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Edi¢ni poznamka

Pro veskeré japonské a sanskrtské terminy pouzivam v praci ¢eskou transkripci. Japonska

jména uvadim v pavodnim japonském poradi, tedy pfijmeni — jméno.



Uvod

Tato prace je vénovana tetralogii Mofe hojnosti, zavérecnému opusu japonského
spisovatele Misimy Jukia. Toto dilo obsahuje mnozstvi buddhistickych témat a motivi
inspirovanymi buddhistickou $kolou Hosso, jednou z takzvanych Sesti narskych $kol
uvedenych na uzemi Japonska v 8. stoleti naSeho letopoctu. MiSima byl povazovan za

jednoho z nejvyznamnéjsich japonskych povale¢nych autori. Misima Jukio, vlastnim
jménem Hiraoka Kimitake (1925-1970), se narodil v Tokiu. Psani se vénoval jiz od utlého

veku. Spisovatelskou slavu a ocenéni mu piinesly romany Zpoveéd masky (Kamen no

kokuhaku, 1949), Zvuk vin (Siosai, 1954), Zlaty pavilon (Kinkakudzi, 1956) &i divadelni
hra Markyza de Sade (Sado kdSaku fudzin, 1965). Byl to velmi plodny spisovatel —

posledni souhrnné vydani jeho dila tvofi 42 svazkul a jeho romany, povidky, divadelni hry

I Migima intenzivné studoval

a eseje byly prelozeny do vice nez tiiceti jazyku.
buddhismus, a jeho mySlenky aplikoval v fadé svych dél — ve zminlovaném znamém

Zlatém pavilonu jsou napiiklad patrné motivy japonského zenového buddhismu.
V ptipadé tetralogie Mofe hojnosti se zamétuje na uceni Skoly Hosso a jeji hlavni teorii
Jjuisiki (vidziiaptimatra, ,pouze-védomi”)?, stejné jako z ni vychazejici pojeti reinkarnace.

Hlavnim cilem této prace bude tedy identifikace a popis témat a motiva
vychazejicich z uceni Skoly Hosso, ale i jinych buddhistickych pojmt. K dosazeni tohoto
cile pouziji metodu tématického rozboru, ktery bude podlozen konkrétnimi tryvky z dila.

V teoretické casti nejdiive pfiblizim c¢tenafi zminovanou buddhistickou Skolu, jeji

' Nymburska, s.10.

2 Ustiedni myslenka této $koly, podle které je svét pouze produktem nageho védomi a nema Zadnou
,.skuteCnost®. Véci existuji jen potud, pokud jsou obsahem nasecho védomi. Vse je tedy pouha predstava
a neexistuje-li védomi, neexistuje nic.

Cit. Lexikon vychodni moudrosti, s. 136.



specifika a osvétlim také jeji ustfedni myslenky. Specifické pojeti reinkarnace bude pro
praktickou Cast stézejni a proto se jej pokusim vymezit v kontextu buddhistické nauky
a upozornit na jeho konkrétnosti v ramci nauky Skoly Hosso. Pro lepsi pochopeni této
filozofie se ji také pokusim srovnat s vybranymi evropskymi myslenkovymi proudy. Déle
se zaméfim na obecny popis dalSich buddhistickych motivi vyskytujicich se v tetralogii.
Jadro prace poté bude tvorfit tématicky rozbor, jelikoz pravé tato tématicka slozka
prostupuje celym dilem a tvoii jeho cely ramec. Pokusim se interpretovat i to, jakym
zpusobem a s jakou motivaci autor pouziva tato témata a motivy. V tématickém rozboru
budou aplikovany poznatky objasnéné v teoretické ¢asti.

V teoretické Casti budu vychazet z dé€l tematickych, a to predevsim z publikaci
soucasnych japonskych u€enct pusobicich v oblasti buddhistickych studii zaméfenych na
Skolu Hosso jako Jokojama Koicu, ale také autorskych, jako jsou napiiklad publikace
Tagawa Sun’eie, opata chramu Kofuku-dzi v Nafe. V piipadé sekundarni literatury budu
odkazovat také na obecnou odbornou literaturu veénujici se buddhismu, slovniky
buddhistickych pojmu a historickych zdrojt, abych osvétlil kulturni a historicky kontext

apod.



1 Vymezeni Skoly Hoss6 v ramci buddhismu

Buddhismus vznikl zhruba pred 2500 lety, kdy toto uceni zacal Sifit Siddhartha
Gautama, tedy historicky Buddha Sakjamuni.’ Hlavni dogmata této nauky predstavuiji
takzvané Ctyfi uslechtilé pravdy, Uslechtila osmidilna stezka a vztah
podminénosti“ pratitjasamutpada.* Toto tieti dogma, poucka o zavislém vznikani, uvadi,
ze vSechny fyzické a duSevni fenomény, které tvoii jednotlivé byti, vzajemné stoji
v urcitém vztahu podminénosti a zavislosti a tim vysvétluje, co bytosti zapléta do kolobéu
zivotl sansara; dosazeni probuzeni je zavislé na pochopeni této poucky (dale viz kapitola
Transmigrace a pojeti existence).

Jelikoz 1 sam Buddha povazoval pochopeni své nauky za nevyjadiitelné slovy,
nybrz pouze vlastnim poznanim, a tak po jeho smrti (tedy dosazeni nirvany) nastalo
v buddhismu poprvé velké schizma zplisobené rozdilnym chapanim smyslu Buddhovy
smrti, respektive jeho zivota, a zhruba v 1. stoleti naSeho letopoctu se nauka systematicky
rozdelila na tzv. mahajanovy a théravadovy buddhismus. Mahajanovy buddhismus se od
pivodni tradiéni nauky, théravady >, li§il novymi myslenkami, vyklady, sutrami
a inovacemi. Na rozdil od théravady, kde muze praxe trvat dlouhé roky a probuzeni
mnohé Zivoty, mize podle mahajany cloveék dosahnout probuzeni ¢i nirvany jiz v prubéhu

soucasného zivota. Podle mahajany tak uz nebylo nutno pii cesté k probuzeni zaniceného

3 Vyraz buddha znamena “ten probuzeny”.

4 Filipsky, s. 369.

> Vyznavaci této konzervativni vétve se drzeli ptivodni nauky a praktik Buddhovych zaku.
Théravada znamend ,,uceni starSich™. Vedle mahajany (velkého plavidlo — podle puvodniho vyznamu
predstavovalo Buddhovo uceni vor, ktery prevazel poutniky na ,bich onoho svéta®) je obCas nazyvan
pejorativnim pojmem hingjana (,,maly viz, vor™) pravé proto, Ze kone¢ného ,,spaseni (absolvovani cesty)
tak mize dosahnout jen maly pocet n¢kterych jedinct.

Therdvada se rozsifila hlavn¢ do zemi jihovychodni Asie, jako Sri Lanka, Burma, Thajsko ¢i

Kambodza. Masaki, s. 17-19.



studia a aktivniho vykonavani praxe ve spolecenstvi jinych Buddhovych zak(.® Jak
nauka putovala pfes kontinent, méla tendenci integrovat se do tamnich nabozensko-
filozofickych ideovych struktur a absorbovat napiiklad i mistni boZstva’. K tomuto doglo
napiiklad 1 v Japonsku, kdy se zhruba mezi 8. a 11. stoletim naSeho letopoctu hovori
o procesu spojeni buddhismu a ptvodniho Sintoismu. Japonské bozstvo tak mohlo byt
povazovano za pouhou manifestaci ¢i formu buddhy, a jeho ¢iny potom za Buddhovy
zpusoby uceni ¢i vedeni.

Sifeni buddhistické nauky tak bylo efektivngjsi a jednodussi. Dalsi a dalsi
nasledovnici mahajany zacali nahlizet na buddhistickou nauku jinak a zkoumat ji vice do
hloubky. Beéhem dlouhych staleti jeji modifikace tak vznikaly naptiklad i nové teorie, ale
1 sutry, a byly tak postupné zakladany nové Skoly. Jiz v Indii se spolu s vyvojem této
nauky objevovaly stale nové dodatky, dopliiky a upfesnéni k pivodnimu uceni, mnohdy
rozdilné az protikladné, jez se tykaly novych a dfive neznamych ¢i neuvédomovanych
zalezitosti. Tato riznorodost velkého poctu skol znacnou mérou pfispivala k rozriznéni
puvodnich Buddhovych myslenek raného buddhismu, protoze v mni§ské obci po
Buddhové skonu neexistovala zadna sjednocujici osobnost a nebylo tak mozno nadale

zachovat pevnou jednotu.® Pravé tyto rozdilné nazory a nové filozofické tivahy piispély

6 Koncept idedln¢ dosazené formy piedstavoval v theravadé¢ tzv. arhat, tedy jedinec, jehoz cilem
a smyslem vScho snazeni je dosdhnout spasy pro sebe sama. Tomuto mahdjana nadradila novy koncept
bytosti bodhisattva, v ptekladu doslovné ,,uz uz jsouci k procitnuti”. Oznacuje jedince ve stavu tésn¢ pied
probuzenim. V mahajanovém buddhismu muze bodhisatva uvédomeéle zistat na svété, aby i nadale vedl
bytosti k osvobozeni z kolob&hu zivotii sansary. Odklada tak svou nirvanu (stav osvobozeni) a pfijima na
sebe bolesti a utrpeni ostatnich, dokud vSichni tvorové nedosahnou nirvany.

Wangu, s. 47

7 Naptiklad v Ciné byli taoistic¢ti mudrci piijati do mahajany jako diivéjsi buddhové a bodhisattvove,
stejn¢ jako v Japonsku Slune¢ni bohyn¢ Amaterasu, nejvyznamnéjsi bozstvo $intd.

Cit. v Wangu, s. 50.

8 Miltner, s. 188.
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k rozvoji filozofickych teorii samotné nauky, coz mélo za nasledek vznik dalSich a dalSich
na 18 novych buddhistickych §kol, s tim, Ze toto Cislo nemusi byt presné, jelikoz se Skoly
stale misily, sblizovaly ¢i rozchazely. Nauka se tak pozvolna rozvijela a vzkvétala pred
tim, neZz se Sifila dal.

Pro zajimavost a pozdé€jsi potieby si muzeme uvést piiklad jedné z mnoha otazek,
které predstavovaly nejvétsi dilemata v hlavach ucencl této doby, zabyvajicich se
transmigraci (tedy reinkarnaci a pfenosem osobnosti ¢i védomi):

Je osobnost néco redalného, co transmigruje z téla do téla v retézci znovuzrozovani,
nebo je to jen konvencni vyraz bézné mluvy, jejz by ve filozofické rozpravé bylo nutno
nahradit pojmem exaktnéjsSim? Jestli netransmigruje osobnost, transmigruji tedy slozky
bytosti?’

Osobnost, ego ¢i Ja, nebo také vlastni podstata (sans. pudgala) je definovana jako
nositel kolobéha Zzivoti. Buddhismus existenci takové vécné osoby ¢i duse zpravidla
popira. V osobé spatiuje pouze konvencni oznaCeni pro zdanlivou jednotu, jez se ve
skuteCnosti pouze sklada z neustale se ménicich té€lesnych a dusevnich faktorti skandha
(ty oznacuji vSechno, co se bézné poklada za osobnost — télesnost, pocitovani, vnimani,
psychické tvorivé sily a védomi).!® Tyto faktory ¢&i skupiny jsou také oznacovany jako
,soubory Ipéni“!!, jelikoz se na né vaze touha a vytvareji tak predméty lpéni; nase

smyslové vnimani a mysleni navadi ke strastem. K pfiznakim téchto faktorti patii

 Cit. Miltner, s. 190.
Otazky tohoto typu zacCaly byt s rozvojem buddhismu pfedmétem diskuzi. Nezasahuji totiz piimo

puvodni Buddhovu nauku. O tom, co fekl Buddha nebylo Zadného sporu a nazorovi protivnici se dohadovali

jen o namétech, které nebyly vyjadieny zietelné. Miltner, s. 190-191.

10 Cit. Filipsky, s. 355.
1 Sans. skandha. Filipsky, s. 400—401.
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napiiklad zrozeni, stafi a smrt, trvani, zména. Jsou povazovany za bezpodstatné, nestalé,
prazdné a strastné. Na zakladé této nestalosti osobnosti buddhismus povazuje Ja za
neexistujici. Néco jako skute¢na individualni osobnost je pouha iluze, jelikoz to, co je
pomijivé a strastné nemuze tvorit Ja, které podle pavodnich pfedstav zahrnuje
nepomijivost a opro§ténost od strasti.'?> Nazory na dalsi filozofické otazky se také mohou
raznit v zavislosti na dané Skole. Nas kromé konceptu osobnosti ¢i védomi budou dale
zajimat konkrétni uvahy o reinkarnaci, pfipadné transmigraci v ramci §koly Hosso (viz
kapitola 2.2).

Jak jiz bylo fe€eno, v prubéhu dlouhych staleti poté, co mahajanovy buddhismus
opustil Indii'?, putoval ptes kontinent a nadale byl pfetvaien a rozvijen. Rozsifil se
predevsim v oblastech Indie, Tibetu, Nepalu, Ciny, Koreje ¢ Mongolska. V Cing'* se
sifil mezi 1. a 3. stoletim, v Koreje potom ve stoleti ¢tvrtém a do Japonska byl poprvé
oficialné uveden pravé z Koreje v poloviné stoleti estého. !>

Buddhistickd nauka tak byla oficialné uvedena z Koreje, ovSem jelikoz byl

12 Individualni ja neni ve skuteC¢nosti ni¢im jinym, neZ pouhou souhrou téchto t€lesnych

a dusevnich fenoménti, procesem, ktery probiha od nepaméti pied narozenim a rovnéz tak po smrti. Skupina
faktori skandha ovsem tvoti kazdou do sebe uzavienou skute¢nou osobnost a mimo toto neexistuje nic, co
bychom mohli oznacit jako nezavislé jsouci ja.“ Cit. Filipsky s. 401.

13V Indii za¢al piivodni buddhismus postupné zastifiovat hinduismus, islam a dalsi nabozenské
sméry, a tak tam kolem 13. stoleti prakticky zanikl.

14 Zde buddhismus obsahl naptiklad ptivodni ¢inskou nauku taoismus a s ni spojené nabozenské ¢i
ezoterické a asketické praxe a tvahy. Pro taoismus jsou specifické napfiklad doktriny feng-Suej (Cinska
geomantie zabyvajici se vztahem Clovéka a jeho zivotniho prostoru v Case) i jing ajang (opatné
a dopliujici se sily ¢inské filozofie, které se nachazeji v kazdé zivé i nezivé Casti vesmiru). Dale je spojovan
s vykladem snii a praxe, které maji za cil urCitym zpiusobem prodlouzit zivot ¢i dosahnout urité¢ formy
nesmrtelnosti.

15 Japonské dobové historické prameny uvad&ji rok 552 ancbo 538. V této dobé poslal Seimei, kral
jednoho ze tii tehdejsich korejskych kralovstvi, japonskému dvoru sosku Buddhy Sakjamuniho, texty stter
a jiné predméty piedstavujici nauku buddhismu.
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buddhismus v Cing znam mnohem déle, nejzasadnéjsi buddhistické skoly vznikaly po
cela staleti ifeni buddhismu piedevsim v Cing a teprve poté byly uvedeny do Japonska,
zpravidla mnichem zakladatelem, ktery byl vyslan jejich nauku studovat. Po postupné
a velmi rozsahlé promé&né buddhistické nauky se nové skoly &asto zakladané v Cing
mnohdy ve své podstaté lisily od pavodni nauky. Tento liberalni pfistup a otevienost
nauky umoznily prave vznik novych a zajimavych teorii a doktrin.

Nejzasadngjsi $koly zalozené v Cing byly Tchien-tchaj (jap. Tendai), Lii-cung
(Ricu), Chua-jen (Kegon), skola Cisté zemé (Dzodo-§01), riizné zenové skoly, a pravé
Skola Fa-siang (jeji japonskou verzi je Hoss6-30).'® Viechny tyto $koly byly postupné
uvedeny i do Japonska, a to pievazné mezi 6. a 8. stoletim!”. Sest $kol, které byly v
Japonsku pevné ustanoveny v pribéhu osmého stoleti, byly dohromady nazvany Sesti
narskymi $kolami'®. Patfily mezi né zminéné $koly Ricu, Kegon, Hosso, dale Kusa,
Dzédzicu a Sanron. Jejich charakter byl akademicky, jelikoz to byly prvni Skoly uvedené
do Japonska, mni§i studovali jejich uGeni a dale je rozvijeli. Skoly mezi sebou
komunikovaly, diskutovaly a v mnoha ptipadech slouzil dany chram vicero skolam,
stejné€ jako se dany mnich mohl vénovat studiu vicero Skol zarover.

Pravé myslenky Skoly Hosso budou pro tuto praci stézejni, jelikoz se jako témata

a motivy vyskytuji v rozebirané tetralogii a jeji pojeti transmigrace rovne€z tvori ramec

16 Jelikoz buddhistické texty, komentafe ¢i sutry byly ¢inskymi mnichy nesystematicky prekladany
a interpretovany, vznikaly tak jejich rozdilné vyklady a na zaklad¢ odlisnych vyklada byly zakladany nové

Skoly. Tento proces se v japonsting nazyva ZXAH MR kjéso handzaku, tedy vlastni interpretace

a porozuméni buddhistického textu. Masaki, s. 15.
17 Tehdy byla kulturni vyména mezi Cinou a Japonskem na vzestupu a mnisi byli vysilani do Ciny

mimo jiné za uCelem studia téchto buddhistickych skol.

18 Skoly byly do Japonska uvedeny b&hem obdobi japonskych dé&jin Nara (710—794). Tento nazev

pochazi z dnesniho pojmenovani tehdejsiho hlavniho mésta.
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tohoto dila. Skola Hosso je japonskou verzi vyznatné &inské Skoly Fa-siang, ktera
navazala na udeni indické jogacary'®. Ustfedni myslenku $koly piedstavuje teorie, Ze
viechny véci existuji jen jako poznavaci procesy lidské mysli, nikoli jako predmeéty. 2
Ty nemaji mimo poznani zadnou skutecnou realitu a jsou tak definovany jako ,,duch®,
,prelud” nebo ,iluze”. VSe je tedy pouhd predstava a vnéjsi svét je pouze produktem
naSeho védomi; vSechny véci existuji jen potud, pokud jsou obsahem naseho védomi.
Podle definice némeckého buddhologa Hanse W. Schumanna , navazuje tato Skola na
mySslenku historického Buddhy, ze kazdy c¢loveék si ,,v souladu se svymi smyslovymi
vjemy vytvari vlastni predstavu svéta a ze je to tento subjektivni svét, s nimz se musi
vyporadat. (...) Pokud nas dusevni obraz véci predstavuje jedinou realitu a objektivni svét
neni poznatelny, pak miizeme rovnou fici, ze véci jsou védomim (sans. vidziiana). Svét
je ,jen mysl® (sans. Cittamatra). (...) VeSkeré snazeni musi sméfovat k tomu, aby skon¢il
karmicky podminény proces utvafeni predstav v nasi hlave. <!

Tato skola dosahla nejvétsiho rozkvétu v Indii v pribéhu 6. stoleti. UCeni jogacary
pozdéji zavedla Cinskd Skola Fa-siang, na zaklad€ které pozdeji vznikla jeji japonska
verze Skola Hossé. Puvodni nazev v sanskrtu dharmalakS$ana znamena Skola
o dharmovych pfiznacich® a podle své ustfedni myslenky byva oznacovana také jako

Wej-§ (japonsky Juisiki-ha, $kola ,,pouze-védomi*). Tato §kola byla zalozena v Ciné& roku

197 ogacara je puvodni $kola indického mahajanového buddhismu, ktera vznika v 5. stoleti n.1. Jeji
studium se zam¢iovalo pfedevs$im na oblasti pozndni, védomi a vnimani okolniho svéta. K tomu hojné
pouzivala praxi jogy, odtud jeji nazev (,,provadéni jogy*). Joga oznaCuje meditativni praxi, jez slouzi ke
zdokonaleni viech vlastnosti, které se vyzaduji od bodhisattvy.  Skola byva téZ zvana jako vidzitdnavada
(8kola, ..jez hlasa poznani®).

Filipsky, s. 200-201.

20 Viz. tamtéZ.

2l Schumann, cit v Nymburska, s. 38.
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632, kdy bylo zavedeno a systematizovano uceni jogacary ve forme ,, Traktatu o realizaci
uceni o pouze-védomi‘“ (Vidzna-ptimatratasiddhi).
Skola Hossé byla do Japonska uvedena postupné od roku 654 vramci G&tyf

studijnich cest japonskych mnichd do Ciny. Jako prvni piedstavil nauku koly Fa-siang
mnich D686 B, ktery nauku studoval v druhé polivné 7. stoleti, v dalsi ,,vIn&* potom

mnisi Cica £i# a Citacu &iZE, ve tieti viné trojce mnichd Ciho ZJB|, Ciran 2

a Ciju &', a jako posledni byl do Ciny vyslan mnich Genbé 5?2, Z téchto mnichl
byla nejvyznaméjsi dvojice Do6S6 a Genbo, kteti rozvijeli teorii juiSiki v chramech
Gangodzi a Kofukudzi nachéazejicich se v dnesnim mésté Nara; za dal§i vyznamny chram

3

Skoly Hosso je dale povazovan napiiklad chram Jakusi-dzi.>®  V soucasné dobé s podtem

55 chramu a asi 500.000 véficich je v ramci japonského buddhismu jedna z méné

vyznamnych $kol %*

22 Mezi jednotlivymi Sesti narskymi 8kolami bylo b&zné, Ze v jednom chramu sidlilo vice riznych
skol, které tak mezi sebou vzdjemn¢ diskutovaly o rozdilech svych nauk. Stejné tak se mohl jeden mnich
hlasit k vicero skolam zaroven. Jednotlivé Skoly a mnisi tak mezi sebou pfirozené vedli vzajemné
diskuze, coz pfispivalo k rozvijeni myslenck dané Skoly. Masaki, s.25; Jokojama, s. 17.

23 Jokojama, s. 17.

24 Nymburska, s. 38.

K jejimu tipadku doslo kviili kontroverznimu ndzoru ohledné tzv. icChantika (,.ten, jehoz pfani jsou
u konce®). Tento pojem oznacuje Cloveka, ktery je prost touhy po dosazeni buddhovstvi. Narozdil od jinych
$kol hlasala, 7e takova bytost nema buddhovskou piirozenost. Skola tak popira, Ze viechny bytosti mohou
realizovat buddhovstvi.

Filipsky, s. 181.
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2 Usti‘edni myslenky $koly Hoss6>

Jak jiz bylo zminéno, ustfedni myslenku této Skoly predstavuje teorie juiSiki, podle
které je ,realita pouhou iluzi, stvofenou nasi mysli. Skola se tak zabyva predevsim
védomim, skrze které se snazi definovat koncept existence samotné. Ve své filozofii tak
neziidka pouziva pojmy védomi, mysli, osobnosti a reinkarnace, které definuje vlastni
specifickym zptsobem. Praveé tento pohled na existenci samotnou potom tvori hlavni
ramec Mofte hojnosti, a tak se nejdiivé pokusim vymezit ustfedni myslenky a pojmy skoly

Hosso.

2.1 Duse, Ja, mysl a védomi

Vira v existenci duse je jeden z hlavnich nazort, ktery je mezi lidmi oblibeny
a vmnoha nabozenskych ucenich hlasany a prosazovany. Sdm Buddha se ovSem
k existenci duse jakozto néeho neménného stavél zpuisobem, “Ze vSe, co utvaii jedince
jako osobnost je pomijivé, nic neni setrvalé” a vytvortil tak nauku anatmanu (sans. ne-ja),
tedy nauku o neexistenci ja uvnitt jednotlivych bytostiZ.

V pivodni Buddhové nauce neni otazce existence ¢i neexistence Ja zaujimam
konkrétni postoj, ovSem dalsi vyvoj nauky tak i po Buddhové smrti postupné smétroval

k popieni existence J4.2” J4 je definovano spise jako produkt mysleni nebo vedlejsi

25 Nézev této gkoly pochazi zjejiho hlavniho cile, a sice objasnit .pravou podstatu vsi

existence” (japonsky ## 1% D PEM soho no §6s6 — odtud znaky hd 2= as6 fH ve spojeni ..hosso™*. Masaki,
s. 126—128.

26 Buddhismus tak byl jeho odpiirci nazvan .nauka bez duge” andtmavada. Miltner V, s. 158-159.

27 Pouze jedna zranmnych buddhistickych $kol vatsiputrija (zanikla v 10. stol.) existenci ja
schvalovala svym nazorem, Ze celd osobnost jako takova putuje z jednoho zivota do druhého, véfila tedy
v existenci osoby (pudgala), ktera je nositelem pierozovani, zajiStuje odplatu Cind, a dale pretrvava
v nirvan¢. Ostatni sm¢ry buddhismu ale tento ndzor povazuji za zcestny, jelikoz je ticba pickonat Ipéni na
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projev védomi a mysli. Védomi (v sanskrtu vidziana) predstavuje spolu s télesnosti,
pocifovanim, vnimanim a psychickymi tvofivymi silami jednu z téchto péti skupin
skandha, které dohromady vytvareji to, co je obecné povazovano ¢i definovano jako
osobnost. Tyto skupiny jsou povazovany za bezpodstatné, nestalé, prazdné a strastné;

vaze se k nim touha a lpéni a zpiisobuji tak strast?®

. Pravé z nestalé povahy téchto skupin
osobnosti odvozuje buddhismus neexistenci Ja. Takové Ja by totiz bylo nestalé,
nedefinované a nekonkrétni a neoprosténé od strasti. Ja je tak pouhym souhrnem téchto
télesnych a psychickych procest, ktery ,probiha od nepaméti pred nasim narozenim
arovnéz po nasi smrti bude po nepfedstavitelné dlouhy ¢as pokracovat. Tyto skupiny
ovSem dohromady tvofi jistou do sebe uzavienou skuteCnou osobnost a mimo né
neexistuje nic, co bychom mohli oznadit jako nezavisle jsouci Ja.“* Osobnost je tedy
pouhou iluzi a Ja je tfeba chapat jako pouhy pojem oznacujici univerzalni docasnou formu
vytvorenou spoleCnym pusobenim péti skupin skandha v kazdodenni zkusenosti, a ktera
bude dale existovat a ménit se i po zaniku jedince. Individualni osobnost ¢i Ja je tedy
pouhym vysledkem zprostfedkovani smyslového vnimani (do kterého se tedy fadi
ivédomi) a jedna se tak odocCasny bezpodstatny jev. Veskeré byti je
,,neosobnostni“ a definuje se jako ,,proud vznikl a zanika télesnych a duchovnich jevi,
v némz neexistuje zadné trvalé Ja.“*° Podle buddhistické nauky anatmanu (ne-ja) tak

neexistuje zadné Ja ve smyslu nezavislé substance a Ja je tak definovano jako empiricka

osobnost slozena z péti skupin skandha.

piedstave ja, jez predstavuje hlavni pfi¢inu veskeré zadostivosti a jeji odpurci v tomto pojeti osoby nevidéli
nic jin¢ho, nez ,,dusi“, kterou buddismus odmita. Filipsky, s. 15, 355, 507.

28 Jejich ptiznaky jsou také zrozeni, stafi, smrt & zména.
2 Filipsky, s. 400—401.

30 Pojem pudgala “osoba” piedstavuje pouhého nositele kolob&hi zivotd. Filpisky, s. 15.
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V ranné buddhistické nauce existuje Sest druhti védomi, tedy uvédomovani si
prostiednictvim péti smyslovych organt, tedy péti druhti smyslového védomi, a Sestého
druhu, jimz je my$leni (rovnéz uvadéno jako intelekt).’! Védomi jako celek tak vznika
pusobenim priislusnych smyslovych organt v pfipadé prvnich péti druhi smyslového
védomi (tedy zrak, sluch, Cich, chut’, hmat) a mysleni.

Podle teorie juiSiki Skoly Hoss6 se védomi sklada z dalSich dvou urovni a sice
nejzazsi Gasti védomi manas a alaja*2. Manas je sedmy druh védomi, ktery je definovan
jako sebepoznavaci duch, jenz mysli, ma vuli a tvofi hlavni faktor pii vzniku iluze
subjektu, tedy vlastni domnélé osobnosti. Na zékladé zkuSenosti z vnéjsiho svéta nam
umoziiuje pochybovat, rozhodovat se a jednat podle své vile. Vznika tak individualni
mysleni, které je oviem zatizeno nevédomosti®® a egoismem, coz umoziiuje vznik
predstavy, Ze se jedna o opravdovou osobnost ve skutedném svété. Alaja ¢i alajavidziiana
(osmy druh védomi), prelozeno jako ,,zasobové védomi*, predstavuje zakladni
a nejhlubsi védomi vSeho byti, podstatu svéta, ze které povstava vse, co existuje. Rovnéz

v sob& v priibéhu Zzivota jedince uklada jeho zkusenosti a védomosti.*> Tento koncept

poklada zaklady pro teorii pouze-védomi (vidziaptimatratavada) a tvoii vlastni

31 Tzv. manovidzfiana. Védomi ¢&i ,,uvazujici duch®, které ma za zaklad ,Sesty smysl“ a jehoZ
predméty tvoti vSechny hmotné i duchovni jevy. Zahrnuje psychické procesy jako pozndvani, piedstavovani
si ¢i usuzovani a vytvafi tak podklad pro prvnich pét smyslovych druhi védomi. Filipsky, s. 281.

32 Manas a 4laja se nachazeji hloubé&ji pod prvotnimi Sesti védomimi a je na né tak odkazovano jako
na ,,védomi hlubsich vrstev™ Ci ,,podveédomi®.

3 Tedy neznalosti ¢tyt uslechtilych pravd. ,Je to takovy duSevni stav, ktery se neshoduje se
skuteCnosti, poklada iluzivni jevy za realitu a zpisobuje strast. Toto zpisobuje zadost a pouta tak bytosti
ke kolob&hu znovuzrozeni “ Toto nevédéni propijcuje svétu a jeho jeviim substancialitu. Pivodni jogacara

pohlizi na objekt jako na jednotku, kterd je nezavisla na védomi, s nimz je ale ve skuteCnosti totozna.
Filipsky, s. 31-32.
3 Filipsky, s. 9.
35 Masaki, s. 127.
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existencialni teorii, podle niz je zprostfedkovatelem kolobéhu zivoti zasobové védomi
alaja, které po zaniku jedince neustale dava popud k dal§i myslenkové ¢innosti. Opat
chramu Koéfuku-dzi Tagawa Sun‘ei fika, ze pavodni buddhistické rozd&leni na $est druhd
védomi nestaci na definici celkového vnimani svéta, a tak byla pfidana praveé dalsi sféra
hlubokého védomi, ktera urCitym zptisobem fidi nase kazdodenni fungovani i mimo sféru
vnimani zakladnich Sesti druhi védomi. Toto hluboké védomi je tvofeno zasobovym
védomim alaja a vlastnim myslenim manas. Byt ¢lovék spoustu véci, které prozil, do jisté
miry zapoming, i presto se v jehomysli tyto prozitky ¢i vjemy uchovavaji jakozto
zkuSenosti. Tento ,neustaly chod“ podvédomi vysvétluje nasledujicim pfirovnanim:
,,Kdyz spime hlubokym spankem, Sesty druh védomi mySleni pfirozené prestava byt
aktivni. Védomi tak neni néco, co by fungovalo bez ustani. Nebyt néjaké formy
hlubokého podvédomi, které by spojovalo tyto ,,vypadky* védomi, nikdy by se nemohlo
vytvofit systematické a jednotné Ja (fungujici v bézném Zzivote).“3® Zasobové védomi
alaja potom =z S§irS§itho hlediska uchovava vSechny zkuSenosti ze zivota jednotlivce
a umoziuje tak navaznost védomi.

,,Pod vlivem kazdodenni zkuSenosti se postupné nase Ja urCitym zpisobem vyviji.
Toto Ja se tak zdanlivé v pribéhu Zivota meéni, avSak i s odstupem dlouhych let
predstavuje stile téméf neménnou stranku osobnosti.“*” Toto vede k iluzi, Ze po urgité
dobé& vznika individualni ustalené J4, ovSem ve skuteCnosti se jedna pouze o iluzorni
osobnost, v jejimz ramci Cloveék funguje ¢i existuje. Tato osobnost neni Uplné neménna

a je vytvarena a uchovavana pravé v zdsobovém védomi alaja.

36 Tagawa, s. 28—30.

37 Tamtéz, s. 30-31.
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Skola Hoss6 popisuje strukturu mysli & védomi v téchto kategoriich:

1) zasobové védomi alaja

2) ,,myslici védomi“ (jap. & i) = manas

3) ,,v&domi* (jap. & Siki) = Sest druhli ,,smyslovych® védomi (tedy zmifiované smysly
RE% gensiki — zrak, H &% nisiki — sluch, 3% bisiki — &ich, ik zessiki — chut,
5k sinsiki — hmat a =3% védomi isiki — tj. ,,védomi v mysleni®, které zpracovava
vjemy smyslovych organt).

Obecné tecCeno, smyslové vjemy zprosttedkovavaji pouze zakladni atributy véci
kolem nas v pfitomném case — napfiklad barvu, tvar ¢i vani kvétiny; védomi isiki poté
zprosttedkovava tyto podméty ve formé pocitovani, uvazovani o daném predmétu apod.
V tomto piipadé mizeme kvétinu vnimat jako krasny a pfijemné vonici leknin. Pokud
napiiklad zavieme oci, zrakovy vjem se v ten moment sice prerusi, védomi v mysleni
iSiki ovSem ne; v ramci mysSleni, které samo o sobé zprostfedkovava nepferuSovanost

védomi, tak miZeme kvétinu i nadale vnimat.3®

38 Tagawa, s. 26-29.
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Graf struktury mysli (Tagawa, s. 34.)
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2.2 Transmigrace a pojeti existence

V buddhistické nauce je proces putovani zivott popsan jako koncept sansara. Jedna
se 0 kolobéh znovuzrozeni, jimz kazda bytost prochazi v ramci rozlicnych zplsobu
existence.” Pravé v téchto formach byti dochazi k znovuzrozeni, coz zapficifiuje vznik
sansary. Kazda jednotlivd forma byti je definovana jinou jakosti karmy; samotného
vysvobozeni z kolob&hu sansary maze dosahnout pouze ¢lovék a vtéleni v lidské podobé
se tak poklada za prilezitost vyvaznout z kolobéhu sansary. Kvalitu existence urcuje tzv.
vztah podminénosti (sans. pratitjasamutpada) vSech duSevnich fenoménu tvoricich
jednotlivé byti a zaplétajici bytost do sansary. Podle tohoto vztahu podmifiuji Ciny

jedince védomi v jeho pfistim zivoté, které v pripadé nevysvobozeni se ze sansary znovu

3 Tedy rozli¢né formy byti, v nichz dochazi k znovuzrozeni a které vytvaieji sansaru. Tyto formy
byti se d€li na ,,vys$si“, tedy lidé, bozi a asurové. K t€m niz§im formam se fadi zvirata, hladovi duchové
aobyvatelé pekel. Tyto formy rozliSuje pravé karmicky rozdil. Vysvobozeni z kolobéhu sansary lze
dosahnout pouze jako ¢lovék a vt€leni v lidské podobé se tak poklada za fidkou Sanci vyvaznout z kolob&hu
sansary. Filipsky, s. 164.
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podnécuje vznik daldiho empirického stvoteni. ** Neznalost (sans. avidzdza) &tyt
uslechtilych pravd potom tvorti zaklad vSeho nespravného mysleni, rozhodovani a jednéani
a je zdrojem vSech mylnych predstav, které vedou k dal§imu znovuzrozeni, tedy k dal§im
strastem byti.

Zivot kazdé bytosti je tak pouze &asti nekone¢ného proudu jeji mysli. Do jaké
konkrétni formy a podminek bude mysl transmigrovana je urCitym zpisobem urceno
prevladajicimi tendencemi ulozenymi do mysli v pfedchozich zivotech a je tedy ur¢ovano
karmou ¢ili zadkonem pfic¢iny a nasledku. Na rozdil od hinduismu, ktery véfi v onu
popularni formu reinkarnace*!, v pivodnim buddhismu zpravidla nedochazi k pienosu Ja
¢i duSe po smrti daného jedince a zadna jeho Cast tak neni po smrti prenesena Ci
,transmigrovana‘“. Je to pravé zmifiovana touha po existenci a ustaleni vlastniho Ja, ktera
brani skute¢nému poznani.

Skola Hosso popisuje reinkarnaci ve formé pienosu védomi mezi Zivoty v ramci
zminénych dvou novych druhi védomi alaja a manas, z nichz prvni je povazovano za
zprostiedkovatele sansary. ,,Kdyz sebepoznavaci duch manas ptisobi na zasobové védomi
alaja, které samo neni aktivni, nybrz se podoba oceanu, probouzeji se semena*?, jez jsou

uchovany pravé ve védomi alaja a davaji vzniknout jednotlivym objektim. Manas je

40 Miltner, s. 159.

41 podle hinduismu se kazda bytost po smrti pifevtéli do noveé narozené bytosti, kterd zaroven
predstavuje nesmrtelné ,.ja™ ¢i nesmrtelnou dusi, coz je zasadni rozdil s buddhismem, ktery existenci duse
(atman) jako vécné a nemeénné entity ve fyzickych i psychickych jevech i mimo né popira. Miltner, s. 41.

42 Energic” ¢i ,,zrno“ nebo také ,.prvotni sila®, které se skryva za kazdym projevem hmoty.
Filipsky, s. 44.

Japonsky vyraz §udz fEf-(semeno, ve smyslu viemu vyvolaného skutky ¢i empirickymi

zkugenostmi), zaménitelny s vyrazem dzikke & X, tedy pocitem ¢&i ndladou zpiisobenou timto procesem.

Tagawa, s. 60.
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diskriminujici princip, ktery vytvaii védomi ur¢itého ja a tim i dualismus subjekt-objekt*.
ZkusSenosti zprostfedkované Sesti smyslovymi védomimi informuji manas bez
interpretace, aby tyto zkuSenosti vyhodnotil, sefadil a dal zpét prikazy Sesti smyslovym
védomim. Soucasn€ manas uklada nova karmicka semena do védomi alaja, ,,z jehoz jako
reakce na podméty a dané skuteCnosti jsou specifickd semena opét prostiednictvim
manasu vedena zpét a zpusobuji nové d€je a ty opét nova semena. Proces neustalé
vzajemné reakce vjem( je soucasny a nekoneény.“*

Tagawa popisuje proces ,,obtisknuti“** a ukladani kazdodennich zkuSenosti do
podvédomi alaja ve forme semen $udzi, které ,,se vsaknou* v podvédomi stejné, jako
kdyz se viné vsakne do latky odévu. Tento proces je pfirovnan k zasazenym sementim
rostliny; predstavuji totiz hybnou silu ve formé vjemu setrvavajicich v mysli, na zakladé

kterych jedinec interaguje s okolnim svétem — funguje jako individuum *®. Tato semena

predstavuji tedy jakési stopy vjemu, piechazejici i ze Zzivota do zivota v ramci

43 Manas tak funguje jako urCity spojovaci ¢lanck mezi Sesti smysly a védomim paméti (alajou),
¢imz dava vzniknout predstave urcitého ,.ja“. Tento proces manasu tak brani v pozndni pravé podstaty byti,
jelikoz praveé takovyto dualismus (objektivni-subjektivni) popira a je tieba pochopit €i pfijmout pravou
podstatu tohoto iluzorniho ,.ja*. Individualni védomi tak zpravidla neexistuje a jedna se spise o vysledek
interakce riznych vrstev védomi uchovanych pravé v algji. Védomi mana se tak da interpretovat jako

.premySsleni®.

4 Filipsky, s. 136., 430.

45 Pro tento proces se v japonské buddhistické terminologii pouziva pojem kundzia 3. Tento
vyraz by se dal pielozit jako vsakla Ci obtisknuta zkuSenost (do védomi alaja). Vychazi z ptivodniho
sanskrtského vyrazu vasana, ktery je definovan jako to, co zustava v mysli; dojmy a zkuSenosti, které

vchazeji do zasoboveého védomi a davaji tak za vznik dal$imu jedndni jednotlivce.
46 Tagawa, s. 59-61.
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transmigrace ,,duse” & ,,mysli“. Nazev karmick4 semena*’ pouziva i japonsky buddholog
Jokojama Koéicu: ,,Misima Jukio spachal sebevrazdu z oddanosti ke své vlasti s védomim
o stéhovani dusi po Sesti svétech®®, jejichz existence vychazi z teorie juisiki. Stav duse
v piistim Zivot€ a do kterého z téchto svétt bude prenesena urcuji karmicka semena sudzi,
ktera do alaji obtiskuji dobré a Spatné skutky ze zivota piedchoziho. (...) Kvalitu pfistiho
zivota urCuji pouze skutky, které se by se vymezily bud’ jako Spatné nebo dobré. VSechny
ostatni (neutralni) semena zaniknou. V tomto ohledu modifikuje koncept zasobového
védomi 4laja ptivodni buddhistickou teorii o transmigraci dusi.<*

Tento popis je dosti abstraktni, ale na zakladeé téchto teorii mizeme definovat
existenci jedince v tomto svété jako formu aktivniho védomi, které neustale reaguje na
podnéty mysli, na zakladé ¢ehoz vznika osobnost definovana vlastnimi ¢iny a reakcemi
na tyto podnéty. Kontinuitu takové osobnosti potom zajistuje uchovavani vjemut ve forme
karmickych semen v zasobovém védomi alaja, které neustale zprostfedkovava myslici
védomi manas. To ma funkci prostfednika mezi Sesti smyslovymi védomimi a alajou —

cely tento proces ma potom vyvolava iluzi vlastni individualni existence v tomto svéte.

Toto pojeti navazné existence, struktury védomi a fungovani mysli*® podle §koly Hosso

Y DT g6 no sudz

4 JNHE#RE rokudo rinne

Sest sv&tll (sans. gati) odkazuje na zplsoby existence, jimiZ duse prochdzi v ramci karmické
transmigrace a jez zpusobuji sansaru.

Mezi témito formami byti je karmicky odstupiiovany rozdil a vysvobozeni ze sansary 1ze dosahnout
jen jako Clovek. Filipsky, s. 147.

49 Jokojama, s. 135-136.

0 g okojama objasiiuje etymologii mySleni nasledovng:

Sanskrtsky pojem citta (nebo také Citta) obecné oznacuje ,,mysl™ ¢i ,,ducha®, tedy to, co umoziiuje
Clovéku vnimat a myslet (Filipsky, s. 94). Stejn¢ jako v zapadni filozofii (jako napfiklad v Decartove
vyroku ,,myslim, tedy jsem™) je vyznam zdkladu slova (cit) interpretovan i v buddhismu jako ,.myslet™ ¢i
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souvisi s puvodni mahajanovou otazkou: ,,Pokud neexistuje zadné ja, co to potom
znamena znovuzrodit se?“ Na rozdil od brahmanismu ¢i obecné hinduismu, kde
znovuzrozeni umoziuje dziva ¢ podobny pojem atman (pojmy volné oznacujici
nesmrtelné Ja ¢i dusi), je podle teorie juiSiki pravé podvédomi alaja to, co umoziuje
urcitou formu reinkarnace. Jokojama tento jev vysvétluje na piikladu Sutry o rozvazani
uzlt (jap. Gedzinmicu-kj6’!). Podle tohoto spisu se feka na prvni pohled zd4 byt stale
stejnym, neménnym tekoucim proudem vody, ale po vnoteni ruky si uvédomime, ze tento
proud se neustale mé&ni, jak kazdy moment dal$i voda pfiplouva a zase odplouva. Alaja
ma stejnou povahu jako tato feka, jelikoz se nejedna o nepreruSované plynouci védomi,
ale o neustale zanikajici a obnovujici se ,,energii“. Jak bylo zminéno, semena §udzi maji
stejnou povahu, kdy cyklicky zanikaji a davaji popud vzniku dalSich semen, ktera tak
maji karmickou funkci v rdmci znovuzrozeni a predstavuji spolu s alajou to, co spojuje

a prostupuje cyklem sansary.>

premyslet”. Jeden z projevii ,,mysliciho ducha™ se nazyva .védomi v mySleni i$iki (zmin¢nad mano-
vidznana). I v tomto piipad¢ je vyznam ptivodniho vyrazu manas ,,premyslet”. V ramci spole¢ného puivodu
indoevropskych jazyku byl vyraz man zachovan, byt s pozménénym vyznamem — naptiklad v anglic¢tiné
a némCin¢ jakozto ,.bytost, kterd piemysli, tedy ¢lovek (man).”

Skola Hosso interpretovala vyznam redukovaného zdkladu slova citta ,.ci“ také jako ,,shromazd’ovat
se* Ci ,,ukladat se* na zaklad¢ ¢ehoZ vznikl koncept ,,zdsobového védomi™ dlaja. Struktura ,,mysli* a védomi
tak byla redefinovana (viz graf s. 25), jelikoz ptivodni vyrazy citta, manas a vidzinana (védomi) ptivodné

oznacovali stejnou véc. Jokojama, s. 141-142.
S RYEEERL  je ustiedni sutra jogadary

32 Buddhova promluva v alaji sttfe zni:

adana Siki wa hanahada dzinsai nari, warebon to gu to ni oite wa kaien sezu, issai no $udzi wa boru no
FIFEARERIZ 72 M 0. TR EB L IRV TIIBEE T, —YU o FI3BRD
gotosi. osoraku wa kare funbecu i Sifusite ga to nasan koto o.

ML, o BB LML THREBIAZ L Z,
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To, co bytosti zapléta do sansary je definovano jako , zavislé“ nebo
,podminecné” vznikani (sans. pratitjasamutpada), podle kterého nepochopeni Ctyf
uslechtilych pravd a neznalost strastné povahy byti (tedy obecné neosvicena mysl)
zapriCinuje tvorive sily ¢i umysly jednat, které predchazeji Ciny. Ty mohou byt dobré, zlé
¢i neutralni, vztahujici se na Ciny téla, feci 1 ducha a samy zase podnécuji védomi (sans.
vidziiana) v pristim zivoté jedince. Toto védomi po smrti nevysvobozené bytosti znovu
vstupuje do matefského lina a podnécuje tam vznik , jména a tvaru® (télesna a dusevna),
tedy nového empirického stvoreni sestavajiciho z péti skandh. Jaké matefské lino si
védomi zvoli, zavisi na jeho kvalits, jez zase zavisi na umyslech jednat.>

Na zaklad¢ téchto pristupt se da individualni existence definovat jako neustale se
obmeénujici ,energie”, ktera pouze rezonuje v zivotnich formach prostiednictvim
osmidilné struktury védomi a proudi v nekone¢ném proudu sansary, tedy kolob&hu téchto
zivotl, ze kterého se mize osvobodit pouze jedinec, ktery si uvédomi pravou podstatu za
touto iluzi. Pokud vlastni Ja vznika na zakladé procesu odehravajicich se ve védomi a ma
tu vlastnost, ze je stejné jako v§e podle buddhismu pomijivé, nestalé a neustale se ménici,
nemuzou potom byt po smrti pfeneseny do dalsiho ,,zivota“ ¢i ,,v€domi“. Tagawa ov§em
pfipomina, Ze nejenze alaja predstavuje prakticky soubor v§ech zkusenosti, skutkti, emoci
a prozitki jedince, které do ni byly ukladany jiz davno pred zrozenim daného jedince, ale

jsou v ném uchovany i pozustatky skutkt a ¢int (tedy semen) z nespoCtu predchozich

,,védomi adana (4dlaja) jehoz vSechna semena jsou jako proud feky je vskutku naro¢né na
pochopeni. Prosti a hlupaci by si z n¢j mohli udélat definici vlastniho j4, a proto jim o ni nepovim.

Jokojama, s. 130-133, Keenan, s. 29.

33 Filipsky, s. 325-353.
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zivotd>*. Tento fakt tedy piispiva k objasnéni trasmigrace védomi po zaniku t&la jedince™.
Jak bylo zminéno, Ipéni na zivoté ve smyslu neschopnosti prekonat iluzi a neexistenci
vlastniho Ja zapficinuje uviznuti v nekonecném proudu sansary. Podle této teorie vSechny
bytosti existujici vtomto svété nebyly schopny toto lpéni prekonat v predchozich
zivotech.

Koncept putovani zivotd tak predstavuje urity kauzalni fad, v ramci kterého je
Sifeno védomi, coz zaruCuje nepretrzitost existence mezi jednotlivymi zivoty. , Pfestoze
vSechno je pomijivé a kazdy okamzik prchavy, védomi jedincovo prechézi ze zivota do
zivota. Stale trva jemna mysl>®, ktera prenasi to néco celym fetézcem znovuzrozeni.* Pro
predstavu byva toto tato transmigrace védomi ilustrovana jako ohen, ktery plal celou noc
— jedna se ve své podstaté o stejny ohefi, ale piesto se s kazdym okamzikem méni.>’
Stejné tak je Cloveék, ktery byl po smrti ,,znovuzrozen® jinde, a jeho védomi ve své
podstaté stejna véc, ale presto odli§na®® ajedna se tak spiSe o navaznou existenci i §ifeni
,,védomi“ jako samotného celku, nez ,individualniho védomi“ prenesené¢ho do dalSiho
zivota. Tato navaznost je charakterizovana jak pfenosem mezi jednotlivymi zivoty, tak
neustalym obnovovanim (¢i konstantnim zanikanim a vznikanim) védomi v pribéhu
Zivota jedince.

Misima na tuto filozofickou problematiku v tetralogii n€kolikrat odkazuje skrze

54 jap. fERR LIS D B musiirai no kundzu, tedy kunda trvajici od bez-pocatku.
Tagawa, s. 59-64.

55 jap. HWELRAE rinnetenso

36 Miltner 2002, s. 4041

>7 Walpola, s. 24.

8 Toto ,,znovuzrozeni“ je tedy piirozena vlastnost sansary. Napiiklad podle skoly vatsiputriji,
putuje ,,osoba“ z jednoho Zivota do druhého a po parinirvané sama trva dal. Filipsky, s. 355.
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tistfedni postavu Hondu, ktera se s projevy transmigrace ,,0sobnosti“ & ,,duse”® setka
osobn¢ hned nékolikrat a na zakladé téchto zkusenosti zacina studovat teorie Skoly Hosso.
Jesté pred pifimou zkuSenosti s reinkarnaci se seznamuje se staroindickymi teoriemi
o transmigraci dusi skrze vypravéni thajskych zahrani¢nich studenti o tzv. Manudove
zakoniku, ve kterém se jiz objevuje pojem oznacujici sedmé myslici védomi manas stejné

jako konkrétni pojeti transmigrace dusi.

2.2.1 Zapadni pohled
Metafyzické definice jogacary®, stejné jako konstrukce podvédomi (manas a alaja)
vyplyvajici z teorie juisiki Skoly Hosso se da srovnat s riznymi evropskymi filozofiemi,

1

jako napiiklad s Jungovou analytickou teorii kolektivniho nevédomi®' a osobnosti®,

nebo s Freudovym psychoanalytickym pojetim nevédomi a modelu osobnosti®®. Jung na

3 Pojem mana je také prekladan jako ,duse”, ,,mysl“ na urovni japonského vyrazu ,kokoro“.
Masaki, s. 126.

60 ogacara byva Casto pfirovnavana k riznym evropskym myslenkovym proudiim jako naptiklad
,.buddhistickd fenomenologie“ nebo ,.metafyzicky idealismus™.

61 Cast nevédomi, kterou psyché (osobnost) zd€lila. Souvisi s minulosti a obsahuje v sobé
dusevni zivot nasich predki az k prvopocatkum. Tyto archetypy vybizeji k urcité Cinnosti a predstavuji
vSeobecny (kolektivni) dusevni zaklad existujici mimo osobnosni povahu. Mysl jednotlivce se viéva do
mysli lidstva, kde jsme vSichni stejni. Kolektivni nevédomi obsahuje negativni i pozitivni zkuSenosti
lidskych i zvitecich pfedku. I zde tak miizeme pozorovat podobnosti s mnoha aspekty existencidlni teorie
juisiki.

Jungova teorie vlivu predku na psyché, tedy osobnost, je vysvétlovana pojmem . ustiedni energic™,
ktera do ni posloupné vplyva od vsech piedki (...) stejn¢ jako velka feka ve své delt€¢ uklada usazeniny
z mnoha uzemnich oblasti, tak i Gstiedni energic pfenasi zkusenosti mnoha generaci predku do psyché.
Vyvrcholenim tohoto procesu je vznik jedine¢né osoby. Drapela, s. 34.

62 Jung pojima osobnost ,.psyché” za samostatnou soustavu. Kazdy ¢lovék ma svou individualitu
a jedine¢nost vuci okoli, s tim, ze ego ma v tomto aktivni roli. Drapela, s. 32.

63 Osobnost je pfirovnana k ledovci, kdy na hladin¢ se nachdzi védomi, které predstavuje tu ¢ast

osobnosti, kterou si uvédomuje. Vrstva pod hladinou, piedvédomi, obsahuje myslenky, rozhodnuti, zazitky
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rozdil od psychoanalyzy, ktera se soustfedi na zkuSenosti Clovéka pouze od jeho
fyzického narozeni, vice klade diraz na minulost jedince, do které zahrnuje i Zivocisné
a lidské historické predky.®

Na zékladé podobnosti s transcendentalnim idealismem je teorie juiSiki
aplikovana na mysleni Immanuela Kanta, ktery ve své Kritice €istého rozumu uvadi, ze
vnimani a védomi urCuje podobu svéta a existence. Stejn€ jako na zaklad€ projevi
karmickych semen (sans. vasana) vznika empirickd zkuSenost o svét€é na zakladeé
pusobenim smysli a védomi. Nejvice se nase poznani svéta odviji od pfedem danych
(vrozenych) myslenkovych struktur (tedy stejné jako v pfipadé podvédomi alaja, pfimé
zkuSenosti v prabéhu Zivota jedince poté vznikaji zpusobem jako v pfipadé védomi
manas). I v této teorii ma védomi podobny vyznam, jelikoz skute¢né poznatelné jsou
pouze piedméty ,.noumenalni“®. Pokud se lze podle §koly Hossé vymanit z kolobéhu
sansary uvédoménim si pravé podstaty véci a ,,sebe sama“ mimo ramec bézné
poznatelnosti nasim védomim s jeho specifickou strukturou a zpisobem fungovani, da se
toto potom piirovnat ke Kantové stejné nepoznatelnému (transcendentnimu) svétu véci

o sobé. ,,Az dosud se mélo za to, ze veSkeré nase poznani se musi fidit predméty; ale

vSechny pokusy apriori o nich zjistit pomoci pojmt néco, ¢im by se nase poznani rozsifilo,

aj., kter¢ si jedinec uvédomuje, zapomina a znovu vybavuje. Rozsahla spodni ¢ast nevédomi piedstavuje
bludisté zkreslenych piedstav, obrazu skuteCnosti a prani, ktera jsou mimo oblast uvédomovani si jedince,
ale i tak ma silny vliv na funkci osobnosti. Drapela, s. 21.

% Podle Jungova pojeti sestava osobnost ze Ctyt ¢asti — kolektivni nevédomi, osobni nevédomi,
védomé ja (tedy ego) a bytostné ja.

5 Kantiv dilezity pojem ,,véc o sob&™, ktery oznacuje transcendentalni skute¢nost, jeZ se projevuje
v jevech tak, jak je zachycuje nase smyslova zkusSenost. Védecké poznani tedy nepracuje s .,veci o sob¢™,
ale s tzv. ptedmcty zkuSenosti, které si samo na zdklad¢ apriornich schopnosti vytvati. Pozndvat 1ze jen to,
co nam ndlezi a to jsou ,,véci pro nds®, na rozdil od ,,véci o sob&¢“. Horyna, s. 427.

Proces empirického pozndvani tak funguje stejné€ jako soubor osmi védomi Skoly Hosso.

29



nevedly za tohoto predpokladu nikam. Proto se kone¢né jednou pokusme, zda bychom
s ukolem metafyziky neuspéli 1épe, kdybychom predpokladali, ze se predméty musi fidit
naSim poznanim, coz piece jen 1épe souhlasi s pozadovanou moznosti jejich poznani
apriori, jez ma o predmétech stanovit néco diive, nez jsou ndm dany. Ma se to s tim prave
tak, jako s prvnimi mySlenkami Kopernikovymi, ktery — kdyz nemohl s vysvétlenim

pohybu nebeskych téles postoupit kuptfedu za predpokladu, ze se cela hvézdna obloha
otac¢i kolem pozorovatele — zkusil, zda-li by nedosahl uspéchu, kdyby otacel divakem,

a hvézdy naopak ponechal v klidu.“®® Piesvédéeni, ze Zemé je stfedem vesmiru tak
predstavuje rusivy element v poznani pravé podstaty véci, i kdyz stale jen noumenalni.
,,Kant stanovil za predmét filosofie ,,subjekt” a jeho rozumovou Cinnost. Skrze subjekt
pak smyslovym (empirickym) a rozumovym vnimanim zkouméame a poznavame’.
Lidsky subjekt je podle Kanta a priori, tedy pfedzkuSenosti, coz znamena, ze jiz pred
narozenim byl popsan jistymi ,,znalostmi®, které mu umoziiuji poznani. Jeho rozum tedy
obsahuje napt. kategorie prostoru, ¢asu, kauzalitu a pfirodni zdkony. (...) Kant rozliSuje
tfi prameny rozumu a to smyslovost, rozvazovani a rozum. Smyslovost se vztahuje na
predmét, ktery se nachdzi vné nas nebo na naSe vlastni nitro, pokud vnimame zmény,
které se v nas samych odehravaji. Schopnost vnimat tyto afekce ¢i zmeény v nas se nazyva
«68

vnitini smysl. Poznani vychézejici z tohoto pramene se nazyva nazor.

Na definici ,lidského subjektu tedy ,ja“ si mizeme povSimnout podobnosti

66 Kant, s. 19.

Kantova filozofie zaCina prave timto tzv. kopernikovskym obratem, coz je odmitnuti tradi¢niho
pojeti metafyzicke filozofie, kterd v pfedkantovském obdobi zkoumala objektivni svét jako pfedmét. Bylo
tfeba prvn¢ zjistit, zda jsme schopni poznavat, zvlastn¢ nadsmyslové piedmety. Makal, s. 12.

7 Toto smyslové a rozumové poznani by se dalo pfirovnat k Sesti smyslum v buddhismu.

68 Makal, s. 13—14.
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69

s védomim manas® — vytvafeni nazoru i ,,0sobnosti“ v disledku jeho plisobeni)

a alajou — vramci jeji ,,apriorni poskvrnénosti“, ktera brani v poznani , transcendentniho

svéta“, jelikoz pro takové metafyzické poznani nemize vychazet z empirickych
zkudenosti, ale z né¢eho, co lezi mimo né.”® I podle Kanta je subjektivni poznani mozné
pouze za predpokladu empirické zkuSenosti, ale je nutné i poznani a priori, Cili urcité
védeéni jesté pred smyslovou zkusenosti.

Na transcendentalni filozofii navazal Edmund Husserl”! svou transcendentalni

fenomenologii, ktera je rovnéz srovnavana s filozofii ptivodni jogacary, jelikoz se také
zabyvala mysli, vnimanim a poznanim svéta — zadna empiricka zkusenost véetné pocitl,

mysSlenek apod. k nam nevstupuje jinak nez skrze smyslové poznani a védomi — pfirozeny
svét je tedy pouze-védomi. V zasadé se odvraci od pfirozeného svéta (tedy toho, ktery

nas obklopuje) vnimatelnym naSimi smysly, které zprostfedkovavaji svét védomi a brani

% Kant pouziva termin rozum, ktery vytvafi tzv. ideje, napiiklad tu o dusi ¢i myslicim subjektu ,.ja”,
o skute¢ném (transcendentdlnim) svéte, nebo ideu o transcendentdlnim poznani Boha. Kant, s. 249.

Pro uvéazeni a porovnani s funkci podvédomi mana muzeme zminit i pojem apercepce, ktery
oznacuje ,,osvojeni ¢i jasné pochopeni obsahu néjaké piedstavy, dusevni ¢innost, kterou se novy obsah
naseho vnimani zafazuje do naseho v€domi. Proti objektivnimu pozndni skute¢nosti ma apercepce jiz
individualni zabarveni.

Kant d¢€li apercepci na empirickou, ktera pfedstavuje vnitini vnimani, proménlivé védomi Clovéka
o jeho souCasném stavu, a transcendentalni, tedy neménné sebeuvédomeni, ,ja“, které zistava vuci
proménlivym obsahiim védomi nezménéné a jehoz jednota je podminkou uzivani rozumu a empirického
poznani. Kratochvil, s. 21.

70 ,.Nase poznani se tedy nemiize tykat reality samé, véci o sob¢, coz je transcendentni realita, jez
se jevi tak, jak ji zachycuje nase smyslova zkusenost. Je ziejmé, Ze vSechny jevy musi mit sviij zdroj,
nelze vSak podle Kanta tento zdroj, tedy véc o sob¢ poznat, ale pouze myslet.” Kratochvil, s. 14-15.

"' Ke svému liceni prirozené¢ho svéta se Husserl dostava prostiednictvim kritiky postoje novoveké
objektivni védy, ktera prokazuje neschopnost byt ¢loveéku zdrojem smyslu v jeho zivoté, a naopak se stdva
pramenem rostouciho nihilismu a odcizeni. Pfirozeny svét objektivni véda netematizuje, pozndni ziskané
v jeho rdmci poklada za podfadné a misto n¢j hodla nastolit vladu ,,skuteCného a ,,pravdivého™ svéta védy

konstruovaného zpravidla na zaklad& logickych a matematickych modeli. Specian, s. 4.
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tak poznani absolutni pravdy (,,pravdy o sob&“’?) a soustfedi se na pravou podstatu véci,
které se projevuji pouze jako fenomény. Tento kognitivni dualismus subjektivistického
a objektivistického svéta’ je tak podobny s faktory zplisobujicimi problém vytrzeni se
z kolobéhu sansary’™ (tedy poznani objektivistického svéta), jako napiiklad lpéni na
existenci subjektivniho J4.”> Vsechny subjektivni konstrukty &i koncepty jsou ve své
podstaté iluze a osvobozeni se od takové iluze fenoméntl ,,véci o sob&“ vyzaduje jak
v transcendentalni filozofii, tak v buddhismu porozuméni pravé podstaté véci.
2.2.2 Shrnuti

Uceni jogacary a dale rozvinuté teorie juiSiki svym zpusobem interpretuje existenci
tohoto empirického svéta a také existenci Ja, jelikoz tyto fenomény jsou pouhym
vyplodem vé€domi v ramci karmické naslednosti. Zminéna srovnani uvadi vlastni popis
védomi a struktury podvédomi (jako zasobové védomi alaja ¢i napiiklad kolektivni
nevédomi), ktera urCitym zpusobem vytvaii iluzi existence empirického svéta. Nejhlubsi
vrstva védomi je definovana spoleCnymi vlastnostmi jakozto spojujici prvek mezi

jednotlivymi zivoty anazavislost od ostatnich vrstvev védomi, které maji vlastni

2 ,Prirozeny svét, ve kterém se i védec vZdy neodvolateln¢ pohybuje naptiklad tehdy, kdyz svymi
smysly zkouma sva m¢fidla a pfistroje, je pojednou vykladan jako pouhy, spiSe podfadny, derivat této
absolutni pravdy (o sob&).“ Specian, s. 4-5.

& ,,Zivotni pocit odcizeni a ztracenosti ve svété, ktery je mu de facto cizi, zna nepochybné

vetsina dnesnich lidi zijicich v zapadni védecko-technické spolecnosti. Husserl ve své argumentaci
odhaluje koteny tohoto ,,socialniho fenoménu™ v pud¢, z niz vyrista objektivisticka véda. Argument
odvozenosti veskeré praxe moderni védy od jednoduchych danosti a primarnich evidenci vyt¢zenych na
padg piirozeného svéta se zda byt vystizny a obtizng napadnutelny.“ Specian, s. 9.

74 Moran, s. 28.

& ,,Ja* popisuje Husserl podobn¢ jako ..skute¢ného ¢lovéka™ Ci ,redlny objekt, stejny jako jiné
objekty v piirozeném svétd.“ Clovek provadi ,.akty védomi®, které patii k tomuto lidskému subjektu a jsou
udalostmi téZe prirozené zkusenosti. VSechny prozitky, z jejichz proménlivého proudu vystupuji speifické
akty ..ja", ptechazeji do sebe navzajem, spojuji se do synstéz, neptietrzit¢ se modifikuji. Husserl, s. 70-71.
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mechanismus zapficifiujici vznik kazdé individualni subjektivni osobnosti’®. Naproti
tomu uvedené evropské sméry vSak prili§ nezkoumaji, co se s védomim ¢i dusi stane po
smrti. Vztah védomi jedince a kolobéhu Zivota je v ramci Skoly Hosso piipodobfiovano
k jedné vIiné na Sirém morti, jejiz ,kratkd existence se zda byt oddélenou od mote —
a v jistém smyslu také mofem neni, avSak podle jeji podstaty neni nic jiného nez morte,
znéhoz se zdvihla a do néhoz se vnorfuje zpét aznc¢hoz jako nova vina opét
vznikne.“ Stejnym zplisobem vznika individualni védomi z ,,&istého védomi“’’,

Skola Hosso, stejné jako ptivodni jogadara a Fa-siang, se soustiedila na zkoumani

mysli a védomi. Jeji hlavni myslenky mizeme shrnout nasledovné:

(1) Podle teorie juiSiki pouze-védomi existuje empiricky svét pouze v nasem
védomi, vSe je ,,pouze-védomi*

(2) I kdyz védomé procesy neustale zanikaji a obnovuji se, osma vrstva
,ulozného* (pod)védomi alaja umoziiuje plynulost a zachovava ,ja“ tedy
subjektivniho védomi v Case. Tento jev je zarove iluzi, ktera odvadi pozornost
od prozieni.

(3) V procesu vasana (jap. kundza), vstupuji karmicka (kauzalni) semena, do alaji
a ,zabarvuji“ ji; davaji tak vzniknout iluzi Casové kontinualni empirické

osobnosti.

76 Na zakladé interakce v&¢ného v&domi alaja s lidskym védomim a mysli vznikd empiricka
osobnost jedince, jehoz zivot ¢i doCasna existence v tomto svéte se da pienesend piirovnat k pomijivé ving
na hladin¢ vodni plochy, kterou piedstavuje zprostiedkovatel karmické a existencidlni naslednosti dlaja.

T Filipsky, s. 430.

Husserlova fenomenologie je popsatelnd podobnym prirovndnim: ,,Uceleny proud védomého zivota
(Bewusstseinsleben) piedstavuje nepferusovanou, avsSak Casoveé plynouci jednotu, kterd se prolina
s jednotlivymi proudy subjektivniho ,.jad-védomi“ a ve svém spojeni tak vytvari obecné lidské védomi.
Moran, s. 17.
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(4) Jelikoz manas funguje jako ,,prostiednik™ mezi Sesti védomimi a alajou, opét

zpétné pusobi na nase vnimani svéta
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3 Odraz buddhismu Skoly Hoss6 v Mori hojnosti

Tato kapitola se vénuje literarnimu rozboru jednotlivych svazka tetralogie.
Zamétim se predevSim na témata vychazejici z uCeni Skoly Hosso, ale i na jiné
buddhistické motivy. Pfi samotné analyze se budu opirat o teoretické poznatky ziskané
v teoretické Casti prace a dalsi teoreticka vychodiska.

3.1 Jarni snih (FRDE Haru no juki, 1969)
Hlavni postavy piib&hu jsou studenti Honda Sigekuni, Macugae Kijoaki. Rodina

Macugae sidli v rozlehlé rezidenci v Tokiu, kam jednoho dne pfichazi na navstévu divka
Satoko spolu se svou pratetou, abatysi z klastera Ges§si—dzi’s, ktera jednotlivé postavy

poprvé seznamuje s ucenim Skoly Hosso. Satoko je do Kijoakiho zamilovan4, ten je vSak
odtazity, ale s postupem Casu se jejich vztah zacina prohlubovat. Kijoakiho otec, markyz
Macugae, ve své rezidenci ubytovava dva siamské prince, Pattanadida a Kridsadu, ktefi
piijizdéji do Tokia studovat. Chlubi se svymi divkami a princ Pattanadid ukazuje
fotografii princezny Dzin Dzan, mladsi sestry Kridsady, ktery o své divce také hovoii.
V tom se Kijoaki rozhodne, Ze princim piedstavi jako svou milou Satoko. Pozdéji ji
ptivede na predstaveni kabuki, kam pozve i prince a predstavi ji. Od té doby se vztah
Kijoakiho a Satoko prohlubuje a zacinaji se potaji schazet Castéji. Satoko se pozdéji na
jarni slavnosti v rezidenci Macugaeovych seznami s cisafovym bratrancem, princem
Toéinem Haruhisou. Princi se Satoko zalibi a pokusi se ji predstavit svému synovi
Harunorimu se zamérem siatku. JeSitny Kijoaki domnivajici se, ze jej Satoko chce
umyslné zranit, na potencionalni sfiatek reaguje usecné se slovy, ze se ho svatba Satoko

v nejmensim netyka, ov§em poté, co je siiatek naplanovan, dochazi Kijoakimu, ze Satoko

78 Autora jako predloha inspiroval klaster Ens6-dzi [EI#E<F v Nate.

[29.3.2022] https://www.library.pref.nara.jp/nara 2010/0111.html
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miluje, a pokusi se ji svést. Zaroven se jednomu ze siamskych princi ztraci smaragdovy
prsten a po jeho netspéSném hledani a podezieni, ze byl odcizen se princové rozhodnou
vratit do své domoviny. Markyz Macugae jim ovSem jeSté pfed navratem nabizi
prazdninovy pobyt v rodinné vile na pobiezi Kamakury spolu s Kijoakim a Hondou. Zde
je princové poprvé seznamuji s n€kterymi buddhistickymi predstavami o reinkarnaci. Ve
stejené dobé si Honda pfipolehdvani na plazi vSimne tfi matefskych znaminek na
Kijoakiho boku; tato znaménka pozd¢ji hraji dalezitou roli pfi identifikaci jednotlivych
Kijoakiho reinkarnaci, jelikoz vSechny maji stejna znaménka na témze misté na téle.
Pozd¢ji se mladenci vraceji zpét do Tokia, kde se Kijoaki dale vida se Satoko. Zarove je
ustanoven termin jejiho siatku s princem, ov§em nez k nému dojde, oté¢hotni s Kijoakim.
Kijoakiho rodice tak zafidi umélé preruSeni téhotenstvi, které ma tajné provést jejich

znamy lékar v Osace. Po uspésném zakroku se Satoko rozhodne navstivit svou pratetu
v klastere Ge§su—dzi, kde neCekané pozada o vstup do fadu a abatySe jeji rozhodnuti

schvali. Ze svatby tak sejde, stejné jako je ukoncen vztah s Kijoakim. Ten se ji v klastete
rozhodne navstivit a odjizdi tak do Nary. AbatySe jej ovSem odmita a nevpusti jej dovnitf
ani poté, co cast namahavé cesty ke klasteru vykona pésky, aby dokazal uptimnost svého
pokéni. Vlivem nepfiznivého pocasi nakonec Kijoaki onemocni a jeho stav se nadale
zhorSuje. Kdyz za nim pfijede Honda, ktery zjistuje, ze ma Kijoaki zapal plic. Pfedtim,
nez spolu odjedou do Tokia pokousi se Honda jesté jednou pokusi pozadat abatysi klastera
o zprostiedkovani schiizky se Satoko, ovSem dozvida se o jejim slibu, Ze uz se nikdy
s Kijoakim nesetka. Smrtelné nemocny Kijoaki zanechava vzkaz matce, ve kterém ji zada,
aby Hondovi piedala sesit, do néhoz si zaznamenaval své sny. Cestou ve vlaku do Tokia
Kijoakiho blouzni a konstatuje, ze se s Hondou znovu setkaji pod vodopadem. Po navratu

domu Kijoaki ve véku dvaceti let umira.
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3.1.1 Rozbor prvniho svazku

Cela tetralogie je zasazena do ramce specifického pohledu na svét vychazejici
zmySlenek Skoly Hoss6. Jiz v prvnim svazku Jarni snih nalezneme mnoho
buddhistickych motivti vychazejicich z uceni Skoly Hosso, v dile pfimo zprostiedkované
skrze abatysi z klastera Gessu-dzi. Ta poprvé Kijoakimu a Hondovi vypravi o nauce
juisiki pii navstévé sidla Macugaeovych, poté, co bylo objeveno mrtvé télo psa zaseklé
v zahradnim vodopadu (mazeme si pov§imnout motivu proudici vody vodopadu a smrti),
na coZ reagovala podobenstvim z Tchangské Ciny” o korejském mnichovi $koly Kegon
Gangjoovi®’:

,,Gangjo pobyval na hote Kaoju a vénoval se tam Buddhovu uceni. Kdyz se setm¢lo,
rozhodl se prfenocovat na tamnim pohiebisti. Uprostfed noci se probudil s velkou zizni,
a tak rukou nabral vodu nashromazdénou pobliz, v né€em, co se jevilo jako nadoba a
napil se ji. Pomyslel si, Ze tak Cistou, osvézujici a lahodnou vodu jesté nikdy nepil. Znovu
usnul, a kdyz se rano probudil, paprsky slunce osvétlily misto, ze kterého pil. S adivem

si vS§iml, ze to byla lebka, ve které byla voda nashromazdéna. Z tohoto zjisténi se mu

nejdfive udélalo velmi Spatné€ a vSe vyzvratil. Nicmén¢ poté si uvédomil, ze , mysl plodi

vy

" Za nejvyznamngjsi éru Cinskych déjin z kulturniho hlediska se povazuje obdobi viady dynastie
Tchang (618-907).

80" Mnich Gangjo byl jeden ze zakladatelt Skoly Kegon v Koreji; do povédomi u¢encu skoly Hosso
se tak piib¢h o ném (napfiklad ve form¢ biografic) dostal nejspi§ v rdmci pocatecni vzajemné sdilené
povahy studii Sesti narskych gkol.

37



182 «83

rizné formy dharmy®!, aviak je-li tato mysI®? potladena, lebka se stane nedvojnou.

Vyraz £ . funi ,nedvojnost (sans. advaita) je stav piipisovany pouze bohu nebo

absolutnu; neni logicky pochopitelny, nebot mysleni vazané na ego neni schopno
vymanit se z duality vztahu subjektu a objektud’. Tento piibé&h tak pfipomina, jak funguje
mysl a védomi, coz predstavuje jeden z hlavnich koncepti Skoly Hossd. Mysl totiz
,prekryva“ to, co je skutecné a neménné (tedy dharmu ¢i ideje) iluzi stale se méniciho
jevového svéta jmen a tvard®®. Racionalni Honda potom zaéne nad ptib&hem piremyslet
,,Byl by Gangj6 po tomto prozieni schopny napit se vychutnat si tuto vodu stejné jako
predtim?“. Tato otazka se da interpretovat z hlediska povahy fungovani mysli — Sest
smyslovych védomi pusobi na myslici védomi manas, které zapficiniuje vznik iluze ega
a tuzeb; v tomto ptipadé na zakladé poznani, ze se jedna o lidskou lebku, je vyvolan pocit

znechuceni. Tento svét existuje pouze v nasi mysli, jejiz soucasti je mysleni (manas),

které vytvaii toto matouci 1péni®, od kterého je tfeba se nejdiivé oprostit a uvédomit si

81 Pojem dharma ma vice vyznamil. V tomto pfipadé vSak oznaCuje projevy skute¢nosti, obecné
stavy véci a také obsahy ducha, ideje a odrazy vytvarené vécmi v dusi Clovéka. Filipsky, s. 108

Jeji ,,rizné formy™ se potom daji interpretovat jako ,,nepravdy* i iluze™.

82 Japonskému znaku kokoro ‘L, ktery obecné nelze jednoznaéné pieloZit (Sasto oznauje dusi,
ducha nebo mysl), je zde pfipsano Cteni ,,manas”, tedy mysl, ktera pravé zapfiCitiuje subjektivni chapani
svéta, tuzby apod.

83 Migima 1969a, s. 41-42.

8% Filipsky, s. 5.

85 Sanskrtsky pojem namartpa ..jméno-tvar® oznacuje v buddhismu pozemskou osobnost s jejimi
podstatnymi soucastmi, dusevnem a télesnem. Tento vyraz je zaménitelny s péti skandhami.

Filipsky, s. 302.

86 Stejné je podobenstvi o lanu, které ¢lovek ve tmé povazuje za hada. Tento had vyvoldva tizkost
a zd¢Seni, prestoze existuje pouze v nasem mysleni. Jakmile ve svétle pozname lano jako takové, nemiize
se jiz nikdy pro nds stat hadem. Je to tedy stejny piipad, kdy ..iluze“ yvoland mysli pfekryva pravou podstatu
(brahmu) tohoto lana.
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pravou podstatu véci.

Od siamskych princi se pozd&ji Honda poprvé dozvida o Manutiové zakoniku®,
staroindickém textu, ktery mimo zptisobu stvoreni svéta obsahuje socialni a etické zasady
ve spolecnosti, rady pro kazdodenni zivot, a nakonec také pouceni o reinkarnaci a jejich

formach. 38

,»Skutky vzniklé z téla, fe¢i a mysleni nesou dobré a Spatné plody. Pravé mysl
(manas) ve spojitosti stélem se projevuje skutky dobrymi, neutralnimi a Spatnymi.
Skutky mysli se prenadeji do mysli, skutky feci zase do feci a télesné skutky do t&la®.
Spatnymi t&lesnymi skutky dosahne &lovék v piistim Zivoté stavu rostlin, $patnymi
skutky feCi dosahne stavu ptakd a zvifat a Spatnymi duSevnimi skutky nejnizsiho
postaveni ve spolecnosti. Ten, kdo spravné ovladne svou fe¢, mysl a télo a bude drzet na

uzdé vSechnu chtivost a nenavist® vidi vSem Zzivym vécem a dosahne uspéchu

Filipsky, s. 5.

87 Ze sanskrtu byly do ¢estiny picloZeny jakozto Manavadharmagastra ancb Manuovo ponau¢eni
o dharm¢ (Zbavitel, 2009) a Manutiv zdkonik — Manavadharmasastram: staroindicka ucebnice prav
a povinnosti ¢lovéka (Kozak 2012). Zakonik byl sepsdn nékdy mezi 2. stoletim pi.n.1. a 2. stoletim. Zbavitel
s, 19.

88 Viz Zbavitel 2009.

8 Touha po cizim majetku, mysleni na nezddouci véci a sklon k nepravostem jsou brany jako tfi
druhy Spatnych myslenkovych skutkii; hrubost, lez, veskeré pomlouvani a plané tlachani jsou Ctvefici
$patnych skutkt feci; brani toho, co nebylo dano, nasili neodpovidajici pravidliim a souloz s cizi manzelkou
jsou povazovany za tii Spatné télesné skutky. Zbavitel, s. 2006.

%0 Tyto vlastnosti jsou povazovany za ,.karmicky neblahé¢“ a predstavuji zkladni ptiCiny, jez zZivou

., v . . . , N T , L, e [ SN .
bytost poutaji k sansaie. Mimo chtivosti (ve svazku vyraz % #X aijoku, sans. 10bha) a nenavisti (BEZE $in’i,

sans. dvésa) k nim patii jest¢ klam Ci zaslepenost (4R mumjo, sans. moha). Lze je odstranit opacnymi

skutky, tedy stédrosti, laskavosti a poznanim. Filipsky, s. 9.
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a kone¢ného osvobozeni®! “??

Manutav zakonik ov§em dale hovofi o dusi dziva, ktera je povaZzovana za nositele
konkrétni reinkarnace jedince, ¢imz je v rozporu s teorii juiSiki. SpoleCnym rysem se
Skolou Hosso je nahled na transmigraci dusi skrze Ciny jedince, které vznikaji na zakladé
mysliciho védomi manas; jsou to prave tyto Ciny téla, fe¢i a ducha, které podmiriuji pristi
zivot jedince. Citovana ¢ast Manutiova zakoniku tak Hondovi poskytuje dalsi poznani
v oblasti reinkarnace, k cemuz se ovSem jakozto Cisté racionaln€ uvazujici jedinec stavi
skepticky.

Pozdé&ji v dobe, kdyz Kijoaki a Honda travi letni prazdniny spolu s princi na plazi
v Kamakure, pozoruje Kijoaki mote v hlubokém dusSevnim rozpolozeni. Motiv mofe je
dozajista nejen v tomto MisSimoveé dile, kde se mnohokrat opakuje velmi dalezity.
V tomto piipad¢ se jedna o rozsahlejsi, symbolicky popis mofe rozprostirajiciho se pfimo
pfed mladikem. Jelikoz pfimo pfedchazi Hondové prvnimu povSimnuti Kijoakiho
specifickych matefskych znamének, na zakladé kterych pozdéji identifikuje Kijoakiho
dalsi ,,inkarnace”, miizeme vyvodit jeho symbolicky ¢i alegoricky vyznam.

More” zde na zakladé podobnosti se vztahem podminénosti a povahou

o1 Ve svazku pouzit vyraz it Rt gedacu, odkazujici na buddhisticky pojem moksa: ,.konecné

osvobozeni a uvolnéni veskerych pout k svétu, osvobozeni z pout karmy a kolob&hu sansary®. Filipsky, s.
291-292.

92 Migima 1969a, s. 76-78.

%3 .Mofe tak rozlehl¢ a oplyvajici takovou silou koncilo piimo pfed jeho oCima. I z hlediska casu
nebo prostoru neexistuje nic, co by v ném vyvolalo tak zahadny pocit, jako stat na hranici moife a zem¢.
Toto misto vyvolavalo v Hondovi pocit, jako by putoval v ¢ase skrze jednu éru za druhou, jako by prozival
néjaky velky historicky okamzik. I doba, ve které ted’ zije Honda s Kijoakim, stejné¢ jako motskd vina
jednou doputuje ke svému biehu, dosahne tak svého konce a zanikne. (...) Kdyz pozoroval kone¢ny osud

vin, uvédomil si, ze piedstavuji marny a smutny konec dlouhého usili poté, co putovaly pies vsechna mofe
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védomi muize symbolizovat existenci samotnou. Ta je ve Skole Hosso Casto obrazné
ptirovnavana k mofi nebo jiné vodni plose a jejich projevy potom k rozvinénému pohybu
na hlading. ,,Zivot neni nepodobny ving v §irém mofi: jeji kratka existence se zda byt
oddélenou od mote — a v jistém smyslu také mofem neni — av§ak podle jeji podstaty neni
nic jiného nez mote, z néhoz se zdvihla a do néhoz se vnotuje zpét a z né¢hoz jako nova
vlna opét vznikne. Stejnym zpusobem vznika individualni védomi z Cistého védomi
(4laja) a svou povahou se od n& neodlisuje.“** Podobnost s pouhym rozvifenim vodni
hladiny, ktera symbolizuje pomijivy moment existence ¢loveéka (¢i jeho veédomi)
vychazejici z hlubokého more, tedy skuteCné podstaty existence, a ktera neustale zanika
a zase se obnovuje, je ziejma.

Nasledujici uryvek se také zabyva pojetim védomi i v kontextu reinkarnace. Je tfeba
nad nim uvazovat tak, Ze neexistuje védomi kazdého jednoho ¢lovéka; to je chapano spise
jako docasny projev sam o sobé. Mysl vytvaii spolu s védomim v téle iluzi o urcitém
subjektivnim vnimani svéta; reinkarnace a transmigrace ,,dusi“ ¢i ,,védomi“ se poté
projevuje v empirickém svéte spise jen jako Sifeni téchto vin po hlading€ nositele navazné

existence, védomi alaja.

,Néco na tom bude, neuvazovat o lidské bytosti v ramci téla, ale spiSe brat

a ocedny svéta. (...) Bila krajka lemujici vlnu pfi svém zdniku v poklidu splynula se zrcadlové lesklym
bichem, zatimco vlna samotna se vratila zpét do mofe zanechavajic po sob€ jen pénu v pisku. (...) VSsechny
viny se stejnym odhodlanim cilen¢ spéchaly smérem ke bichu. Kdyz se ovSem Honda podival dal na
oteviené mofe, nemohl se zbavit pocitu, ze tyto pribojné viny stejn¢ nakonec oslabnou, schiadnou
a rozptyli se v nicotu. Kdyz pohlédl jeste dal, mofe bylo ¢im dal hlubsi, az nakonec vykrystalizovalo v syté
zelenou substanci. Tato jednolitd substance, ze které vychazeji chaotické a pomijivé viny, je teprve to

skuteCné more.” MiSima 1969a, s. 273.
94 Filipsky, s. 430.
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existenci jako jeden proud toku zivota. Tak méa existence spiSe povahu néceho plynouciho
a neustale se méniciho spi§ nez néceho ustaleného a statického. (...) Potom neni zadny
rozdil mezi jednim védomim, do kterého se vlévaji mnohé proudy zivota a jednim
proudem zivota prelévajiciho se do dalSich védomi, jelikoz hranice mezi zivotem a
védomim neexistuji. (...) celé more existence, ve kterém proudi nespocetné mnozstvi

proudi Zivota a to, co lidé nazyvaji reinkarnaci, by potom predstavovalo jedno jediné

védomi jako celek.“

Japonsky buddholog Jokojama popisuje i povahu a zpusob fungovani mysli na
prikladu japonského jezera Magu-ko®®.  Kdyz je hladina jezera v klidu, je misty vidét az
na jeho dno. S mysli je to stejné — pokud je ustalena a v klidu, Ize nahlédnout do jejich
nejhlubsich mist. Toho ucenci §koly Hosso dosahuji pomoci jogy, kdy se snazi uklidnit
rozvinénou mysl a mohou tak nahlédnout na jeji dno.“”’ Timto zptisobem je mysl
v bézném zivoté a kazdodennim fungovani rozptylovana samotnym pusobenim okolniho
svéta na naSe smysly. Ani Honda neni v této ¢asti vypraveéni dostatecné znaly uceni Skoly
Hoss6, ovSem pfimo po tomto skryté alegorickém popisu mote piimo nasleduje jeho
objev Kijoakiovych znamének, o kterych se chvili domniva, Ze ,,je teoreticky mozné, ze
sejen par zrnek z mote pfilepilo na b&lavou kizu na Kijoakiho boku.“*® Nakonec zjistuje,
ze jsou znaménka skuteCna av dalSich svazcich je povazuje za dukaz nasledujicich

reinkarnaci Kijoakiho, které identifikuje podle identickych znamének na stejné Casti téla.

Postupné je tak rozvijen motiv o ,povaze“ védomi a transmigraci mezi zivoty, ktery
2 2

% Migima 19692, s. 283.

% Jezero s rozlohou zhruba 19km?2 se nachdzi na ostrové Hokkaidé a po Bajkalském jezete je

voevr

povazovano za druhé nejpruzracngjsi jezero na SvEte. [5.5.2022]
https://cs.wikipedia.org/wiki/Masu_(jezero)
4 Jokojama, s. 58.
%8 Misima 1969a, s. 274.
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spojuje kazdy svazek s dalsim. Honda postupné dale uvazuje o myslence reinkarnace:

“Pokud existuje néco jako reinkarnace, (...) a pokud po smrti duch jedince zanika

a jeho védomi je ztraceno, zadna jeho Cast potom neni pienesena do dalsiho zivota
a vznika tak zcela novy duch a mysl. V tom pfipadée spolu maji reinkarnace projevujici se
v ramci ¢asové navaznosti asi tolik spolecného, jako jedinci zijici ve stejné dobé. Néco,
cemu se fika reinkarnace potom ztraci svou podstatu. (...) V soucasnosti nikdo z nas
nema vzpominky z predchozich zivotl a snazit se najit diikaz reinkarnace by tak uz z toho
divodu bylo bezpredmétné. Dokazat by ji Slo totiz pouze z pohledu urcitého nezavislého
védomi, které by bylo schopno objektivné pozorovat minuly a soucasny zivot zarover.
(...) V buddhismu se tomu fika stfedni cesta, ale je dosti nejisté, jestli je ¢lovék vibec

schopen tomuto piistupu porozumét.*

Hondova tvaha odkazuje na stézejni otazky buddhismu obecné, ale zabyva se jimi
jiz v duchu blizkém teorii juiSiki, ktery proces a povahu , putovani dusi“ uvazuje ve
spojitosti s fungovanim védomi a mysli. Je zde zaujato stanovisko mahgjanového
buddhismu, ve kterém neexistuje zadna nesmrtelna duse, ktera by byla po smrti prenesena
do dalsiho téla takovym zpusobem, ze by se dalo hovofit o pfenosu pivodni mysli,
védomi, vzpominek ¢i osobnosti pavodniho jedince (doktrina anatman). Zminéna stfedni

cesta!®

vSeobecné oznacuje cestu Buddhy, jenz ucil, ,ze je tfeba se vyvarovat vSech
krajnosti — na jedné strané oddanim se smyslovym pozitkim a sebetryznéni a askezi na

stran& druhé. Jediné tak 1ze dosahnout odstranéni strasti.“!°! Tento pfistup tak odkazuje

na zminénou osmidilnou cestu vedouci k probuzeni. Stfedni cesta znamend téz

% Migima 1969a. s. 280-281.
100" 7ge pouzit jap. vyraz "8 ¢udo, sans. madhjamapratipada
101 Filipsky, s. 406.
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opro§ténost od predstav o vécnosti a zaniku, od viry v byti €i nebyti svéta. Jogacara potom
ani nepfijima existenci vSech véci (ty existuji pouze jako védomi), ale ani se

nepiedpoklada neexistenci viech véci, nebot tyto existuji na zakladé tvoreni predstav.'?

,,Pokud jsou vSechny lidské koncepty pouhé iluze, musi potom existovat nezavislé
stanovisko, které¢ dokaze rozpoznat tyto iluze z pfedchoziho a soucasného zivota, ktery
byl reinkarnovan. Jen z tohoto oprosténého uhlu pohledu by byla existence reinkarnace
patrna. Pro nékoho, kdo je stale jeji soucasti, predstavuje reinkarnace nerozlustitelnou
hadanku. Naopak praveé tento oprostény pohled je nejspis to samé, Cemu se fika probuzent,
a tak podstatu reinkarnace muize pochopit jen bytost, ktera je probuzena a vymanila se

z cyklu sansary. Tato bytost by tak mohla porozumét reinkarnaci samotné, avsak z jejiho

tihlu pohledu by reinkarnace zadny vyznam a podstatu jiz preci neméla.!%3

Honda se zde domniva, Ze vyraz reinkarnace nenapliiuje svtj konceptualni vyznam
a zalina o existenci uvazovat v mezich pouhého védomi. Ctenat je tak pozvolna
seznamovan se specifickym pohledem Skoly Hosso a teorie juiSiki, ktera se zaméfuje
predev§im na poznani mysli, stejné jako na to, jak védomi funguje véetné jeho funkce

v ramci reinkarnace.

3.2 Splaseni koné (3% Honba, 1969)

Protagonistou druhého dilu tetralogie je mladik Isao, syn vychovatele
linumy a sluzky Mine, ktery se hned na zaatku svazku osudové setkava s Hondou.
Hondovi je nyni 38 let a zastava pozici vazeného soudce v Osace. Jednoho dne se jako

host udastni turnaje v kendd ve svatyni Omiwa pobliz Nary. Zde potkava pravé

102" Filipsky. s. 406.
103 Migima 1969a, s 280-281.
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osmnactiletého Isaa, jednoho ze zapasnikd kend6. Honda se s Isaem nahodou poprvé
setkava pod posvatnym vodopadem pobliz svatyné, kde si pravé Honda povSimne tii
matetskych znamének na téle Isaa, stejnych, jaka mel Kijoaki. Uvédomi si, Ze posledni
slova umirajiciho Kijoakiho se vyplnila a zacina tak premySlet o povaze reinkarnace.
Chlapec ho tak zac¢ne zajimat a pozve ho spolu s otcem linumou na vecefi. Isao zapuj¢i
Hondovi svou oblibenou knihu “Legie boziho vétru” vypravejici o stietu procisarské legie
mladych samuraja se Zapadem na konci obdobi Meidzi japonskych dé&jin. Jejich povstani
se nemohlo rovnat zapadni presile a skoncilo tak dobrovolnou smrti vSech Clenu legie.
Honda mu knihu vraci spolu s dopisem ve kterém vyjadiuje svij racionalni nazor, ze
takova ideologie v dnesni dobé nefunguje. Isao knihu zaptcuje i poru¢iku Horimu, jemuz
zaroven odhaluje své prani zalozit podobny vlastenecky odboj. Porucikovi se zalibi Isatv
vlastenecky duch, nadale se setkavaji, diskutuji o véci a nakonec Isaovi domlouva
audienci u prince Toéina. Vlastenecky rozhovor s princem urychli Isaovo rozhodnuti
zalozit odbojovou skupinu, kterou zaklada spolu s nékolika dal§imi mladiky a zacinaji
planovat atentaty za ucelem ocisténi soucasného Japonska od politické korupce. Do
skupiny se pfidava i novy c¢len Sawa, na zakladé jehoz navrhu se chlapci zaméfi
predevsim na atentaty vybranych politikti ¢i osobnosti z politicko-ekonomickeé sféry. Isao
nedopatienim vyzradi své plany své znamé, divce Makiko a celd skupina je tak jesté pred
uskute¢nénim atentatu zatCena za pokus o vrazdu. Poté, co se Honda dozvi o uvéznéni
Isaa, rozhodne se jej hajit jako advokat. Isaovi se dostava i podpory ze strany prince Toina.
V ramci vyslecht svédki je predvolan i stafec Kitazaki, majitel ubytovny, v niz se Isao
schézel a diskutoval o prevratu s porucikem Horim. Stafec sice vzpomina, ze nejspis
slySel jeden z rozhovort Isaa a porucika, ale neni schopen chlapce identifikovat
jednoznaéné. Nepravdépodobnost jeho vypovédi jesté zvyrazni starcovo presvédceni, ze
se v prostorech ubytovny Isao vyskytoval pfed dvaceti lety s n€jakou postarsi zenou.
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V prvnim svazku navstévoval budovu ubytovny sam Kijoaki se sluzkou Tadesinou, coz
si Honda uvédomuje, ale vzhledem k absurdnosti takové vypovedi piirozené€ nemize na
fakt poukazat. Chlapec dale obhajuje své Ciny se zamérem zachranit Japonsko, ¢imz na
soudce udéla dojem. Podle kone¢ného rozsudku nakonec maji byt chlapci propusténi na
svobodu po roce odnéti svobody. Po propusténi se Isao dozvida, zZe jej udal vlastni otec,
aby mu zachranil zivot. RozhoiCeny Isao usind opily, nacez do pokoje vchazi Honda
a v§ima si, ze opily chlapec ze spanku mluvi o néjaké tropické jizni zemi. Dalsi den se
chlapec opét rozhodne pokracovat ve svém puvodnim zaméru a koupi si niz a dyku.
Vnika do sidla zkorumpovaného kapitalisty Kurahary a uspésné svou obét’ zlikviduje. Po
¢inu Isao, pronasledovan policii, utika k mofskému pobtezi, kde spacha seppuku.
3.2.1 Rozbor druhého svazku

D¢ druhého svazku se rozviji skrze domélé znovuzrozeni Kijoakiho v téle mladého
chlapce Isaa, syna linumy. Honda se osmnact let po smrti Kijoakiho setkava s chlapcem
nahodou u vodopadu, tak jak “predpovédél” Kijoaki ve svém smrtelném blouznéni.
Svazky na sebe pfimo navazuji motive reinkarnace, kdy se Honda za¢ina domnivat, ze se

skute¢né jedna o prvni prevtéleni Kijoakiho.

“Honda nasledoval jeho piiklad a kdyz pfiSel k vodopadu, zahlédl chlapciv
obnazeny levy bok. Za jeho bradavkou, na miste, které je bézné skryto pazi, mé¢l jasné
viditelna tfi matefska znaménka. (...) Honda si vybavil Kijoakiho posledni slova: “Zase

se potkame. Tim jsem si jisty. Na misté pod vodopadem.” %4

Hondovo setkani s prvni Kijoakiho reinkarnaci je popsano piimo se symbolickym

104 Migima 1969b, s. 48—49.
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pouzitim motivu vodopadu, ktery opét odkazuje na pojeti plynouciho “prenosu” védomi
v ramci teorie juiSiki. Nyni se tak osmatficetilety racionalné uvazujici pravnik Honda
poprvé setkdva s moznou reinkarnaci, kterou se postupné snazi logicky objasnit a dokazat
jako skutecnost. Honda tak zacind studovat uceni Skoly Hossé hloubgji a piimo
prostfedictvim jeho postavy je odkazovano na dalsi buddhistickd témata a myslenky

Skoly Hosso.

“Honda si vzpomnél na kauzdlni koncept ctyr forem byti, o kterém se psalo

v buddhistickych spisech, kterym se vénoval po Kijoakiho smrti na doporuceni abatyse

z Ges§su—dzi. Tak si uvédomil, ze Isaiv nynéjsi vék presné odpovida dobé potiebné pro

znovuzrozeni, po¢inaje Kijoakiho smrti. Tyto &tyfi formy byti!%

se skladaji z fazi poceti,
zivota, smrti a takzvané mezifaze.'®, kterymi prochazi kazd4 ziva bytost. V piipadé
prechodné faze reinkarnace mezi pfedchozim a nasledujicim zivotem dochézi k doCasné
dozravact fdzi. Tento stav trva pfinejmens§im sedm dni, nejdéle pak 77 dni. Honda sice
neveédél, kdy se Isao narodil, ale bylo mozné, ze to bylo pravé v tomto rozmezi po smrti
Kijoakiho na jate tficatého tietiho roku éry Tai$o. Podle této buddhistické nauky nema
védomi v , pfechodném® mezistavu néjakou duchovni podobu, ale naopak formu péti az
Sestiletého ditéte, které ma vSechny aspekty vanimajici bytosti. (. ..) toto dité proléta éterem,
a nakonec se vyprostuje z této faze byti, aby se mohlo zrodit v liné vybrané zeny. Tak

pokracuje do dalsiho zivota.”!"

Autor v tomto specifickém popisu transmigrace pouziva skrze postavu Hondy radu
odbornych buddhistickych termint, které ovsem nejsou v ptivodnim dile nijak vysvétleny

a v anglickém prekladu se také ztraceji. ,Pfechodna™ faze reinkarnace probiha ve

105 Jap. VU siju
106 jap. 1 ¢u, £H su, AF honnu, EH siu

107 Migima 1969b, s. 51-52.
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zminéném ,,dozravacim* stavu, pro ktery je pouzit japonsky buddhisticky vyraz £

kaho. Ten je shodny se sanskrtskym pojmem vipdka, tedy ,,zrani plodu®, ktery oznacuje
karmicky proces, v némz dochézi k ,nazravani* plodu urcitého €inu. K uzrani téchto

plodii miize dojit v tomto zivots, ale také az v piisti reinkarnaci.'®

V ramci $koly Hosso
je prave alaja to, co zprostredkovava tento faktor uzravani, jimz zaroven vysvétluje proces
karmy. Tento specificky popis transmigrace je dale rozvijen v ramci zminéného vztahu
podminénosti pratitjasamutpada, ktery predstavuje jediny koncept ,,reinkarnace® v ramci
anatmanové nauky, tedy nauky, kterd neuznava existenci nezavislé a nekonecné duse

jednotlivce. Dobré, neutralni a §patné ¢iny téla, ducha a feci podmiriuji védomi v pristim

zivoté jedince, jenz po smrti znovu vstupuje do matefského lina a podnécuje tak vznik
nové empirické bytosti sestavajici z péti slozek skandha. Japonsky vyraz Ti#& goun

(,,pet vrstev ), tedy pét slozek osobnosti skandha, je v uryvku prelozen jako , aspekty
vnimajici bytosti“!?®. Je to tedy dal§i z mnoha ptipadd, kdy je pivodni buddhisticka
terminologie ztracena, stejné jako v anglickém piekladu tetralogie ,.fully sentient
child“ (Knopf, 1973). Na ukor opisného piekladu se ztraci konkrétni buddhisticky
vyznam daného vyrazu; ov§em puvodni buddhisticky termin by se v pfipadé neznalosti
Ctenare také setkal s nedorozuménim. Postava Hondy si tak zatim v rdmci buddhistickych
pojmu zacina utvaret predstavu o specifickém pojeti reinkarnace, ktera znamena spise
zavislou povahu vztahu prazdnych a nepodstatnych soucasti télesnych a dusevnich jevi.
,,Nauka o anatmanu postupuje v uceni o kauzalnim nexu synteticky, protoze ukazuje, ze
vSechny jevy se nachazeji v uritém vztahu podminénosti, coz miiZe znamenat souc¢asnost,

stejn€ jako ¢asovou posloupnost. V mahajané dostava kauzalni nexus novy vyklad, kdyz

108 Filipsky. s. 512.
109 V]astni picklad autora préce.
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se jim na zakladé relativity byti dokazuje jeho neskutecnost*!'? Toto pojeti je potom tedy
pouha iluze, jelikoz takova kauzalita dokazuje jen empirickou platnost jevt a na zaklade
jejich relativity potom jejich koneCnou neskuteCnost. V ramci jogacary lze pouze
opravdovym pochopenim podstaty této kauzality prekonat omyl, diky némuz pokladame

' Tato myslenka tak odkazuje na stejnou

nejsouci za jsouci a jsouci za nejsouci.!
problematiku dfive rozebirané fenomenologické filozofie, kdy je tfeba si uvédomit
pravou podstatu véci oproti iluzorni povaze empirického svéta. Pravé s touto
,jogacarovskou“ filozofii bojuje racionalné smyslici Honda, ktery se ji snazi logicky
pochopit pravé v ramci empirického poznani.

Pojem Kauzdlni koncept ¢tyr forem byti (pavodni vyraz P9 $iju) oznauje

formy byti v tzv. sféfe netélesnosti, ve které dochazi k duchovnimu kontinuu. Zminény
mezistav odkazuje na predstavy mahajanového buddhismu o stavu, ktery spojuje smrt
jedince s jeho naslednym znovuzrozenim. Tato piedstava byla v riznych Skolach dale
rozpracovana a podle toho se rozliSuje od tii az po Sest forem byti v této sféfe. MiSima
uvadi Ctyfi, znichz tzv. mezistav c¢riu odpovida sanskrtskému vyrazu bardo, ktery
oznacuje pravé tento mezistav pred znovuzrozenim. Ten napiiklad ve vadzrajnovém

buddhismu oznacuje 49 dnii!'? trvajici proces znovuzrozeni po smrti jedince.!!?

10" Filipsky. s. 353.

1L Cit. tamtéy.

12 Dy se napocitat pfesn¢ 49 dni mezi dnem (pocitaje pulnoci) Misimovy smrti a dnem jeho
nadchazejicich narozenin (pocitaje do piilnoci tohoto dne), tedy od 25. listopadu 1970 do 14. ledna 1971.
Obecné se tak objevuji nazory, Ze si autor sdm napldnoval vlastni reinkarnaci.

13 Filipsky, s. 34. V tryvku se konkrétn¢ hovofi o tomto rozmezi riznych pojeti mezistavu od

sedmi az po sedmdesat sedm dni.
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,,Buddhismus uznava urcity subjekt, ktery je pfenaSen v ramci transmigrace, ale
neuznava zadny subjekt, jez by predstavoval stalou a neménnou slozku. Jelikoz zavrhuje
1 existenci ja, nema tak v buddhismu misto ani néco jako duse. V uvahu pfichazi pouze
nejzakladnéjsi slozka tohoto fenoménu neustalého zanikani a znovuzrozovani, tedy pouze

ta nejnepatrnéj§i Cast nitra védomi. Pouze to predstavuje subjekt pfenaSeny v ramci
»114

reinkarnace; teorie juiSiki jej nazyva védomi alaja.

Honda se zabyva otazkou, co konkrétné z jedince ,,prezije”, pokud vibec néco
zustane, po jeho smrti a je preneseno dal do dal§iho Zivota, vzhledem k tomu, Ze
v buddhismu neexistuje zadna duse a to, ¢emu se fika osobnost je pouhy prelud a vysledek
fungovani mysli. Jediny spojnik mezi jednotlivymi zivoty je podle teorie juiSiki zasobové
védomi alaja, které predstavuje neustdle se obnovujici a zanikajici proud védomi,
proudici z minulych Zivota pies ty soucasné a dale do téch nastavajicich. Nejedna se tedy

o néco, co by si mohla dalsi inkarnace pfimo uvédomovat.

“Kijoakiho reinkarnace v Isaovi, byt si ji sam Isao nebyl védom, byla pro Hondu

n&¢im prekracujicim hranice rozumu. Ted uz to byl fakt.”!!5

Otazkou zUstava, je-li mozno na zaklade€ pojeti reinkarnace teorie juisiki a povahy
zasobového védomi alaja odivodnit navazné , vzpominkové™ motivy inkarnaci, kdy
napiiklad Isao pocituje déja vu z mist, na kterych sam nikdy nebyl a poznava je pouze
skrze takovéto transcendentdlni spojeni s Kijoakim, jako v pfipadé navstévy domu

Kitazakiho.

14 Migima 1969b, s. 256.
15 Migima 1969b, s. 300.
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,,Isao mél zvlastni dojem, kdyz pozoroval stiechu toho domu uprostied deste. Mél
pocit, ze to snad nebylo poprvé, co dam spatfil. (...) Toto ponuré misto v ném vyvolavalo
jakousi davno zapomenutou sladkou vzpominku, ktera ted” uvnitt jeho mysli bublala jako

néjaka Cernd mazlava tekutina. Z tak silného az spiritualniho dojmu, ze zde jiz nekdy

v minulosti byl, mél zvlastni pocity.«!!®

3.3 Chram usvitu (BED=F Akacuki no tera, 1970)

D¢ tretiho dilu tetralogie se pfesouva mimo Japonsko, do Thajska a Indie.
Zameétuje se na osud mladé thajské princezny Dzin Dzan, kterd se zda byt dalSim
prevtélenim Kijoakiho po smrti Isaa. Honda je nyni pracovné vyslan do Bangkoku, kde
se potkava s tlumocnikem HiSikawou. Pfi této prilezitosti se snazi setkat po dlouhych
letech s prince Pattanadidem a Kridsadou, ov§em od HiSikawy se dozvida, ze jsou prave
na studijnim pobytu v Evropé. Dozvida se také o sedmileté dcefi prince Pattanadida,
princezné Dzin Dzan. Tato divka udajné trpi duSevni poruchou; od utlého véku totiz
prohlasuje, ze je reinkarnaci jistého Japonce. Kdyz se o tomto Honda dozvédél, vzpomnél
si na snovy denik jez mu byl odkazan po smrti Kijoakiho a na jeden konkrétni sen, v némz
m¢él nékdo na ruce smaragdovy prsten prince Pattanadida, ve kterém se odrazela tvar
mladé divky. Vzpomene si rovnéz na Isaovo opilecké blouznéni o “tropické zemi na jihu”.
Honda je navzdory svého rozumu presvédcen, ze se jedna o dalsi reinkarnaci Kijoakiho
a zaCina teorie o prevtéleni studovat jesté hloubéji. Tlumocnik HiSikawa Hondovi zafizuje
audienci v sidle mladé princezny. Ten si je reinkarnaci jisty uz od prvniho dojmu,
obzvlasté poté, co se mu princezna impulzivné vrhne k nohadm a zacne jej presvédcovat,

Ze je prevtélenim Isaa a ze by méla byt v Japonsku. Pozdéji pfi koupani v jezefe oSem

116 Migima 1970, s. 142—143.
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Honda na snédém téle princezny nezaznamenava zadnd mateiska znaménka. Honda
v prubéhu vyhrava soudni spor spole¢nosti Icui, coz byl tiCel jeho vyslani do Thajska a je
ocenén formou vyletni cesty po Indii. Tuto pfilezitost vyuziva pro dalsi studium
buddhismu. Honda se soustfedi pfedev§im na studium sanséary, transmigrace dusi
a nakonec vénuje pozornost teorii juiSiki a Skole Hosso, kterou zna prostiednictvim
abatySe. Pozd¢ji Honda vyhrava dalsi velky pravnicky spor, jehoz Gspe$né vyfeSeni mu
pfinasi velké bohatstvi, které vyuziva pro koupi pozemku a vybudovani vlastni luxusni
vily, kde porada slavnost na ukonceni stavby. Po skonceni oslavy se hosté odeberou do
pokoju, kde je Honda pozoruje skrze otvor ve zdi vybudovanym za timto G¢elem. Na
slavnost byla pivodné pozvana i princezna Dzin Dzan, ktera nedavno pfijela jako
zahrani¢ni studentka do Japonska, ov§em na oslavu nedorazila. S Hondou se setkavaji az
o nekolik dni pozdéji v divadle a poté v restauraci. Setkavaji se po mnoha letech a Honda
se pfi této prilezitosti nemuze zbavit myslenky na Kijoakiho reinkarnaci. Rozhodne se
néjakym zpisobem ovéfit, jestli ma princezna stejna tii znaménka jako Kijoaki a Isao.
Divka je tak predstavena mladému chlapci, ktery ji ma za ukol svést. Kdyz se tak po
nekolika setkanich stane, Honda je pozoruje skrze diru ve zdi na svém sidle, ale pokus
kon¢i netispéchem a reinkarnaci se tak nepodati ovéfit. Po tomto incidentu se néjakou
dobu princezna Hondovi vyhyba. Ten vSak pfichazi s novym napadem postavit bazén
a usporadat setkani — mohl by tak konecné€ spatfit princeznu jen v plavkach a zjistit, jestli
ma na boku znaménka. Dzin Dzan na setkani pfichazi a koupe se v bazénu, ale ani tak
Honda na jejim téle zadna znaménka nezaznamenava. V noci ov§em Honda opét pozoruje
princeznu Vv jejim pokoji skrze otvor ve zdi a v moment€, kdy nahéd princezna zdvihla
ruku, jasné zahlédl tifi matefska znaménka. O nékolik let pozd¢€ji se Honda na vecirku
amerického velvyslanectvi v Tokiu setkd s feditelem amerického kulturniho centra

v Bangkoku, od jehoz zeny se dozvida o osudu princezny Dzin Dzan, kterd po navratu do
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Thajska ve svych dvaceti letech umira po ustknuti jedovatou kobrou.
3.3.1 Rozbor tretiho svazku

Po smrti Isaa se po nékolika letech Honda na své sluzebni cesté v Thajsku setkava
s dalsi Kijoakiho inkarnaci, tentokrat v podob¢ sedmileté princezny Dzin-Dzan. Hned pfi
prvnim setkani rozpoznava princezna Hondu, 1 pfesto, ze se potkavaji poprvé, chova se

k nému a hovoii jakoby skrz ni opravdu jednal Kijoaki.

“Princezna vyskocila ze zidle, pfiskocila az k Hondovi a chytla se za nohavice jeho

kalhot. Honda v udivu povstal. Stale se tfesouci princezna nebyla s to Hondu pustit
a zaCala hlasité nafikat. (...) “Pane Hondo! Pane Hondo! Jak se mi po vas styskalo! Tak

jste se o mé& staral a ja se bez vaseho védomi zprovodil ze svéta. Cekal jsem na nase
setkani dlouhych osm let, a tak bych se vam za to rad omluvil. Nyni vypadam jako thajska
princezna, ale ve skute¢nosti jsem Japonec. Byl jsem jim v minulém zivoté a Japonsko je

mij pavodni domov. Prosim, pane Hondo, vezméte mé tam s sebou zpét.”!!”

(...)
“Snad to bylo jen pretrvavajici védomi Isaa, litujiciho, ze se s Hondou pfed svou

smrti nerozlougdil, které naposledy promluvilo skrze princezniny usta s omluvou”!!8

Z explicitniho uryvku je zfeymé, ze treti inkarnace Kijoakiho, princezna Dzin DZzan,
disponuje jeho velmi konkrétnimi vzpominkami. Promluva vyvolava dojem, jakoby
s Hondou mluvil samotny Kijoaki, z ¢ehoz by plynulo, ze urcita ¢ast jeho osobnosti byla

zachovana. Tento jev by se podle teorie juiSiki dal vysvétlil na zakladé procesu kundzi

17 Migima 1970, s. 51-52.
18 Migima 1970, s. 122. V piekladu tohoto uryvku mize muzsky rod v &egting pisobit zv1astng.

Je ovSem tieba zohlednit fakt, ze z princezny promlouva Kijoaki.
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ajeho spojitosti se zasobovym védomim 4laja. Pii tomto procesu (sans. vasana''?)

vstupuji karmickd (kauzalni) semena minulého empirického jedince do alaji,
,,zabarvuji“ ji, davaji popud k dal§i myslenkové Cinnosti, a tak mize vzniknout iluze
asové kontinualni empirické osobnosti. Alaja tak v sob& mize ,,uchovavat zkugenosti
jednotlivych zivott a zarodky kazdého dusevniho jevu. ,,Manas (tedy mysleni) pusobi na
alaju, ktera sama neni aktivni, nybrz podobna oceanu, a probouzi tak karmicka semena
(tedy dojmy vyvolané skutky) ulozena v alaji a davaji tak vzniknout jednotlivym
objektim. (...) Manas, spojovaci ¢lanek mezi smyslovym védomim a alajou tak dava
vziknout piedstavé urcitého ja a tim pospini alaju.“'? Pokud je tedy néco mezi
jednotlivymi zivoty pfenaseno, je to prenaSeno nepiimo skrze ,zabarvené zasobové
védomi alaja a mize se jednat spiSe o urcCité navykové tendence a sklony chovani
vychazejici z ,,obtisklych* ¢i ,,zasazenych* karmickych semen myslicim védomim manas
do alaji v ptedchozich zivotech. Ty ovSem kazdym okamzikem zanikaji a obnovuji se.
Podle této teorie je tak velmi nepravdépodobné, aby doslo k tak konkrétnimu prenosu
empirické osobnosti Kijoakiho, obzvlast, pokud je princezna po Isaovi az tfeti inkarnaci.
Také ,,vynechani“ ¢i preskoCeni Isaova védomi by pak bylo v rozporu s konceptem
zavislého vznikani. Autor tak interpretuje moznosti reinkarnace v ramci teorie juiSiki
zusobem, kdy je patrna konkrétni spojistost s predchozim zivotem, coz vzhledem
k neexistenci a nemoznosti prenosu empirické osbnosti neni mozné; ospravedliuje to
vSak tim, ze vzpominky jsou v mladé a ,,neposkvrnéné mysli mladé princezny uchovany
jen docasné. V dospélosti si totiz Dzin Dzan nic ze vztahu s Hondou v pfedchozim zivoté

nepamatuje. Na zakladé vasany, tedy procesu zabarveni alaji by se tak dalo argumentovat

19 pivodni vyznam je piedstava, touha ¢i dojem (Filipsky, s. 505). Timto pojmem tak muzeme
rozumét empirické zkusenosti z tohoto svéta.

120" Filipsky. s. 136.
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i v pripade spole¢né tendence vSech inkarnaci néjakym zptsobem ukon it svij zivot pfi
ptilezitosti dvacatych narozenin.

Jednotlivé reinkarnace a jejich propojeni jsou v de€ji propojeny skrze sny ¢i
,,vize* jednotlivych postav, prostiednictvim kterych navzajem nahlizeji do svych zivott.
Mimo napftiklad vidinu vodopadu v okamzik smrti Kijoakiho je d€j prostoupen mnoha
takovymi vizemi ve formé sni zaznamenanych v Kioakiho snovém deniku; ty potom pro

Hondu predstavuji dalsi dikaz reinkarnace.

,Kijoaki si vzpomnél na svijj sen, ve kterém spatfil krasnou tvar neznamé divky
odrazejici se uvniti smaragdového prstenu na jejim prstu. Kdo byla ta divka? Satoko?

Dzin Dzan, se kterou jsem se ale nikdy nesetkal? Nebo snad jesté nékdo jiny?*!!

Podobnych vizi ve formé snu, které spojuji vSechny Kijoakiho inkarnace se
v piibéhu vyskytuje mnoho. Vlastni sny si Kijoaki zaznamenaval do nového deniku,
jehoz majitelem se po jeho smrti stal Honda, ktery si pomoci néj ovétoval spojeni vSech
inkarnaci. Tento motiv snil a vizi, tedy vizualnich obrazli ¢i vzpominek nema v nauce
juiSiki pevné opodstatnéni a nejspis byl v dile pouzit za uCelem podpoteni Hondova
nahledu na reinkarnaci jako takovou. To dosvédcuje i fakt, ze motiv snového deniku je
pfimo inspirovan udalostmi autorova zivota, kdy jeho blizky pfitel Azuma Fumihiko
predcasné¢ zemfel na tuberkuldzu (stejné jako Kijoaki). ,, Osobnost tohoto blizkého pfitele
ovlivnila pozdéjsi MiSimovu tvorbu, Azuma Fumihiko se do urcité miry odrazi
v postavach romantickych hrdind, ktefi umiraji predCasnou smrti. Zietelné se pak

projevuje v nejkrasn€jSim protagonistovi tetralogie Mote hojnosti Kijoakim, napf.

21 Migima 1970, s. 212.
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i Kijoakiho snovy denik je silné inspirovan Azumovou eseji Sny, uvefejnénou
v Hodzinkai za$si v bieznu roku 1937122

Misima v dé&i Chramu usvitu velmi podrobné predstavuje hlavni mySlenky
vychazejici z teorie juiSiki. , Kdybych ve tfetim svazku nepolozil zaklady filozofie
znovuzrozeni, ¢tvrty svazek by se stal pro Ctenafe nepochopitelnym. D¢j ¢tvrtého svazku
musel mit uréitou nastavbu v predchozim svazku, jinak by se nemohl spravné rozvijet.*!?*
V osmnacté kapitole je tak ¢tenat letmo seznamen s osmi druhy védomi podle teorie

juiSiki, vcCetné vlastnosti zasobového védomi 4alaja, Cinnosti karmickych semen

a specifického postaveni této skoly v ramci buddhistické filozofie.

,Paradox vychazejici ze spolecné existence konceptii sansary a anatmanu, ktery
existoval mnoho staleti, konecné vyftesila pravé teorie juiSiki. Na otazku, co je pfenaseno
mezi smrti a dal§im Zivotem? Nebo se usidli v raji Cisté zem&? Co by to tak mohlo byt?...
(...) Jiz podle nazvu juisiki, tedy pouze-védomi, pokud uvazime predméty jako skutecné
existujici a cely svét potom jako spiritualni vysledek ideace, potom dojde k nepochopenti
rozdilu mezi atmanem (tedy ja, ¢ dusi) a védomim éalaja. Atman je totiz jedna neménna
a véCna entita, kdezto alaja predstavuje neustaly a nekoncici proud ,,ne-ja“ (tedy cCisté

existence). %

Podstatné je, ze postava Hondy jiz pracuje s myslenkou teorie juiSiki, podle které
jsou zivoty, ¢i védomi urCitym zptsobem ,,pfenaseny”, i pies platnost konceptu anatman,
tedy ne-ja. V nasledujici kapitole autor rozvadi tyto teoretické zaklady na konkrétnim

ptipadu, kdy tato specificka predstava vnimani svéta a pojeti reinkarnace podporuje

122 Nymburskd, s. 15.

123 Arimoto, s. 42.
124 Migima 1970, s. 151, 155.
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Hondovu snahu vypozorovat matetfska znaménka na téle princezny skrze diru ve zdi

a ,,dokazat” tak tuto dalsi inkarnaci Kijoakiho.

,,Honduv chti¢ vidét nahé télo princezny tak byl nedosazitelny, jelikoz piedstavoval
stfet mezi poznanim a city. Pozorovat je totiz forma vnimani, a 1 kdyby si toho Dzin Dzan
nebyla védoma, stala by se pouhym subjektem Hondova svéta v momenté, kdy by ji zacal
pozorovat skrze diru ve zdi za knihovnou. V tomto svéte, ktery je okamzité ovlivnén
samotnym aktem pozorovani, by Honda nikdy nemohl spatfit to, co ve skutecnosti chtél.
(...) Ted uz bylojasné, ze celé Hondovo prani, to, co opravdu opravdu chtél spatfit mohlo

existovat pouze ve svét€, ve kterém on sam momentalné neexistoval. Aby mohl vidét tuto

skute¢nost, musel by pro to zemiit.“!?

Je zde nastinén zpusob, jakym védomi a mysleni funguji v tomto empirickém
svéte a také problematika skuteCného poznani, coz je pficina Hondova pochybovani
o moznosti porozumeéni reinkarnace. Honda si uvédomi, ze svét idealti neni mozné spatfit
skrze empirické poznani a jeho snaha dokazat reinkarnaci se tak zd4 byt marna, protoze
veskeré védomi a empirické poznani svéta je pouha iluze vytvorena mysli manas.

Arimoto argumentuje, ze uvidét a poznat neni jedno a to samé. V momentu, kdy
Honda zahlédne princeznu, stava se pouhym subjektem ve svété jeho védomi. V tomto
ptipadé na zakladé pozorovani , zpracovava védomi skutecny objekt a na jeho zakladé
vytvati svét pouze uvniti Hondovy mysli. Tento svét prave nelze definovat jako objektivni.
To, co Honda vid¢l, existuje pouze v ramci jeho vlastniho védomi, které vzniklo ve chvili
zpozorovani té dané véci. Neda se tak konstatovat, ze by to byla univerzalni a objektivni

pravda.“!*® Hondova podminéna smrt v uryvku tak odkazuje na nemoznost poznani

125 Migima 1970, s. 380-381.
126 Arimoto, s. 46—47.
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skutecného svéta (toho neempirického, tedy idealistického) a pravdy skrze bézné smysly.

,Honda tak stale lpi na empirickém poznani a neni schopen spravné uchopit skute¢nou

povahu vlastniho védomi a védomi 4laja.«!?’

Je také tfeba si pfipomenout a uvazit povahu subjektivniho vnimani, které se v teorii
juisiki nazyva A AMEGK ninnin juisiki (pouhé védomi kazdého jednotlivce), pfipadné
— N—FH® hitori hitoucti (co ¢lovék to vesmir). Tato poucka stavi individualni

,,vesmir® kazdého jednotlivce oproti obecnému vesmiru, ve kterém domnéle ziji vSechny
bytosti a sdileji jej. Jelikoz svét existuje pouze v ramci védomi, ma kazdy jednotlivy
clovek svij vlastni subjektivni svét, ktery nemuze s nikym sdilet, stejné jako nikdo
nemuze byt jeho soucasti. V tomto svéte€ se pochopitelné vyskytuji i ostatni lidé, ovSem
,, TTi razni lidé tak predstavuji tfi razné sveéty. Strom stojici pied nimi tak nelze definovat

jako jeden strom existujici nékde mimo tyto tii jedince, ale pouze jako ideu stromu

existujici v mysli kazdého jednotlivce.<!?8

,Je to svét, ktery zanika a vznika kazdym momentem. Nelze jasné dosvedcit
skuteCnou existenci minulosti a budoucnosti jako takové — ve skutec¢nosti je pouze
pfitomny okamzik, kterého se mizeme piimo dotknout nebo vnimat vlastnima ocima.
Takovy pohled na svét, ktery existuje pouze v pfitomnosti, je vlastni mahajanovému
buddhismu. Ale co to znamend, ze ,existuje”“? Kdyz naptiklad vnimame jeden kvét
narcisu zrakem ¢i dotekem, potom tento narcis a okolni svét existuje alesponl v daném
pfitomném okamziku. (...) Bude svét obklopujici tento kvét narcisu nadale existovat
1 poté, co by nam byly vytrhany oci, ufiznuty usi, nos a jazyk a pfisli bychom o vlastni

t&lo?“!%

127 Tamtéz, s. 47.
128 Jokojama, s. 19-20.
129 Migima 1970, 158-160.
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Honduv skepticismus vyjadiuje Misima skrze toto pojeti existence, védomi a Casu.

Vnimani svéta existujiciho pouze v pfitomném okamziku je samoziejmé i pohled Skoly
Hosso6, nicméné Misima zde uvadi teorii BI{EFE A R IIKZ genzai dzicu’u kami

mutai-secu (tedy ,teorie o skuteCné existenci v pritomnosti a jeji bezpifedmétnosti
v minulosti a budoucnosti®), ktera symbolizuje postoj jiz hinajanské skoly sautrantika
z poloviny 2. stoleti pf.nl. Ta se totiz opira o teorii chvilkovosti vS§eho jsouciho
a v kazdé existenci vidi pouze nepietrzitou posloupnost okamzika; trvani je iluzi, kterou
vytvaii jen pravé tésny sled jednotlivych momentd. Skola také vychazi z existence
védomi, které tvoti zaklad lidského Zivota a prechazi dal v ramci reinkarnace.'*® Védomi
tak podle této Skoly predstavuje nositele kolobéhu zivott, coz mélo vliv na vyvoj jogacary,
byt je pohled sautrantiky na nirvanu dosti negativni, jelikoz na ni nahlizi jako na zni¢eni
¢i konec vysvobozené bytosti — tento pohled jogacara dale rozviji.

V uryvku uvadi MiSima také podobny pfiklad vnimani kvétiny jako Tagawa, ac
dosti subjektivnim zptsobem. Na piikladu ukazuje, Ze je to prave alaja, ktera zajistuje
kontinuitu byti, tedy Ze je nositelem kolob&hu zivotd a zaroven vytvaii iluzi existence
tohoto empirického svéta, na coz Honda stale reaguje s mirnym zoufalstvim (nékolikrat
v prubéhu uvazovani opakované nafika ,svét pfece musi existovat!“), jelikoz takova

neschopnost vnimat svét poukazuje na jeho existenci pouze ve védomi.

“Veédomi alaja tak bude vécné plynout, aby dala vznikat tomuto svétu. Jelikoz svét
prece musi za kazdou cenu existovat! Ale pro¢? Jelikoz pouze existence tohoto svéta,

svéta iluze, dava Cloveéku prilezitost dosahnout probuzeni.

130" Filipsky, s. 389-390.
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Je to pravé zasobové védomi alaja, které zajistuje navaznost existence, ov§em ne
ve smyslu, v jakém by si Honda ptal, jelikoz ,,duse” ¢i ,,ja“ jsou pouze ideace a produkty
mysli manas zprostiedkované védomim. Jogacara rozvinula teorie sautrantiky v oblasti
transmigrace a reinkarnace v ramci objevovani hlubSich vrstev védomi, specifické
karmické navaznosti ve formé semen bidza a reaguje tak na schizma buddhistické nauky

vychazejici ze vzajemné neexistence atmanu a existence karmy:.

3.4 Pét znameni ipadku andéla (K A 73 Tennin gosui, 1971)

V poslednim dilu tetralogie se protagonista Honda nachazi na sklonku svého zivota.
Jakozto posledni reinkarnace zde vystupuje Sestnactilety chlapec Toru. Konecné osudy
téchto postav uzaviraji konecné poselstvi dila. Ovdovély Honda nyni travi svij dachod
s Sedesatnici Keiko, se kterou Casto jezdi na razné vylety. Jednoho dne spolu navstivi

131 kde zavitaji i do mistni signalni stanice

Macubaru, misto proslavené hrou Hagoromo
u pobiezi. Tam se pravé setkavaji s mladym chlapcem Toéruem. Honda si okamzité

povsimné chlapcovych tfi matetfskych znamének na jeho boku, na zakladé Cehoz se

131" Znéama hra japonského divadla No, ve které vystupuji nebeske bytosti japonského buddhismu
tennin. Na tyto bytosti obecn¢ odkazuje buddhisticky pojem déva, ktery oznacuje ,.bytosti jednoho
z dobrych zplisobu existence obyvajicich nebe, ale podobné jako vSechny ostatni bytosti odléhajici
kolob¢hu zivotu.” Filipsky, s. 107.

Nazev svazku tennin gosui odkazuje na tzv. pét znameni Gpadku andéli, které jsou popsany
v kdnonickych textech Abhidharma (vznikly mezi 3. stol. pf.n.l. a 3. stol. a zrcadli tak nauku jednotlivych
buddhistickych skol).

(1) jejich kvétnaté koruny chiadnou (2) pot stéka po t€1¢ (3) svrsky jsou poskvrnény (4) vzdavaji se
svého postaveni a (5) ztraceji svou svatozat (MiSima 1971, s. 72.)
Znameni upadku se v poslednim svazku vyskytuji jako motiv konce a smrti umociiujici ponuré zakonceni
piib&hu. Honda dokonce navitivuje Macubaru na poloostrové Miho v dnesni prefektuie Sizuoka, kam je
praveé zasazen d¢j dramatu Hagoromo. V piibéhu vystupuje nebeska bytost, které jsou odcizeny jeji kiidla,
bez kterych se nemiize vratit zpét na nebesa.
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rozhodne chlapce adoptovat. Chlapciv v€k i1 matefska znaménka totiz odpovidaji
Hondovym teoriim o dalsi Kijoakiho reinkarnaci. Pfi vychové se Honda snazi v chlapci
potlacit vSechny intuitivni myslenky a naivni pohled na svét, jelikoz tyto vlastnosti
charakterizovaly vSechny tfi predchozi inkarnace. U¢i ho vSeobecnym mravim,
zapadnim zvykim a posila ho do skoly, aby se z néj stal jedinec spliiujiciho naroky
spoleCnosti. Ve druhém ro¢niku vyssi stiedni Skoly se Toru seznamuje s divkou Momoko,
o kterou projevi zajem. Stejné jako Toru a Momoko se za¢nou ¢asto stykat i obé jejich
rodiny. Vyjde ovSem najevo, ze Toru chtél divku jen zmanipulovat a aby si od Momoko
udrzel odstup, najde si milenku, mladou zenu Nagisu. Kdyz tato aféra vyjde najevo, Toru
se snazi 1zivé Momoko vysvétlit, ze to byla pravé Nagisa kdo jej svedl a ze se ji chce
zbavit. Toru tak zmanipuluje Momoko jesté vic a pfiméje ji, aby napsala Nagise dopis,
ve kterém ji ma vycist jeji touhu po majetku Toruova otce a ne po siiatku samotném.
O této afére se dozvi Honda a svatbu zrusi. Toruliv vztah s Hondou se po jeho nastoupeni
na Tokijskou univerzitu zac¢ind zhorSovat, 1 proto, ze veskeré chlapcovy intriky prohlédl.
Nespory vyvrcholi, kdyz si Toru najme pravnika s ucelem prohlaSeni Hondy za
nesvépravného. Ke konci piibéhu je Toru pozvan na vanoéni oslavu do domu Keiko,
ktera mu vypravi vSe o diavodu, pro¢ si ho Honda pivodné adoptoval vcetné jeho
presvédceni o skutecnosti Kijoakiho reinkarnaci. Na toto odhaleni reaguje chlapec o Ctyfi
dny pozdéji pozienim jedu, nacez i pies jeho zachranu prichazi o zrak. Hondav zdravotni
stav se zaroven zhorSuje a lékafi mu sdéli, ze musi podstoupit operaci nadoru. Honda se

s védomim blizici se smrti rozhodne naposledy navstivit Satoko a pohovofit s ni o svych
zazitcich spojenych s reinkarnacemi Kijoakiho a vydéava se tak do klastera GesSu—dzi. Ze

Satoko, které je jiz pres osmdesat let, je nyni nova abatySe klastera, a pfesto si zachovava
svou krasu, Cisty vzhled a vitalitu. Kdyz Honda za¢ne mluvit o Kijoakim, prvni laskou

Satoko, setkava se z jeji strany s udivem a nepochopenim. Satoko si totiz nevzpomina, ze
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by nékoho jménem Kijoaki vibec nékdy znala. Ani po Hondoveé vypravéni o jejich
mladistvém romanku odpovida abatySe, Ze nikoho jménem Kijoaki nezna. Nakonec se
zmateného Hondy opta, je-li si skutecné jisty tim, ze Clovék jménem Kijoaki nékdy
existoval, Cemuz se racionalné uvazujici pravnik podivi jesté vice. Nakonec tak Honda
zatné ve zmatku pfemitat nejen nad existenci jednotlivych inkarnaci, ale 1 nad existenci
sebe samého.
3.4.1 Rozbor ¢tvrtého svazku

V poslednim svazku se nyni sedmdesatiSestilety Honda setkava se tieti, posledni
reinkarnaci Kijoakiho. Z hlediska interpretace se pozornost klade predevSim na
zakoncCeni dé&je, kdy se Honda naposledy setkava se Satoko, ktera se jiz stala novou
abatysi klastera Ge§su-dzi. Zde prave dochazi k vyvrcholeni Hondova poznani filozofie

Skoly Hosso.

Satoko: “Nikoli, pane Hondo, nezapomnéla jsem zadnou z blazenosti tohoto svéta.

Nicméng, také jsem nikdy neslySela jméno Macugae Kijoaki. Takova osoba

nikdy nebyla. Vy mate nejspis za to, ze ano, ale neni to ndhodou tak, ze
Kijoaki nikdy nikde neexistoval jiz od samého pocatku?“

Honda:  ,Jak je potom tedy mozné, Ze se zname my dva? Pfece existuji matricni
zaznamy rodu Ajakura a Macugae. ..
Satoko:  “Néco takového ale také patii do tohoto svéta, ale jste si jisty, pane Hondo, ze

jste se vabec nékdy setkal s nékym jménem Kijoaki Muzete také s jistotou
fict, ze jsme se diive potkali i my dva?” (...)“Pamét je jako iluze, ktera nam
ukazuje véci vzdalené tak, jakoby byly pfimo pfed nami.”

Honda:  “Pokud nebyl zadny Kijoaki, nebyl potom ani zadny Isao. Ani zadna Dzin

Dzan a nejspi§ potom neexistuji ani ja sam...*
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Satoko:  “To je také otazka mysli“. 32

Roman je tak uzavien dialogem se Satoko, ktera se ve druhém a tfetim svazku
neobjevila, aby takika po Sedesati letech uzaviela ramec déje vychazejici z teorie pouze-
veédomi. I pres konkrétni i abstraktni seznamovani Ctenate s touto filozofii mize vyznam
jejich slov pasobit matoucim dojmem a ¢tenaf se tak snazi jejich vyznam pochopit spolu
s postavou Hondy. Pro pochopeni tohoto pojeti existence je totiz nezbytné srovnat
racionalni uvazovani Hondy a ,iracionalni“ pohled buddhismu. Bylo zminéno, ze
mahajanovy buddhismus obecné zastava postoj anatman, tedy neexistence duse, ovSem
hlavnim motivem je také specifické pojeti reinkarnace vychazejici prave z teorie juisiki,
a praveé proto Ctenar nejspi§ bude reagovat stejné jako Honda, jelikoz podle tohoto
pohledu neexistuje zadné individualni ja, ani empiricky svét — vSe je iluze stvorena nasi
mysli. Védomi jednotlivce ovSem také neni nijak pfenaSeno mezi zivoty, neb je to spise
docasny projev na hladiné , skute¢ného* proudu existence, ktery symbolizuje alaja.

K existenci postav MiSima poznamenal, ze ,vSechny hlavni postavy v Mofi
hojnosti ziji kazda svij normalni a konecny zivot. Tento zplisob mysleni se ovsem
nakonec stietava s relativnim pojetim zivota vychazejiciho z teorie juisiki. Je to roman
o tom, jak tyto postavy dosahnou nirvany.“'* Koneénym Zivotem postav se rozumi
jednotlivé zivoty kazdé konkrétni ,,inkarnace®, tedy samotny zivot Kijoakiho, Isaa, Dzin
Dzan a Torua. Fakt, ze nakonec ,, dosadhnou nirvany* nejspis odkazuje na pochopeni této
myslenky a uvédomeéni si mimo jiné, ze vlastné nikdy jako jednotlivei neexistovali.

Honda si tak nakonec stézi uvédomuje iluzorni povahu tohoto svéta, svého ,.ja*“ a vlastné

132 Migima 1971, 340-341.
133 Aritomo, s. 49.
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veskerého védomi existujiciho pouze na zakladé ¢i jako projev zasobového védomi alaja
predstavujici souvisly tok existence, poté, co jeho snaha ovéfit skuteCnou konkrétni
reinkarnaci selhala. Jak bylo zminéno, teorie pouze-védomi urCitym zptsobem stira
paradox vychazejici z neexistence duse v ramci karmické naslednosti kolobéhu zivotu
spolu s predpokladem, ze ,néco“ je prece jen mezi jednotlivymi zivoty ,pfenaSeno”.
Toto néco je spiSe védomi samotné, které existuje jen v pfitomny moment, piiCemz
nositelem této karmické naslednosti je zasobové védomi alaja. Honda si toto interpretoval
zpusobem, kdy nejen Cast osobnosti Kijoakiho, ale i vSech ostatnich inkarnaci byla stale
prenasena dal a snazil se dokonce dokazat, ze zivot daného jedince, byt jen v urcitych

aspektech jeho osobnosti po smrti nekonci.

,Honda pfikazal tidi¢i, aby zrychlil, a tak vjeli na dalnici od zapadni Kandy.
Spéchali mezi modernimi budovami finan¢nich uradi a bank snad az
osmdesatikilometrovou rychlosti za hodinu. Obii budovy se nad nimi naklanély

a zastraSovaly je svymi zeleznymi a sklenénymi kiidly. ,,Jakmile zemfu, taky pfestanou
134

existovat” pomyslel si Honda s radostnym nadechem pomsty.

Ctenaf je v pribéhu dila seznamen s hlavnimi myslenkami teorie juisiki pfimo
i nepfimo, ovSem posledni rozhovor Hondy a Satoko mize byt stale oteviené
interpretovan na zékladé miry porozumeéni tohoto specifického pojeti existence.
Zmatenost Hondy vyvolana slovy abatySe pfinasi otazku, jestli jeho pochopeni
reinkarnace bylo spravné, 1 kdyz s existenci svéta ,, pouze vé védomi* byl smifen — svéta,

ktery existuje pouze v nasi mysli — a pokud neni zadné védomi, které by jej vnimalo,

neexistuje ani svét samotny.

134 Migima 1971, s. 77.
64



65



Zavér

Mote hojnosti je rozsahla tetralogie, zaveérecné dilo MiSimy Jukia, nad kterou se da
vzhledem k okolnostem uvazovat jako nad autorym prostfedkem pro vyjadfeni jeho
osobni filozofie. R&mec romanu tak stavi na myslenkach buddhistické Skoly Hosso spolu
sjejim specifickym pojetim existence. Podle slov autora byl jeho zivot rozdélen do
pomysinych &tyi fek!*®, které tstily do ,,Mote hojnosti“. Tato metafora se d4 interpretovat
jako vyvrcholeni jeho literarni tvorby ale také zaroven jako blizkost jeho smrti: v mofi,
do n&hoz se viechny feky vliji, dojde k jejich harmonickému splynuti.'®® Casti dila
bezesporu evokuji zivotni epizody autora samotného, avsak jelikoz je toto dilo urcitou
filozofickou introspekci autora; existuje i nazor, podle kterého se autor nad smyslem
zivota zamysli skrze hlavni postavu Hondy.

Autor se vyjadiuje skrze slozitou filozofii vychazejici z Gstfedni teorie pouze-
védomi juisiki Skoly Hosso, kterd je tézko zpracovatelna jakozto hlavni ramec a téma
dila’¥’. K tomu je pravé potieba riiznych Ghld pohledu postav, piedevsim racionalng
uvazujictho Hondy oproti ,,city ovladanymi“ inkarnacemi. K zasvéceni do této nauky
autor pouziva typické motivy, buddhistické pribéhy a odborné pojmy. Dialogy a konkrétni
uvahy, které souvisi s pojetim existence, védomi a zivota byly rozebrany na zaklade
teoretického vyzkumu filozofie Skoly Hosso, ktery byl pro lepsi piedstavu ¢i pochopeni
rovnéz podporen Casto srovnavanou filozofii evropskou. Jelikoz d€j uzaviraji dva
protagonisté, Honda a Satoko, pfedstavujici opacny pohled na svét, je potom na ¢tenafi,

jestli bude sympatizovat s filozofickym odkazem dila jednoho ¢i druhého. Buddhismus

135 Reka .Psani“, ,.Scéna“, .. Télo“, a ..Ciny™
136 Cit. v Nymburska s. 16, 26.
137 Tento rémec Misima pojal ze svého pohledu. Ozawa naptiklad vytyka fakt, ze inkarnace

Kijoakiho se podle buddhismu mohly rovnéz projevit jako jedna z Zivotnich forem Sesti svéti. Ozawa, s.
184.
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je obecné& nauka tézko sluditelna s béznym modernim zptisobem zivota, a tak na zakladé
kolize ,,opaénych* postoju téchto postav umoziiuje autor nahlédnout na svét z hlediska

buddhismu Skoly Hosso, coz piedstavuje zajimavy odkaz tohoto dila.
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Resumé

This thesis deals with buddhistic motifs inspired by the philosophy of the Hosso
school of buddhism and the way they are used and rendered in the narrative of Mishima
Yukio’s final tetralogy ,,The Sea of Fertility”. In the first place I briefly introduce the
schools, it’s history and most significant theories; thus I am mostly focusing on the
concept of reincarnation and the theory of yuishiki or ,,consciousness-only* theory (sans.
vijnaptimatra). This philosophy is also compared to some of western ideologies. Finally

I evaluate and interpret the tetralogy itself in terms of literary theme analysis.
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