je ted néjak, tak v pristim okamziku
bude tplné jinak. Pokud ma s témito neustalymi proménami smysl néco délat, tak akorat
je zcela nezticastnéné pozorovat. Jakakoliv jina reakce je pouze projev nevédomosti.
Ovsem poté, co jedinec nastoupi stezku jogy, se za¢ne dit jedna zajimava zalezitost
souvisejici pravé s vyznamem rozvijeni Cistoty (Sauca). Rozvijeni ¢istoty znamena vlast-
né to, ze jogin péstuje emocni stavy, védéni, reakce a aktivity, které odpovidaji kvalité
sattva. A rozviji je jako své dominantni tendence (vdsana). Déla tak kromé jiného tfeba
i tim, ze vylucuje veskeré potraviny spojené s kvalitou radZas a tamas ze svého jidel-
nicku. I v tomto tedy spociva zasadni vyznam regulace dietetickych zvyklosti. V této
souvislosti lze tedy Fici, ze jogova praxe systematicky zajistuje dominanci kvality sattva.
Co toto vSe znamena pro moznost dosahnout vysvobozeni? To Patandzali zase podava
velmi stru¢nym, ale na pozadi uvedenych souvislosti snadno srozumitelnym zpiisobem:

Sattvapurusajoh Suddhisamjé kaivaljam (II1.56): ,V [moment¢], kdy sattva je stejné Cista jako
purusa, [nastavd] vysvobozeni.”

Touto sutrou kon¢i Patandzali tfeti ¢ast svého souboru suter nazvanou Vibhitipdda,
tj. Kapitola o (nadlidskych) silach. Posledni ¢tvrta kapitola o vysvobozeni (Kaivaljapdda)
nasleduje po ni. Tato kapitola se opét velmi podrobné zabyva vztahem mezi nevédomos-
ti, otisky ¢int (sanskdra) a tendencemi (vdsana), ¢iny (karma), poznanim povstavajicim
ze samjamy, nevédomosti, purusou a gunami. Patandzali v ni vysvétluje velmi detailné,
jakym zptisobem a za jakych okolnosti se dostavuje vysvobozujici efekt spravného po-
znani. Snaha podrobnéji tyto souvislosti objasnit by znamenala opét nutnost objasnit
velké mnozstvi jogové teorie, jiZ se tu pieci jen do téchto podrobnosti nemiizeme vé-
novat. Na§ vyklad Patandzaliho mtzeme tedy zakoncit citaci posledni suitry, v niz Pa-
tandzali definuje, co to kaivalja je:

Purusarthasinjanam gundnam pratiprasavah kaivaljam svarGpapratiStha va (ittisaktériti

(IV.34): ,Zbaveny svého zavazku k purusovi, vraceji se guny do svého ptivodniho stavu[, ¢imz
nastava] vysvobozeni. Purusa se tim stava sam sebou [jakozto ¢ista] schopnost mysleni.*
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Tantricka joga

Uz pfi popisu zptsobu, jakym Patandzali v druhém stoleti pred nasim letopoctem
systematizoval dostupné védéni v uceleném prehledu jogické teorie a praxe, jsme méli
moznost narazit na celou fadu komplexnich predstav a metaforicky zalozenych asoci-
aci klidné i o téméf tisicileti starSich. Nejen Patandzali ale zhodnocoval star$i material
(t. kulturni zdroje), které mu tradice nabizela. Vyvoj jégového mysleni a praxe pocho-
pitelné pokracoval i po Patandzalim a zhodnocoval dalsi souvislosti, které Patandzali
explicitné nezminoval. Koneckoncii uz pti vykladu Patandzaliho siter samotnych jsme
museli naznacit fadu dal$ich souvislosti, o nichz se Patandzali bezprostfedné nezminil
prosté v disledku uspornosti odborného zanru, jimz sitry jsou.

Meéli-li jsme si objasnit, o ¢em Patandzali hovoii, museli jsme vlastné vyuzit novejsi
i stars$i znamé tradice. Bez odkazu k nim by Patandzaliho stru¢né aforismy ztstaly ne-
srozumitelné. S tim se viak poéitalo. Zanr suter je zkratka uréen ke kondenzovanému
souhrnu rozsahlych oblasti védéni a viibec vlastné nepocita s tim, ze bude vyuzivan bez
daldiho komentare. Vyklad vychazejici ze znalosti tradice a praxe se automaticky pred-
pokladal jako prostredek predavani poznani, pro néz jsou sutry pouze stru¢nou podpo-
rou pameéti.

Znamena to, ze disledné vzato nevime, jak Patandazali co presné myslel. Odkazy
ke starsi i novéjsi tradici ndm umoznuji vice ¢i méné rekonstruovat presnéjsi vyznam
jeho tvrzeni, ovSem jako takové nejsou skute¢nou rekonstrukei Patandzaliho mysleni,
ale pouze obecnym uvedenim do jogové tradice zptisobem, ktery predstavuje jednu
z moznych interpretaci. Reknéme, Ze je$té na trovni podrobnosti odpovidajici predcho-
zimu textu, se pohybujeme stale v oblasti relativné obecného rozvrhu, kterym nemusi-
me Pataiidazaliho odkaz ptilis ,,zndsiliiovat Cim podrobnéjsi ale vyklad Pataiidzaliho
bude, tim vice bude poplatny nékteré z konkrétnich tradic, v niz je Patandzaliho odkaz
stale zivy jako relevantni teorie i praxe.

Tim chci vlastné naznacit, ze véci, o nichz budu déle hovorit, viilbec nemusi byt né-
&im, co vzniklo az v dobé, kdy je mame ucelené textové formulované. Cili ¢asovou ori-
entaci naseho vykladu je dobré brat s rezervou, coz ovéem pii studiu indické kultury
a spole¢nosti plati vSeobecné. Cilem dalsiho vykladu tedy nebude popsat néco jako dalsi
historicky vyvoj, ale spiSe si ukazat jesté néjaké dalsi cesty, jimiz se jogova teorie a pra-
xe ubirala. Znamend to, Ze si svou predstavu o joze jesté o néco obohatime. To, o co ji
zde budeme obohacovat, Ize pfitom oznacit tieba jako obohaceni o tantrické aspekty ¢i
kulturni zdroje vychdzejici z tradice tanter. Vyrazem tantra se oznacuji predevsim kon-
krétni texty, jez vznikaly v ramci tradic predevsim stiedovékého bengélského Saktismu,
tj. tradic uctivani matefské Bohyné jakozto tvorivé i nicivé, kazdopadné mocné kosmic-
ké energie zvané Sakti. Zatimco vyrazy jako drastr &i purusa, s nimiz jsme se jiz setkali,
jsou gramaticky muzského rodu, vyrazy jako sakti, nebo i jiz zminéna prakrti, jsou rodu
zenského. Tomuto gramatickému usporadani v zasadé odpovida i usporadani kulturni,
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v némz je muzskost a poznani spojované spis s pasivitou, zatimco tvoriva aktivita je
spojovana s zenstvim. Pfitom jiz uvahy o roli prakrti nam naznacuji, ze pojem aktivity
a tvofivé energie je velice ambivalentni. Vznik a zrozeni je projevem aktivity, ale zaroven
v jistém smyslu pfinejmensim od doby upanisad nachylny také ke zhodnoceni, v némz
se stava projevem nevédomosti. Na stranu druhou muzsky pojata abstrakce schopnosti
si uvédomovat, zakouset, spojovana s purusou vymezenym svym protikladem k prakrti,
je zaroven abstrakci uplné pasivity.

Tento zvlastné nejasny vztah se projevil v poslednim Patandzaliho aforismu v ne-
napadné poznamce ,,zbaveny svého zavazku k purusovi, vraceji se guny do svého pii-
vodniho stavu® Tim ,zavazkem k purusovi® se odkazuje k tomu, Ze cely tanec prakrti
vlastné neslouzi nicemu jinému nez tomu, aby mohl purusa poznat a uskute¢nit identitu
se sebou samym. Jinymi slovy, purusa bez aktivity prakrti, ktera jej ale zaroven spoutava,
nedokaze uskutecnit svoji vlastni svobodu. Jinymi slovy, Zenska energie sice svazuje, ale
zaroven je ji tteba k vysvobozeni.

Neni to jediny paradox spojeny s Zenskou tvofivou energii a bohyni Matkou. Druhy
zasadni paradox je spojeny s tim, Ze Zena-matka sice ddva Zivot, jenze ten je nevyhnutel-
né konecny, takze zrozeni s sebou automaticky nese také utrpeni, nemoc a pochopitelné
smrt. A tak velké Zenské bohyné priblizné od pozdniho klasického obdobi indickych
déjin (cca 7.-12. st. n. 1.) zosobnovaly také tento paradox zivota. To znamenalo, Ze moc
Sakti mohla byt stejné tak tvoriva jako niciva, stejné tak ochranujici jako pfinasejici zmar.
Nevyzpytatelna povaha zeny, kviili niZ se ji muzi snazili nejpozdéji od klasického obdobi
(cca 4. st. p. n. 1. - 6. st. n. ) hlidat a kontrolovat, jako by byla pfenesena i na bohyné,
které, stejné jako lidské zeny ve své schopnosti okouzlovat, svadét a pripadné svymi jem-
nymi zbranémi ni¢it muze, se stavaly neovladatelnymi jako pfirodni zivly a nemoci, s ni-
miz koneckonctii byly obvykle ztotoznované. Jenze Zenska energie, kterd dokazala tvorit
a nicit, tak mohla také tvorit i ni¢it nevédomost. A pravé v tom se oteviral velky potencial
uctivani velkych matefskych bohyni jakozto projevt sakti pro dalsi rozvoj jégovych tra-
dic. Tento potencidl je v zasadé rozvijen riznym zpisobem do soucasnosti. Jak jsme si
uz ale naznacili rozpracovavani tohoto potencialu bylo spojeno zejména s tzv. pozdnim
klasickym obdobim a s obdobim rozvoje muslimskych dynastii a $ifenim tzv. sampraddji
(11.-19. st. n. L), tj. obdobim obvykle oznac¢ovanym vyrazem odvozenym z historiografie
Evropy - ,,stredovék®.

Jestlize jsme si fekli, Ze tantra je oznac¢enim urcitych textd, musime nyni dodat, Ze
toto oznaceni se preneslo i na texty a s nimi spojené tradice, které se oznacovaly vyrazy
jinymi (tfeba Sivaistické dgamy ¢i visnuistické sanhity nebo mnohé texty a tradice napii-
klad tibetského buddhismu). Principem tohoto rozsifeni pojmu tantry ale byla predsta-
va, Ze tyto tradice sdili néco spole¢ného. Skutecnost, Ze néjak zhodnocuji vyse uvedenou
paradoxni symboliku spojovanou s Zenstvim, zenskymi matefskymi bohynémi a tvirci
moci je jednim dilezitym aspektem tohoto spole¢ného dédictvi. S tim je spojeno tedy
to, Ze s zenskosti a v ndvaznosti na to také s metaforami sexudlnich vztaht, kopulace
a plozeni v rtiznych podobach symbolicky pracuji. Dalsim spole¢nym jmenovatelem je
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pak zhodnocovani pravé rozli¢nych jogovych a samanskych technik. Poslednim zasad-
nim aspektem tanter, spojenym s vyuzivanim uz zminénych, ale také celé rady dalsich
ritudlnich technik, je jednak predstava toho, Ze svét, v némz Zijeme, je projevem zminéné
bozské moci, jejim zpfedmétnénim, jednak s tim souvisejici predstava, ze se svétem lze
ritualné nakladat pomoci predméti, které jsou jakymsi zmensenym planem organizace
kosmu a ptsobeni tviiréi bozské moci (Sakti) v ném. Jako obecné oznaceni pro tyto pred-
méty se nékdy pouziva vyraz mandala.

Tantricky svét a mandala

Kdyz tikam, ze mandala je ,planem organizace kosmu, tak uz naznacuji, ze bozska
moc usporadavajici svét znamena také rad. Jenze, jak uz bylo zminéno, piisobeni bozské
moci je paradoxni: zrozeni znamena také smrt, stvoreni znamena také spoutani a nesvo-
bodu, ale ptisobeni nevyzpytatelné bozské Zenské moci je rovnéz branou k vysvobozeni.
Z toho, ze je kosmos usporadany tedy nijak neplyne, Ze by byl prehledny a harmonicky.
Kosmos nevyhnutelné zahrnuje Stésti a bozskou ndklonnost, ale také hnév, nestésti a smrt.
Jinymi slovy, v tantrickém svété je dostatek mista pro sily clovéku pratelské a naklonéné,
ale i pro sily nicivé, démonské. Skoro by se chtélo fict, ze mandala jako model kosmu je
neobycejné realisticka v tom, Ze pocita s nevyzpytatelnosti, s ne$téstim, s paradoxy.

Jednu z nejcastéjsich forem mandaly jsou geometricky usporadané obrazce vysypané
z barevného pisku nebo vyryté do kovovych desticek, jimz se fika jantra (dosl. stroj,
mechanismus). Specifikem téchto vyobrazeni je obvykle to, ze tviréi bozsky zdroj je
umistén ve stiedu mandaly a jeho moc se, obrazné feceno, rozpina do stran. Cili okraje
mandaly jsou v tomto ohledu oblasti, jiz do svéta mandaly pronikaji nevyzpytatelné,
démonické sily. Je-li diagram, jakym je tfeba jantra, stroj, mechanismus, pak je timto
mechanismem predevsim jako prostiedek, jehoz spravnym uzivanim lze v ptipadé vpa-
du nestésti, tj. démonskych sil, usilovat o napravu stavu véci ritualnim restaurovanim
bozského ptisobeni, které v plné sile okupuje centrum diagramu.
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Obr. 5: Sri jantra. V soucasnosti bézné prodédvana podoba jantry. Zdroj: archiv autora.

Diky stroji, kterym je jantra (resp. jakakoliv mandala), tak tantrické tradice umoznuji
néco, ¢eho neni snadné dosdhnout v elitnich tradicich navazujicich vyhradné napriklad
na Patandzaliho. Tim, o ¢em mluvim, je moznost zivého setkavani elitnich i zcela lido-
vych tradic a technik, filosofickych spekulaci a praktickych feseni naprosto kazdoden-
nich problémii, které jsou zpiisobovany vpady démonickych sil do lidského Zzivota. Vyu-
zivani propracovanych nastroju, jakymi jsou jantry, je samoziejmé stéle na irovni bézné
praxe obtizné. Jantry, jak jesté uvidime, mohou sice fungovat napiiklad jako ochranné
talismany, ale vyuzivani janter a jinych vizualnich forem mandaly je neustéle dost speci-
alni zalezitosti spojenou se slozitymi obrady. A tak se naptiklad na turovni verejnych ri-
tualt spojil slozity ritualni provoz spojeny se zmensenou materializaci kosmu v mandale
naptiklad v krélovskych kultech, v nichz zaroven kral piisobil jako osoba reprezentujici
bozstvo centra mandaly ve skute¢ném svété. I tyto ritualy, stejné jako jiné, o nichz jsme
uz diive mluvili, ovem byly spojené s vyuzivanim bozské moci slova v mantrach. A pra-
vé mantry jako zvukovy projev bozstva — vzpomenme na Patandzaliho tvrzeni ,tasja
vécakah pranava“ (jeho slovnim projevem je OM) ve vztahu k I§varovi — mohou mit
velice bohaté vyuziti v celé fadé oblasti od ritualt nastolovani krale, pres ritualy spojené
se stavbou domu, lé¢ebné praktiky po kazdodenni uctivani boha a zvladani rtiznych
projevii démonskych vpadu do kazdodenniho zivota konkrétnich jedinct. I to je jednim
z dtivodt obliby modlitebnich mlynki v horskych oblastech Indie a Tibetu.
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Jinymi slovy, tantra zahrnuje expertni pomoc i laickou svépomoc a obvykle samo-
ztejmé oboje. Takze specifickymi tantrickymi aktéry jsou stejné tak specialisté, ktefi zis-
kali zasvéceni do konkrétni textové tradice a ucitelské linie (siddhové, guruové, mnisi,
lamové, mnisky, jogini) a jejich elitni klientela (kralové), specialisté iniciovani prostied-
nictvim oralniho pfenosu nebo posednutim (lé¢itelé, exorcisté, média) a jejich klienti,
ale i hospodari a ne-specialisté, jejichz praxe je ,tantricka“ ve smyslu, o némz jsme vyse
hovorili. Abychom se na moznosti tantry dokazali podivat konkrétnéji, mizeme se za-
méfit jednak na priklad propojeni tantry s jogou jako svého druhu specidlni odborné
praxe, ale nasledné se mtizeme zastavit i ukazky spise laické, byt odborné a trzné zpro-
sttedkované, tantrické lidové praxe v soucasnosti.

Tantricka joga: Vitézstvi nad smrti a télo jako mandala

Uz pti vykladu Patandzaliho jogy jsme narazili na stary rgvédsky hymnus odkazujici
ke stvofeni pomoci obéti prvotniho ¢lovéka (purusa):

e Z 1€ obéti dovrsené zirny tuk se vysrazel. Vytvoril pak opefence, divou zvér i dobytek. Z té
obéti dovr§ené povstaly zpévy, napévy, odtud vznikla zatikadla, pripovédi obétni. Téz koné
se z ni zrodili, vie, co zubti md dvé fady, vznikl odtud vSecek skot, rovnéz stada ovci, koz.
Kdyz pak Muze rozdélili, kolik &4sti vytvotili? Cim jsou jeho usta, paZe, jak lze stehna nohy
zvat? Z jeho ust se zrodil brahman, z pazi stal se véle¢nik, stehna dala ob¢inika, z nohou je lid
poddany. Mysl potidila lunu, slunce z o¢i povstalo, ohen s Indrou usta dala, z dechu vzeslo
povétti. Z pupku stal se vzdusny prostor, z hlavy vznikla obloha, z nohou zemé z usi sméry;
takto vytvorili svét....“®

Uz v predchozich ¢astech jsme také pripomnéli uryvky z upanisad, které nam ilustro-
valy nejen zpisob, jakym v sobé télo nese vesmir v podobé¢ proudéni zivli ¢i nebeskych
téles, ale také jsme uz naznacili, jak se s touto povahou téla jako mikrokosmu ritualné
naklada v joégovych technikach. Proto nas v tuto chvili nepfekvapi tvrzeni, které jsem
vy$e zminil: ano, i lidské télo je pochopitelné plnohodnotnd mandala. V téle samotném
sidli nejvyssi bozstvo a tviiréi zenska bozska moc (kundalini-Sakti), télo je také chram,
ve kterém kromé tohoto bozstva sidli i cela rada dalSich pomocnych bozstev s rozlic-
nymi specialnimi funkcemi. Neplyne z toho nic mensiho nez to, Ze (a) 1ze prostrednic-
tvim téla, kdyz vime jak a disponujeme dostate¢nou moci, manipulovat se samotnym
vesmirem a jeho silami, které vSechny maji v téle néjaky sviij protéjsek, jehoz prostred-
nictvim je Ize ovladat; (b) to ale znamend také to, Ze prostfednictvim téla lze znicit ne-
védomost, uskute¢nit dokonalé poznani, a tim jednou pro vidy porazit smrt. A smrt
lze porazit v téle samotném: samotné télo muze projit transformaci, ktera z néj ucini
télo nesmrtelné. Odtud predstavy o asketech a joginech Zijicich v Himalajich i jinde jiz

80 ,Chvalozpév na Muze (Rgvéda X,90) in. Dusan Zbavitel (ed.), Zdkladni texty vychodnich ndboZenstvi
I. Hinduismus, Praha: Argo 2007, s. 19.
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po mnoho staleti ¢i tisicileti. A prestoze se takové predstavy mohou zdat tézko slucitel-
né s Patandzaliho dislednym analytickym uvazovanim, uz Patandzaliho vlastni vyklad
jogické moci (siddhi) ndm dava mnohé klice k tomu, jak témto ,,zazra¢nym® predstavam
rozumét. Navic sam odkazuje na techniku, jiz je tézké interpretovat jinak nez jako pfi-
my odkaz k pomoci bytosti, které byvaji identifikovany s kategorii télesné nesmrtelnych
jogini.*’ Tim chci opét fict predevsim to, Ze tyto predstavy jsou i o tisicileti starsi nez
jejich systematické formulace v textech jako Hathajoga pradipika (Osvétleni hathajogy)
Svamiho Svatmaramy z 15. stoleti a textd podobnych.

Hathajoga

Jak ukazuje vycet uciteld, ktery Svatmaramuv text otevira, hathajoga je rozpracovanim
»vyhradné radzajogy“ (tedy jogy v Patandzaliho pojeti), jak fika Svatmarama, pod vyraz-
nym vlivem tantrismu bengalskych ndthii, respektive ndtha siddhii®, ale i ucitelti dalsich
tradic. Ledacos ohledné toho, co znamena, Ze télo je mandalou, naznacuje jiz oznaceni
»ha-tha joga“ Neznamena nic jiného nez ,,joga slunce a mésice®, pficemz sluncem a mési-
cem jsou zde minény prdanické kanaly (nddi), které tsti kazdy v jedné nosni dirce a klikati
se télem dold az do oblasti kofenného lotosu (éakra ¢i kamala) zvaného miiladhdra.

81 Jizjsme hovorili o tom, Ze jednim ze zpusobt rozvijeni koncentrace, presnéji dosazeni nehybnosti mysli,
doporu¢ovanym PatanidZalim, je koncentrace na [§varu. Jinych zptisobti je viak vice a jednim z téch
dalsich, které Pataridzali zmifiuje, je koncentrace na osoby, které maji analogické vlastnosti jako [§vara,
tj. na joginy, ktef{ dosahli plodt jogové discipliny. Patandzali konkrétné tvrdi, Ze tedy nehybnosti mysli
1ze dosahnout také prostrednictvim ,vitaraga visajam va Cittam* (1.37), tedy tak, Ze ,,jako pfedmét [za-
méfeni] mysli poslouzi ten, kdo beze zbytku vykotenil touhu® (vitardga).

82 Viz Lubomir Ondracka, ,, Tantrické pfibéhy o nesmrtelnosti. Literatura bengalskych nathi, in. Lubo-
mir Ondracka (ed.), Mé zlaté Bengdlsko. Studie k bengdlskému ndaboZenstvi a kultuie vénované Hané
Preinhaelterové k jejim sedmdesdtindm, Praha: Filozofické fakulta Univerzity Karlovy v Praze a ExOri-
ente 2008, s. 13-34.
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Obr. 6: Vyobrazeni lotosti na drdze susumny. Zdroj: Piirnacandra Pant Sastri, Yog Vijiian,
Candigadh: Bublbul Printing Pres 2002.

Uznavam, Ze tato véta zni ponékud temné, takze si ji pojdme objasnit. S kanly, jimiz
proudi prdana a které jsou dnes obvykle ztotoznovany s nervy, tj. s tim, ¢emu se fika nddi,
jsme se vyse jiz setkali. Pominuli jsme ov§em zasadni skutecnost, Ze v téle nejsou pouze
tyto kanaly, ale néco, ¢emu se tedy casto moderné fika nervové pletence. Podstatné je,
ze v imaginaci jogind tyto pletence vypadaly jako lotosové kvéty s riznym mnozZstvim
zaticich okvétnich listd. Takze jogini mluvili bud o ,kolech® (¢akra) nebo o ,lotosech®
(kamala). Téch zasadnich lotost, které hathajégova literatura dopodrobna rozebira, je
sedm: nachazi se pod sebou v roviné osy patefe. Zatimco na samém vrcholu, tj. nad
hlavou, ja sahasradalkamal, tedy lotos s tisici okvétnimi platky, tak u kofene patere je
jiz zminény lotos muladhdra se Etyfmi okvétnimi platky. Sesti z uvedenych lotost spi-
ralovité prochazi pravé ,slunce a ,,mésic, ¢ili nddi zvané ida a pingala, a to tak, Ze se
v kazdém lotosu vzdy kfizi. Ani jedna z téchto nddi neprochdzi zminénou sahasrdrou,
nebot ta je umisténd nad trovni nosu, jimz obé nddi vstupuji do téla. Jedina nddi, kte-
ra sahasrdrou prochazi, je susumna. Ta se pohybuje pfimo po ose patefe mezi obéma
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druhymi zminénymi kandly a Zddnd prana ji vlastné neproudi, dokud nedojde k jed-
né naprosto zasadni véci: dokud neni stimulovan kofen patefe dostate¢nym zptisobem
k tomu, aby se v ném stocena sakti pripominajici malého sto¢eného hada neprobudi
k aktivité a neza¢ne jedinou cestou, kterou ma volnou, stoupat susumnou vzhirru. Pti
tomto vystupu se jednotlivé lotosy, jimiz prochazi vzhtiru, také probudi k ¢innosti, jejich
okvétni listky se zvednou a za¢nou zafit.

Obr. 7: Rozdil mezi stavem, kdy susumnou neprochazi zadnd prdna a lotosy jsou neak-
tivni, a stavem, kdy se lotosy aktivizuji diky prochazejici kundalini. Zdroj: Shri
Yogeshwaranand Paramhans, Science of Soul, New Delhi: Yoga Niketan Trust
1997 (5. vyd).

Nic z toho, o ¢em jsme hovorili, ale pochopitelné neni vidét béznym zrakem a neo-
dehrava se to na drovni téla z masa a kosti, kterému se fika ,,pevné télo", tj. sthulasarira.
Kdyz jsem hovoril o tom, Ze pletence imaginaci jégint pfipominaji lotosy, nemluvil jsem
vlastné o pozorovani hmotného téla, ale o tom, Ze jogini béhem své praxe zcela nové
pretvari své télo mimo jiné tim, Ze buduji ¢i aktivuji télesnou troven, ktera je sice v jis-
tém smyslu hmotna, ale smyslové dostupna jen pomoci specifickych, feknéme vyssich
schopnosti smyslového vnimani, které jsou oznacovany jako ,,mimosvétské“ (alaukika).
Této télesné trovni se fika siksmasarira (jemné télo).
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Vidime, Ze jen zcela elementarni objasnéni toho, co vlastné znamend oznaceni hatha-
joga, si vyzadalo hruby nastin opét velmi rozsahlého a do detailt propracovaného teore-
tického védéni. To, co z této teorie v tuto chvili vime, je sice ponékud kusé, ale uz nam to
umoznuje prikro¢it k formulaci toho, co je vlastné cilem hathajégy. Jak uz bylo feceno,
Svatmarama nam fika, Ze nejde o nic jiného nez o rddZajégu, takze Cisté teoreticky by-
chom si méli vystacit s Patandzalim. Ale vidéli jsme, ze s Patandzalim, pokud jde o otaz-
ku, jak daleko mZzeme v interpretaci zajit a pritom si byt aspon trochu jisti, Ze jsme ne-
opustili nejen jeho mysleni, ale tfeba i jeho dobu, to je v dlisledku Gspornosti zanru siiter
slozitéjsi. Tak se prosté pojdme podivat, kam s vykladem rddzajégy zasel Svatmarama
a ¢eho se po ném jogova tradice miize podrzet jako dal$iho bohatého kulturniho zdroje,
ktery jde nadale mobilizovat.

Predevsim je tfeba zdiiraznit, Ze tfeba v popisu samddhi je Svatmarama v zasadé vér-
ny Patandzalimu a nic podstatného nevynechava. Stejné tak Svatmarama zminuje prin-
cipy jama a nijama a v kazdé z téchto kategorii dokonce zmnozuje pocet relevantnich
polozek na deset, opét aniz by néco podstatného vynechal. Jestlize Patandzali zdiirazno-
val odhodlanost a pravidelnost v praxi, pak i Svatmarama ujistuje, Ze bez usili a maxi-
malniho nasazeni skute¢né zadné ovoce nepfijde. To, co je nové, nebo presnéji, co je tu
feCeno jasné (zatimco u Patandzaliho se 1ze jen dohadovat, jestli si to myslel ¢i nikoliv),
je jednoznacné spojeni vysvobozeni se vzestupem pran vzhiru susumnou a s dosazenim
fyzické nesmrtelnosti. Jak tomu rozumét?

Jak uz bylo fec¢eno, sttedni nddi zvanou susumna zadna prana neproudi, protoze cely
systém 72 000 nddi v lidském téle je zaplaveny necistotami, o jejichZ povaze jsme si jiz
néco fekli. Svatmarama proto také zdaraznuje napriklad vyznam vhodné diety. Ociste-
ni samozfejmé slouzi principy jama a nijama, ale tim hlavnim, co Hathajogapradipika
podrobné rozebira, jsou dsany, prandjdma a mudry. Viechny tyto soubory technik, jak
uz jsme si také fekli, pracuji s prdnou p¥imo, a jako prostfedky ocistovani nddi jsou tedy
nadmiru efektivni. Z toho, jakou hathajéga nabyla v moderni dobé podobu jak v In-
dii, tak na Zapade¢, by se mohlo zdat, Ze jeji systematické objasnéni bude rozpracovavat
predevsim dtikladny prehled télesnych poloh (dsana), jez ucil biih Siva jako prvni guru
a jichz je podle Svatmaramy osmdesat ¢tyfi. Tak tomu ovSem neni. Nékolik z nich sice
Svatmarama uvadi spole¢né s vykladem jejich ptisobeni na proudéni prdny i na zdravi,
ale podstatné jsou pro néj 4 meditac¢ni sedy. Mezi nimi Svatmarama velebi predevsim sed
zvany siddhdsana (dokonald poloha)®, ktery vede k dosazeni konec¢nych vysledkd, po-
kud je spojen s koncentraci a sttidmosti v jidle, za 12 let (I.41). Jeji vyhodou je, Ze sama
0 sobé vede ¢asem k zastaveni dechu (kumbhaka), automatickému rozvinuti téi bandh,
coz jsou formy zpevnéni ¢asti téla po vydechu, které usmérnuji tok prdn spravnym smé-
rem, a k samovolnému provedeni khécari mudry, bez niz nelze dosahnout nesmrtelnosti.

Abychom dokazali zminénému nalezité porozumét, musime zase ucinit malou od-
bocku. Jak uz bylo feeno, Sakti sidli u kofene patefe v podobé stocené hadi energie

83  Sed vice méné odpovidajici této poloze je zobrazeny vyse na obr. 6.
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zvané kundalini. K tomu, aby vstoupila prostfednictvim brahmovych dvéii (brahma
dvdra) do kanalu susumny, je zapotrebi jednak jiz zminéné ocisty, jednak pravé vhod-
ného zpevnéni téla v oblasti kofenového lotosu (miiladhdra) pomoci milabandhy, tj.
stazeni perinea, coZ je oblast mezi kone¢nikem a pohlavim, ¢esky zvana ,,hraz*.

Lotosy, které ale v nasem vykladu potfebujeme jesté zminit, protoze hraji zasadni roli
v moznosti dosahnout vysvobozeni a nesmrtelnosti, jsou adzid se dvéma okvétnimi list-
ky a semennou slabikou OM, v ném? zaroven sidli bth Siva, a andhata s listky dvandcti.
Tyto dva lotosy maji zasadni vyznam proto, ze adZridkamal je jednak mistem spojeni idy,
pingaly a susumny®, ale také zdrojem napoje nesmrtelnosti (amrta), ktery ale neustéle
skapava v podobé malych kapicek (bindu) pravé do lotosu srdce (andhata), a zkracuje
tak lidsky Zivot. Problém je, Ze v adZné se sice nachazi srpek mésice, ktery bith Siva nosf
ve vlasech a ktery by mohl ndpoj nesmrtelnosti zachytit, jenze tento srpek je otocen tak-
fikajic dnem vzhuru. A tak cas lidského Zivota neustale odkapava.

Co se ale stane, kdyz po dlouhé praxi kundalini vystoupi susumnou do lotosu adznad?
Dojde ke spojeni nejvyssiho Boha a nejvy$si Bohyné, Sivy a Sakti, a tedy k uskute¢néni
nové jednoty. V této jednoté se jakykoliv pohyb mysli zastavi, protoze ocisténé prany
se usidli na svych nalezitych mistech a zastavi se dech. Dokud je tu dychani, nemuze
ustat pohyb mysli. Ale vystupem kundalini vzhiru se pohyb zastavi a s tim i dech. Tomu
se fika kumbhaka. S jazykem se stane zvlastni véc: ohne se smérem do krku a v ném
zapadne. Tomu se fika khécari mudra. Pravé tim je znemoznén jakykoliv dal$i pohyb
pran, které jsou uvéznéné na svych mistech v dolni ¢asti téla, a zdroven se zacpe prichod
mezi lotosy adznd a andhata, takze nektar nesmrtelnosti uz nemuze skapavat. Naopak,
Siviiv srpek mésice se oto&i a napoj nesmrtelnosti tak ztstane zadrzovan v hlavé. Ener-
gie nashromazdénd v hlavé (respektive v adzné), jejiz zdroj je diky spojeni Sivy a Sakti
nekonec¢ny, vystoupi jesté vic a chrupavkou mezi Celni a temenni kosti (tzv. ¢elni fonta-
nelou), jiz se fika ,brahmuv otvor” (brahmarandhra) a jiz normalné prdny opousti télo
ve chvili smrti, prorazi ven, tisiciplatkovy lotos (sahasrdra) se rozzati a jednoty mezi
individualnim ja (dtman, purusa) a neménnym zdrojem vesmiru (brahma) je dosazeno.
Jogin se technicky vzato stava nejen télesné nesmrtelnym, ale také prestava produkovat
jakékoliv ¢iny (karma), presnéji jeho jednani uz nema viibec zadné nasledky, ale zaroven
ovlada veskery svét se véemi jeho silami a disponuje tedy vSemi schopnostmi, jimiz dis-
ponuji bohové. Jeho bytost je dokonce dokonalejsi nez bohové - pravé proto, Ze na rozdil
od nich disponuje uplnym a dokonalym poznanim. Svitmarama nas pak v poslednim
svém versi upozornuje, Ze mluvit o poznani dfive, nez k vySe uvedenému dojde, neni
ni¢im jinym nez ,,naprosto nesmyslnym placanim (IV.113).

84 Proto se koncentrace na tento lotos rovna pouti na misto soutoku (sangam) tii velkych fek, totiz Gangy,
Jamuny a Sarasvati ve mésté zvaném Prajag, tedy pro mnohé nejvyznamnéj$im poutnim misté Indie,
u néhoz se kazdoro¢né v obdobi prithodné astrologické konstelace schazi miliony poutnika.
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Amulety a popularni formy tantry

Ze vieho, co jsme vyse uvedli, plyne, ze ani hathajéga neni praxi, jiz by se $lo jedno-
duse vénovat za jakychkoliv podminek. Koneckoncti fada uzivanych technik je dvojsec-
na, takze Svatmarama nds upozornuje, Ze tieba prdndjama muze mit za nasledek také
zavazné podlomeni zdravi, pokud se déla Spatné. V obecné roviné pak zdiraznuje, ze
dokonalosti v joze nelze dosahnout bez pomoci ,,skute¢ného gurua®. Vyrazem ,skute¢ny
guru® se pfi tom vlastné nemysli nic menstho nez adeptovi naklonény jogin, ktery dosahl
konec¢ného cile jogy a stal se dokonalym. Pochopitelné moc (siddhi) takové osoby je ta-
kova, Ze jeji vedeni viibec nemusi byt spojeno s tim, ze by operovala v konkrétnim pev-
ném téle (sthiila sarira). Takovy jogin dokaze vytvorit bezpocet dalsich tél nebo jen jejich
rizné projekce. Kazdopadné tu takova osoba musi byt jako posledni garance adeptova
pokroku a dosazeni vysledkil. Bez néj to prosté nejde.

Avsak uzitek z tantry mtizeme mit i tehdy, kdyz jsou nase o¢ekdvani mnohem skrom-
néjsi. Kdyz nechceme nic vic nez prosté néjak prezit. Kromé forem tantrické jogy ¢i
$amanskych forem lé¢eni apod. predstavuji snadné laické praktiky posledni vyhonky
tantry v soucasné dobé, protoze statni tantrismus spojeny s fungovanim kralovstvi skon-
¢il v Nepalu s koncem kralovské moci, takze posledni jeho vyspou ztistalo dnes kralov-
stvi Bhutan.

Jednim z ptiklada tantry jakozto lidového mainstreamu tak mtize byt vyuzivani
amuleti v podobé janter. Pro ilustraci si tu pfedstavime dva amulety, které 1ze snadno
za nékolik malo rupii koupit na bézném trhu, v tomto pfipadé ve mésté Haridvar. Ves-
keré informace ke zptsobu jejich spravného pouziti nam pak predklada navod uvedeny
na pribalovém letaku. Pochopitelné ovSem, jako vSude jinde, pribalové letaky vétsina
lidi stejné necte, takze amulet se prosté zavési na krk a je to. Koneckoncti podobnym
zpusobem slouzi naptiklad i medailonky s obrazy boht nebo velkych jogint a gurua
jednotlivych tradic, jez ¢loveék jednoduse zaplati, poridi provazek, zavési na krk a poziva
ochrany (8arana), kterou mu zobrazena bytost poskytuje. I tak je ovSem zajimavé, co je
potfeba udinit, chce-li nékdo funk¢énost amuletu dikladné ritualné pojistit zptisobem
uvedenym na pribalovém letaku.

Siddha Ma Gajatri Kava¢ (Amulet Matky dokonalosti Gajatri)

Pouziti:

Amulet slouzi k ziskani milosti bohyné Gdjatri, ktera je Matkou dokonalé moudrosti (doko-
nalého rozli$ovani). Nosi se na krku. Odstranuje v§echny negativni sily (zptisobujici hloupost
a nevédomost) a umoznuje ¢lovéku plné rozvijet svou moudrost.

Priprava k pouZiti, ocista:

K o¢isténi amuletu je tieba jej vykoupat ve vodé z Gangy nebo v kravim mléce a zaroven od-
tikavat 24x Géjatri mantru: ,Om bhir bhuvah svaha tat savitur varénjam. Bhargé dévasja dhi-
mabhi, dhijé jé nah pra¢dédajat® Poté, co je takto ocistén je potieba si jej nasadit na krk ve ¢tvr-
tek nebo v nedéli.

152



Alaukik Sarasvati rudraks kavaé (Zativy rudraksovy amulet bohyné Sarasvati)

Pouziti:

Uzivani tohoto amuletu vede k rozvoji vSech druhti uc¢enosti (nejvyssiho védéni, uméni, malby,
spisovatelstvi, basnictvi, astrologie/astronomie, znalosti véd a dal$ich). Kdyz ¢lovék nosi tento
amulet, je schopny se po dlouhy ¢as vénovat jakémukoliv uceni, na jehoZ zvladnuti upie svou
pozornost. Nevyrovnanost mysli, tézkosti, zmatenost, nervozita (napéti) se takovému ¢lovéku
vyhybaji obloukem. Tento amulet je naplnén silou bohyné. Po jistém ¢ase proto (ten, kdo jej
nosi) dosahne neobyc¢ejného uspéchu.

Priprava k pouZiti:

Amulet je tfeba vykoupat v Cerstvém (nepievareném, nepasterizovaném) mléce nebo vodé
z Gangy a 11x prefikat mantru: ,Om sam Sarasvatjai namaha“. Na krk je tieba si jej po této
procedufe poprvé nasadit v pondéli do 7 hodin rano.

Zaveér

Stru¢né uvedeni do tradic jogy a tantry, o néz jsem se zde pokusil, predevsim ukazalo,
ze koncipovat tyto tradice jako specifické oblasti ¢innosti jako ,,nabozenstvi“ ¢i ,,spiritu-
alita® jak jim rozumime v kontextu modernich zapadnich spole¢nosti, nemusi byt uplné
uzite¢né. Tyto pojmy maji v modernich kulturach specifické konotace, které nas pohled
ponékud omezuji. Predevsim jde o to, ze tyto pojmy bud velmi tézko zahrnuji to, cemu
fikame véda, protoze pojem nabozenstvi byl v moderni kultufe utvaren do zna¢né miry
jako protiklad k pojmu védy, nebo nam stézuji snahu o porozuméni tomu, ze tim, o co
tu jde, je naprosto pragmaticka snaha zvladat bézné problémy Zivota a usilovat prosté
o §tésti a pripadné - v laickych variantach - se snazit i naprosto egoisticky manipulovat
s okolnim prostfedim ve svij vlastni prospéch.

Nicméné tim, co zase sekuldrni pojem ndbozenstvi i spirituality ve vztahu k joze dob-
fe vystihuje (méné uz ve vztahu k tantfe jako statnimu kultu v Nepdlu a Bhutanu), je jeji
apoliti¢nost, neprovazanost se zajmem o véci vefejné. V politické angazovanosti jégini
nikdy nevynikali. Texty, o kterych jsme mluvili, toto téma vycerpavaji prakticky tim, ze
radi, aby jogin praktikoval tam, kde je dobra vlada a hospodarska prosperita a kde tedy
nebude mit nouzi o jidlo a uspokojeni dalsich zdkladnich potieb, véetné potieby bezpe-
¢i. Mobilizace k politickym ¢intim prostfednictvim jogy jsou vzacné. Spise se tu ¢i onde
predpoklada a doufd, Ze jogini do politického déni zasahnou svou moci v pripadé, ze
podminky jsou kromobycejné nepfiznivé.

Vylouceni politickych zajmi do jisté miry vyplyva z celé strategie rozvrhu a reseni
zékladniho problému. Utrpeni v kontextu jogy je chapané jako univerzalni a nevyhnu-
telné, a pokud s nim lze néco délat, pak jen to, ze pozname, Ze v kone¢ném diisledku se
nas vlastné netykd, Ze s ohledem na skute¢nou povahu naseho byti je iluzorni. Ovsem
jiz toto vymezeni problému zapléta jogickou (a tantrickou) tradici do celé fady dalsich
vazeb. V tomto textu jsme se zabyvali pfevazné expertni strankou této tradice. V tom
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smyslu je joga soucasti mnohem rozsahlejsich siti poznani péstovanych v intelektualni
kulture. Patandzaliho text nam ukazal, Ze jako expertni systém, jako oblast odborného
védéni, pracuje joga s diikladné propracovanou teorii a tu prevadi do diisledné rozpraco-
vanych praktickych postupt. V tom ohledu jde o védu v pravém smyslu slova - alespon
pokud uvazujeme o védé jako o antropologické a sociologické kategorii. Na této véde je
ovéem zajimavé také to, jakym zpisobem je provazana s celou historickou tradici roz-
vijeni védéni, a to v tak zdanlivé - tj. z hlediska moderniho ¢lovéka — nesouvisejicich
oblastech jako teorie (a praxe) vefejného ritualu, studium lingvistiky, pfedev$im fone-
tiky, ale také dietetika, medicina a psychologie. Jinymi slovy, joga a tantra jakozto elitni
expertni teorie a praxe mobilizuji ty nejlepsi vhodné kulturni zdroje, které maji v té ¢i
oné dobé k dispozici. Proto nepfekvapi, ze tyto tradice pokracuji do soucasnosti tak, ze
studium jogy i vyuzivani jégového poznani v mediciné a dalsich oblastech védéni ma své
misto i na souc¢asnych indickych univerzitach.

Tato vazba je ovSem tézko kulturné prenosna. Uz od osvicenského filosofa Davida
Huma dobte vime, Ze pokud jde o empirické zkoumani, zachycujeme spise souslednost
jevi nez jejich kauzalitu. Kauzalni vztahy nelze empiricky zakouset. Kauzalni vztahy mo-
delujeme pomoci nasich analyz a testujeme tim, Ze sledujeme, jak skutecné déni odpovida
oc¢ekavanim, jez si vytvafime pomoci svych teoretickych modelt. V tomto ohledu je véda
v kazdé kulture zalozena na imaginaci a imaginace je provazana s historicky ustavenymi
metaforickymi systémy, které vedou nase zptisoby uvazovani. Jednim z dvodi, pro¢ nas
predchozi vyklad tolik cestoval ¢asem a kulturnimi zdroji, bylo to, Ze i pro velmi obecny
vyklad jogovych analyz bylo tfeba ukazat néco z této historicky utvorené metaforiky, ktera
zakladala odborné jogové uvazovani a zptsob rozvijeni teorii o empiricky pozorovanych
skutec¢nostech. Tato metaforicka vazanost ale vytvari zaroven jednu ze zasadnich preka-
zek kulturniho prenosu takovychto tradic. V metaforickém zaloZeni jogového mysleni je
vtélena celd fada zakladnich predpokladd, jez zakladaji zasadni kulturni odli$nosti. Proto
nelze prili§ pocitat s tim, Ze by se v evropském kontextu nékdy joga mohla rozvijet jinak
nez v néjaké velmi omezené formé, jakou dnes predstavuje naptiklad jisty druh ,spiritu-
ality® ¢i fyzického cviceni. Tézko si lze predstavit, Ze by napfiklad evropsti filosofové, psy-
chologové ¢i lékari zacali systematicky rozpracovavat jogové inspirace ve svych védnich
oborech. Metaforické systémy, z nichZ vyrustaji jogové teorie, jsou prili§ odlisné od téch,
které formuji evropské védecké mysleni. Takze na jedné strané se asi jen tak nesetkame
s katedrami jogy a tantry na evropskych univerzitach, na strané druhé se nesetkame s pfi-
liSnym pochopenim evropskych védcti pro to, co na takovych katedrach délaji védci in-
dicti. A nesetkdme se asi ani s pfili§ diikladnym rozpracovanim jégy v kontextu zdpadnich
spiritualit a télovychovné praxe. Vyzadovalo by to prili§ dalekosahlou revizi kulturnich
predpokladd, do nichz jsme vrostli. To ovSem neznamend, Ze kdokoliv nemtize mit z vé-
déni, jez v kontextu jogy a tantry vzniklo a je nadale rozvijeno, prakticky uzitek. Pouze to
vyzaduje jistou davku odhodldani a kreativity.
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