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PIOTR MROZ
MALGORZATA RUCHEL
ANNA L. WOJCIK

Filozoficzny namyst
nad kulturami Wschodu.
Uwagi metodologiczne

Filozofia kultur Wschodu jest dziedzing nauki, ktérej zadaniem jest
badanie form i wzorcéw kulturowych powstatych w tak zwanych
cywilizacjach Wschodu pod katem kwestii zaréwno najbardziej
ogolnych, metodologicznych, jak i fundamentalnych, opracowy-
wanych przy zastosowaniu narzedzi teoretycznych, ktére uznane
sa za poprawne w $wiatowej przestrzeni akademickiej. Kategoria
»Wschéd’, ktéra wyznacza przestrzen teorii poprzez odniesienie do
geograficznego podziatu §wiata, obejmuje przede wszystkim formy
kultury powstale na obszarze zajmowanym przez dwie najpotez-
niejsze — historycznie i wspélczeénie — azjatyckie cywilizacje, czyli
Indie i Chiny. Jednak nie mniej wazna role w formowaniu sie ich
tozsamosci kulturowej odegraly stosunkowo mniejsze osrodki tego
rejonu, modyfikujac tworczo $wiat ich praktyki spoteczno-politycz-
nej, artystycznej i ksztalt wszelkich, tak czy inaczej rozumianych,
dyscyplin duchowych. Chodzi tu oczywiscie o takie kultury jak
tybetanska czy japoriska.

Badania filozoficzne dotyczace kultur Azji Srodkowej i Daleko-
wschodniej w ciekawy sposéb zyskuja na kontrastowym zestawieniu
ich z bizantyjska kultura Azji Mniejszej i Batkanéw. Bizancjum
(nazywane tez Cesarstwem Wschodniorzymskim), polozone na
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stosunkowo nie tak odlegtych rubiezach Europy, stworzylo odmienny
od chinskiego i indyjskiego typ kultury postrzegany jako ,wschodni”
Dzieki takiemu zabiegowi heurystycznemu moze si¢ ujawnié¢ inny
wzér tego, jak w odniesieniu do rosnacej potegi sasiadéw (od VI
do XV w. najazdy Perséw, Stowian, Arabdw i ostatecznie Turkéw
oraz spdr doktrynalny i o wladze zwierzchnig w fonie chrzescijan-
stwa zakonczony schizma, w wyniku ktérej powstaly prawoslawie
i katolicyzm) ten ,wschodni’, bizantyjski bronit swej kultury i jej
charakteru. Jezeli istnieje specyficzny zestaw struktur intelligibilnych,
form, wzorcéw kulturowych, ktéry zasadnie moze by¢ opatrzony
etykieta ,wschodni” (bo nie jest réwnie powszechnie spotykany
w kulturach ,Pétnocy’, ,Potudnia” czy ,Zachodu”), to w takim nie-
typowym odniesieniu moga sie¢ odslonic¢ nieoczekiwane elementy.
Na marginesie zwré¢my uwage na nieusuwalng konwencjonalno$é
tych rozréznien, do ktérych na Starym i Nowym Kontynencie
tak jestesmy przywigzani. Wszak sztandarowy dla nas przyklad
Wschodu, jakim jest kultura chinska, przez samych Chinczykéw
od czaséw starozytnych byl nazywany ,kulturg srodkowa” Chinscy
filozofowie juz na poczatku naszej ery wyrézniali cechy charaktery-
zujace kultury ,zachodnie’, do ktérych zaliczali Indie. PéZniej, okolo
X wieku, badano ,potudniowy” i ,péInocny” styl nauczania szkét
buddyzmu chan. Pokazuje to réwniez, jak powszechnie, pomimo
arbitralno$ci tych rozréznien, stosuje sie klasyfikacje ,,geograficzng”
w tym obszarze nauki.

Kategoria ,Wschod” w kontekscie filozofii kultury odsyla do
jeszcze jednego obszaru. Swiat zachodni wyréznia wszak jeszcze
Bliski Wschéd jako obszar, w ktérym umieszcza przede wszystkim
kultury arabska i zydowska — kolejna przestrzen idei, obrazéw, kon-
cepcji i duchowosci, w stopniu najwyzszym zastugujaca na dogtebny
namysl. Jednak nasz stosunek do Bliskiego Wschodu, ze wzgledu
na powiktana wspélna historie, jest zupelnie inny niz do odlegtych
cywilizacji Indii i Chin. Miedzy innymi cze$ciowa wspélnota korzeni
i wielowiekowe bliskie kontakty, nierzadko burzliwe, wyznaczaja
w obecnych wzajemnych postawach szczegdlne charakterystycz-
ne sposoby definiowania ,,obcosci” i ,inno$ci” Zwlaszcza kultura
arabska, dla wspoélczesnego Zachodu przyjmujaca pozycje glow-
nego ,,obcego’, najbardziej przerazajacego i najmniej rozumianego,
domaga sie szczegdtowych analiz i by¢ moze odrebnego podejscia
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badawczego. Przy namysle nad kulturami Bliskiego Wschodu, ktére
na rézne sposoby stanowily dla $wiata Zachodu element jego toz-
samosci — zaréwno jako zywy sktadnik samookre$lania si¢ kultury,
jak i jako oddalony ,inny’, wyznaczajacy granice tozsamosci — jak
sie wydaje, o wiele wieksza wage moga mie¢ badania nad tym, jak
sie zmienialy — i moga zmienia¢ w przyszlosci — wzajemne relacje
i sposoby okreslania sie wobec siebie. Ale takze, niezaleznie od
naszych zwiazkéw, te kultury same w sobie stanowia interesujaca
dziedzineg dla badacza filozofii kultur Wschodu, zaslugujaca bez-
wzglednie na osobna pozycje monograficzna. Dlatego w kolejnych
rozdziatach niniejszej publikacji opracowanie tego tematu nie zo-
stalo uwzglednione. Chcac bowiem pozosta¢ w zgodzie z cha-
rakterem czaséw, nalezalo mocno zawezi¢ temat, ktéry stanie sie
przedmiotem filozoficznego namystu. Wspolczesnie prowadzi sie
dziatalno$¢ naukowa nakierowana raczej na badania waskozakre-
sowe, w ktdrych wymiana mysli w obrebie swiata akademickiego
przenosi zainteresowanie badaczy z wielkich toméw podsumowu-
jacych obszerne i kilkudziesiecioletnie prace teoretyczne na formy
krétsze, zdecydowanie bardziej ograniczone co do przedmiotu,
jak i czasu mu poswieconego. Takie podejscie skutkuje widoczna
przewaga badan szczegétowych, ktére wszakze zawsze stanowily
niezbedne przygotowanie dla opracowan obszerniejszych, bardziej
»panoramicznych”. Metodologia filozofii kultur Wschodu pozosta-
je w zgodzie z tymi trendami. Tym samym, ttumaczac sie z tak,
a nie inaczej zakreslonych granic tematycznych obecnych badan,
wskazujemy na konieczno$¢ podjecia nowych prac nad kolejnym
projektem, ktéry w caloéci winien by¢ poswiecony filozofii kultur
arabskiej i zydowskie;j.

Gdy méwimy ,Wschod’, z cata pewnoscia na my$l przychodzi
nam réowniez buddyzm. Badacz filozofii kultur Wschodu, gdy wstep-
nie zakresla obszar tematyczny, ktéry bylby poprawny z punktu
widzenia metod i recepcji tresci w srodowisku specjalistéw, naty-
ka sie tym samym na pewien trudny problem o charakterze for-
malnym. Owa trudno$¢ zwiazana jest ze specyficzna i zarazem
niezwykle istotna cecha wszelkich badan dotyczacych buddyzmu.
Gdy w drugiej polowie lat dziewigcdziesiatych filozofowie, orien-
talisci i kulturoznawcy skupieni wokol Zaktadu Filozofii Wschodu
w Instytucie Filozofii Uniwersytetu Jagiellonskiego — zalozonego




10

PIOTR MROZ, MALGORZATA RUCHEL, ANNA I. WOJCIK

i kierowanego przez profesor Beate Szymarnska — realizowali projekt
badaweczy, ktéry ostatecznie zaowocowal dwoma tomami Filozofii
Wschodu', musieli rozwiagzac¢ ten sam problem sposobu skompono-
wania tematyki buddyjskiej w obrebie cato$ci wschodnich kregéw
kulturowych. Zdecydowano sie wtedy na wydzielenie systeméw
buddyjskich i przedstawienie ich w osobnej czesci obu tomoéw.
W przypadku rozwazan dotyczacych filozofii kultury wydaje sie, ze
wiecej korzysci przynie$¢ moze zastosowanie innego rozwigzania.
Buddyzm, w miare tego, jak sie rozprzestrzenial na kontynencie
azjatyckim, nie tylko zmienial formy poszczegélnych kultur, na
ktére oddziatywal, ale réwniez — co warto podkresli¢ — sam ule-
gal istotnym transformacjom. Dlatego ze wszech miar zasadne
jest wskazywanie na rézne jego postaci i méwienie o buddyzmie
indyjskim, chinskim, japonskim czy tybetanskim. W dziedzinie
tych specyficznych form kulturowych tak mocno splatajg sie watki
buddyjskie z rodzimymi, charakterystycznymi dla poszczegélnych
krain, ze w tym przypadku bardziej interesujaca od zabiegu wy-
odrebniajacego bedzie metoda ujecia niejako ,wtapiajacego” mysl
buddyjska w przestrzen kulturowa obszaréw sktadajacych sie na
barwny kalejdoskop azjatyckich cywilizacji. Przy tym, poniewaz
przy tak okres$lonej metodologii specyfika samego buddyzmu jako
takiego moze w pewnym stopniu ulec zatarciu, warto by bylo (po-
dobnie jak w przypadku filozofii kultury arabskiej i zydowskiej)
pokusic sie o opracowanie osobnego projektu badawczego, ktérego
rezultatem moglaby sie sta¢ samodzielna monografia poswiecona
filozofii kultur buddyjskich. Nalezaloby bowiem uwzgledni¢ nie tylko
buddyjski Wschdd, ale i buddyjski Zachéd oraz wzajemne relacje
z innymi wielkimi, niebuddyjskimi formami filozoficzno-religijnymi,
dzieki czemu specyfika kultur tego obszaru duchowego mogtaby
sie swobodnie uwidocznic.

Po tym krétkim przedstawieniu idei dotyczacych zakresu przed-
miotowego, jakim nalezy sie kierowa¢ przy wyznaczaniu obszaru
badan, przejdZmy do kwestii samej filozofii kultur Wschodu. Skad
wlasciwie wzielo sie zainteresowanie filozoféw kulturami Wschodu?
I czy Wschéd w réwnym stopniu co Zachéd byl zainteresowany ta

1 TomIto podrecznik pod redakcja Beaty Szymariskiej (Krakéw 2001), a tom II
to antologia tekstéw pod redakcja Marty Kudelskiej (Krakéw 2002).
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tematyka? W kolejnych rozdzialach czytelnik bedzie mial okazje
przyjrzec si¢ blizej szczegétowym prébom odpowiedzi na te pytania.
Warto jednak wstepnie wypunktowac¢ pierwsze wyniki osiaggniete
w projekcie nazwanym Filozofia kultur Wschodu.

I tak, na wstepie nalezy podkresli¢, ze zainteresowanie mysli-
cieli Wschodu kulturg ma réwnie starozytny rodowdd, jak to miato
miejsce w przypadku Zachodu. Spotykamy sie tu z systemami,
w ktérych zwracano uwage na role tworzenia form kultury jako
fundamentalnie (wrecz ontologicznie) wazna dla calych spotecznosci
i dla kazdego z jej cztonkéw z osobna. W epokach réwnie odleglych,
jak mialfo to miejsce na Zachodzie, filozofowie prowadzili dysputy,
ktére zaréwno ukazywaly wage kultury, jak i miescily sie w obsza-
rze fundamentalnej krytyki jej form. Juz w czasach starozytnych
wskazywali na pojawianie sig istotnych problemdw teoretycznych
i praktycznych w samych podstawach, takich jak jezyk czy spo-
soby oceniania uznawane za autorytetem starozytnych medrcéw.
Badano kryteria kierujace tymi wyborami i dalekosiezne skutki
przyjmowania takich, a nie innych sposobéw wyrézniana tego, co
wartosciowe. Filozofowie ukazywali ograniczenia, jakie przyjmowane
formy kultury nakfadaly na mozliwosci samorealizacji, spelniania
przez ludzi swego potencjalu duchowego czy umiejetnosci bycia
w $wiecie w kontekscie eschatologicznym. Na Wschodzie spotykamy
sie z powszechnym przekonaniem, zywionym przez najwiekszych
myslicieli tego rejonu $wiata, ze wiele waznych dla cztowieka pytan
kryje sie nie w przeznaczeniu, na ktére nie ma on wplywu, lecz
W jego sposobie tworzenia oraz uczestniczenia w kulturze.

Z jednej strony znajdziemy wiele zaskakujacych podobienstw
z refleksja nad kultura prowadzona przez filozoféw na Zachodzie,
ale z drugiej strony réwnie ciekawe okazuja sie zasadnicze réznice
w podchodzeniu do kluczowych tematéw. Te réznice ujawniaja
sie wyraziscie zwlaszcza wtedy, gdy przygladamy sie danym za-
gadnieniom szczegétowym w kontekscie zasadniczo odmiennych
sposobow filozofowania w kregach filozofii Wschodu i Zachodu.
Dlatego interesujace okazalo sie pytanie o to, czy jesli oba te wielkie
kregi kulturowe réznity sie mniej lub bardziej w przyjmowanych
podstawowych obrazach $wiata, to czy poglady na kulture two-
rzona przez ludzi zamieszkujacych Indie, Chiny, Tybet, Japonie
czy $wiat Bizancjum tez z koniecznosci byly réwnie odmienne

11
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od europejskich? Czy tez my, ludzie, niezaleznie od tego, w jakim
rejonie $wiata dojrzewali$my, zasadniczo jednak tworzymy kulture,
uczymy sie jej i uprawiamy ja w taki sam sposéb i w tym samym celu?
W przypadku tego pytania réwniez mamy sytuacje, ogdlnie rzecz
biorac, podobna jak w poprzednio omawianej kwestii. Zauwazmy,
ze odpowiedzi zaréwno na tak, jak i przeczaca w réwnym stopniu
sa uprawnione. Tak, istnieje caly szereg cech, ktére pozwalaja
zasadnie stwierdzi¢, ze niezaleznie od réznic ludzie wszedzie sa
w $wiecie — dzialaja w nim, my$la o nim, tworza go — nie wprost,
bezposrednio, lecz poprzez formy kultury, ktérych ucza sie w cywi-
lizacyjnie okre$lonym procesie dojrzewania, dorastania, stawania
sie Swiadomym, wlasnie ,kulturalnym” dorostym. Z drugiej jednak
strony odpowiedz brzmi: nie. Idealy, ktérymi kieruja sie ludzie,
tworzac dane, konkretne formy, bardzo sie réznig w poszczegdl-
nych kregach kulturowych. Mozemy zatem méwic o specyficznym,
okreslonym ,a priori kulturowym”.

Jesli péjdziemy dalej tym tropem i popatrzymy na wspolne ce-
chy, jakie daja sie wyr6zni¢ w sposobie podchodzenia do kultury
w omawianych kregach, to przede wszystkim w kulturach Wschodu
zwraca uwage przewaga podejscia praktycznego nad teoretycznym.
Gléwna postacia jest tutaj nauczyciel. I pragmatyczna, zywa aktu-
alnos¢ historii.

Na gruncie mysli indyjskiej — na co wskazuje w swoim tekscie
Malgorzata Ruchel — rozumienie kultury ksztaltowane jest przez
spojrzenie na czlowieka i jego §wiat poprzez pryzmat rytuatu. In-
terpretacja czynu rytualnego, nakazanego przez religie, staje sie
punktem wyjscia do analiz dziatalnos$ci kulturowej czlowieka w ka-
tegoriach powinnosci. W potaczeniu z drugim istotnym skladnikiem
filozofii indyjskiej, jakim jest przekonanie o prymarnej funkgcji
jezyka w metafizyce i epistemologii, otrzymujemy obraz kultury
jako swoistego, zadanego projektu kosmicznego, teoretycznego
konstruktu, ktéry domaga sie realizacji. Wypelniajac 6w projekt,
czlowiek réwnocze$nie realizuje wlasne mozliwosci — dzieki prze-
strzeganiu nakazow kulturowych moze osiagna¢ spelnienie, rozu-
miane zazwyczaj soteriologicznie.

W obrebie cywilizacji chinskiej refleksja nad kultura réwniez
znajduje swoje Zrédta w analizie rytuatu; podobnie duza role przy-
pisuje si¢ nauczycielom i mistrzom, przekazujacym wiedze na jego
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temat. Jednak, jak pokazuje tekst Anny I. Wojcik, wnioski sg diame-
tralnie rézne; nie znajdziemy odwotan do metafizycznie pierwotnych,
transcendentnych zasad, porzadkujacych swiat ludzi. Przeciwnie,
filozofowie chinscy podkreslaja wage ,tego $wiata”, na ktéry patrza
bezposrednio, jako na to, czym sam jest, bez nadawania mu rangi
symbolu czy odwolania do innej rzeczywistos$ci. Ale, podobnie jak
mysliciele indyjscy, powinno$¢ cztowieka widza w ciaglej edukacji,
w ksztaltowaniu siebie jako czlowieka kulturalnego.

Kulture japoniska mozna rozpatrywac takze pod katem upo-
rzadkowanych relacji miedzyludzkich. Beata Szymanska, wskazujac
w swoim artykule, jak rézni badacze widza charakterystyczne cechy
Japonii, podkresla wage zrytualizowanych form interakc;ji i $cislego
porzadku spolecznego. Jednak kultura japoniska wyréznia sie na
tle omdéwionych wczeéniej szczegélnym wartosciowaniem tego,
co indywidualne i niepowtarzalne, co do ogdlnych prawidtowosci
dodaje osobisty rys. Silne powigzanie tworzenia i odbioru sztuki
z pozostalymi formami kultury zauwazaja takze badacze Chin,
jednak to w Japonii szczegélnie mocno podkresla sie wage emo-
cjonalnego, osobistego kontaktu czlowieka zaré6wno z wytworami
wlasnej kultury, jak i z natura.

Wszystkie te trzy wielkie kregi kulturowe budowaly swoja toz-
samo$¢ przy obecnosci filozofii buddyjskiej, cho¢ na rézne sposoby.
W Indiach, gdzie buddyzm si¢ narodzil, byt on jednym ze sklad-
nikéw $wiadomosci religijnej i kulturowej. Powstal na podtozu
mys$li hinduskiej i stal sie jednym z czynnikéw jej pézZniejszych
przeksztalcen. Do Chin i Japonii buddyzm przybyl z zewnatrz
i zetknal sie z rodzimymi nurtami filozoficznymi o odmiennych
wlasnosciach, wrést w nie, sam przeksztalcajac sie¢ w znacznym
stopniu i wplywajac na swoje nowe otoczenie intelektualne. Jednak
w kulturze tybetanskiej, jak wskazuje Artur Przybystawski, buddyzm
jest podstawowym, a moze nawet jedynym czynnikiem ksztaltuja-
cym rozumienie czlowieka i jego $wiata. Kultura scisle buddyjska,
jaka przedstawia Tybet, okazuje sie najsilniej zalezna od metafizyki
i soteriologii religijnej. Pozycja cztowieka, rozumianego jako jedna
z wielu istot obdarzonych umyslem, nie jest na tyle szczegélna, by
wysoko wartosciowac jego aktywno$¢ kulturotwdrcza; wszelkie sfery
ludzkiej aktywnosci okazuja sie podporzadkowane ostatecznemu
celowi wyzwolenia. Warto zwrdci¢ uwage na obrang przez autora

13



14

PIOTR MROZ, MALGORZATA RUCHEL, ANNA I. WOJCIK

perspektywe, w ktérej interpretuje sie kulture tybetanska gtéwnie
w odniesieniu do kategorii ,,pustki” i filozofii z nia zwiazanej z po-
minieciem bardziej szczegbélowego opisu tego, w jaki sposéb idee
wyrazaly sie w formach kultury. Tekst Przybystawskiego daje filo-
zoficzne narzedzia do samodzielnych poszukiwan rozumienia form
symbolicznych sktadajacych sie na bogactwo kultury tybetanskiej.

Wyrazny wplyw buddyzmu, tym razem specyficznego japon-
skiego buddyzmu zen, mozna dostrzec w koncepcji ceremonii
parzenia herbaty. Te wyjatkowa, japonska forme kulturowa opi-
suje w swoim teksécie Michat Sokotowski. Ukazany w nim obraz
uwypukla swoiste powigzanie miedzy skrajnie zrytualizowana,
sformalizowang postacia ceremonii a wytwarzanymi przez nig
momentami niepowtarzalnosci i unikalnosci, jakich doswiadczaé
powinni jej uczestnicy. Na tym przyktadzie doskonale wida¢ owo
niepowtarzalne podejscie kultury japonskiej do tego, co jednostkowe,
poprzez to, co uniwersalne.

Ostatni rozdzial wprowadza kolejny ciekawy przyktad ksztat-
towania sie namyslu filozoficznego nad kultura Wschodu. Tekst
Izabeli Trzcinskiej skupia sie na konkretnym zabytku pi$mienniczym,
stanowiacym obraz swoich czaséw i kultury, a takze wizerunek
osobisty jego autorki. Czytajac kronike ksiezniczki bizantynskiej
Anny Komneny, mozemy rozpoznac szczeg6lng, paradoksalna z dzi-
siejszego punktu widzenia, samowiedze i tozsamo$¢ wschodniego
chrze$cijanistwa, ktére stawiato siebie w opozycji zaréwno do ,bar-
barzyricéw” innowiercéw, jak i do chrze$cijanistwa zachodniego. Jest
to wyraziste swiadectwo swiadomosci tego, jak zlozone sa elementy
tradycji, tworzacej dana spoteczno$¢ i kulture, oraz jak wiele zmieni¢
moze rezygnacja z chocby niektérych z nich. A takze jak wazne jest
nieustanne nawiazywanie do wlasnych zrédel i ciagle ozywianie ich
wplywow w mentalnos$ci danej spotecznosci.

Nalezy zwrdci¢ uwage na jeszcze jedno wazne zagadnienie. Fi-
lozofia kultury jako osobna dziedzina wiedzy powstata w kregu
nauki zachodniej i sposéb jej uprawiania zostal mocno naznaczony
pewnymi wyborami formalnymi, w tym metodologicznymi, ktére
zakorzenione byly w historii jej rozwoju. Dlatego, gdy mamy do
czynienia z koncepcjami opracowanymi w jej ramach, musimy
pamietaé, ze nie ma jednej metody jej uprawiania, lecz mamy tu
raczej do czynienia z szeregiem form uznawanych za poprawne
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i rownoprawne. Chcieli$my te réznorodnos¢ zachowac i twérczo
wykorzysta¢. Stad w prowadzonych badaniach i w publikacjach —
obecnej i przysztych — czytelnik znajdzie rozwazania przedstawione
z punktu widzenia metod wybieranych przez filozoféw Wschodu
oraz te, ktére zostaly stworzone przez czotowych przedstawicieli
tej dziedziny nauki zwiazanych z Zachodem. W monografii, ktéra
oddajemy do rak czytelnika, obok klasycznych, wielkich myslicieli
Wschodu znajda sie rowniez tacy filozofowie jak Daisetsu Teitaro
Suzuki, ktérzy cho¢ pochodzili ze Wschodu i tam zyli, znali me-
todologie nauk zachodnich i jej uzywali. Autorzy tomu starali sie
réwniez zbadad i przedstawi¢ czytelnikom te najbardziej swoiste,
autonomiczne sposoby uprawiania refleksji filozoficznej w odnie-
sieniu do form kultury. Te, w przypadku ktérych mniej lub bardziej
celowo nie dopuszczono do mieszania si¢ wplywéw myslenia w ra-
mach systeméw odmiennych niz rodzime.

Tre$cia przewodnia toméw poprzedzajacych obecng publikacje,
jak i tomoéw przyszlych, jest i powinno by¢ bogate i niejednorodne
obrazowanie oraz kategoryzowanie przywolywane poprzez pojecie
kultury. Mozemy tu wyrézni¢ dwa podejscia. Pierwsze — histo-
ryczne, dziejowe, w ktérym prébuje sie uchwycié rozliczne aspekty
kultury na przestrzeni stuleci, w trakcie jej swoiscie pojetego roz-
woju i zmian, jakim podlegata. W drugim podejsciu realizuje si¢
badania w aspekcie przestrzennym, ,lokacyjnym”. Oba niezbicie
ukazuja jasno i wyraznie, iz ta $wiadoma, intencjonalna umiejet-
no$¢ podmiotu ludzkiego, ktéra odpowiada za tworzenie nowych
form i wzorcow kulturowych oraz nabywanie umiejetnosci ich
stosowania w réznych okoliczno$ciach, pozostaje — mimo tempa
rozwojowego (sam ,rozwoj” to przeciez inherentna cecha wszel-
kich kultur) — nieustajaco ponawianym impulsem do dziatania
ludzi. Sposobem egzystowania wcigz poswiadczanym w badaniach
i opisach jakze bogatych fenomendw kultury. W obecnej dobie, gdy
ukierunkowuje si¢ badania humanistyczne poprzez stosowanie
terminologii opatrywanej magicznym przedrostkiem post- (dzieki
takiemu zabiegowi rzeczywistos¢, ta realna, jak i wirtualna, ma by¢
traktowana w radykalnie odmiennych kategoriach niz poprzedza-
jace ja fazy rozwojowe, ma zosta¢ zaczarowana na nowy sposéb),
odbiorca, podmiot podlegajacy takiej strategii inkulturacji, bardzo
szybko traci orientacje.

15
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Paradoksalnie jednym z niezamierzonych efektéw owego za-
gubienia w wielo$ci dostepnych form i wzorcéw kulturowych staje
sie¢ Swiadome sigeganie do zrédet kultury rodzimej. Stad wynika
aktualnos¢ i waga filozoficznych badan nad kulturg. Dostepna wie-
lo$¢ wzorcéw rodzi bowiem niebezpieczenistwo powierzchowno-
$ci w ich przyswajaniu, ztudnosci przekonania o ich poprawnym
rozumieniu. Te zjawiska postrzegane s3, ogélnie rzec biorac, jako
niekorzystne - cho¢ niestety do$¢ rozpowszechnione i na Wschodzie,
ina Zachodzie — skutki ,,obfito$ci” wynikajacej z pozornej tatwosci
dostepu do odmiennych od wlasnych form kultury. W obserwo-
wanych wspélczesnie procesach inkulturacji nowe wzorce, ktére
potencjalnie mogltyby wzbogaca¢ tozsamo$¢ kulturowa réznych
rejondw $wiata, niejednokrotnie jedynie przeszkadzaja tradycyjnie
okreslonym $ciezkom rozwoju duchowosci i wciaz nazbyt rzadko
stanowia autentyczna, madrg oferte kulturowa.

Niekorzystne efekty otwarcia na inne kultury przybieraja po-
sta¢ zagubienia wlasnej tozsamosci kulturowej, lecz przechodzac
przez rézne etapy szukania swej podmiotowosci (resp. tozsamosci),
czlowiek — wytworca, tworca i uczestnik proceséw kulturowych -
nie czyni tego jako nieswiadomy swych czynnosci, projektow, ale
i tez owego dziedzictwa — czasami nietatwego — ktore spaja to, co
przeszle, terazniejsze i rzutujace w przysztos¢. Bez wzgledu na
stosowang terminologie, zmieniony jezyk wypowiedzi, faczenie
niegdy$ nieprzystajacych do siebie narracji i dyskurséw, kultura
jawi sie obecnie w swym bogactwie przekazu, ,jezykach” i formach
jako ciagle rozpoznawalna i podmiotowa. Nawiazujac do swojej
dziejowosci, tkwi — na tworczy i refleksyjny sposéb — w danej te-
razniejszosci, nieodmiennie jednak wykraczajac poza te ostatnia.
W ten sposob zarysowuje swa przyszlosc. ,Swa’, to znaczy zwiazana
z ciggle tozsamym, $wiadomym istotowosci wlasnego ,Ja” czlowie-
kiem, ktéry nie moze nie by¢ twérca i odbiorca réznorodnych form
tego, co od setek lat opatruje sie jakze no$nym, cho¢ dalekim od
jednoznacznosci, mianem ,kultury”.

Prezentowany tom ma na celu miedzy innymi u§wiadomienie
czytelnikom owego paradoksu — czy raczej serii paradokséw — sta-
tosci w zmianach, jedno$ci w wielosci i przede wszystkim poszuki-
wania — a poprzez ten zlozony proces utwierdzania swej tozsamosci
kulturowej — przez czlowieka, ktdry, jak powiadal dawny, ale ciagle
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wspolczesny Pico della Mirandola, pozostaje w centrum wszech-
$wiata. Dodajmy: wszech$wiata réznorodnych kultur.
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STRESZCZENIE

Filozofi¢ kultur Wschodu pojmujemy jako refleksje nad konkretnymi for-
mami kulturowymi wyrostymi w cywilizacjach Wschodu, wykorzystujaca
rodzime wschodnie teorie kultury i schematy my$lenia — zaré6wno jako na-
rzedzie, jak i jako obiekt badawczy — stawiajaca sobie za zadanie znalezienie

odpowiedzi na potrzeby wspoélczesnego cztowieka Zachodu, zagubionego

pomiedzy rozlicznymi, narzucajacymi si¢ w zglobalizowanym $wiecie

formami tozsamosci i przynaleznosci kulturowej. Sieganie do zdobyczy
intelektualnych innych kregéw kulturowych moze nie tylko przyczyniaé

sie do lepszego ich zrozumienia — a przez to do harmonijnego wspolist-
nienia — ale takze wspomagac¢ glebsze, bogatsze samorozumienie, dzigki

znalezieniu obszaréw wspdlnych, uniwersalnych, oraz opartych na nich

indywidualnych réznic. Jest to zatem rozszerzenie tradycyjnej zachodniej

filozofii kultury, ktéra chce réwnoczesnie bada¢ inne kregi cywilizacyjne,
jak i pozostawac z nimi w dialogu, poszukujac wspdlnego jezyka.

SLOWA KLUCZOWE: filozofia kultury Wschodu
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SUMMARY

The philosophy of culture of the East is here understood as a reflection on
specific cultural forms coming from the Eastern civilizations, that makes
use of the indigenous theories of culture and mental patterns — both as
a tool and as an object of thought — in the task of finding the answer to
the needs of the contemporary Western man, lost between variegated
identities and belongingnesses that impose on him in the globalised world.
Reaching for the intellectual achievements of other cultural spheres can
help not only to understand them better — and to peacefully coexist — but
also to acquire a deeper self-understanding, through finding the common,
universal spheres and individual cross-cultural differences based on them.
It is therefore an extension of the traditional Western philosophy of culture
that includes the philosophies of other civilizations; to examine them and
to dialogue with them, trying to find a common language.

KEYWORDS: philosophy of culture of the East
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Gra ze swiatem w ,,Swiat” —
o kulturze w Indiach

Indie niezaprzeczalnie maja bogaty dorobek filozoficzny, wciaz
jeszcze odkrywany na Zachodzie. W wielu obszarach refleksji to
indyjskie dokonania przyczynily sie do rozwoju mysli zachodniej
czy pokierowaly jej zmianami. Od Indii uczylismy sie wnikliwosci
w badaniu jezyka i jego zwiazkéw z filozofowaniem. Odkrycie
systematycznego opracowania sanskrytu stato si¢ impulsem do
rozwoju wspolczesnego jezykoznawstwa. W Indiach rozwijala sie
niezalezna, wyrafinowana refleksja nad logika i rozumowaniem,
ktéra — gdy wreszcie dotarta do Europy — mogla sie sta¢ inspi-
racja dla zachodnich myslicieli, nawet jesli nie zawsze i nie od
razu zostala wlasciwie zrozumiana — zwlaszcza przy rozwijaniu
badan nad logikami nieformalnymi. To w Indiach od poczatku
podkreslano prymat §wiadomosci i podmiotu poznawczego nie
tylko dla wszelkiej refleksji (zaznaczajac, ze kazde spojrzenie na
$wiat jest z koniecznos$ci odpodmiotowe, zatem epistemologia jest
podstawowa dziedzing mysli), ale i w kontekscie kosmologicznym.
Réwniez w Indiach — w filozofii buddyjskiej — wyrazona zostata
mysl o braku trwalego podmiotu, o ztudnej naturze przekonania
o wlasnym istnieniu, bedacego jedynie skutkiem wspoétwystepo-
wania wielu zupelnie pozaswiadomych impulséw — mysl, ktéra tak
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chetnie wykorzystuja wspoélczesni kognitywisci, badajacy strukture
neuronalng cztowieka. Czy Zachéd mdglby jednak zaczerpnac
z mysli indyjskiej cos, co wzbogacitoby refleksje nad kultura? Czy
da sie w ogéle odnalez¢ w klasycznej mysli indyjskiej takie tresci,
ktére datoby sie wlaczy¢ do tego, co dzis na Zachodzie nazywa sie
filozofia kultury?

Zazwyczaj mowi sie wiele o trudnosciach, jakie spotykaja za-
chodniego badacza filozofii indyjskiej juz na samym poczatku
spotkania z nia — trudnosciach terminologicznych. Nielatwo na
gruncie mysli sanskryckiej znalez¢ odpowiednik cho¢by dla po-
jecia ,filozofia’, jako ze inaczej niz na Zachodzie widzi sie tam
istote refleksji filozoficznej i gdzie indziej upatruje sie jej wartosc'.
Najblizszy naszej ,filozofii” termin indyjski darsana (,spojrzenie,
oglad, swiatooglad”), okreslajacy przyjmowane tradycyjnie szkoly
filozoficzne, mie$ci takze konotacje praktyczne, znacznie prze-
kraczajace ,umitlowanie wiedzy” dla niej samej. Filozofowanie dla
Induséw* zawsze jest stosowane; uzyskana dzieki refleksji wiedza
na temat rzeczywistosci ma by¢ wykorzystana w postawie zyciowej,
ma posluzy¢ osigganiu dobra — zwlaszcza dobra najwyzszego, ro-
zumianego zazwyczaj w kategoriach duchowych i religijnych. Brak
radykalnego oddzielenia filozofii od religii oraz nadany wszelkiej
mysli cel soteriologiczny wywotuja u zachodniego obserwatora
niejaka konfuzje, ktéra niejednokrotnie skutkowata zupelnym
odmoéwieniem Indiom tradycji filozoficznej. A jesli nawet zdotamy
okresli¢, ktére rozwazania indyjskich myslicieli uznamy za filozo-
ficzne, trudno je poklasyfikowa¢ dalej wedlug zachodniej siatki
pojeciowej. Nie wdajac sie glebiej w te problematyke, wystarczy
moze krotko zaznaczyé¢, ze koncepcji ,filozofii kultury” na gruncie

1 Zob. np. W. Halbfass, Indie i Europa. Préba porozumienia na gruncie filo-
zoficznym, tI. M. Nowakowska, R. Piotrowski, Warszawa 2008 (zwlaszcza
artykul Darsana, anwiksziki, filozofia, s. 409-444); P. Balcerowicz, Historia
klasycznej filozofii indyjskiej. CzesS¢ pierwsza, Warszawa 2003, s. 14-31.

2 Nawiazujac do tradycji wielkich polskich orientalistéw, takich jak Stanistaw
Schayer czy Andrzej Gawronski, stosuje terminy ,Indus” i ,Indusi” na okre-
$lenie mieszkancéw Indii i przedstawicieli kultury indyjskiej, by wyrazniej
zaznaczy¢, ze tradycja intelektualna Indii to nie tylko hinduizm — a przy-
jete okreslenie ,Hindusi’, przez tozsamo$¢ brzmienia z nazwa wyznawcoéw
hinduizmu, moze te réznorodnos¢ zrédel — obejmujacych rézne systemy
religijne — zaciemniac.
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indyjskim raczej nie znajdziemy?. Mozna jednak poszukaé w tym
ogromie refleksji jakich$ rozwazan na temat samej kultury.

Tutaj zndéw na samym poczatku napotykamy przeszkode: trud-
no jednoznacznie wskazac jaki$ sanskrycki termin, ktéry mogtby
w pelni odpowiada¢ europejskiej ,kulturze” W stownikach san-
skryckich znajdziemy co prawda kilka terminéw, ktérym przypisuje
sie — miedzy innymi i raczej nie na pierwszym miejscu — sens stfowa

skultura” Pochodza one gléwnie od rdzeni o znaczeniach nakazy-
wania, instruowania, pouczania (np. rdzenie $as czy siks)*. W ten
sposob ,kultura” bylaby ,,pouczeniem, instrukcja” — nadanym z géry
porzadkiem, ktérego nalezy przestrzega¢. Rzeczywiscie, jak za chwile
sprébuje pokazad, pojecie kultury jako srodowiska, w ktérym (z ko-
nieczno$ci) trwa zycie ludzkie, w tradycji indyjskiej w duzym stopniu
zwiazane jest z uporzadkowaniem i wykonywaniem nakazanych
obowigzkéw — na gruncie zaréwno religijnym, jak i spotecznym.
Stad decydujaca rola uczonych (sista), ktérzy moga zaoferowac
Sastra, wiedzg, instrukcje, teorie, zgodnie z ktérymi nalezy poste-
powac. Zatem czlowiek kulturalny to taki, ktéry dzieki edukacji
zostal uksztaltowany i przygotowany do wlasciwego zachowania,
co dalej kaze uznad, ze kultura jest owym wlasciwym zachowaniem,

3 Mowie tutaj o filozofii klasycznej, bo we wspéliczesnej mysli indyjskiej —
ktéra duzo lepiej poradzita sobie z przyswajaniem zachodnich perspektyw
niz Zachéd z indyjskimi — odnajdziemy bez trudu $wiadomo$¢ kultury jako
zjawiska i przedmiotu badan.

4 W stownikach angielsko-sanskryckich Moniera-Williamsa i Aptego hasto
culture w ogoéle nie wystepuje, stownik Borooah podaje termin siksa (pierw-
sze znaczenia wg stownikéw sanskryckich: ,wiedza, studiowanie, nauczanie,
nauka”) i odnosi do hasla refinement, gdzie jako polished manners daje
samskara (derywat od rdzenia saris-ky — o ktérym dalej w tekscie), vinaya
(wg stownikéw sanskryckich ,dyscyplina, uprzejmos¢, dobre maniery etc.”)
i Sistacara (,praktyka/zachowanie uczonych i zacnych, dobre maniery,
wlasciwe zachowanie”). Natomiast jesli przeszukamy slowniki sanskryc-
ko-angielskie, odnajdziemy odniesienia do ,kultury” w hastach: Sistatva
(Monier-Williams: culture, learning, refinement), Sistata (Macdonell: culture,
learning), Sista (Monier-Williams: disciplined, cultured, educated, lear-
ned, wise, Apte: trained, educated, wise; virtuous, respectable; civil, polite).
Odwotania do ,kultury” w rozumieniu ,kulturalnego zachowania” wyste-
puja takze w terminach vyutpattimat (learned, cultured) i yathavyutpatti
(according to the degree of education or culture) — cho¢ samo vyutpatti
uzywane jest gtéwnie w znaczeniu ,derywacja, etymologia” — i w kilku
derywatach od sars-kr.
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sposobem bycia zgodnym z nakazami wiedzy. Wymaga wiec pracy
i jest swego rodzaju zadaniem stojacym przed jednostka.

Ciekawe jednak, ze wspoélczesne jezyki indyjskie pojecie kul-
tury oddaja zazwyczaj terminami pochodzacymi z sanskryckiego
samskrtis, derywatu od rdzenia sams-ky, tworzacego takze (m.in.)
nazwe klasycznego indyjskiego jezyka — sanskrytu. Etymologicznie
slowo to oznacza ,uformowanie, uksztattowanie, nadanie (doskona-
tego) ksztaltu” Zdaje sie wiec, ze i w tym przypadku kultura ma by¢
swoistym sposobem uporzadkowania, uksztaltowania §wiata przez
czlowieka lub $§wiata ludzkiego przez instancje zewnetrzna, a moze —
jak w przypadku wspomnianych wcze$niej terminéw zwigzanych
z ,pouczeniem” — takiego uksztaltowania samego czlowieka, by
mogt on wlasciwie formowac swéj $wiat. Zbiezno$¢ z nazwa jezyka
sanskryckiego (wedlug tradycji wlasnie jezyka , doskonale uformo-
wanego”) wydaje sie nieprzypadkowa, co wywnioskowa¢ mozna
z tego, jak mysl indyjska odnosita si¢ zawsze do jezyka w ogdle. Jezyk
jako medium komunikacji dla znacznej czesci filozofii indyjskiej jest
jedynie pochodna jezyka traktowanego jako swoista sita czy moc
porzadkujaca (a nawet, w pewnych koncepcjach, stwarzajaca) $wiat,
ktéry potem moze by¢ za pomoca mowy zrozumiany i opisany przez
czlowieka. Wskazuje sie na swoista rownowazno$¢ gramatycznej
struktury jezyka ze struktura dostrzegana w $wiecie. Jednak to
nie jezyk jest widziany jako odbicie swiata postrzeganego, lecz
przeciwnie — struktura jezyka, jako zbiezna ze struktura myslenia,
stawiana jest na pozycji pierwszorzednej, zgodnie z ogdlniejszym
przekonaniem, iz to podmiot ma pierwszenstwo przed przedmio-
tem, mysl przed rzecza. Prymat sfery podmiotowej i mentalnej nad
przedmiotowa taczy sie z jeszcze jednym przekonaniem, ktére bedzie
istotne w dalszych rozwazaniach nad istota kultury — z przekona-
niem o prymacie zasady nad realizacja, porzadku nad elementami.

Potaczenie prymarnosci jezyka z podmiotowos$cia dostrzec
mozna juz w hymnie wedyjskim Do Mowy (RV 10.125), w ktérym
powiedziane jest, ze wszystko, co istnieje, co moze by¢ poznane,
wyrdznione i nazwane, powstalo z mowy. Co wiecej, mowa sama sie
w tym hymnie wypowiada (jako bogini Wa¢), co mogloby sugerowac

5 Takze stownik sanskrycko-angielski Aptego podaje — jako jedno ze znaczen
samskrti — culture, z kwalifikatorem modern usage.
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zwiazek sily porzadkujacej, jaka jest jezyk, z podmiotowoscia —
Mowa w hymnie twierdzi: ,ja sama to sprawiam”.

To dzieki mnie pozywia sie ten, kto dostrzega, kto oddycha, kto
iScie slucha tego, co powiedziane. I niewiedzacy mna sie wspieraja;
»stuchaj, stuchajcie, wiarygodne jest, co wam moéwie”.

Ja sama to méwie, co bogom i ludziom mile. Komu sprzyjam, tego
silnym czynie; tego braminem, tamtego wieszczem, owego medrcem.

Ja dla Rudry luk naciagam, by strzala zabil wrogéw Brahmana. Ja
ludziom wojne zsylam, ja przenikam niebo i ziemie (RV 10.125.4-6)°.

W hymnie tym takze wprost wskazuje sie na to, ze mowa umoz-
liwia nie tylko poznanie i funkcjonowanie w $wiecie, ale takze samo
jego zaistnienie. Mowa ma by¢ pierwotna wobec tego, co za jej
pomoca jest poznawane:

Ja rodze ojca na poczatku. Moje leze w wodach nieskoniczonych,
w oceanie. To ja przekraczam wszelkie stworzenie, tamtego nieba
czotem dotykam.

Ja jakby wiatr wieje i zaczynam wszelkie byty. Wyzsza od nieba, wyz-
sza od ziemi, tak wielka sig staje moca swa wlasng (RV 10.125.7-8).

Przeczucia zawarte w hymnie stanowia, jak sie powszechnie
sadzi, podstawe calej pozniejszej refleksji, ktéra w jezyku upatruje
pierwotna sife ksztattujaca $wiat. Podobnie jak ,nazwanie” — tak
hymn okresla aktywno$¢ stwdércza bogini Mowy — formuje pozna-
walny $wiat wielo$ci, tak i owo ,,nazwanie” wprowadza wen porzadek
i prawa. Swiat jest, podobnie jak sanskryt — jezyk §wietych pism
hinduskich — doskonale uformowany”.

6 Wszystkie przektady z sanskrytu — o ile nie zaznaczono inaczej — dokonane
sa przez autorke artykutu.

7 W pelni wykrystalizowana forme przekonania o prymarnosci jezyka znaj-
dziemy w filozofii Bhartrihariego (V w. n.e.), ktéry wprost sformutowat
koncepcje sabda-brahmana, absolutu bedacego zasada stowa. Dzieli on
jezyk na cztery warstwy czy poziomy, z ktérych ostatnim dopiero, najbardziej
pochodnym, jest mowa ludzka. Pierwotne stadium stanowi sam absolut
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Z nazywaniem kultury samskyti wigzatoby sie zatem zakorze-
nione w naprawde odleglych czasowo warstwach refleksji przeko-
nanie o jej przede wszystkim uporzadkowanym i porzadkujacym
charakterze. Jest ona widziana jako szczegdlny fad, w obrebie kto-
rego czlowiek moze egzystowac, oraz jako prawo porzadkujace,
ktéremu jednostka musi by¢ postuszna (dopasowac sie do niego).
Sprébujemy odnalez¢ Zrédta takiego spojrzenia na §wiat czlowieczy,
poczynajac wlasnie od najstarszych warstw mysli indyjskiej, jakie sa
nam dostepne w tekstach objawionych, a zwlaszcza w starozytnej
interpretacji tegoz objawienia.

Przewazajaca czes$¢ indyjskiego filozofowania skupia sie na kwe-
stiach kosmologicznych, poznawczych i logicznych — a wszystko roz-
patrywane jest zazwyczaj pod katem najwazniejszego celu indyjskiej
filozofii, jakim jest soteria. Rozwazania nad cztowiekiem albo umiesz-
czaja go w najszerszym tle kosmosu, albo wylaczaja go do odrebnego
badania jako istote $wiadoma, przed ktéra stoi okreslony cel zyciowy.
Etyka, zawierajaca si¢ w obrebie klasycznych szkét filozoficznych,
zwykle skupia sie na jednostce i podporzadkowuje jej powinnosci
najwyzszemu celowi wyzwolenia, celowi z istoty ,pozakulturowemu’,
bo i pozaswiatowemu w ogdle. Interakcje miedzyludzkie na gruncie
wspoélnego §wiata spolecznego i kulturowego traktowane sa oczywi-
$cie takze w kategoriach obowiazkéw etycznych, jednak umieszczane
nizej i warto$ciowane w zasadzie wzglednie, jako cele czastkowe.

Swiadomos¢ zakorzenienia cztowieka w $wiecie kultury i doce-
nienie wagi tegoz widoczne sg wyraznie w rozlicznych kodeksach
etycznych i prawnych. Wytaniajaca sie z nich wizja swiata rzadzo-
nego naczelng zasada dharmy i prawem karmana wydaje sie dos¢
jasno wskazywac na umieszczenie czlowieka przede wszystkim
w $wiecie kultury — $wiecie tworzonym i modyfikowanym przez
ludzi i dla nich wylacznie dostepnym. By¢ moze nie jest to jednak
jeszcze refleksja nad kultura czy ,kulturowoscig” czlowieka; to je-

(podstawa i zZrédlo catego $wiata wielo$ci), ktéry zawiera w sobie mozliwos¢
samopodzialu, opisywana wlasnie jako jezykowos¢ (nazywalnos$¢, okreslanie,
rozréznianie — podstawy przejawiania sie $wiata przedmiotowego oraz — po
stronie podmiotowej — zdolno$¢ do rozrézniania i nazywania). Bhartrihari
powoluje si¢ takze na koncepcje rigwedyjskie, zwlaszcza na opisang wprost
w hymnie 1.164 wizje czterorakiego podzialu mowy, wedlug ktérej tylko jedna
¢wiartka stanowi mowe ludzka, a trzy pozostaja ,ukryte’, nieprzejawione.
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dynie §wiadomo$¢ istnienia kultury. Niemniej zawarte w traktatach
prawnych intuicje dotyczace ksztaltu $wiata ludzkiego moga nam
takze pomdc w rozumieniu tego, jak cztowiek w tradycji indyjskiej
widzial samego siebie na tle kultury.

Ze wzgledu na to, iz filozofia indyjska wyrosta w bliskim zwigzku
z religia (co zreszta zdecydowanie odréznia ja od filozofii europej-
skiej), wyraznie zwraca ona uwage na kwestie religijne, zwlaszcza
na rytual. Czynnosci rytualne sa elementem stricte kulturowym;
to one w istocie tworza $wiat cztowieka takim, jakim on jest, defi-
niuja takze w jakims$ stopniu sama jednostke. Nie tylko odrézniaja
czlowieka od innych istot zywych, pozostajacych na poziomie zycia
czysto biologicznego, ale i rozrdzniaja ludzi miedzy sobg, tworzac
strukture spoleczna. Zakreslaja takze granice spoleczenstwa — jed-
nymi z czestszych wedyjskich okreslen na ,innych’, to jest na grupy
spoza spolecznosci Arjéw, s terminy ayajiia — ,pozbawieni rytuatu”
czy akarman — ,niepodejmujacy czynu rytualnego”. Religia wedyj-
ska bylta systemem mocno zrytualizowanym i opartym na powta-
rzalnosci aktéw ofiarnych. W mitologii wedyjskiej, przechowanej
w hymnach Rigwedy, znajdziemy uzasadnienia dla rytuatu, nadajace
mu role $wiatotwdrcza. W jezyku mitologicznym to przekonanie
przejawia sie w opowiesci o pierwotnej ofierze, jaka ztozyt (sam
z siebie) makroantropos, pierwszy i najwyzszy byt, stanowiacy
zrédlo rzeczywistosci (hymn RV 10.90, Puruszasukta). Co ciekawe,
w wyniku tej pierwotnej ofiary powstal nie tylko swiat przyrody —
obrazowany w hymnie poprzez wymienianie poszczegélnych ele-
mentéw natury, por roku, zwierzat — ale takze wilasnie swiat ludzki,
wraz z uksztaltowana juz hierarchia spoteczna:

Gdy purusze rozdzielali — na ile czesci? — zawahali sie. Czym jego
twarz ma by¢, czym ramiona, czym uda i stopy?

Bramini jego glowa byli, ramiona kszatrijami uczynione, jego uda to
waj$jowie, ze stép powstali Sudrowie (RV 10.90.11-12).

Rozwiniecie tego obrazu znajdziemy miedzy innymi w stynnym
traktacie prawnym Manusmriti (manu-smyti albo manava-dharma-

8 W. Halbfass, dz. cyt., s. 280-281.
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Sastra, Traktat Manu o dharmie), gdzie w nawiazaniu do kosmogonii
wyklada sie obowiazki i przywileje spoleczne poszczegélnych klas,
wynikajace wprost z ich pochodzenia z pierwotnej ofiary:

By zachowac to stworzenie, Najjasniejszy Pan przeznaczyl rézne dzie-
fa dla tych, ktérzy z jego twarzy, z jego ramion, ud i stép sie narodzili.

Braminowi On przeznaczyl uczenie sie, nauczanie i sktadanie ofiar
oraz dla innych ich sprawowanie, przyjmowanie nadto daréw i ich
hojne rozdawanie.

Kszatrji za$ strzezenie ludu On przypisal, hojno$¢, studia i skladanie
ofiar oraz nad zmystami panowanie.

Hodowanie bydfa wajsji On znéw przydal, hojnos¢, studia i skladanie
ofiar oraz handel, lichwe i rolnictwo.

Sudrze zasig Prabyt wskazat jedno tylko dzielo jego, by postusznie,
bez zawisci innym stanom ustugiwal (M 1.87-91)°.

Wywodzenie klas spotecznych z pierwotnego aktu stwérczego
bezposrednio wskazuje na przekonanie o ponadludzkim, ,boskim”
pochodzeniu réznic spotecznych. To stuzy oczywiscie wzmocnie-
niu spdjnosci i porzadku w spoleczenstwie — zwtaszcza opartym
na wspélnosci religii, jak w przypadku tradycyjnej spolecznosci
indyjskiej. Jednak wynika z tego co$ wiecej. Umieszczenie jednostki
w z géry zaprogramowanym systemie spolecznym, wraz z silnym na-
kazem powtarzania pierwotnej ofiary, ktora ten ,,program” utworzyla,
wyznacza sfere czysto ludzka, kulturowy, jako odrebng od $wiata
natury (a takze §wiata innych ludéw) i wyjatkowa. Zaznacza sie to
takze w tekscie Manusmriti, ktory wylicza wszystkie ,,zacne™ krainy,
gdzie sktada si¢ ofiary (obejmujace mniej wiecej obszar dzisiejszych
pétnocno-zachodnich Indii)*, a potem facznie okresla je nastepujaco:

9 Manu Swajambhuwa, Manusmryti czyli Traktat o Zacnosci, tt. z oryginalu
sanskryckiego, wstepem, przedmowa, przypisami i sfowniczkiem opatrzyt
M.K. Byrski, Warszawa 1985, s. 39.

10 Tlumacz Manusmriti na jezyk polski, prof. Maria Krzysztof Byrski, terminem

»Zacno$¢” oddaje sanskrycka dharme.

11V indyjskiej geografii mitycznej rejonom uznawanym za wlasne, rdzenne,

przypisuje sie szczegdlne wlasciwosci, zwiazane przede wszystkim z we-
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Gdzie swobodnie sobie zyje antylopa cetkowana, to Ofiary sa krainy —
barbarzyriskie inne kraje!

A wiec dwakro¢ urodzeni niech krainy sie staraja czyni¢ miejscem
zamieszkania. Sudra za$ niech tam zamieszka, gdzie zarobek jaki
znajdzie (M 2.23-24)™

Traktat zaleca, by czyni¢ krainy miejscem zamieszkania. Nie
zaleca tego wszystkim, ale ,,podwdjnie urodzonym’, czyli czton-
kom trzech wyzszych klas spolecznych — tych, ktére maja prawo
studiowania tekstéw objawienia i nakaz sktadania ofiary. Sudrowie,
ktérym tradycja odmawiata dostepu do $wietych ksiag i wiekszosci
rytuatéw, moga tylko wykorzystywac ziemie juz ,oswojone” — takie,
gdzie znajda zarobek, czyli ucywilizowane. Brak funkcji rytualnych
oznacza w ich przypadku brak roli kulturotwoérczej; sa tylko ,miesz-
karicami’, a nie (wspol)twoércami. Formowanie $wiata ludzkiego
jest, jak z tego wynika, $cisle zwiazane z rytuatem ofiarnym, i tak
jak on ograniczone do wybranych. Cezurg jest tutaj przynalezno$é¢
do ,podwdjnie urodzonych” — tych, ktérzy przeszli rytual inicjacji
do zycia spolecznego i religijnego, dajacy im prawo aktywnego
uczestniczenia w nim.

Nalezy jednak wzia¢ pod uwagg, iz w najwczes$niejszym okresie
kulturowym, zanim jeszcze osiedli na terenie dzisiejszych Indii,
Arjowie, tworcy Wed, dzielili sie prawdopodobnie tylko na trzy
klasy spoteczne i prowadzili cze§ciowo nomadyczny tryb zycia
(zwiazany z poszukiwaniem pastwisk dla hodowanych zwierzat).
Taka organizacja spoteczna, jak si¢ wydaje, w naturalny spos6b

dyjskim rytuatem. Bharatadesa (bhdrata-desa), ,kraj Bharatéw’, Arjawarta
(arya-varta), ,dziedzina Arjéw’, a zwlaszcza Kurukszetra (kuru-ksetra), ,pole
Kuru’, to nazwy miejsca, w ktérym bogowie zainicjowali rytual wedyjski
i przekazali czlowiekowi nakaz jego powtarzania. Tu wigc rytuat ma najwiek-
szg skutecznosé, i tutaj Arja — a potem hindus — powinien zy¢, kontynuujac
praktyke religijng. Stynna fraza z poczatku Bhagawadgity dharmaksetre
kuruksetre (,na polu dharmy, na polu Kuru”) sygnalizuje te konotacje

»ziemi indyjskiej” jako rejonu nadanego Arjom rytualnie, z réwnoczesnym
nalozeniem na nich obowiazkéw, jak i wzmacnianiem w ich wykonywaniu.
Zob. analiz¢ semantyczng terminu dharma-ksetra w: M. Hara, A Note on
the Phrase Dharma-ksetre Kuru-ksetre, ,Journal of Indian Philosophy” 1999,
vol. 27, s. 49-66.

12 Manusmryti..., s. 47.
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sprzyja alienacji i silnemu odréznianiu sie od wszelkich innych

grup ludzkich. W tym okresie wszystkie trzy wyodrebnione klasy
(bramini, kszatrijowie i vis, ,lud”) wlaczone byly do wspélnej re-
ligii. Razem tworzyly i formowaly wlasny $wiat zwyczajéw, relacji

spotecznych i wzajemnych zobowiazan, sytuujac sie tym samym

w opozycji do ,niegodnego” (drya znaczy ,szlachetny”), ,barbarzyn-
skiego” $wiata zewnetrznego. Dopiero z czasem, gdy klany Arjow

osiadaly na zyznych — i czestokroc¢ juz zamieszkanych — ziemiach

Pendzabu i Doabu, musiaty dopusci¢ do siebie fakt istnienia ,innych”;

przyjmowaly ich czesciowo w obreb wlasnej spotecznosci, réznice

zaznaczajac jedynie (a moze az?) odmowa dopuszczenia ich do

sfery najwazniejszej, sakralnej. Stad wyksztalcona z czasem klasa

$udréw (poddanych, stug, niewolnikéw), ktéra nie uczestniczyta

w obrzadkach religijnych®. Majac na uwadze ten proces, mozemy
lepiej zrozumie¢ owa szczegdblna zaborczo$¢ religii braminskiej,
strzegacej swej wiedzy przed obcymi (nawet jesli zezwala im sie

wlaczy¢ w strukture spoteczng). Podziat na ,podwdjnie urodzonych”
i pozostatych bylby zatem wtérny, wynikalby z blizszych i bardziej

stalych kontaktéw z ,,innymi”. Pierwotnie jednak, jak mozna wnosié¢

z zachowanych w Wedach informacji o zyciu religijnym Arjéw, do-
tyczylo ono wszystkich cztonkéw spolecznosci. ,Arja’; ,szlachetny”
oznaczaloby zatem ni mniej, ni wiecej tyle co ,cztowiek” Arjowie na-
zywali siebie takze terminem mdnusa — ,potomek Manu’, wskazujac

przez to na pochodzenie od mitologicznego pierwszego czlowieka,
czyli na wspoélnote etniczng. Stowo manusa w stownikach klasycz-
nego sanskrytu ma takze potoczne znaczenie ,cztowiek” Wedyjski

Arja zatem to czlowiek pelny, zyjacy wlasciwie, albowiem znajacy

Wiedze (Wede) i stosujacy sie do jej $wietych zalecen.

Czlowiek zatem ma prawo i obowiazek kontynuowania aktyw-
nosci rytualnej, w wyniku ktérej powstal on sam i jego $§wiat. Poja-
wiajace sie na poczatku elementy swiata maja mu sluzy¢ za narze-
dzia do przeprowadzania aktu rytualnego — tak jak przedstawia to
hymn Puruszasukta. Aktu, w wyniku ktérego powtarza kosmogonie

13- Dodatkowo to przypuszczenie wzmacnia si¢ na gruncie lingwistycznym:
termin Sidra ma niejasne pochodzenie, by¢ moze pierwotnie byl nazwa
jakiego$ ludu napotkanego przez Arjéw, a nastepnie zasymilowanego. Zob.
np. E. Stuszkiewicz, Pradzieje i legendy Indii, Warszawa 1980, s. 75-76.
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i utwierdza swoja wlasng pozycje. Uniwersum przedstawione jest
tutaj jako rejon powtarzajacej si¢ kosmicznej ofiary, w ktorej role
kaptana odgrywa czlowiek; instrumentarium ofiarnym jest caty
$wiat przyrody. Tak wtasnie jak opisuje to Puruszasukta:

Bogowie przeprowadzili ofiare z Puruszy jako obiaty. Wiosna byta
dla niej ttuszczem, lato paliwem, jesieni obiata (RV 10.90.6).

Tak jak pierwsza ofiara utworzyla wszechs$wiat, tak czlowiek,
powtarzajac ofiare, tworzy $wiat ludzki; buduje kulture, korzystajac
ze $wiata przyrodniczego jako narzedzia. Analogia rytuatu dokony-
wanego przez czlowieka z pierwotnym rytualem, dokonanym przez
antropomorficzny Prabyt, Purusze', wydaje si¢ wyraznie opisywac
proces tworzenia i podtrzymywania $wiata kultury.

W nieco pézniejszym od czasu powstawania hymnéw wedyj-
skich okresie, gdy rozwijata sie refleksja teoretyczna nad rytuatem
religijnym, powtérzy sie 6w poglad wprost nadajacy czynowi ry-
tualnemu moc twoérczg. W brahmanach, tekstach interpretujacych
akt ofiarny, sfera rytualu zostaje wydzielona jako odrebna warstwa
rzeczywisto$ci, ktéra nadaje spdjnoé¢ i porzadek calemu uniwer-
sum. Brahmany odrézniaja szczegétowo trzy sfery rzeczywistos$ci,
istniejace odrebnie, cho¢ pozostajace w powigzaniu ze sobg. Obok
mikrokosmosu jednostki ludzkiej i makrokosmosu $wiata natury
moéwi sie o sferze rytuatu — réznej od pozostatych dwéch i, co wiecej,
stanowiacej dla nich pierwowzdr. W §wiatopogladzie brahmanéw
$wiat przyrody i czlowiek zbudowany jest juz nie tylko w wyniku
jednorazowego aktu ofiarnego, ale na jego wzdr, wedlug takiego
samego schematu. Wylicza sie liczne réwnowaznosci strukturalne,
zawarte pierwotnie w ofierze i odzwierciedlane w $wiecie®. Ta za-
lezno$¢ ma charakter swoiscie kotowy. Struktura rytualna stanowi
wzOr i podstawe struktury $wiata, jednak faktyczne przeprowadzanie
rytualu wymaga istnienia elementéw $wiata natury. W obrzedzie
wykorzystuje sie¢ wszak narzedzia i przedmioty fizykalne. Takze

14 Na marginesie mozna wspomnie¢, ze stowo purusa w potocznym sanskrycie
takze znaczy po prostu ,czlowiek, istota ludzka, mezczyzna”.

15 Wyktad $wiatopogladu brahmanéw zob. w: S. Schayer, Die Weltanschauung
der Brahmana-Texte, ,Rocznik Orientalistyczny” 1925, t. 2, s. 26—32.
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czlowiek, czyli przedstawiciel trzeciej z warstw $wiata, musi ak-
tywnie uczestniczy¢ w dokonywaniu ofiary. Sam porzadek zatem,
wedle ktérego uformowany jest wszech$wiat, stanowi owa strukture,
swego rodzaju ,harmonie przedustawna” W faktycznym rytuale

zostaje ona zaktualizowana; akt rytualny w istocie przemienia §wiat

natury, nadaje fad i sens materialowi nieokreslonemu, przydzielajac

mu konkretne funkcje. Jest powtérnym stworzeniem $wiata niejako

»na nowo’, ale na innym, wyzszym poziomie. A skoro czltowiek jest
sprawca aktu rytualnego, stanowi on dlan element centralny; wy-
korzystujac znajomos¢ kosmicznych praw (wiedzg o pierwotnym

porzadku), stosuje ja w praktyce, angazujac siebie samego i elementy
$wiata przyrody. W ten sposdb spelnia swoj obowiazek religijny,
sprowadzajacy sie w gruncie rzeczy do nadawania tadu, formowania

i ksztaltowania wlasnego $wiata.

Wskazuje to na §wiadomo$¢ istnienia kultury jako sfery czy
$wiata $ciéle ludzkiego, odrebnego od warstwy przyrodniczej, ale
nie oddzielonego od niej, a zawierajacego w sobie i przetwarzajace-
go zaréwno makrokosmos przyrody, jak i mikrokosmos jednostki.
Fakt nadania kulturze — czyli rytualowi — statusu §wiata pierwszego
i nadrzednego wobec pozostalych sfer, indywidualnej i kosmicznej,
ma oczywiscie korzenie religijne, dajace sie, jak juz wspomniatam,
wywies¢ z Wed. Wskazuje jednak réwniez na niekoniecznie reli-
gijne przekonanie (raczej wynik refleksji nad religia i jej rola), jakie
zdaje sie wylania¢ z rozwazan brahmanéw, iz aktywno$¢ czlowieka
nie tylko tworzy $wiat spoleczny (kulturowy), ale takze wptywa
na ludzkie postrzeganie $wiata pozakulturowego. ,Tworzy” go za-
tem w ten sposéb, ze stanowi filtr czy perspektywe, poprzez ktéra
czlowiek postrzega siebie samego i $wiat przyrody. W jezyku reli-
gijnym przekonanie to wyraza sie w nadaniu rytuatowi (aktywnosci
kulturotwoérczej) mocy stworczej. Wedtug ontologii brahmanoéw
struktura czynu rytualnego stanowi przeciez wzoér dla struktury
kosmosu i konstytucji jednostki.

Refleksja nad rytualem, jaka rozwijata sie w obrebie brahmanéw,
rozbijala czynnosci rytualne na pojedyncze akty i badata ich wza-
jemne powigzania. Sama struktura aktu rytualnego byta w istocie
przedmiotem szczegdlnego zainteresowania. Przykladana byta nie
tylko do struktury catego $wiata, ale takze — co niezwykle intere-
sujace w kontekscie wspomnianych wczesniej wedyjskich refleksji
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nad mowa — do struktury jezyka. Twércy brahmanéw w budowie
jezyka widzieli wprost odbicie struktury aktu rytualnego, a w $wiecie
przyrody — odbicie struktury jezyka. Czynnos¢ rytualna widziana
z tej perspektywy okazuje sie wlasnie ucielesnieniem owego ko-
smicznego prawa, zgodnie z ktérym zachodzi wszystko w §wiecie.
Prawo to moze zosta¢ wypowiedziane — dzieki temu, Ze jezyk posiada
strukture don analogiczng, zatem nadaje sie do tego celu — a dzieki
wypowiedzeniu (przede wszystkim w postaci wedyjskiego nakazu
rytualnego, vidhi) zrealizowane poprzez wykonanie instrukcji ry-
tualnych. Rozmyslajac nad natura wiedzy o rytuale i prawidtach
ofiarnych, autorzy brahmanéw uznali w koricu, ze ,mowa jest zaiste
brahmanem” (vag vai brahman, AiBr 4.21.1), wskazujac w ten spo-
s6b na istotowa jednos¢ materii §wiata z porzadkujaca ja struktura
rytualno-jezykowa.

W okresie klasycznym wlasciwie tylko jedna ze szkét filozoficz-
nych podjeta na powaznie watek rytuatu w swoich rozwazaniach
teoretycznych. Jest to w dodatku szkota najbardziej ,egzotyczna” dla
wspolczesnego zachodniego odbiorcy, wyrosta z interpretacji tekstu
i rozwazan rytualnych, szkota mimansa — ,rozwazanie’; ,rozpatry-
wanie” znaczenia sruti, to jest tekstéw objawionych. Poczatkowo
byla to jedynie praktyka interpretacji znaczenia objawienia, swo-
ista hermeneutyka. Z czasem sformutowala techniki tlumaczenia,
teorie przektadu i zastosowania $ruti oraz ogdlniejsza refleksje nad
jezykiem. Stopniowo stala sie pelnym systemem filozoficznym — dar-
$ang, ,$wiatoogladem’, opisujacym §wiat w odniesieniu do swojego
pierwotnego przedmiotu zainteresowania — rytuatu wedyjskiego.
Widziana w ten sposéb mimansa moze si¢ sta¢ nurtem najblizszym
naszemu zachodniemu widzeniu filozofii kultury, cho¢ wprost tak
siebie nie okreslata. Wychodzenie od czynnosci rytualnej i préba
wpisania jej w ogélniejszy obraz §wiata wytwarza jednak swoiste,
oryginalne spojrzenie, w ktérym aktywnos¢ ludzka na polu religij-
nym staje sie aktywnoscia pierwszoplanowa i wplywajaca na wszelkie
inne sfery istnienia; wytwarzajaca $wiat $cisle ludzki.

Przyjmujac pierwotny obiekt rozwazan — objawienie i zawarte
w nim nakazy rytualne - za rzeczywisty (sat) i prawdziwy (satya),
mimansa prébuje dokona¢ interpretacji zawartych w nim tresci
w taki sposéb, by uzasadni¢ sensownos$¢ podejmowania aktywno$ci
rytualnej i przedstawi¢ spdjny obraz $§wiata, w ktérym aktywnosc
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ta pozostaje pierwszorzednym ludzkim obowiazkiem (dharma). To
pierwsze zalozenie jest wiec z naszego, zachodniego punktu widze-
nia raczej malo filozoficzne. Wyznacza perspektywe $cisle okreslong
i zakorzeniona bez reszty we wlasnej tradycji. Mimansa przyjmuje
tu oryginalng postawe, wynikajaca konsekwentnie z indyjskiej religii
i przekonania o nadrzednej roli objawienia (sruti) nie tylko w zyciu
duchowym jednostki, ale takze w konstytuowaniu calego swiata.

Uznajac zatem, Ze tresci zawarte w objawieniu sa — jak sama
tradycja powtarza — prawdziwe, mimansa préobuje na ich podstawie
zbudowac obraz §wiata. W zwiazku z tym, ze najwczesniejsze teksty
objawione dotycza przede wszystkim kwestii rytualnych, rytuat
pozostaje naczelnym czynnikiem ttumaczacym $wiat. Zakladajac,
ze akt rytualny jest sensowny, to jest przyniesie rzeczywiscie efekty,
jakie obiecuje tekst $ruti, mysliciele mimansy dochodza do wniosku,
ze calym uniwersum musi rzadzic jedna sila, ktéra przejawia sie
takze (a wlaciwie — przede wszystkim) w rytuale. Ta sila tworzaca
i porzadkujaca jest dharma, a rytuatl z jednej strony wpisuje sie
w prawa przyczynowe przez dharme opisane, z drugiej przyczynia
sie do ciaglosci jej obowiazywania.

Dharma rozumiana jako prawo kosmiczne, ksztaltujace caty
$wiat, jest koncepcja przyjmowana powszechnie przez nurty mysli
indyjskiej i hinduska religijno$¢*e. Charakterystyczne jest, ze prawo
to obejmuje zaréwno strukture $wiata (prawo natury), jak i strukture
spoleczenstwa i zachowanie jednostki (powinnos¢ etyczna). Zatem
akt rytualny moze zaréwno podlega¢ prawu dharmy i wykorzy-
stywac wynikajace z niego prawidlowosci przyczynowo-skutkowe,
jak i przyczyniac sie do zachowania ,,dharmiczno$ci” $wiata (,,za-
cnosci’, by uzy¢ terminu wprowadzonego przez Marie Krzysztofa
Byrskiego), zwlaszcza $wiata ludzkiego, przez spelnianie religijnej
i etycznej powinnosci.

Swiat opisany taka metoda okazuje sie niejako po dwakro¢ prze-
sigkniety dharma. Istnieje bowiem owo prawo, ktérego zrddta tra-
dycja indyjska upatruje w jakiej$ instancji nadludzkiej, pierwotnej
(uosabianej w postaci boskiej lub przeciwnie, traktowanej jako
moc ponadosobowa), albo wrecz nadaje mu range przedistnienia,

16 Zob. M. Kudelska, Karman i dharma. Wizja swiata w filozoficznej mysli Indii,
Krakéw 2003.
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odwiecznej i bezpoczatkowej sily czy zasady, umozliwiajacej istnie-
nie. Wszystko, co wydarza sie w §wiecie, podlega z koniecznosci
temu prawu. Widziana w taki sposéb dharma wyraznie nawiazuje

do pierwotnej wedyjskiej koncepcji rity (rta), ,toku, biegu spraw’,
czyli owej kosmicznej ,harmonii przedustawnej’;, zgodnie z ktéra
uksztaltowany zostal swiat. W hymnach rita wystepuje co prawda
w otoczeniu béstw wedyjskiego panteonu, wpisana w obrazy mitolo-
giczne, jednak nie bywa nigdy personifikowana — pozostaje zawsze

prawem, wobec ktérego bostwa sa podlegte. Najwazniejsze postacie

wedyjskiego panteonu okreslane sa jako ,straznicy rity” — takze

bdstwa sa czescia $wiata przez rite uformowanego”. Wszelkie istoty
zyjace maja wlasny obowiazek (vrata, ,$lub, powotanie”) pozosta-
wania w zgodzie z rita, wyznaczajaca im miejsce i role w $wiecie.
Caly obraz $wiata, jaki wytania sie z hymndéw Rigwedy, wydaje sie
niejako rozpisany na skali rity (réwnanej z prawdziwoscia, stuszno-
$cig, dobrem i zyciem) i anrity (anrta), ,nie-tadu’; stanu chaosu, zta

i rozpadu. Przestrzeganie wlasnych obowigzkéw sprzyja zachowa-
niu $wiata i zycia, sprzeniewierzanie si¢ im powoduje zagrozenie

dla wszelkiego istnienia. Juz tutaj zatem wida¢ owo podwdjne

obowiazywanie kosmicznego prawa. Z jednej strony buduje ono

$wiat, z drugiej wymaga od czlowieka podleglosci i wyznacza mu

obowiazek, majacy wspiera¢ $wiat w istnieniu.

Tak samo z kosmicznego prawa dharmy, ktére zastapito kon-
cepcje wedyjska, wynikaja pewne obowiazki dla cztowieka. Przede
wszystkim, zgodnie z przekonaniami religii wedyjskiej, maja one
charakter rytualny. Postepowanie zgodne z dharma wymaga od
czlowieka postuszenstwa zasadom spotecznym, obowigzkowi in-
dywidualnemu (sva-dharma, ,wlasna dharma” — koncepcja, ktéra
wydaje sie¢ nawiazywac do rigwedyjskiego vrata), wynikajacemu
z zajmowanej w spoleczenstwie pozycji, oraz religijnemu, ktéry
stawia sie tutaj na czele i poczatku wszelkich powinnosci. A skoro
rytual sam ma status czego$ pierwotnego wzgledem $wiata, jako
moc stwdrcza (zgodnie z intencja wywodzaca sie z hymnu Puru-
szasukta), wypelnianie czynnosci rytualnych niejako wprowadza
w $wiat porzadek, nasyca go dharma.

17 Zob. N. Brown, Early philosophical speculations in the Rigveda, [w:] R. Rocher
(ed.), India and Indology. Selected Articles, Delhi 1978, s. 79-83.
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Podobng prawidlowo$¢é mozemy zauwazy¢ w koncepcjach na-
wiazujacych do hymnu Do Mowy. Pierwotna sila stworcza, bedaca
w istocie silg jezykowa, to jest nazywajaca i okreslajaca, buduje swiat
wielosci — naklada porzadek na pierwotna materie. Wytwarza jednak
takze (lub przeksztalca sie w) jezyk, rozumiany jako mowa ludzka,
umozliwiajaca jednostce poznanie, rozumowanie i przekazywanie
wiedzy. Czlowiek zatem moze niejako kopiowac $wiat, bedac sam
obdarzony mocg mowy, stanowiaca pochodng mocy pierwotnej.
Moze rozpoznawac porzadek swiata i zgodnie z jego prawami kon-
tynuowac jego budowe i trwanie — tworzac w obrebie uniwersum
wlasny $wiat spoteczny i kulturowy, bedacy odbiciem §wiata natury,
nawigzaniem do jego prawidet i udoskonalaniem go (jak sugeruje
omawiany wcze$niej termin samskyti). W brahmanach wyksztatca sie
przekonanie, iz w istocie sama wiedza o zwigzkach rytuatu z reszta
$wiata moze wystarczy¢ do skutecznego dzialania. Jak juz wcze$niej
wspomniatam, doprowadza to do sformutowania pogladu: ,mowa
jest zaiste brahmanem” — powtarzajacego ten wlasnie obraz $wiata
zbudowanego z mowy. Mysliciel zachodni méglby skwitowacé: dzieki
posiadaniu jezyka cztowiek nazywa $wiat, opisuje panujace w nim
zaleznosci. Poprzez nazwanie formuluje wiedze na temat $wiata;
konstruuje (interpretuje) $wiat zewnetrzny w zgodzie z tym, jak go
pojmuje. Swiat cztowieka w istocie jest §wiatem jezykowym. Dla
mysliciela indyjskiego jednak takie zdanie ma o wiele glebszy sens me-
tafizyczny. Przyjmujac prymat jezyka (rozumianego jako sama zasada

sjezykowosci”), uznaje, iz 6w $wiat widziany okiem i styszany uchem

ludzkim jest wytworzony zgodnie z podstawowym prawem przed-
ludzkim. Utworzenie $wiata kultury stanowi konieczny i naturalny

etap w rozwijaniu sie $wiata wielo$ci, zalozony i ,,zaprogramowany”
w samej pierwotnej zasadzie porzadkujacej. W tekstach filozofii

mimansy powtarza sie podstawowa prawde na temat Wed: sa one

stowem ,nie-ludzkim’, apauruseya. Nie zostaly wypowiedziane przez

czlowieka, ale jedynie przez niego ustyszane (to dokladnie oznacza

termin sruti, ktéry tlumaczymy zazwyczaj jako ,,objawienie” — pocho-
dzi od rdzenia $ru, ,slyszec¢”), i od jego zdolno$ci hermeneutycznych

zalezy, jak zrozumie éw przekaz, dajacy mu prawdziwa wiedze na

temat natury $wiata — i jak te wiedze wykorzysta.

Czlowiek w tym obrazie znéw okazuje sie¢ elementem wyréz-
nionym, niejako zwornikiem pomiedzy pierwsza kreacja a dalszym
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istnieniem $wiata. Swiat ludzki — misterna siatka utkana z czynnosci

rytualnych, ktdére dotycza przeciez niemal kazdej sfery zycia — jest

zar6wno powtérzeniem pierwszego aktu stworczego, jak i konty-
nuowanym w zgodzie z prawem uniwersalnym ciagltym, aktywnym

procesem podtrzymywania §wiata w istnieniu. Swiat rytuatu stanowi

podstawe dla $wiata natury. Co prawda w warstwie materialnej

wywodzi sie ze §wiata natury, jak juz wczesniej wskazywatam —
akt rytualny sklada sie przeciez z szeregu faktycznych czynnosci

fizycznych, wykorzystuje szerokie materialne instrumentarium.
W warstwie esencjalnej jednak jest dla §wiata natury wzorem i jego

kontynuacja, ,ciagiem dalszym”, wprowadzajacym nowa jakosc.
Mozna by powiedzie¢, ze rytual dla $wiata przyrody jest przyczyna

celowa — do pelnej realizacji kosmicznej zasady porzadkujacej po-
trzebne jest materialne podloze i kto$, kto je zdola uporzadkowac.
Swiat kultury zapewnia ciaglos¢ istnienia §wiata natury i wprowadza

wen odwieczny porzadek. Czlowiek, wykonawca rytualu i twérca

kultury, jest niezbednym elementem realizacji tego porzadku. Jako

ten, ktéry — obdarzony zdolno$ciag mowy i mysli — moze rozpozna¢

prawo kosmiczne, dharme, réwnocze$nie jest zobowiazany do jej

przestrzegania. Przestrzeganie nakazu rytualnego jest — zgodnie

z wyktadnig szkoly mimansy — obowigzkiem kategorycznym, wy-
nikajacym z tego tylko, ze nakaz rytualny istnieje. Nie rozliczne

obietnice korzysci, nie doprowadzenie do pozadanych skutkéw,
ale samo ustyszenie nakazu wedyjskiego powinno by¢ impulsem

pobudzajacym cztowieka do czynu®. A to wlasnie z powodu poza-
ludzkiej natury $ruti (apauruseya), samoistnosci Wed — skoro nie

maja autora, sa mowa samej rzeczywistosci.

Z tej perspektywy, ktéra umozliwito nam zréwnanie sfery rytu-
alnej z kulturg, wyjatkowo ciekawe okazuje sie religijne i tradycyjne
podejscie do $wiata kultury, jakie przejawia si¢ cho¢by w koncepcji
stadiow i celéw zycia. Tradycja hinduska stawia przed cztowiekiem
cztery cele do wypelnienia w ciagu zycia: przyjemnos¢ (kama),
dobrobyt (artha), doskonato$¢ etyczna (dharma) i ostatecznie —

18 W mimansie rozwinieto koncepcje bhavand, mocy pobudzania do dzialania,
jaka ma posiada¢ nakaz wedyjski. Moc ta nalezy do istoty nakazu, a wyraza
sie w jego formie jezykowej — wskazédwki majg posta¢ imperatywng, wprost
nakazujaca dzialanie. W imperatywach przejawia sie¢ w najczystszy sposéb
funkcja preskryptywna jezyka; jego moc stwdrcza.
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wyzwolenie (moksa)”. Trzy z nich sa $cisle zwigzane z Zyciem
spotecznym, wyznaczaja w istocie trzy kierunki rozwoju osobistego
jednostki umieszczonej w ramach spoleczenistwa: rozwdj fizyczno-
-emocjonalny, spoteczny i etyczny. Czlowiek, ktéry réwnomiernie
podaza za wszystkimi tymi celami, moze by¢ pelnoprawnym czton-
kiem spoleczenstwa, przynoszacym mu korzysci, a zarazem sam
dos$wiadczaé szcze$cia**. Zdobywanie dobrobytu (artha) pozostaje
w najscislejszym zwigzku z wymiarem spotecznym — gromadzenie
bogactwa jest rdwnocze$nie przyczynianiem sie do dobrobytu catej
spolecznosci. Czlowiek ,,dobrze usytuowany” w sferze materialnej
moze by¢ dla spotecznosci nadzwyczaj przydatny. Zwlaszcza jesli
rownocze$nie dazy do celu etycznego (dharma), ktéry wymaga
oden miedzy innymi postawy przyjaznej, pomocnej i wspoélczuja-
cej. Takze rozwoju fizycznego i emocjonalnego (kdma) nie moz-
na zaniedbywa¢, jako ze przyczynia sie do integracji osobowosci,
umocnienia na pozostalych ptaszczyznach, lepszego zrozumienia
siebie i §wiata. Pozwala wypracowac taka postawe wobec innych,
by dostrzegac ich i ich potrzeby — traktaty o mitosci (w tym naj-
bardziej znana i wptywowa Kama-siitra) nie skupiaja sie jedynie na
tym, w jaki spos6b czerpac przyjemno$¢ erotyczna, ale na tym, jak
nauczy¢ sie obdarzac rozkosza druga osobe. Mitos¢, jak wskazuje
Madeleine Biardeau®, jest osobistym celem (svadharma) kobiet, bo
tylko w tej sferze zyskuja one pozycje partnerska wobec mezczyzny,
w innych dziedzinach dominujacego, jednak praktykowanie mitosci
ma w istocie na celu — podobnie jak medytacja i praktyki religij-
ne — wykroczenie poza wtasng indywidualnos¢, ponadjednostkowe
zjednoczenie. Stad skupienie na potrzebach drugiej osoby i postawa
partnerska. Wszystkie trzy wymienione cele cztowieka wymagaja
od niego zdystansowania si¢ od samego siebie, przezwyciezenia
naturalnego egoizmu i postgpowania dla dobra innych.
Jednakze czwarty z celéw, wyzwolenie, przekracza, a w pewien
spos6b moze nawet przekresla trzy pozostate — przynajmniej na

19 Zob. np. M. Kudelska, Hinduizm, Krakéw 2006, s. 88-91.
20 Zob. opracowanie koncepcji czterech celéw i ich funkcjonowania w kulturze
indyjskiej w: S. Sellmer, Indyjski schemat ,,celéw cztowieka” (purusartha),
»Estetyka i Krytyka” 2011, nr 22(3), s. 135-150.
21 M. Biardeau, Hinduism. The Anthropology of a Civilization, Oxford University
Press, 1989, s. 48—52.
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pozér. Wyzwolenie na gruncie indyjskim bedzie zawsze, niezaleznie
od pewnych réznic pomiedzy poszczegdlnymi nurtami religijnymi
i filozoficznymi, widziane jako catkowite wyrwanie si¢ ze $wiata
sansary (samsara) — kolowrotu wecielen, czyli §wiata ziemskiego,
wraz z jego sfera spoleczna i kulturowa. Jest porzuceniem wszyst-
kiego, co sie zdobylo, i zaprzestaniem wszelkiej aktywno$ci, jaka
sie prowadzito. Osiagniecie stanu wyzwolenia to nie tylko przejscie
z doczesnego, ziemskiego planu zycia do jakiejs wyzszej rzeczywi-
stosci, ale przede wszystkim jest to opuszczenie $wiata spotecznego
i $wiata kultury.

Jeszcze wyrazniej widaé to w powiazanej z czterema celami
koncepcji czterech stadiéw zycia, ktora zreszta prawdopodobnie
ma glebsze i starsze korzenie. Mezczyzna z klasy braminskiej (bo to
przede wszystkim braminéw dotyczy wiekszos$¢ nakazéw spolecz-
nych, jako tych, ktérzy w najwiekszym stopniu tworza i konserwuja
kulture, pozostajac w kontakcie z tekstami objawienia) pierwsze
lata Zycia po wyjsciu z dzieciectwa powinien poswieci¢ na nauke
(etap brahmacarina, brahmacarin, ,podazajacego za brahmanem’,
tj. studenta $wietej wiedzy), nastepnie oddac sie roli spolecznej jako
pan domu (grhastha), a po spelnieniu obowiazku wobec rodziny
i spoteczenstwa powréci¢ do doskonalenia si¢ indywidualnego
jako vanaprastha, lesny pustelnik. Tradycja kolejnym etapom Zycia
przypisuje poszczegdlne rodzaje pism objawionych, w szczegdlny
sposéb odpowiadajacych konkretnym potrzebom danej fazy zycia.
Brahmacarin winien studiowa¢ Wedy, czyli najstarsze ksiegi obja-
wienia: sanhity, opowiadajace o bostwach wedyjskich i rytuale, oraz
stuzebne wobec nich pisma naukowe, tak zwane wedangi (vedanga),

»czlony pomocnicze Wed”2. Grihastha, ktérego gtéwnym obowiaz-
kiem spoltecznym jest utrzymanie rodziny, pomnazanie dobrobytu
i bycie przydatnym dla spotecznosci, szczegélng pomoc znajdzie
w brahmanach, pismach dotyczacych szczeg6téw rytuatu, ktéry
stanowi wszak podstawowa cze$¢ aktywnos$ci wewnatrz $wiata

22 Warto zauwazy¢, ze na wedangi sktadaly sie przede wszystkim nauki o jezy-
ku, traktowanym z réznych perspektyw. Wywodza sie one bowiem wprost
z potrzeby rozumienia i wyjasniania tekstéw $ruti, zajmuja sie gtéwnie
ich ,materia’ tj. jezykiem. Znéw naprowadza nas to na pdzniejszg filozofie
Bhartrihariego, ktéry wprost wypowie nakaz studiowania gramatyki jako
prowadzacej do wyzwolenia.
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ludzkiego. Wanaprastha natomiast moze pozostawi¢ za soba bezpo-
$rednie troski zycia doczesnego i rozpocza¢ dociekanie znaczenia
mistycznych ekwiwalencji pomiedzy rytuatem, $wiatem i jednostka,
jakie wyliczane sg w aranjakach (,ksiegach lesnych’, ktérych studio-
wanie wymaga oddalenia sie od skupisk ludzkich, rozpraszajacych
medytacje). Nadal jednak pozostaje pelnoprawnym cztonkiem
spoteczenstwa, korzystajac z jego zdobyczy przy zapewnieniu so-
bie przezycia, a przede wszystkim bedac nauczycielem i mistrzem
(guru) dla mtodych uczniéw.

Natomiast czwarty etap zycia, juz nie dla wszystkich konieczny,
wymaga od czlowieka zupelnego wyjscia poza $wiat spoteczny
i kulturowy. Sannjasin (sarnyasin), bezdomny wyrzeczeniec, za
jedyny cel pozostatego zycia stawia sobie ostateczna realizacje
stanu wyzwolenia. Nie tylko nie pragnie on uczestniczy¢ w zyciu
doczesnym, ale wrecz musi sie go wyrzec. Przede wszystkim nie
wolno mu uzywac ognia. Jest to najbardziej chyba wyrazisty obraz
idei wyjscia poza spoteczenstwo i kulture®. Ogien stanowi podstawe
zycia spotecznego, jako narzedzie do gotowania, obrébki réznych
materialéw, ogrzewania. Jest fundamentalny dla funkcjonowania
ludzkiego $wiata; jest takze warunkiem aktywnosci rytualnej. To
w obliczu ognia przeprowadza sie rytualy, w ogient wrzuca sie obiaty,
i do boga ognia przede wszystkim zanosi si¢ prosby o skutecznosc
ofiary. To takze Ogien (Agni) jest béstwem najczesciej przywoly-
wanym w hymnach Rigwedy. Zatem zakaz uzywania ognia przez
sannjasina jest wyraznym zakazem zycia na sposéb czlowieczy —
spotecznie i religijnie. Sannjasin juz teraz, za Zycia, niejako przestaje
zy¢, zepchniety poza nawias po to, by przygotowac sie (lub wykazac
swoje przygotowanie) do ostatecznego zerwania wiezi ze $wiatem
i osiagniecia wyzwolenia. Dla pelnego wyrazenia tej przemiany
niektdre teksty rytualne sugeruja nawet przeprowadzenie obrzedu
wlasnego pogrzebu — symboliczna $mier¢ cztowieka ,$wiatowego”
jest zarazem nowymi narodzinami innej juz istoty, stojacej poza
$wiatem kulturowym, czysto duchowe;j.

Oczywiscie obraz ten jest $cisle powiazany z religiami indyjskimi,
opartymi na wedyjskim rytuale. Cho¢ sam ideatl sannjasina, jak sie

23 Nt. roli ognia w kontekscie sannjasy (wyrzeczenia) zob. np. G. Flood, Hin-
duizm. Wprowadzenie, tt. M. Ruchel, Krakéw 2008, s. 95 i nast.
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wydaje, moze pochodzi¢ z upaniszad, tekstéw, ktére wedle wspo-
mnianej wyzej systematyki powinny by¢ studiowane wlasnie przez

wyrzeczencéw, a ktére probowaly przekroczy¢ rytualizm religii

wedyjskiej. Wprowadzaja one ideal medrca-mistyka, ktéry samo-
dzielnie, wysilkiem medytacji i skupienia, zdobywa wiedze o naturze

rzeczywistosci i realizuje cel wyzwolenia*. To wtasnie w koncepcjach

upaniszadowych czyn rytualny zostaje niejako zepchniety na nizsza
pozycje, jako niewyczerpujacy ludzkich mozliwosci i aspiracji. Do-
konuje sie takze przemiana w samym rozumieniu rytualu — wynikta,
jak nalezy sadzi¢, cze$ciowo z koncepcji wyrazanych w brahmanach

i pézniejszych aranjakach; ktadzie sie nacisk na symbolike i uwew-
netrznienie czynnosci pierwotnie zewnetrznych. Jednak to mniej

wiecej w okresie formowania sie¢ nauk upaniszadowych powstaly

najzywotniejsze do dzi$ indyjskie koncepcje dharmy, prawa karmana

i reinkarnacji w odwiecznej sansarze, opisujace $wiat doczesnej

aktywnosci cztowieka.

Warto przy okazji zauwazy¢, ze prawo karmana (karman znaczy
po prostu ,czyn”) pierwotnie nie dotyczylto kazdej aktywnosci, ale
czynu rytualnego. Ta teoria rowniez daje si¢ wywies¢ z refleksji nad
aktem rytualnym i jego skutkami, jakie obiecuje $ruti, jednak refleksji
idacej nieco innym torem niz ta, ktéra znajdujemy w brahmanach
i p6Zniejszej mimansie, czyli nurtach najmocniej zwiazanych z we-
dyzmem. Rzeczywiscie, teoria prawa karmana doskonale opisuje
rytualijego sens, wykorzystujac nieco inng terminologie i schemat
niz ten, ktéry proponuja brahmany. Méwi ona po prostu, ze kazdy
czyn (karman) przynosi swoj skutek, owoc (phala). Prawo to zostaje
wpisane w koncepcje reinkarnacji, ktéra zastgpita w miedzyczasie
wedyijskie ,niebo” (svarga), bedace wtedy celem ostatecznym. W hin-
duizmie niebo zostalo wlaczone w obreb $wiata sansary, stracito
swéj wymiar ostateczny. Upaniszady ponad rytualem i karmanem
stawiaja cel ponad$wiatowy, jakim jest wyzwolenie. Karman (rytu-
alny) moze zapewni¢ niebo, jak chca tego teksty $ruti, jednak nie
jest ono juz szczytem osiagnie¢. Czyn odbywa sie wewnatrz §wiata,

24 Chociaz juz w tekstach Wed znajduja si¢ wzmianki o ascetach-mistykach,
praktykujacych do$wiadczenia ekstatyczne i odrywajacych si¢ od zycia
spotecznego. Wedle badaczy nurty te, dla kultury wedyjskiej najwyrazniej
poboczne (lub wrecz pozaaryjskie), mogly wplynac na pézniejszy rozwdj
koncepcji sannjasy oraz technik jogicznych. Zob. np. tamze.
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i jedynie na $wiat moze wplywadé; moze go tworzy¢, modyfikowac,
podtrzymywac w istnieniu. Zatem takze niebo zostaje wlaczone
w szeroki obraz uniwersum, jako jedna z jego czeéci. Jednak dla
medrca upaniszadowego celem dazen staje sie nie tyle sprawne
i skuteczne dziatanie w $wiecie (dzieki wykorzystaniu znajomosci
powszechnego prawa przyczynowo-skutkowego, tj. teorii karmana),
ile wykroczenie catkiem poza ten $wiat. Karman nalezy do sfery
kultury, zakorzenionej w $wiecie wielo$ci, ktéry nie jest pierwotnym
stanem istnienia absolutu, brahmana. Zatem nalezy wykroczy¢ poza
ten $wiat — poza karman, rytuat i kulture.

W pdzniejszym rozwoju ideal medrca-ascety wypracowany
w upaniszadach zostal przyjety jako jeden z mozliwych, niejedy-
ny - zgodnie zreszta z przekonaniem, ze stadium sannjasina, ktéry
ten ideal realizuje, nie jest obowiazkowe dla kazdego. Wypelnianie
czynu rytualnego (karmamarga, ,droga czynu”) wpisane zostato
przez hinduizm w plan rozwoju duchowego czlowieka jako droga do
wyzwolenia réwnoprawna z innymi — upaniszadowa droga wiedzy
(jianamarga) i poboznosciowa droga mitosci boga (bhaktimar-
ga). W miedzyczasie takze samo rozumienie czynu wyzwalajacego
rozszerzylo sie, przechodzac z samego aktu rytualnego na wszel-
kie dzialania w $wiecie. Przemiany teorii karmana doprowadzity
w konicu do uznania samej intencji wykonania czynu za decydujaca
o przysztym skutku karmicznym. Zatem droga czynu oznacza nie
tyle (czy nie tylko) wierne wykonywanie nakazanych przez $ruti
rytualéw, ile zmiane intencji wszelkiej aktywnosci. Wedle tego, jak
karmamarge wyklada na przyktad Bhagawadgita, kazdy czyn nalezy
poswieci¢ béstwu — instancji wyzszej, ktéra jest odpowiedzialna za
porzadek $wiata. Jest to sposdb przekroczenia prawa karmana — jesli
podejmujemy aktywno$¢ nie z my$la o bezposrednich skutkach, ale
jako bezinteresowna, zgodna z prawem dharmy ofiare, nie spowo-
duje to narastania zloza karmicznego, wiezacego w kole sansary*::

25 Nota bene jest to spojrzenie zgodne z tym, jak na nakaz rytualny patrzy
filozofia szkoly mimansy (nakaz bezwarunkowy, czerpiacy sile z samego
swego istnienia, a nie z wywolywanych skutkéw), cho¢ w religijnosci po-
pularnej bezosobowa sila porzadkujaca zastapiona zostata przez béstwo
osobowe, a nakazany czyn, jak juz tu powiedziano, rozszerzyl zasieg z ak-
téw rytualnych na wszelka ludzka dziatalno$é, zwlaszcza na obowiazki
spoteczne.
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Czcigodny Pan rzecze:

Tak jak juz pierwej ci powiedzialem, Bezgrzeszny, sa na tym $wiecie
dwie drogi; droga wiedzy prowadzi wyznawcéw sankhji, a droga
czynu wyznawcow jogi.

Nie wyzwoli sie cztowiek od skutkéw dzialania, pracy unikajac, ani
samym wyrzeczeniem nie dostapi wyzwolenia.

Bowiem nikt nie moze bez przerwy w bezczynie trwad, kazdy, nawet
wbrew swoim pragnieniom, dziata, gdyz z natury to jego wyplywa.

Kto powsciagnal narzady zmystéw, lecz o przedmiotach zmystowych
wciaz rozmysla, ten samego siebie oszukuje i obludnym jest nazywany.

Lecz ten, kto wszystkie zmysty w umysle powsciagnal, bez pozadan
narzadami zmystéw wlada i w ten sposdb joge czyndéw wykonuje,
ten zostaje wyzwolony.

Speln wiec, Ardzuno, czyn ci przeznaczony, czyn od bezczynu jest
lepszy; bezczynem nawet swego ciala przy zyciu nie utrzymasz.

Kazdy czyn nie bedacy ofiara jest przyczyna niewoli na tym $wiecie,
przeto bezinteresownie i wolny od przywiazan, wypelniaj swe po-
winno$ci, synu Kunti (BhG 3.3-9).

Okazuje sie, ze obowigzkiem czlowieka ma by¢ jak najbardziej
pelne uczestniczenie w tworzeniu i utrzymywaniu ludzkiego §wiata,
$wiata kultury, cho¢ nie po to, by w nim osias¢, ale by sie z niego
wyzwoli¢. Uznaje sie samo istnienie Swiata ludzkiego i jego ksztalt
za pochodzace od instancji wyzszej. W pierwszych, rigwedyjskich
ujeciach jest to albo pierwotny byt o naturze antropomorficznej,
ktéry ustanawia i uosabia pierwszg ofiare (Purusza), albo istnos¢
o charakterze mocy porzadkujaco-stwarzajacej (rita, Mowa). Poz-
niejsza refleksja rozwija znaczenie rytuatu jako mocy nadajacej
strukture i porzadek $wiatu, w tym $wiatu ludzkiemu, ktéry sam
siebie niejako musi utworzy¢, idac zgodnie z prawem rity czy dhar-
my. Prawidfowe odczytanie tego prawa — a wiec rozpoznanie swych
obowiazkéw — mozliwe jest dzigki temu, ze zaréwno caly $wiat,
jak i konstytucja jednostki zbudowane sg na tej samej zasadzie.

26 Bhagawadgita — Piesii Czcigodnego Pana, tt., komentarzem i objasnieniami
opatrzyla M. Kudelska, Krakéw 1995, s. 18—19.
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Dysponujac mowg, cztowiek moze prawidtowo poznawac swiat;
studiujac gramatyke jezyka, poznaje ,gramatyke $wiata’, wyrazajaca
sie w czynnosci rytualnej. W ten sposob rozpoznaje rzadzace calym
uniwersum prawo dharmy.

Prawo to jest nakazem bezwarunkowym — uczestnictwo w $wie-
cie spotecznym, zaznaczone juz przy okazji pierwszej ofiary ufor-
mowaniem klas spotecznych, nie jest dla jednostki kwestia wybo-
ru, lecz swoistym ,rzuceniem w $wiat” W tym $wiecie egzystuje,
i w nim ma sie rozwija¢, przyczyniajac sie takze do istnienia calej
sfery kulturowe;j.

Jednak to samo podloze religijne, ktére stanowi tutaj pierwszy
sposdb ttumaczenia $wiata i jednostki, wprowadzito takze element
wyrzeczenia. Cho¢ powstanie §wiata wielo$ci, w tym $§wiata czlo-
wieczego, jest aktem koniecznym, wynikajacym z samej istoty pier-
wotnej sily stwdrczej, ostatecznym celem cztowieka jest wyzwolenie
z wielosci. Musi przej$¢ cala te droge, ktéra obrazuje pierwotna
ofiara — zbudowac sobie podloze fizyczne i psychiczne (cel kamy),
uformowac spoteczenstwo z jego doskonale zharmonizowanymi
relacjami (cel arthy i dharmy), a nastepnie porzucic to wszystko (wy-
zwolenie, moksza) i wyj$¢ ponad kulture, z powrotem do pierwotnej
jednosci atmana-brahmana lub najwyzszego béstwa. W ogromnej
wielosci nurtéw filozoficznych i religijnych Indii, r6znigcych sie
miedzy soba w réznym stopniu i sile, naczelny cel wyzwolenia po-
zostaje zawsze obowigzujacy. Rdwnie wyraznie jednak obowiazuje
konkretna kolejno$¢ wypelniania ludzkich celéw — do wyzwolenia
aspirowa¢ mozna tylko wtedy, gdy spelni si¢ powinnosci wobec
$wiata. Jasno wypowiada si¢ na ten temat Manusmriti:

Kto zywota czesci wszystkie przezyl i ofiary sktadat, zmysty swoje
zwyciezywszy; kto strudzony i jalmuzna, i ofiarg, ten, pielgrzymke
podejmujac, po swej $mierci wielkie zyska pomnozenie.

Lecz niech tylko wtedy zwraca wlasna mysl ku wyzwoleniu, gdy
trzy dlugi swoje splacil. Bo jezeli ich nie sptacil, a ku wyzwoleniu
dazy — nisko zaiste upada.

Oby mysl ku wyzwoleniu ten kierowal, kto jak trzeba poznat Wedy,
kto z Zacnoscia bedac w zgodzie synéw splodzil i kto w miare swej
moznosci ofiary wszelakie sktadal.
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A ten dwakro¢ urodzony, kto Wed nigdy nie studiowal, kto po-
tomstwu zycia nie dal, a i ofiar tez nie skladal, nisko zaiste upadnie
(M 6.34-37)".

Wspomniane ,dlugi” (rna) to kolejna koncepcja etyczna powia-
zana z rozumieniem dharmy jako obowiazku. Pochodzi jeszcze
z okresu wedyjskiego i poczatkowo zwigzana byta z rytualizmem.
Dtug wobec wieszczéw splaca sie studiowaniem przekazanej przez
nich wiedzy. Dtug wobec bogéw — sktadaniem ofiar z obiatami dla
nich przeznaczonymi. Diug wobec przodkéw — podtrzymywaniem
rodu, czyli posiadaniem potomstwa. Satapatha Brahmana dodaje
do tego jeszcze dlug wobec ludzi, oddawany go$cinnoscia i jalmuzna.
W okresie wedyjskim wszystkie te czynno$ci byty widziane jako ofiary,
ktére pobozny bramin musi wypetniac codziennie®. W Manusmriti
koncepcja dlugéw zostala powiazana ze stadiami zyciowymi. W ten
sposob obowiazek ich splacania staje sie niejako inna wykladnia
kolejnosci wypelniania celéw zyciowych — najpierw dlug wobec
mistrzéw, splacany dzieki nauce (etap brahmacarina), nastepnie
dlug wobec przodkdw (etap grihasthy) i bogéw (etap wanaprasthy).
Jesli jednak spojrzymy na owe dlugi z nieco szerszej perspektywy, to
okaza sie bardzo przejrzystym wyrazem powinnosci czlowieka wobec
otaczajacej go i tworzonej przezen kultury. Dtug wobec wieszczéw czy
mistrzéw (nauczycieli), splacany studiowaniem wiedzy, oznacza takze
nakaz zachowywania jej i przekazywania dalej, a wiec nakaz pod-
trzymywania tradycji kulturowej. Dlug wobec bogéw jest nakazem
praktycznego stosowania sie do wymogdw tradycji — uczestniczenia
w rytuatach, zwyczajach i konwencjach, ktére ksztaltuja kulture.
Dtug wobec przodkéw, nakazujacy mezczyznie splodzi¢ syna (oraz
doczekaé wnuka, bo dopiero wtedy moze zrezygnowac z aktywnosci
w $wiecie doczesnym), wskazuje na konieczno$¢ podtrzymywania
cigglo$ci na innej, bardziej moze podstawowej plaszczyznie — przez

27 Manusmryti..., s. 180—181.

28 Zob. A. Hiltebeitel, Dharma. Its Early History in Law, Religion, and Narrative,
Oxford University Press, 2011, s. 185.

29 QOczywiscie nadal pozostaje dtugiem wobec bogéw rozumianych jako ci,
ktérzy dokonali pierwszej ofiary $wiatostworczej i obdarzyli cztowieka na-
kazem rytualnym, dajagcym mu prawo i obowiazek podtrzymywania istnienia
$wiata jako catosci.
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zagwarantowanie kolejnych pokolen, ktére beda kontynuowaly te
sama aktywnos¢ kulturowa w przyszlosci.

Czestokro¢ wage odpowiedniej kolejnosci celéw wyraza sie w spo-
sob jeszcze silniejszy. Spelnianie obowiazkéw §wiatowych moze by¢
nie tylko ,dlugiem” - jak okresla to Manusmriti - jaki cztowiek posia-
da wobec spoleczenstwa i $wiata. Jest wrecz srodkiem, metodg, ktéra
moze ostatecznie doprowadzi¢ do wyzwolenia. Ta prawda powtarza
sie zaréwno w filozofii jogi klasycznej, ktéra sformutowata zalecenia
w postaci Osmiostopniowej Sciezki Jogi, jak i w praktyce buddyjskiej,
ktdéra réwniez opiera sie na (podobnej) Osmioczlonowej Szlachetnej
Sciezce, ogloszonej przez Gautame Sakjamuniego, zwanego Budda.
Owe $ciezki jogiczne jako pierwsze etapy podaja koniecznosé¢ wy-
pracowania wlasciwej postawy wobec §wiata zewnetrznego i innych
ludzi: praktykowanie cnét moralnych. Nie sa one celem same w sobie,
ale maja pomdc w doprowadzeniu praktykujacego do stanu, w ktérym
bedzie zdolny oderwac sie od $wiata. Zanim jednak si¢ zen wyrwie,
musi sie niejako w nim ,zanurzy¢’, przez co rozumie sie poznanie
i respektowanie praw nim rzadzacych.

Trudno sie oprze¢ wrazeniu, ze widziana z tej ostatecznej, religij-
nej perspektywy kultura jako srodowisko zycia i dzialania czlowieka
okazuje sie swego rodzaju gra. Gra o wymiarze kosmicznym i ka-
tegorycznym — nie mozna bowiem do niej nie przystapic, a polem
jej rozgrywania jest cate uniwersum. Obowigzkiem czlowieka jest
wlasciwe rozpoznanie zasad, jakie w tej grze obowiazuja, i stosowanie
sie do nich. Dziatalno$¢ w obrebie spolecznosci, uporzadkowana
wedle tychze praw, stanowi jedna z zasad gry. Przestrzeganie regut
i osigganie wyznaczonych z géry celéw — oto postawa czlowieka
wobec pozostatych ludzi, wobec spofecznosci i §wiata. Réwno-
czes$nie jednak podkresla sie nieustannie, iz §wiat ten obowiazuje
li tylko czasowo: ostatecznie celem najwyzszym, przekraczajacym
gre wewnatrz §wiata, jest jej zaprzestanie. Dokonczenie owej gry
i wykroczenie poza jej obreb.

Aby méc uczestniczy¢ w grze w pelni i wlasciwie, to jest dosko-
nali¢ samego siebie i tym samym przyczyniac si¢ do rozwoju §wiata
ludzkiego, niezbedna jest wiedza. Nacisk na zdobycie wlasciwej
wiedzy odnajdziemy we wszystkich nurtach refleksji. Poczynajac
od kultury wedyjskiej, dla ktérej zycie ludzkie porzadkowane jest
rytuatem — i tylko znajomos$¢ natury aktu rytualnego i zwigzanych
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z nim tajemnych znaczen prowadzi do osiagniecia pozadanych skut-
kéw — poprzez poszczegélne tradycje wiedzy, uformowane w szkoly
bezposredniego przekazu, a koriczac na klasycznej kulturze hinduskiej,
ktéra nie tylko nakazuje studiowanie na pierwszym etapie Zycia, ale
kazdej dziedzinie ludzkiej aktywnosci oferuje podreczniki. Juz brah-
many — podreczniki rytualne — podkreslaja, jak wazne dla skutecz-
nosci rytualu jest orientowanie sie w metafizyce ekwiwalencji. Tylko
wtedy, gdy wie sie, dlaczego dana czynno$c¢ czy instrument wystepuja
w rytuale, mozna osiagnac rezultaty obiecane przez nakaz wedyjski.
Instrukcje rytualne w brahmanach, powigzane z wyjasnianiem relacji
miedzy sferami rzeczywistosci, regularnie powtarzaja, Ze ten osiaga
przepisany skutek, kto ,w ten sposéb to wie” (yd evani véda). Te sama
fraze znajdziemy w upaniszadach, wyktadajacych nauke o jednosci
absolutu z podmiotem i wskazujacych droge do samodzielnego reali-
zowania tej wiedzy w praktyce medytacyjnej. Ten sposéb patrzenia
na ludzka aktywno$¢ — jako obwarowana konkretnymi nakazami
i zakazami, stad wymagajaca uprzedniego przygotowania teore-
tycznego — w pelni rozwiniety i rozciagniety na wszelkie przejawy
dziatalnosci w §wiecie, odnajdziemy w kulturze Indii klasycznych.
Nie tylko rytualy sensu stricto, ale wszelkie czynnosci zrytuali-
zowane, jakie buduja sie¢ powiazan w $wiecie spolecznym, opisane
sa w podrecznikach (sastra), tekstach teoretycznych wskazujacych
poprawny sposob wykonania danego dziatania. Z zalozenia, Ze do-
wolna aktywnos¢, jaka czlowiek w $wiecie moze podjaé, musi by¢
wykonywana zgodnie z pewnymi zasadami, wynika w kulturze indyj-
skiej przekonanie, ze teoria z konieczno$ci musi poprzedzaé praktyke.
Stad niezwykla popularnos¢ tekstéw teoretycznych, przedstawiaja-
cych réznorakie dziedziny aktywnosci ludzkiej. Teksty te opisuja nie
tylko aktywnosci bezposrednio zwiazane z powinnosciami czlowieka
wobec spotecznosci i $wiata (czyli podreczniki rytualne - srauta-
i grhya-sitry, traktaty prawne i etyczne — dharma-sdstry, polityczne
i ekonomiczne — artha-sastry czy dotyczace mitosci — kama-Sastry),
ale takze wszelkie dziedziny rzemiosla i sztuki. Rozliczne $astry,
ktére Sheldon Pollock nazywa ,,gramatykami kulturowymi” (cultural
grammars)*, stanowia w istocie wielotomowy korpus instrukcji

30 Sh. Pollock, The Theory of Practice and the Practice of Theory in Indian Intellectual
History, ,Journal of the American Oriental Society” 1985, vol. 105(3), s. 499-519.
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uzytkowania i tworzenia kultury. Sa tekstowa wersja kultury, trak-
towanag jako prymarna wobec wersji ,materialnej’, czyli faktycznego

dziatania czltowieka w §wiecie. Tak jak najstarsze wedyijskie teksty

rytualne maja status objawienia, samoprawomocnej wypowiedzi

bez autora, ktéra stanowi wzor, impuls i nakaz dla istnienia i dzia-
tania swiata®, tak i $astry cieszg si¢ niepodwazalnym autorytetem

(wywodzonym takze z Wed, zazwyczaj za posrednictwem wielu

nauczycieli w nieprzerwanej linii przekazu) i oferuja szczegétowo

skodyfikowane normy postepowania, gwarantujace jego skutecznos$c.
Skutecznos¢ dziatania wykonywanego wedtug instrukcji wyptywa

z jego poprawnosci; zgodnosci z zasadami, ktére swoj autorytet

czerpia z lacznosci z podstawowymi zalozeniami metafizycznymi.
Z perspektywy kultury indyjskiej wszystkie jej $astry sa odpryskami

kosmicznej dharmy, prawa porzadkujacego rzeczywistos¢. Stanowia

zatem wglad w nature rzeczywistosci, i tradycja indyjska tak wlasnie

je traktowata, co mozna wnosic z licznych dziatan leksykograficz-
nych, ukladajacych istniejace sastry w kategorie ,dziedzin wiedzy’,
majacych wspdlnie obejmowac cato$¢ wiedzy o swiecie®.

Nacisk na studiowanie teorii (czyli tekstéw $astr), zanim po-
dejmie sie dowolna aktywnos¢, jest zatem rozszerzeniem nakazu
studiowania pochodzacego jeszcze z okresu wedyjskiego, wyra-
zanego w koncepcji stadiéw zycia i dlugdw. Stanowi dopelnienie
sposobu rozumienia przez tradycje indyjska kultury i praktyk kul-
turowych. Rzeczywisto$¢, ktora staje przed jednostka ludzka, jest
przede wszystkim uporzadkowana, rzadzi sie konkretnymi prawami,
obejmujacymi takze samo istnienie i role czlowieka. I tak jak nakaz
rytualny jest wzorem dla przeprowadzania rytualu, a rytuat z kolei
w swej strukturze jest wzorem dla struktury catego swiata, tak tez
$wiat ludzki, kulturowy, jest w istocie rytualny; ma by¢ tworzony
i podtrzymywany zgodnie z pierwotnymi wobec niego zasadami.

31 7 czym wigze si¢ opisywane wczes$niej metafizyczne przekonanie o prymar-
noséci dzwieku (przekazu wedyjskiego) nad materia §wiata (uformowanego
na wzoér Wedy) i szersze przekonanie o prymarnosci zasady nad realizacja.

32 O klasyfikacjach $astr i dziedzin wiedzy zob. w: K. Pazucha, Notes Towards
Defining ‘Theory’ (Sastra) in Sanskrit; Systematic Classfication Presented in
Rajasekhara’s Kavyamimamsd, ,Estetyka i Krytyka” 2013, nr 32(1), s. 97-116.
O procesie przeksztalcania sie $astr z tekstow deskrypcyjnych w normatywne
zob. w: Sh. Pollock, dz. cyt.



GRA ZE SWIATEM W ,,SWIAT” — O KULTURZE W INDIACH

Powinno$cia cztowieka jest wypelnianie kosmicznej dharmy, a pierw-
szym z nakazéw dharmicznych jest nakaz poznania dharmy.

Ostatecznym celem czlowieka jest jednak, jak zgodnie glosza
wszystkie tradycje duchowe Indii, wyzwolenie. Cho¢ mozna dazy¢
do niego tylko po sptaceniu dlugéw wobec $wiata i innych ludzi,
jest to cel w istocie jednostkowy, indywidualny. Wywiazywanie sie
z rdl spolecznych ma by¢ podejmowane, zgodnie ze stowami Bha-
gawadgity, bezinteresownie, to jest z powoddéw czysto formalnych;
nie tyle nawet dlatego, iz przynosi to korzy$¢ innym ludziom, ile
dlatego jedynie, Ze taka jest zasada gry. Mimo to jednak praca nad
doskonaleniem sie w tej grze, aktywne wypracowywanie w sobie

»dyspozycji etycznych’, dopasowanie sie do spolecznosci, praca na jej
rzecz, sprzyja¢ maja duchowemu doskonaleniu sig; wskazuja na to
chocby nurty jogiczne. Spelniajac obowiazek wobec swiata, cztowiek
czuje wlasne spelnienie. Samorozwéj duchowy, powszechny ideat
tradycji indyjskiej, ma prowadzi¢ wprost do wyzwolenia. Wydaje
sie wiec, ze takze z indyjskiego punktu widzenia adekwatne moze
by¢ okreslenie Cycerona, iz kultura w istocie jest ,,uprawianiem
duszy” (cultura animi).

Pamietac¢ jednak nalezy, ze owo ,uprawianie duszy” zaklada
wszystko, co w §wiecie mozna poznac i czego mozna dokonaé. Tylko
po pelnym zanurzeniu sie w aktywno$¢ swiatowa, po osiggnieciu
maksimum mozliwo$ci, jakie cztowiekowi sa dane, i po sptaceniu
wszystkich dtugdw, jakie sie zaciggnelo u §wiata przez sam fakt za-
istnienia w nim, mozna si¢ odsunac i skupic¢ na celu indywidualnym.
Nawet idealistyczne nurty szkoly wedanty, przydajace realnosci
istnienia jedynie niepodzielnemu, jedynemu Absolutowi, wyrézniaja
poziom praktyki, dziatania ludzkiego w zréznicowanym $wiecie
(vyavaharika), i cho¢ traktuja go jako ostatecznie nierealny, zgadzaja
sie, ze dopoki nie wyjdzie sie z poziomu $wiata, nalezy bezwzglednie
stosowac sie do jego zasad.

Nieprzypadkowo mysél indyjska w opisie réznych aspektow rze-
czywistosci z upodobaniem operuje obrazem kota i kolisto$ci. Obraz
cyklicznosci czasu (nastepujace po sobie cztery epoki, zaczynajace sie

” 7

i koniczace okresem czasowego ,rozplyniecia si¢” $wiata) czy chocby
koncepcja sansary (sanisara), wiecznego kolowrotu wcielen (wedle
ktorej koniec jednego zycia jest zarazem przej$ciem do nastepnego

wcielenia), wskazuja nie tylko na nieskorniczona kolistos¢. Sugeruja
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takze, ze wszystko to, co sie rozpocznie, musi zosta¢ doprowadzone
do konca, jak raz poruszone koto musi wykonac pelny obrét. Skoro
koto zostalo puszczone w ruch, nie mozna go zatrzymac. Przepro-
wadzona zostala pierwsza ofiara, uruchamiajgc ,program $wiata’,
i z konieczno$ci pociagajac za soba realizacje wszystkich jego zasad.
Swiat istnieje, zatem gra zostala rozpoczeta i nalezy ja dokoriczy¢;
wypelni¢ wszystkie powinnosci, by pozwoli¢ kolu §wiata toczy¢ sie
przeznaczong mu Sciezka. Patrzac na to, jak tradycje indyjskie widza
droge do wyzwolenia, mozna powiedzie¢, ze dopiero osiagniecie
pelni zrozumienia natury $wiata i zrealizowanie wszystkich jego
mozliwo$ci pozwala na odsuniecie sie od niego. Jak méwi obrazowa
upaniszadowa metafora wyzwolenia — kolo garncarskie nie zatrzy-
muje sie natychmiast po tym, gdy garncarz przestaje nim krecic, ale
jeszcze czas jakis$ wiruje sita bezwladno$ci. Azeby garncarz mégt od
niego odej$¢, musi najpierw ukonczy¢ swoja prace. I tylko wtedy, jesli
wykonal ja poprawnie, a wigc stosujac sie do regul opisujacych lepie-
nie garnkéw, spetni swdj obowiazek i moze wiecej do kota nie wracac.

SKROTY UZYTE W TEKSCIE:

AiBr — Aitareya Brahmana
BhG — Bhagavadgita

M — Manusmrti

RV - Rgveda
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STRESZCZENIE

Wedlug filozofii indyjskiej Wszech$wiat widziany jest jako uporzadkowany
wedle jednej naczelnej zasady, rzadzacej zdarzeniami na wszelkich pozio-
mach. Czlowiek jest w tym kosmicznym planie elementem wyréznionym,
stanowiac zarazem wynik rozwoju $wiata, jak i czynnik sprawczy jego dal-
szego udoskonalania. Rzeczywisto$¢ kulturowa czlowieka to z jednej strony
ciag dalszy $wiata natury, uformowany wedle tych samych praw, a z drugiej

przeksztalcenie natury, jej uszlachetnienie i udoskonalenie. Zycie ludzkie

jest szczeg6lnym zadaniem, stawianym przez $wiat — zadaniem poznania

i zrozumienia jego zasad oraz stosowania sie do nich w dziataniu, przyczy-
niajacym sie do coraz wiekszej ztozonosci i wyrafinowania. Zadanie to nie

ma innych celéw poza soba samym, a spelniwszy je, czyli doprowadziwszy
realizacje $wiata do konica, czlowiek moze osiagnac ostateczny cel indyjskiej

filozofii i religii — wyzwolenie ze $wiata.

SLOWA KLUCZOWE: filozofia indyjska, rytual, dharma
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SUMMARY

According to Indian philosophy, the Universe is patterned by means of one

primal rule that governs events and actions on every level. In this cosmic

pattern a human being is a special element, being both a result of the

world’s development, and a causer of its further improvement. The actuality

of human culture on the one hand is a continuation of the nature, patterned

with the same rules, but on the other hand it is a reconfiguration and refine-
ment of the nature. Human life is seen as a special task, put before them

by the reality itself. It is a task of acknowledging and understanding of the

world’s principles and following them in their actions in order to add to the

structure and refinement of the world. This task has no external goals but

itself. After completing it, that is after completing the world’s realization,
man can attain the final goal of all the Indian philosophy and religion — the

liberation from the world.

KEYWORDS: Indian philosophy, ritual, dharma



ANNA I. WOJCIK

Kultura w filozoficznej
dyskusji konfucjanistéw
z daoistami

Czy chiniscy mysliciele uprawiali filozofie kultury? Z cata pewnoscia
kultura stata w centrum ich zainteresowan, ale czy prowadzili filo-
zoficzna refleksje nad kultura? OdpowiedZ brzmi: oczywiscie tak.
Jednak wielu chinskich koncepcji zrodzonych z tego namystu nie
uda nam sie tatwo, a niejednokrotnie w ogdle, dopasowac do nauki
zwanej na Zachodzie ,filozofig kultury” W mysli chiniskiej bowiem
inaczej byta (i jest) rozumiana i kultura, i sama filozofia. ,Filozofia”
w zrédlowym dla Zachodu platoriskim odniesieniu byta umitowaniem
madrosci (philo-sophia). W kontekscie chifiskim préba znalezienia
odpowiedniego terminu nie stanowita tfatwego przedsiewziecia. Po-
czatkowo (w drugiej potowie XIX w.), gdy zaczeto tlumaczy¢ pisma
filozoféw zachodnich, wydawalo sie, Ze termin ,filozofia” nie znajdzie
swojego odpowiednika w przestrzeni cywilizacji chinskiej. Ostatecz-
nie postuzono sie zlozeniem znakéw zhe (madrosc) i xue (nauka).
Jednak, jak zwraca uwage Antonio S. Cua, sposéb interpretowania
tego okreslenia wyznaczony zostal oczywiscie w odniesieniu do
Konfucjusza. Stad zhexue byla umitowaniem uczenia sig, jak stawac
sie cztowiekiem madrym (shi), wyksztalconym (wenren), szlachetnym
(junzi) i kompetentnym oraz jak czerpac z tego rado$¢'. Dla Kon-

L A.S. Cua, The Emergence of the History of Chinese Philosophy, [w:] B. Mou
(ed.), History of Chinese Philosophy, London-New York 2009, s. 43-45.
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fucjusza wazne bylo to, ze mozna czerpac rado$¢ ze wspomagania
innych w ich wlasnych wysitkach na tej drodze.

Nasze poszukiwanie adekwatnej prezentacji podejécia do kultury
w koncepcjach filozoficznych szkoty konfucjanskiej i daoistycz-
nej zacznijmy od omoéwienia podstawowego kontekstu, w jakim
w Chinach prowadzono rozwazania o kulturze. JeeLoo Liu opisuje
najwazniejsze jej zdaniem elementy sktadajace si¢ na obraz $wiata,
w kontekscie ktérego filozofowali przedstawiciele wszystkich klu-
czowych nurtéw mysli chinskiej, w nastepujacy sposéb:

Podsumowujac, wedlug dawnych, przedfilozoficznych przekonarn
Chinczykdw, swiat stanowi organiczna, uporzadkowana i podlegla
pewnym zasadom calo$¢, nie za$ chaotyczny, zdominowany przez
przypadek, zlepek elementéw. Podstawowym tworzywem niezliczo-
nych rzeczy istniejacych w tym $wiecie nie jest materia, lecz sita lub
energia dwoch natur: yin i yang, ktérych ruch przebiega w zgodzie
z pewnym rytmem. Medrzec [...] umie wlaczy¢ sie w 6w kosmiczny
rytm, gdyz jego umyst i kosmos tworza jedno$¢. Kosmiczny rytm jest
obecny w Naturze w taki sam sposéb jak w swiecie ludzi. Co wigcej,
pomiedzy rzeczywistoscia duchowq a rzeczywistosciag materialna nie
ma ostrej granicy. Zmarli i zywi nie zamieszkuja dwéch odrebnych
$wiatéw. Duch czlowieka nie jest niewolniczo zwiazany z jego cialem.
Kiedy czlowiek umiera, duch moze wedrowac w réznych wymiarach —
powyzej lub ponizej zyjacych, a nawet posréd nich. Réwniez wlasne
»ja” czlowieka nie jest odgrodzone od $wiata. Subiektywna, osobowa
jazn i obiektywny $wiat nie pozostaja do siebie w opozycji, ale sa
cze$ciami jednej calosci. To, jak czlowiek zyje, jest uzaleznione od
tego, co dzieje si¢ we wszechswiecie, zarazem sposdb zycia czlowieka
wplywa na stan wszech$wiata. Tak jak powietrze, ktérym oddychamy,
przenika do atmosfery, tak tez to, co robimy, wchodzi we wzajemne,
przyczynowe zwiazki z otaczajacym nas swiatem. Owa wiara w jed-
nosc¢ Natury i ludzkiego $wiata, umystu i materii, ciata i ducha, czlo-
wieka i wszech$wiata, stala sie fundamentem chinskiej kosmologii®.

Dodajmy, ze owa wiara stala sie réwniez kluczowym Zrédlem
przekonan, w ramach ktérych ksztaltowat sie chinski namyst nad
kultura. Jesli przyjrzymy sie temu pierwotnemu obrazowi, zauwazy-

2 ].L.Liu, Wprowadzenie do filozofii chiriskiej. Od mysli starozytnej do chiriskiego
buddyzmu, t. M. Godyn, Krakéw 2010, s. 4.
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my przede wszystkim, ze gdy konfucjanisci i daoisci mysleli ,, $wiat’,
mieli na mysli co$ innego niz Platon i Arystoteles, niz $w. Augustyn
i $w. Tomasz, niz Kartezjusz i Kant. Gdy wiodacy i najbardziej

wplywowi mysliciele chinscy radzili stuchajacym ich wykladéw
uczniom i wyksztalconym ludziom czytajacym traktaty filozoficz-
ne, jak w $wiecie dziata¢, gdy projektowali cele warte tego, by je

osiggac, raczej tez co innego brali pod uwage, niz miato to miejsce

w przypadku twércédw teoretycznych nauk Zachodu.

Inna tez byla filozofia chiriska. Inne byly sposéb jej uprawiania,
jej cel i metody. Byla przede wszystkim praktyczna filozofia ,z tego
$wiata” i zarazem idealistyczna ,filozofia tamtego $wiata” W jednym
i w drugim przypadku nie miato to charakteru powierzchownego,
co z moca podkreslat Feng Youlan (1895-1990) — jeden z najbardziej
uznanych XX-wiecznych historykéw filozofii chinskiej. Wedlug nie-
go, ten stawal sie madrym cztowiekiem, komu udawalo sie potaczy¢
obie formy w spéjna, harmonijng calo$¢, czyli pogodzi¢ realizm zycia
spoleczno-politycznego z idealizmem duchowego doskonalenia sie.
Nie w teorii, lecz w postepowaniu w zwyczajnym, codziennym zyciu.
Dlatego Feng Youlan byl przekonany, ze ,[...] zadaniem filozofii jest
umozliwienie cztowiekowi uksztaltowania w sobie tego rodzaju
charakteru™. JeeLoo Liu — wspoélczesna filozofka z Kalifornijskiego
Uniwersytetu Stanowego, mtodsza o kilka pokolen od Feng Youlan —
podobnie podsumowuje wyniki prowadzonych przez siebie badan:

Wszystkie szkoly epoki starozytnej, cho¢ tak niepodobne do siebie, mia-
ty pewna wspdlna ceche, a mianowicie gleboka troske o wspoélczesny
im $wiat. Rozwijana w tych szkolach filozofia badZ wskazywata sposoby
rozwigzania dwczesnych probleméw spotecznych i politycznych, badz
uczyla, jak ich unika¢. Zaden ze starozytnych myslicieli nie prébowat
zajmowac sie jakas pozaswiatowy, transcendentna rzeczywistoscig. An-
tyczna mys$l chiniska jest zasadniczo realistyczna filozofia z tego Swiata*.

Filozofia kultury bedzie nosita w sobie to samo pietno prowadzace
do wymogu pragmatycznej stosowalnosci i swoistej ,lokalnosci’,

3 Y.L.Feng, Krétka historia filozofii chiriskiej, tl. M. Zagrodzki, Warszawa 2001,
S.9-11.
4 J.L.Liu, dz. cyt,, s. 25.
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ktére daje sie odszukac praktycznie nieomal w kazdej dziedzinie
namyslu filozoficznego podejmowanego w Chinach — i tych staro-
zytnych, i tych wspoélczesnych.

Dlatego nie znajdziemy w niej filozoficznej refleksji nad kultura
przeprowadzonej za pomoca jasno okreslonych kategorii, lecz
przeciwnie — bedziemy mogli napotka¢ wiele przykladéw celowego
i metodycznie stosowanego uchylania sie mysélicieli od prowadzenia
dyskursu abstrakcyjnego, formalnego i nauczania w tej formie. Przy-
klad szedt ,z gory”. Zaréwno Konfucjusz (551-479 p.n.e.), jak i Men-
cjusz (371-289 p.n.e.), Xunzi (340-245 p.n.e.), Laozi (ok. VIw. p.n.e.)
i Zhuangzi (ok. 309-285 p.n.e.) proszeni przez uczniéw o wyjasnienie
znaczenia waznych pojec¢ filozoficznych uchylali sie¢ od podejmowa-
nia i analizowania tych kwestii. Ich mowa zawsze skierowana byta do
konkretnego odbiorcy. Byla dopasowana do jego brakéw lub zalet.
Nierzadko dawali r6zne odpowiedzi na te same pytania, poniewaz
ich celem bylo wskazywanie kierunku wlasnej aktywnosci eduka-
cyjno-rozwojowej tego, kto zadawal pytanies, a nie zaopatrywanie
go w teoretyczne uogoélnienie. Koncentrowali sie¢ na tym, jaki wplyw
na innych ma ich filozofia, jak pomaga uczniom w ksztaltowaniu
przez nich wyobrazni, osobowosci, charakteru; raczej zajmowali sie
zrecznym zakrywaniem oczywistosci, ktére wedtug nich utrudnialy
prawidlowe odczytanie aktualnej sytuacji i okolicznosci, w jakich
sie ich rozmoéwca znajdowal, niz ich odkrywaniem®. Xinzhong Yao
uwaza, ze to $ciste powiazanie z praktycznym wymiarem zycia jest
niezwykle waznym i niezbywalnym — a niestusznie lekcewazonym
przez niektérych zachodnich badaczy — rysem charakteryzujacym
w sposéb trwaly konfucjanizm. Dlatego z moca pisal, ze w nauce
licza sie ,[...] nie tylko filozoficzne roztrzasania o ludzkiej naturze,
lecz takze zarliwa samo-przemiana jednostki w odniesieniu do jej
duchowego i kulturowego przeznaczenia™.

Nauka byta jednym z dwu podstawowych kontekstéw myélenia
o kulturze. Drugim byla koniecznos¢ zapewnienia porzadku i spo-
koju spolecznego. W pierwszym chodzilo o szeroko rozumiane

5 Zwracaja na to uwage JeeLoo Liu (tamze, s. 48) i Frangois Jullien (Drogg
okrezng i wprost do celu. Strategie sensu w Chinach i Grecji, tt. M. Falski,
Krakéw 2006, szczegdlnie rozdz. 9).

6 . Jullien, dz. cyt. (szczeg6lnie rozdz. 11, 12, 13).

7 X.Zh. Yao, Konfucjanizm. Wprowadzenie, tl. ]. Hunia, Krakéw 2009, s. 12.
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wspieranie naturalnego dla ludzi procesu kulturowo okreslonego

stawaniem sie sobg, dojrzewaniem w ramach danych, okreslonych

form kultury i wreszcie zmierzaniem ku doskonatosci, ktéra wycho-
dzi poza ramy jakichkolwiek form, czyli madrosci. W tym drugim

z podstawowych kontekstéw, w jakim prowadzono filozoficzny
namysl nad kulturg, zostala ona postawiona w centrum wielkiego

przedsiewziecia spoteczno-politycznego. Formy kultury, za pomoca

ktorych uksztaltowano umysly i uczucia kolejnych pokolert Chin-
czykdw, tworzyly tresci prawa obyczajowego (li), ktérym rzadzito

sie nieprzerwanie przez ponad dwa tysigce lat Cesarstwo Chinskie.
Dlatego kultura konfucjariska nie byta tylko decorum, naddatkiem.
Nie byla czyms$, czemu mozna sie bylo poswiecic¢ jedynie w wolnych
chwilach, ktére juz w Dialogach konfucjarskich okre$lane byly mia-
nem ,,po spelnieniu swoich obowigzkéw”. Filozofowie widzieli wage

tworzenia i uprawiania form kultury odpowiednich dla czasu ,po

spelnieniu swoich obowiazkéw”, jak i dla kazdej chwili wypelnionej

spolecznie uzytecznymi zajeciami, dla ktdérych istnialy specjalnie

opracowane formy kultury. Niezwykle wazne bowiem bylo to, ze

Kraj Srodka stanowil pafistwo oparte na tadzie, pojawiajacym sie za

sprawa powszechno$ci przebywania ludzi w przestrzeni ceremonial-
nie opracowanych zadan, ktére kazdy mial w swoim codziennym

zyciu do wykonania. W formach kultury zawarta byta wiedza o tym,
jaka postawe winno sie przyja¢ w trakcie wypelniania zobowigzan
wobec innych ludzi, z ktérymi tworzyto sie wspélnote, i wobec

siebie samego. Przyjmowanie takiej oczekiwanej przez otoczenie

postawy wobec kulturowo okreslonych obowiazkdéw, ktére naktada

na dang osobe moment zycia, w jakim sie znajduje, i miejsce w spo-
teczenstwie, jakie w danym momencie zajmuje, bylo traktowane jak
umiejetnos¢ — tak rozumiana byta kazda z cnét konfucjanskich® —
zatem mozna sie bylo w niej ¢wiczy¢ i wyéwiczy¢. Wracamy wiec

do kwestii nauki i edukacji.

Kultura (wenhua) i konfucjanska nauka (xue) byly w Chinach
za czasOw panowania dynastii Han (206 p.n.e.—221) traktowane jak
kategorie synonimiczne. Z biegiem stuleci 6w obraz jedynej kultury
otoczonej morzem barbarzynskich plemion tylko si¢ umacnial. Po
raz pierwszy na powaznie zostal skonfrontowany, co do powszech-

8 J.L.Liu, dz. cyt,, s. 50.
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nosci swego obowigzywania, na poczatku naszej ery, w czasach, gdy
buddyzm zaczal intensywnie przenika¢ do Chin i umacnia¢ swoje
wplywy w zyciu spotecznym i politycznym. Do tego historycznego
przetomu kwestia zachowywania i przekazywania kolejnym po-
koleniom wzordéw tej jedynej konfucjanskiej kultury pozostawala
w centrum uwagi elit cesarstwa chinskiego.

Pézniej buddyzm, majacy swe korzenie w Indiach i dlatego przez
konfucjanistéw odbierany gléwnie przez pryzmat tradycji konku-
rujacej z ich wlasnymi formami kulturowymi, wszedt do gtéwnego
nurtu zycia cywilizacji chiniskiej na tyle, na ile sig zsinizowal, na ile sie
zgral i poddat formom kultury konfucjariskiej. W trakcie trwajacego
kilkanascie wiekéw procesu modyfikacji wzoréw uksztattowata sie
tez nowoczesna jej forma — nazwana przez pdzniejszych badaczy
neokonfucjanska. Podczas dokonywania sie tego procesu nie ule-
glo zmianie jedynie miejsce kultury w zyciu ludzi i ich lokalnych
wspolnot. Miejsce w centrum $wiata chinskiego, jako konstytutywny
czynnik tworzacy ten $wiat, ktére wyznaczyt kulturze Konfucjusz.

Wielu zachodnich badaczy zwracalo uwage na to, ze czltowiek
w chiniskim kontekscie filozoficznym byt postrzegany przede wszyst-
kim jako praktyczny uczestnik kosmicznych przemian, a nie przy-
gladajacy mu sie (grecka theoria) badacz, poszukujacy adekwatnego
obrazu rzeczywistosci. Wydaje mi si¢ jednak, ze dotychczas w nauce
zachodniej stabo podkreslalismy to, co sami filozofowie chinscy
uznawali za niezwykle wazne. Owszem, przyznawali oni, ze czlo-
wiek — jako niemozliwa do radykalnego oddzielenia od calosci §wiata
jego czes¢ — jest raczej uczestnikiem $wiata niz jego obserwatorem,
ale réwnoczesnie podkreslali, ze mysliciele, filozofowie, mistrzowie
sztuk réznych sa nauczycielami. I sg nimi nie przypadkowo, nie do-
datkowo, ale przede wszystkim. Odnajdujemy tu jedna z najbardziej
znamiennych réznic w pojmowaniu kultury, w stosunku, jaki do
niej maja ludzie zyjacy w Panstwie Srodka.

Jesli konfucjanisci w cos$ wierzyli (i wciaz wierza najglebiej), to
wilasnie w nauke (xue), w ksztalcenie si¢ i pomaganie innym w zdo-
bywaniu wyksztalcenia i ksztalttowaniu charakteru odpowiedniego
do tego zadania. Wierza w nia jako w przedsiewziecie, ktére daje
najwiecej, i zarazem najwiecej od czlowieka wymaga. Najwazniejsze
ksiegi chrze$cijaristwa i hinduizmu zaczynaja sie inwokacja do Boga.
Poczatek Dialogéw konfucjariskich — jednej z pieciu najwazniejszych
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ksiag konfucjanizmu — stanowi wyznanie wiary w sens ksztalcenia
sie i bycia nauczycielem:

Mistrz powiedzial: Czyz nie daje to radosci, gdy czlowiek sie uczy
[xue] i czas swéj ¢wiczeniem w nauce wypelnia? Czyz nie sprawia to
réwniez radosci, gdy wiedze czerpac przybywaja do niego przyjaciele
z krain najdalszych? (I.1)°.

Idac w tym wzgledzie droga wytyczong przez Konfucjusza, jego
nastepcy uwazali sie przede wszystkim, podobnie jak i on sam, za
nauczycieli form kultury, takich jak ceremonialne taice i muzyka,
jak piekne pisanie i sztuka matematyki, jak powozenie zaprzegiem
konnym i sztuka tucznictwa. Ale réwniez nauczycieli wspomaga-
jacych uczniéw w nabywaniu umiejetnosci wykorzystywania form
sztuki w dyplomacji, przywdédztwie politycznym i dbatosci o tad
spoleczny. Réwnie wazny dla nich — cho¢ najbardziej elitarny i moz-
liwy do podjecia tylko przez nielicznych — byt cel duchowy, czyli
filozoficzny, w kontekscie chiniskim bowiem droga uprawiania form
kultury tak byla traktowana, i w taki wlasnie sposéb byla uprawia-
na. Ceremonie i muzyka oraz pozostale formy kultury skladaly sie
na tak zwane sze$¢ sztuk konfucjanskich (liuyi), a ksztalcenie sie
w nich wytyczalo jedng z waznych $ciezek konfucjanskiej drogi ku
dorostosci, ku pelni bycia cztowiekiem, ku doskonato$ci madrosci.
Pawet Sajdek, badajac filozofie Xunzi dotyczaca rytuatu z moca,
podkreslil, ze znak ,[...] ttumaczony jako »rytual«, »ceremoniac,
»obrzedowos$c, ale takze »wzorce moralne, »etykieta« mozna
uznac¢ za klucz do zrozumienia nie tylko konfucjanizmu, lecz takze
ogolnie kultury chinskiej™.

Nawiazujac do przywotanego w ostatnim cytacie filozofa kon-
fucjanskiego: bardzo ciekawy jest spor o nature ludzka toczony
przez dwu najwiekszych kontynuatoréw mysli konfucjanskiej epoki
klasycznej. Na przetomie IV i III wieku p.n.e. Mencjusz i Xunzi pro-
wadzili jedng z najwazniejszych w historii filozofii chinskiej dyspute,

9 Dialogi konfucjarskie, tl. K. Czyzewska-Madajewicz, M.J. Kunstler, Z. Ttumski,
Wroctaw 1976, s. 36.

10 P. Sajdek, Rytuat u Xunzi, [w:] Rozumienie wartosci w kulturach Wschodu,
»Estetyka i Krytyka” 2011, nr 22(3), s. 127.
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w ktorej ten pierwszy stal na stanowisku, ze czlowiek z natury jest
dobry, a drugi z myslicieli przedstawial argumenty na rzecz tezy
przeciwnej: natura ludzka jest zta, czlowiek z natury jest egoista,
kierujacym sie checia posiadania trudno dostepnych débr luksu-
sowych i preferujacym wygodne zycie ponad potrzebe spelniania
sie jako prawy czlowiek. Zdawac by sie moglo, Ze takie mocne tezy
o charakterze ontologicznym, ktére w dramatyczny sposéb sie wyklu-
czaja, nie stwarzaja zadnej przestrzeni wspdlnej. Ale, jak zwracatam
na to uwage wczeéniej, charakterystyczna cecha filozofowania na
sposdb chinski jest preferowanie kontekstow pragmatycznych. Nie
powinno nas zatem dziwi¢, ze oba te stanowiska spotkaly sie we
wspolnym programie stawiajacym kulture w centrum powszechnego
procesu edukacyjnego. Wprawdzie Mencjusz byl zdania, ze formy
kultury sa naturalne (co bylo zgodne z gloszona przez niego teza
ontologiczng), a Xunzi uwazat je za sztuczne i w pelni narzucane
z zewnatrz, przez wspolnote, w ktdrej éw z natury barbarzynski
czlowiek zyje, lecz obaj gleboko wierzyli, Zze warto porzadkowac
spoleczenstwo i naprawiac siebie samego. Mencjusz, poniewaz to
pozwalato by¢ w zgodzie z wlasng natura. Xunzi, poniewaz to sie
oplacalo, a ludzie dla tego mysliciela byli nie tylko Zli z natury, byli
z natury réwniez rozumni i potrafili uzmystowic sobie, ze bycie
ykulturalnym” wéréd innych ,kulturalnych” zwieksza szanse na
bezpieczne i dostanie Zycie.

Konfucjani$ci zatem — nastepcy i Mencjusza, i Xunzi — mieli sie
za nauczycieli ksztalcacych , kulturalnych” doradcéw politycznych,
»kulturalnych” urzednikéw na wszelkich szczeblach biurokracji cesar-
skiej oraz ,kulturalnych” ojcéw, syndw, przyjaciol, ,kulturalne” zony,
matki i corki, czyli wszystkich tych, ktérych postawa ksztattowata
sposdéb, w jaki toczylo sie zycie ludzi we wspdlnocie (co zawsze
w konfucjanizmie oznaczalo kontekst polityki) lub tych, ktérzy
poddajac sie wpltywowi innych, przyjmowali wyrézniony przez
mistrzow/nauczycieli wzdr cywilizacyjny za swéj wlasny™. Sztuka,
wyksztalcenie humanistyczne mialy w konfucjanizmie zaréwno

11 Autorzy najwazniejszych wspolczesnych opracowan szerzej opisali te wla-
$ciwo$¢ kultury. Czytelnik moze siegna¢ dla przykladu do J.L. Liu, dz. cyt.
(rozdz. 2); B.I. Schwartz, Starozytna mysl chiriska, tt. M. Komorowska, Krakéw
2009, s. 94—97; E. Jullien, dz. cyt. (szczegdlnie rozdz. 9).
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charakter edukacji artystycznej, jak i wymiar praktyczny, ktéry byt

sprawdzianem tego, z jaka silg i skutecznos$cia po owej drodze sie

podaza. Filozofowie nawiazywali tu wprost do nauki Konfucjusza:

Mistrz rzekl: Chocby kto umial recytowaé trzysta utworéw Ksiegi
piesni, ale obdarzony urzedem nie wykaze umiejetnosci, a wystany
z dalekq misjg, nie potrafi tam udzieli¢ odpowiedzi, na c6z mu sie
owa wiedza przyda? (XIILs)™.

Konfucjusz jako pierwszy w tak duzym stopniu widzial wspélnote

(rodzinng, lokalng i szerzej — ksiestwa i kraju) jako wilasciwe dla

kazdego z ludzi miejsce w kosmicznej catosci. Wlasciwe, bo wspiera-

jace rozwinietymi formami kultury naturalne, ludzkie mechanizmy

dorastania do petni, dojrzewania, doskonalenia umiejetnosci, w tym
tych najcenniejszych (nazwanych dlatego cnotami konfucjanskimi),

ktére pozwalaly tworzy¢ wiezi miedzy ludzmi i podtrzymywac

spokojne zycie we wspdlnocie:

12

13

Mistrz rzekl: Ten, u kogo cechy wrodzone gdruja nad nalezyta po-
stawa [wen], jest nieokrzesany. Ten, u kogo nalezyta postawa [wen]
goéruje nad cechami wrodzonymi, jest jak 6w skryba, zdolny jeno do
przepisywania, lecz nie do tworzenia. U kogo za$ nalezyta postawa
z cechami wrodzonymi pozostaje w zgodzie, ten jest szlachetny
[junzi] (V1.16)5.

Mistrz rzekl: Bywali szlachetni [junzi], ktérym braklo humanitarnosci
[ren]. Lecz jeszcze sie nie zdarzylo, aby prostak [xiaoren] te cnote
posiadt (XIV.7)*.

Mistrz rzekl: Nie mozna uwazac za szlachetnego [junzi] tego, kto nie
rozumie woli [ming] Nieba. Kto obyczajéw [/i] nie poznal, nie moze
o sobie powiedzie¢, iz dojrzalos¢ osiagnal. Kto nie rozumie sensu
stéw, nie jest w stanie poznac ludzi (XX.3)*.

Dialogi..., s. 128.
Tamze, s. 73.

14 Tamze, s. 138.

15

Tamze, s. 195.
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Konfucjusz ze smutkiem w glosie rzekl: Czlowiek nie moze sie taczy¢
w spoteczno$c z ptakami i zwierzetami. Jesli nie bede wspotzyt w spo-
feczno$ci z innymi ludZmi, to z kimze miatbym wspétzy¢? (XVIIL6)*.

Natomiast filozofowie daoistyczni sformulowali swoje stanowi-
sko wobec kultury, opierajac sie na dwdch innych niz konfucjanskie
wielkich projektach badawczych. Najpierw przeprowadzili grun-
towna krytyke wszelkich form kultury, péZzniej poszukali sposobu
na efektywne ich przekroczenie. Laozi i Zhuangzi jako ci mysliciele,
ktoérzy zainicjowali filozofowanie na sposéb daoistyczny (nazwany
tak przez pézniejszych historykéw w nawigzaniu do imienia szko-
ty), podobnie jak Konfucjusz i jego uczniowie widzieli kulture jako
powszechne srodowisko, w ramach ktérego toczy sie zycie ludzkie.
Rozpoznali réwniez totalny charakter kultury. Ludzie zyja i mysla
o kulturze ze $rodka kultury. Wykroczenie poza nia jest nieomal
misja niemozliwa do przeprowadzenia. Za$ pozostawanie w ramach
okreslonych przez dane formy kultury ogranicza ludzkie, naturalne
umiejetnosci i jest Zrédlem chaosu spotecznego i duchowego oraz
odleglego od pelni, nieszczesliwego zycia. Mozna w tym miejscu
podziwia¢, jak wczesnie, bo juz w chinskiej starozytnosci, filozofowie
mieli §wiadomo$¢, ze krytyczny namyst nad kulturg musi by¢ sita
rzeczy czyniony przez ,ludzi tej kultury” Ludzi, ktérzy nauczyli sie
mysle¢ w ramach tego, co stanowi przedmiot ich namystu. Daoisci
juz w starozytnoéci, w wiekach od VI do IV p.n.e., prawidlowo
rozpoznali te sytuacje i uczynili ja przedmiotem swej filozofii.

Efektem drugiego z daoistycznych projektéw badawczych byly
koncepcja bezimiennego dao, ktére jest bez znaczenia, oraz kon-
cepcja mowy, ktéra jest jak wiatr. Bylo nim réwniez skonstruowanie
stynnych analogii filozoficznych: medrzec przyréwnany do nowo
narodzonego oseska, do wiejskiego glupka i bezdomnego wldczegi —
to odkryt dla kulturalnych ludzi (wenren) Laozi. Zhuangzi dorzucit
do tego nauke o chowaniu $wiata w $wiecie; nauke oprézniania umy-
sly, by stal sie jak puste zwierciadto, w ktérym wszystko sie odbija,
ale nic sie nie zatrzymuje”. Tym samym stal sie dla wyksztalconych

16 Tamze, s. 180.
17 Obszernie o tych koncepcjach pisalam w ksiazce Filozoficzne podstawy sztuki
kregu konfucjariskiego. Zrédta klasyczne okresu przedhanowskiego, Krakéw 2010.
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ludzi nauczycielem zapominania (wang) i ,instruktorem” ¢wiczenia
sie w byciu w $wiecie jak na beztroskiej wycieczce (xiaoyaoyu).

W starozytnych traktatach filozoficznych daoistéw odnajdujemy
to samo przekonanie, ktére kierowalo konfucjanistami. Daoi$ci
réwniez przede wszystkim mieli sie za nauczycieli. Do$¢ osobliwych
nauczycieli, poniewaz uczyli tego, jak fatalne skutki dla cztowieka, dla
jego naturalnych umiejetnosci ma konfucjaniska nauka, na przyktad
w tym powszechnie przywolywanym fragmencie:

Pie¢ koloréw czyni ludzkie oczy $lepymi,

pie¢ dzwiekéw czyni ludzkie uszy gluchymi,

pie¢ smakéw czyni ludzkie usta jalowymi,

wyscigi i polowania czynia ludzkie umysty szalonymi,
a trudno dostepne dobra czynia z ludzi zlodziei®.

Daoisci uczyli zatem, jak si¢ nauczy¢ porzucac ksztalcenie, i po-
kazywali, Ze to zadanie jest réwnie trudne jak widziana oczami ich
konfucjanskich oponentéw nauka. Jako jedng z nieprzebranej ilosci
wypowiedzi na ten temat, ktére znajduja sie w ksiegach klasycznych,
przytoczmy jedng, reprezentujaca ogélny kierunek mysli. Wezmy
fragment z nauki Laozi zaopatrzony w komentarz jednego z jego
najwiekszych komentatoréw, czyli Wang Bi (226-249):

Zaniechaj madrosci i porzu¢ uczono$¢ — a ludzie stana sie stokroc
bardziej szczesliwi. Zaniechaj humanitarno$ci i porzué sprawie-
dliwo$¢ — a ludzie powrdca do naboznosci synowskiej i ojcowskiej
milo$ci. Zaniechaj zrecznosci i porzué zysk — a znikna zlodzieje
i bandyci. [...] komentarz Wang Bi: Madro$¢ i inteligencja sa naj-
lepsze, gdy chodzi o ludzkie zdolno$ci. Humanitarno$¢ i sprawie-
dliwos¢ sa najlepsze, gdy chodzi o ludzkie zachowanie. Zrecznosé
i zadza zysku sa najlepsze, gdy chodzi o zyciowa zaradno$¢. Méwi
sie jednak wyraZnie, ze trzeba ich zaniecha¢. Ale nie wystarczy po
prostu powiedzie¢, ze trzeba ich zaniechad, nie uzupelniajac tego
zalecenia czyms jeszcze, dzigki czemu mogloby ono nabrac¢ sensu.
W tej sytuacji lepiej skupic sie na prostocie, pomniejszaniu tego, co
osobiste, i uwalnianiu sie od namietnosci®.

8 Laozi, Ksigga dao i de z komentarzami Wang Bi, tt. A.1. Wojcik, Krakdw 2006, s. 43.
19 Tamze, s. 55.
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Czego uczyli chiniscy filozofowie epoki starozytnej? Jako kon-
fucjanisci byli przekonani, ze sa przede wszystkim nauczycielami
ceremonii, starozytnych wzoréw kultury. Od tego zaczal Konfucjusz.
Pézniej, pod wptywem daoizmu i buddyzmu, bylo to wzbogacane
0 nowe obszary, umiejetnosci. Jako daoisci szli za Starym Mistrzem
(Laozi), za Przyroda jako Wielkim Nauczycielem (Zhuangzi), i idac
za dao, uczyli, jak opréznia¢ umysty i serca.

Jednak wydaje mi si¢, ze rownie wazne, a moze nawet wazniej-
sze od tego, co ich dzielilo, bylo to, w czym ich nauki byly zbiezne.
Wszyscy oni bowiem — konfucjanisci, daoiéci, a nawet i chinscy
buddysci — pod jednym wzgledem byli podobni: uczyli tego, jak
samemu sie uczy¢ i jak nie ustawa¢ w tym przedsiewzieciu przez
cale swoje zycie.

»Milczacy nauczyciele” — takie okreslenie przylgneto do daoistycz-
nych mistrzéw ,,sztuki pielegnowania zycia”. Ale nie tylko oni uczyli,
uciekajac od informacyjnej, deskryptywnej funkcji mowy. Podobnie
postepowal Konfucjusz i jego nastepcy. Cho¢ gwoli prawdy histo-
rycznej nalezy podkresli¢, ze wlasciwie malo kto sposréd wielkich
myslicieli chiniskich uczyl, wyktadajac jakas teorie. Przedstawicieli
réznych szkoét filozoficznych réznily proponowane metody ksztat-
cenia, a nie przekonanie, ze stowa staja sie w edukacji uzytecznym
narzedziem dopiero wtedy, gdy nauczycielowi udaje si¢ ztamac/
przetamac ich informacyjna sile na wiele sposobéw. Bo najogdlniej
rzecz biorac, w chinskiej edukacji kulturowej nie chodzifo o to, by
dobrze informowac, by przekazywac jakas prawde (w szczegdlno-
$ci te jedyna), lecz by pobudzac¢/budzi¢ ucznia do ksztaltowania
samego siebie, do ksztaltowania swego charakteru, a tym samym
do nabywania optymalnej umiejetnosci bycia w $wiecie:

Madroéci, tak jak zostaly nam przekazane w Dialogach konfucjariskich
[...] nie staraly si¢ zdefiniowac poje¢ ogdlnych, cho¢by w plaszczyznie
moralnej; nie dazyly do ukonstytuowala jakiej$ ,nauki’, nawet o cnocie.
Nic nie stwarzaja z teoretycznego punktu widzenia, jak tez nic nie
»objawiaja” z perspektywy mistycznej. Nie maja na celu regulowania
naszego zachowania z zewnatrz, przystosowania go do wymogoéw
doktryny, lecz utatwienie osiagniecia dopasowania do okoliczno$ci
[...]. Jej [czyli nauki konfucjanskiej — A.I.W.] zdecydowana troska nie
jest poznanie, zmierzajace ku Prawdzie, lecz regulacja zachowania —
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pozwalajaca na przyswojenie regulacji Swiata. Nie pretenduja tez do
opisu rzeczywistosci, odtwarzania wielkiego powiazania wszechrze-
czy w plaszczyznie abstrakeji, madro$¢ konfucjaniska — kierowana
przez Mistrza do ucznia w zwiazku z okolicznosciami — moze mie¢
jedynie warto$¢ wskazéwki°.

Poniewaz sama madro$¢ byla widziana w kategoriach nie tyle
wiedzy obiektywnej, ile umiejetnosci, jaka ma czlowiek wyksztalco-
ny/wyéwiczony w pewnej dziedzinie, jasne jest, ze nie mozna bylo
jej przeja¢ od kogos madrego ani nauczy¢ si¢ jej od nikogo innego.
Mozna ja byto natomiast osiagnac osobiscie, stajac sie osoba madra.
Chinscy nauczyciele, zaréwno ci, uczacy form kultury, jak i nauczy-
ciele porzucania tych form, mogliby powtérzy¢ za Sokratesem, ze
wie, czym jest madros¢, jedynie ten, kto jest madry. Zdaniem chin-
skich filozoféw miedzy ,wiedzie¢” a ,,by¢” nie ma przepasci takiej, na
jaka czesto natykamy sie, zestawiajac to, co teoretycznie wiadomo,
z tym, co praktycznie si¢ umie, i z tym, jaka osoba faktycznie sie
jest w danym momencie zycia. Na tej drodze ku wiedzy ogromna
role odgrywata odkrywajaca sensy sita osobistego zaangazowania,
wlasnego do$wiadczenia, innymi stowy: sita konfirmacji. W tym
konteks$cie nie powinna dziwi¢ pewna niezwykla cecha podejscia
do form kultury, jaka w Chinach objawiali wszyscy — i ci, ktérzy
wielbili kulture starozytnych, i ci, ktérzy — jak daoisci — sie od niej
odwracali. Kultura, inaczej niz to miato miejsce na Zachodzie, nie
byta przez filozoféw wiazana z umiejetnoscia symbolizowania. Mamy
tu kolejna wazna, znaczaca réznice w pojmowaniu kultury, na jaka
mozna wskazac, poréwnujac Chiny i krag kultury zachodniej. To,
co jest naturalne, nie jest widziane jako przeksztalcane moca sym-
bolu w to, co kulturalne. To odkrycie jest niezwykle wazne, a teza
ta z moca po raz pierwszy zostala wypowiedziane przez wybitnego
francuskiego sinologa i filozofa Francois Julliena. W tym miejscu
nalezy odeslta¢ czytelnika do jego ksiazki, poniewaz szczegdly takie-
go stanowiska warte sa przyswojenia w obszerniejszym opisie, niz
pozwalaja na to ramy naszej publikacji. Aby jednak nie pozostawié¢
czytelnika bez zadnej wskazéwki co do kierunku, w jakim Jullien
prowadzil swoj dyskurs, przedstawmy niewielka prébke jego stylu:

20 F. Jullien, dz. cyt., s. 131-132.
21 Tamze.
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Musze uscisli¢, ze moje zainteresowanie w trakcie tego badania
wykracza poza poezje: poprzez poezje chcialbym doj$é do tego,
co moglo kulturowo warunkowac sposéb, w jaki odnosimy sie do

rzeczywisto$ci. Tym bowiem, co zrecznie o$wietla ,poezja’, wpro-
wadzajac na poziom jezyka, jest relacja nawigzywana ze §wiatem

przez §wiadomos¢; zwraca nas ku Zrédlom naszego ,do$wiadczenia”
Zgodnie ze sposobem postrzegania zjawiska poezji w Chinach, poeta

»zapozycza” z pejzazu, zeby wyrazié¢ swe wnetrze; ,pobudzony” przez

$wiat na zewnatrz, sam z kolei wzbudza emocje u czytelnika. Tak wiec

poezja w Chinach rodzi sie ze stosunku pobudzania, a nie z operacji

wyobrazania. Swiat nie jest ,przedmiotem” dla $wiadomosci, lecz

stuzy jej jako partner w procesie interakcji*.

Wracajac do filozofii kultury zawartej w pismach starozytnych
klasykéw konfucjanizmu, to metafora procesu nabywania kultury,
procesu cywilizowania sie pochodzi od Konfucjusza, ktéry w jednym
z dialogéw prowadzonych z uczniami wskazat kto, jego zdaniem,
zasluguje na szczegdlna pochwate:

Tsy-kung zapytal: Co sadzi¢ o kims, kto w biedzie nie ucieka si¢ do
pochlebstw, a w dostatku nie jest zarozumiaty?

Mistrz odpowiedzial: Ten na pochwale zastuzyl. Lecz jeszcze bar-
dziej jest jej godzien 6w, kto w biedzie jest zadowolony, a w dostatku
obyczajno$¢ [/i] zachowac zdota.

Na to Tsy-kung rzekl: w Ksiedze Piesni powiedziano:
Nasz Pan jest wspanialy

Jest jak kamien szlachetny

Ciety i szlifowany,

Cyzelowany i wygladzony.

Czy stowa te mdéwia o tym samym?

Mistrz rzekt: Oto jaki jest Tsy-kung! Moge z nim zaczg¢ rozmawiac
o Ksigdze Piesni. Gdym mu poczatek ukazal, sam dalsza czes$¢ pojat®.

W metaforze ,szlifu kultury” mamy ukazany proces ksztal-
cenia (i samoksztalcenia). Dodajmy, ze ten obraz stat sie jednym

22 Tamze, S. 92.
23 Dialogi... s. 40.
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z najwazniejszych i najbardziej podstawowych wzoréw, na ktére
powolywaly sie kolejne pokolenia chinskich nauczycieli. Jego waga
w konfucjanizmie réwna sig sile oddziatywania platoriskiej metafory
jaskini. Wizja celu nauki i samej nauki jako szlifu kultury, ktéry
z ,hieobrobionego” mlodego czlowieka wydobywa naturalna do-
skonalo$¢, ma w sobie wszystkie wazne dla tego zagadnienia tresci.

Po pierwsze, kulturalny cztowiek — jak kamien szlachetny — jest
w cywilizowanym $wiecie cennym skarbem. Wspdlnota, do ktérej
nalezy, jest bogata tymi wartosciowymi umiejetno$ciami, ktére
w sobie wyksztalcit na drodze osobistych wysilkéw i trudéw.

Ta droga — droga wlasnego zaangazowania edukacyjnego i za-
angazowanej pracy nad sobg — jest jak ciecie i szlifowanie krysz-
tatu gorskiego, jak cyzelowanie i wygtadzanie jaspisu. W obu tych
technikach szlifierskich mamy obraz tego, co okaze sie szczegélnie
wazne dla uczniéw i nauczycieli konfucjanskich. Doswiadczony
szlifierz krysztalow potrafi odnalez¢é w nieobrobionym kamieniu
odpowiednie, warto$ciowe ptaszczyzny ciecia. Takie, ktére na poz-
niejszym etapie pracy nad kamieniem wydobeda najwspanialszy
blask. Kazdy krysztal ma swoja historie wzrastania. Jesli nie umie sie
cig¢ po tych naturalnych dla jego wzrostu plaszczyznach, zniszczy
sie strukture, ktéra w jedyny i niepowtarzalny spos6b odbija §wiatto.
W przypadku jaspisu technika jest inna. Nieobrobiony mineral,
cierpliwie i bardzo wytrwale szlifuje si¢ drobnoziarnistym piaskiem
i wygtadza tak dlugo, az osiaga sie doskonale gladka powierzchnie,
odbijajaca $wiatlo w taki sposéb, by nada¢ wewnetrznej barwie
kamienia niespotykana glebie i zycie.

Wybér technik szlifierskich/edukacyjnych jest w przypadku
obu kamieni inny, ale przekonanie jest to samo, ze wprawdzie
szlif jest czynno$cia inna niz dotychczasowy wzrost, lecz nie jest
calkowicie mu obcy, nienaturalny. Tylko ze wspélgrania tego,
co nieobrobione, z tym, co jako uksztaltowane wydobywa blask
(edukacja kulturowa), tworzy si¢ czlowiek dojrzaty, ktéry jest
jak kamien szlachetny. W samym szlifie wazne jest, by ,cieciem’,
jakim jest w tej metaforze nauka form kultury, nie zniszczy¢ na-
turalnego ,,materiatu”. Réwnie wazne i podkreslane bedzie p6zniej
przekonanie, Ze szlif wymaga wytrwalej, mozolnej i cierpliwej
pracy, ktérej poswieci¢ sie musi ten, kto wchodzi na droge nauki
konfucjanskiej. A wedlug konfucjanistow kazdy cztowiek powinien
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ta droga w miare swoich sil, checi i zaangazowania podaza¢. Bo
to jest ludzki sposéb istnienia.

W tym kontekscie nalezy jeszcze raz przywotaé badania Frangois
Julliena, ktéry wprowadzil do przestrzeni filozofii akademickiej
nowy — moim zdaniem ze wszech miar wlasciwy — poglad dotyczacy
miejsca i roli sztuki w chinskiej filozofii form kultury. W kolejnych
ksigzkach wykazal w uzasadniony sposéb, ze sztuka, jej uprawianie
zajmowaly niezwykle wazne miejsce w wielu przestrzeniach zwy-
ktego, codziennego zycia spoteczno-politycznego w panstwach
konfucjanskiego kregu kulturowego. Takie nastawienie do sztuki
tworzylo i podtrzymywato powszechnie podzielane przekonanie,
ze kultura byla w Chinach rozpatrywana przede wszystkim jako
wszechobecne $§rodowisko, w ktérym rozgrywa sie zycie ludzkie.
Filozofowie przekonywali, ze jest ona dla ludzi ich naturalnym
srodowiskiem — to konfucjanisci. Naturalnym, ale zbednym, czy
wrecz szkodliwym — to daoisci. Sztucznym, lecz racjonalnie przy-
datnym - to konfucjanista Xunzi i legisci. I jeszcze buddyzm chinski,
ktéry wprawdzie dla Chin nie byl tak starozytny jak wymienieni
filozofowie, ale dyskusja i recepcja nauk buddyjskich wydata réwnie
»pierwotne” formy — i tu mamy kulture jako chorobe i zarazem lek,
ktéry okazuje sie pomocny w jej leczeniu. Wszyscy mysliciele chin-
scy, bez wyjatku, podkreslali owo wszechobejmujace, powszechne
odniesienie zycia osobistego, spoteczno-politycznego i duchowego
do form kultury.

Kolejnym waznym zagadnieniem w filozoficznym namysle
nad kulturg w Chinach byla kwestia jej relacji do religii (zhon-
gjiao). Najkrdcej rzecz ujmujac, mozna by postawic teze, ze religia
byla tam traktowana jako jedna z wielu form kultury. Dlatego we
wspolczesnych opracowaniach mozemy spotkaé takie oto wnioski,
plynace z najnowszych badan:

Kultura i religia sa powiazanymi aspektami cywilizacji, majacymi
te sama nature, lecz rézne charakterystyki i funkcje. W Chinach
nigdy nie dziataly w izolacji az do czaséw wspoélczesnych, gdy pod
wplywem Zachodu zaréwno ideologia polityczna, jak i struktury
spoleczne ulegly transformacji. W tradycyjnych Chinach religia byta
nieodlaczna czescia kultury, ktéra gwarantowata uporzadkowany
charakter zwiazkéw spotecznych i formy, w ramach ktdrej religia
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mogta dziala¢. W tym sensie religia chiriska moze by¢ okreslona
jako system kultury, ktéry rzadzi rytualami przejscia, dorocznymi
festiwalami celebrowanymi przez Chificzykéw... [...] W Chinach
religia i kultura $ciéle od siebie zaleza. [...] ...zwiazek kultury i religii
moze by¢ poréwnany do jednosci ciata i umystu/duszy. Kultura jest
»clalem” religii a religia jest ,umyslem/duszg” kultury>+.

Kultura (wenhua) i religia (zongjiao) mialty mie¢ réwniez wspdlne
pochodzenie:

Wielu badaczy wysnuwa wniosek, ze jesli chodzi o pochodzenie, to

nie bylo réznicy miedzy religia a kultura, i upatruja pochodzenie

sztuki, zwyczajow spolecznych, filozofii, polityki, a nawet narodo-
woséci w wierzeniach i praktykach religijnych. Wedlug Tang Junyi
(1909-1978), czolowego przedstawiciela szkoty Nowego Konfucja-
nizmu, na przyklad duch filozofii chinskiej, moralnosci i polityki

wywodzi si¢ wprost z pierwotnej czci oddawanej Niebu [...] jako

miejsca, w ktérym przodkowie kontynuuja swoja duchowa egzysten-
cje... [...] stad cze$¢ oddawana Niebu réwnoczesnie byla odnoszona

réwniez do przodkéw. W tym sensie wydaje sie, ze jest catkiem

rozsadne przyjaé, ze kultura (wen) i religia (zong) (cze$¢ oddawana

tradycji okreslonej przez przodkéw) maja to samo Zrédlowe zna-
czenie w kulcie nabozno$ci i szczero$ci [dwie cnoty konfucjanskie]

skierowanej ku duchowym protoplastom?.

Kultura i religia nie tylko mialy to samo zrédlo znaczeniowe,
ale pelnily te sama funkcje w wymiarze spotecznym i duchowym.
Wedlug Xinzhong Yao i Yanxia Zhao jest nig edukacja. Obaj badacze
tak o tym pisza w swej ostatniej ksigzce:

Jak juz wspominaliémy o tym w rozdziale 2, religia [jiao] jest pier-
wotnie rozumiana jako proces uczenia i wychowywania i jest nakie-
rowana na przemianeg ludzi ze stanu bycia nieo§wieconym w stan
bycia o$wieconym, za pomoca dzialajacych jako zewnetrzne cere-
monii i rytuatéw, oraz uwewnetrznionego dojrzewania ku szczerosci
i poszanowania, oddawania czci. Takie tez jest znaczenie znaku
hua, ktéry wspéttworzy znak okreslajacy kulture [wenhual. [...] Ta

24 X.Zh.Yao, Y.X. Zhao, Chinese Religion: A Contextual Approach, New York 2010,
s. 77-78 (ttumaczenie wszystkich cytatéw obcojezycznych w artykule — A.LW.).
25 Tamze, s. 79.
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kultura jest w swej istocie zorientowana na czlowieka, syntetyczna
i praktyczna zarazem®.

Ponadto humanistyczny charakter religii chiriskiej integruje to, co
religijne, z tym, co kulturowe, umozliwiajac duchowa kultywacje
w zyciu rodzinnym, spolecznym i politycznych, jak i poprzez réz-
norodne dzialania $wieckie i pasje. Na przyktad wierzy sie, ze duch
ludzki moze sie rozwija¢ w uprawianiu kaligrafii, malarstwa i muzyki,
wzmacniany jest rowniez poprzez codzienne, poranne ¢wiczenia
gimnastyczne taiji czy qigong”.

Nalezy réowniez pamietaé o tym, ze integrujacemu i holistycz-
nemu spojrzeniu na religie i kulture towarzyszylo glebokie prze-
konanie, ze jest tylko jedna kultura. Tym samym dla wszystkich
przedstawicieli szkét filozoficznych ,,Chinczyk” to nie byto okreslenie
nacji, lecz nazwa cywilizacji. Poglad ten najlatwiej daje sie zauwa-
zy¢ w koncepcji konfucjaniskiej cnoty lojalno$ci czy wzajemnosci
(zhong). Jej wyrazem byla kategoria ,wszyscy nasi ludzie’, w ktérej
»nasi” oznacza osoby wychowywane, dorastajace w tej samej kul-
turze (nie jak na Zachodzie, wyznajace te same wartosci)**. Tacy
ludzie w powszechnym procesie edukacji byli uczeni tego samego
jezyka pisanego i tych samych ceremonii, czyli tego, co bylo fun-
damentem faktycznej uniwersalnosci kultury konfucjanskiej, czyli
chinskiej. Dlatego, gdy w wieku XIX i XX Chiny otworzyly sie na
Zachod, éwcezesni filozofowie i przedstawiciele elit rzadzacych byli
przekonani, ze z korzyscia nalezy adaptowac zachodnia technike,
ale nie kulture. Duch wspdlnoty i jej tozsamos¢ leza w zachowaniu
wlasnej kultury. W postawieniu nieprzekraczalnych granic dla
recepcji odmiennych form kultury. Byli, inaczej, niz ma to miejsce
w doktrynie liberalnej demokracji, przekonani o fundamentalnej
niemoznosci i szkodliwosci podejmowania dialogu w tym zakresie.
Opierajac sie bowiem na wlasnej historii, doskonale zdawali sobie
sprawe z tego, ze imperializm kulturowy jest nazwg pewnego ro-
dzaju skutecznej polityki silniejszych panstw wobec stabszych. Tu

26 Tamze, . 79—80.

27 Tamze, s. 86.

28 QObszernie o tej whasciwosci kultury w Chinach traktuje ksiazka Petera K. Bola
»This Culture of Ours” — Intellectual Transititions in Tang and Sung China,
Stanford 1992.
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kultura traktowana byla jako element walki politycznej i stabilizacji

podbojéw militarnych. W Chinach istnialo takie powiedzenie, Ze

mozna zdoby¢ krélestwo z konia, czyli za pomoca podbojéw mi-
litarnych, ale rzadzi¢ nim trwale nie da sie inaczej niz za pomoca
tworzenia form kultury i ich upowszechniania, ksztalcenia si¢ w nich.
Juz w odleglych czasach starozytnych pierwszy wtadca z dynastii

Zhou pokazal, ze $wietnie rozumie te zasade politycznej skutecz-
nosci. To samo mozna stwierdzi¢ o zalozycielu dynastii Han, ktéry
przytoczone powiedzenie po raz pierwszy mial ustysze¢ od swojego

konfucjanskiego doradcy. Wspolczesnie te zasade wladze chinskie

prébuja wprowadzi¢ w zycie w Tybecie. Pochodzenie form kultury
i ich zywotno$¢, mozliwosc ich trwania zalezy od tego, czy istnieja
ludzie, ktérzy sie w niej ksztalca i ucza innych jej form. Chinscy
filozofowie nigdy nie uwazali, Ze podstawa trwalosci kultury moze

by¢ istnienie jakiego$ innego Swiata niz ten tu i teraz, w szczegé6lnosci

nie stworzyli wyobrazenia istnienia $wiata idealnych form kultury.
Wzmianki o tym znajdujemy juz w Dialogach konfucjariskich:

Mistrz powiedzial o Tsy-tsienie: Szlachetny zaprawde jest ten czlo-
wiek! Gdyby jednak w ksiestwie Lu szlachetnych medrcéw nie bylo,
od kogoz méglby on takiej szlachetno$ci sie nauczy¢? (V, 2).

W K'uang znalazlszy si¢ w niebezpieczenstwie, Mistrz powiedzial:
Czyz nie we mnie od $mierci kréla Wena spoczywa (wen) kultura
starozytnych? Gdyby Niebiosa pragnely jej zguby, nie powierzyly
by jej mnie. Jesli za$ Niebiosa zguby jej nie pragna, to c6z moga mi
uczyni¢ mieszkancy Kuangu? (IX, 5).

Mistrz rzekl: Zaledwie wrécilem z ksiestwa Wei do Lu i oto juz
muzyka tego kraju stala si¢ wzorowa, a piesni dworskie oraz hym-
ny ku czci przodkéw zaczeto stosowaé zgodnie z ich pierwotnym
przeznaczeniem (IX, 14)*.

Rozwazania o filozofii kultury w dyspucie konfucjanistow
z daoistami zakoniczmy odwolaniem si¢ do pewnej pozytywne;j
wlasciwosci kultury w Chinach. Lin Yutang, nawiazujac wprost

29 Dialgi..., odpowiednio: s. 61, 93, 96.
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do samego Konfucjusza, badat stosunek kultury i przyjemnosci,
radosci czerpanej z jej praktykowania (jak nalezatoby to okresli¢
w zgodzie z chifiskim podej$ciem), z uprawiania jej form. W ksiaz-
ce The Importance of Living przypomina wywodzgca sie z syntezy
konfucjanizmu i daoizmu koncepcje wiazaca madros¢, duchowa
dojrzatos¢ z radoscia (le) i bezuzytecznoscia (wuyong). Przywolujac
te idee, stawia teze, ze tylko cztowiek ,madrze bezczynny” naprawde
potrafi by¢ cztowiekiem kultury (wenren). Lin Yutang przewrot-
nie (w czym blizej mu do daoistéw niz konfucjanistéw) twierdzi,
ze dla kultury kwestia wolnego czasu jest kluczowa. Pisze wrecz, ze
w swej istocie kultura jest produktem sposobu, w jaki cywilizowa-
ny, wyksztalcony cztowiek odpoczywatl: ,Stad kultura jako sztuka
sprowadza sie do sztuki préznowania”*. Konfucjusz w Dialogach
konfucjarniskich jasno nakreslit sposéb, w jaki godzi sie, by czlowiek
szlachetny spedzal swéj wolny czas. Powinien mu on uplywac na
uprawianiu jednej z tak zwanych szesciu sztuk konfucjanskich®.
Muzyka i ceremonie, sztuka pieknego pisania i matematyka oraz
tucznictwo i powozenie zaprzegiem konnym wyznaczyty w historii
Paristwa Srodka przestrzen kultury artystycznej we wlasciwym
tego stowa znaczeniu. Konfucjaniscy filozofowie z tak zwanego
nurtu neodaoistycznego dokonali syntezy tej nauki konfucjanskiej
z koncepcjami daoisty Zhuangzi, takimi jak ,beztroska wedréwka”
i duchowa funkcja okreslonych ,bezuzytecznych” zaje¢ przeksztat-
cajacych te ,uzyteczne” w droge madrosci, ktdra kieruje ludzi ku
poszukiwaniu harmonii i w konsekwencji ku powrotowi do dao*~.
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STRESZCZENIE

Tekst przedstawia klasyczng chinska filozofie kultury. Z cala pewnoscia
kultura stata w centrum zainteresowan chinskich filozoféw. Jednak wielu
chinskich koncepcji zrodzonych z tego namystu nie uda nam sie tatwo,
a niejednokrotnie w ogdle, dopasowac do nauki zwanej na Zachodzie
Jfilozofig kultury” Tekst prezentuje podstawowe cechy charakteryzujace
filozoficzna refleksje nad kultura w Chinach.

SLOWA KLUCZOWE: chiriska filozofia kultury, konfucjanizm, daoizm

SUMMARY

The text shows Chinese Classical philosophy of the culture. The culture was
in the center of Chinese philosophers interests, but many Chinese concept
born out of this thinking we can not readily and often in general fit into the
Western philosophy of culture. The text presents the basic characteristic
of a philosophical reflection on culture in China.

KEYWORDS: Chinese philosophy of culture, confucianism, daoism
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Filozofia kultury

z perspektywy
tybetanskiej

Jesli w ogéle méwic o filozofii kultury w kontek$cie mysli tybetan-
skiej, to trzeba pamietad, ze tamtejsi filozofowie nie problematyzuja
swojej kultury i nie czynia jej natury przedmiotem filozoficznych
rozwazan. To, co zatem zostanie przedstawione ponizej, jest raczej

proba odpowiedzi na pytanie, jak moglaby wyglada¢ tybetanska

filozofia kultury zbudowana w oparciu o wizje cztowieka i §wiata

kultywowana w Krainie Sniegéw. Dla owego hipotetycznego kon-
struktu tybetanskiej filozofii kultury analogiczna refleksja europejska

bedzie zaré6wno rama, jak i ttem kontrastowym. Dla niniejszego

tekstu tak rozumiany punkt odniesienia stanowi¢ bedzie filozofia

form symbolicznych Ernsta Cassirera. Zapewne mozna si¢ pokusic¢

o wyjasnienie kultury tybetanskiej jako swoistej wschodniej ekspresji

form symbolicznych zidentyfikowanych przez niemieckiego filozofa,
ktére majac charakter powszechny, nie sa determinowane geogra-
ficznie. Niemniej jednak zalezy mi raczej na pokazaniu, iz samo

nastawienie mys$li tybetanskiej nie pozostawia wlasciwie miejsca na

tego rodzaju refleksje z perspektywy proponowanej przez Cassirera,
ktéra w horyzoncie filozofii tybetanskiej — zorientowanej zgodnie

z naukami buddyjskimi na osiagniecie oswiecenia dla pozytku

wszystkich istot — nie wnosilaby niczego istotnego w rozumienie

sytuacji czlowieka.
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Jak pisze Ralf Konersmann, ,kultura nie dysponuje zadnym nieza-
leznym od ludzkiego dziatania dynamizmem™. Filozofia kultury musi
sie zatem opiera¢ na pewnej wizji czlowieka. W Tybecie rozumienie
kultury opiera si¢ oczywiscie na buddyjskiej antropologii* (cho¢
ten termin — jak si¢ okaze — nie najlepiej tu pasuje). Ta ostatnia za$
opiera sie na buddyjskiej metafizyce. Nieco upraszczajac, mozna
zatem przyjac, ze filozofia kultury Tybetu jest zasadniczo filozofia
kultury buddyjskiej. Skoro za$ tybetaniska kultura silnie zwiazana
jest z idealizmem buddyjskim zakorzenionym w sutrze Lankavatara,
z jej stynnym stwierdzeniem, iz $wiat jest jedynie umystem, to idac
jeszcze dalej, mozna uznad, iz filozofia kultury Tybetu jako filozofia
kultury buddyjskiej jest ostatecznie oparta na filozofii umyslu, ktéra
taczy w jedno nauke o $§wiecie jako umysle i nauke o cztowieku jako
istocie obdarzonej umystem. Jak powiada III Karmapa:

Zaréwno zjawiska sa umystem, jak i umystem jest pustka.

Zaréwno rozpoznanie jest umyslem, jak i umystem twym jest iluzja.
Zaréwno to, co powstaje, jest umyslem, jak i umystem jest to, co ginie.
Obysmy odcieli wszelkie projekcje dotyczace umystu.

[...]

Gdy patrzy sie na rzeczy, nie ma rzeczy; widzi si¢ umysl.

Gdy patrzy sie na umyst, nie ma umyslu; jest pusty-pozbawiony natury.
Gdy patrzy sie na oba, z miejsca wyzwalamy sie od Igniecia do obu.
Oby$my rozpoznali przejrzyste §wiatfo — realno$¢ umystus.

Tak oto w $wiecie, ktdry jest umyslem, istota obdarzona owym
umystem tak rozlegtym jak 6w $wiat, stara si¢ poznac nature umystu,
co z konieczno$ci bedzie rowniez poznaniem natury zjawisk, czyli

1 R.Konersmann, Filozofia kultury. Wprowadzenie, tt. K. Krzemieniowa, War-
szawa 2009, S. 33.

2 To twierdzenie nie przeczy oczywiscie temu, ze wytworzona kultura ksztattuje
zwrotnie réwniez cztowieka, ktéry ja wytworzyl.

3 III Karmapa Rangdzung Dordze, nges don phyag rgya chen po’i smon lam, [w:]
bka’ brgyud pa’i gsung rab, t. 20, Zi-ling 2002, s. 882-883 (snang yang sems
la stong yang sems yin te // rtogs kyang sems la ‘khrul yang rang gi sems //
skyes kyang sems la ‘gags kyang sems yin pas // sgro dogs thams cad sems
la chod par shog // |...] yul la bltas pas yul med sems su mthong // sems la
bltas pas sems med ngo bos stong // gnyis la bltas pas gnyis dzin rang sar
grol // ‘od gsal sems kyi gnas rtogs par zhog //) (wszystkie tltumaczenia z jezyka
tybetariskiego w artykule - jesli nie podano nazwiska tltumacza — A.P).
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$wiata. Zewnetrzny wyraz tego wewnetrznego programu filozo-
ficznego Krainy Sniegéw stat sie kultura Tybetu.

Czlowiek jako istota obdarzona umystem

Europejska filozofia kultury stara sie okresli¢ specyfike czlowieka
jako istoty zdolnej do wytworzenia kultury dzieki na przyklad
formom symbolicznym (Cassirer). Czlowiek jako twérca kultury
staje sie zatem istota wyrdzniona — zwierzeciem obdarzonym lo-
gosem, rozumem, animal rationale, ktére nalezy dalej — jak chce
Cassirer — dookresli¢ jako animal symbolicum. W Tybecie jednak
panuje raczej tendencja odwrotna. Tamtejsza filozofia, podazajac
za swym dziedzictwem indyjskim, stara sie raczej pokazac, iz czto-
wiek — nawet jako twérca kultury — bardzo podobny jest do zwie-
rzat, do bogéw (ktoérzy tez nie stanowia kategorii wyréznionej) i do
innych istot w tym fundamentalnym wzgledzie, iz posiada umyst.
Pozycja czlowieka zasadniczo nie jest w jakis szczegdlny sposéb
uprzywilejowana, a cztowieczenstwo nie jest czyms, co starano by
sie dookresli¢ i uczynic¢ szczegdlnym przedmiotem filozoficznej
spekulacji. Co wiecej, ludzkie odrodzenie z perspektywy filozofii
buddyjskiej moze sie sta¢ czyms, czego wrecz si¢ nie rekomenduje
istocie swiadomej, ktéra znalazta sie pomiedzy jedna samsarycz-
na egzystencja a druga. Albowiem filozofia buddyjska przyjmuje
perspektywe rozpoznania natury umystu — bedaca jej gléwnym
celem — na co szansa pojawia sie niedlugo po $mierci, kiedy ten-
dencje karmiczne nie skrystalizowaly sie na tyle, by zdeterminowac
kolejne odrodzenie. Filozofia buddyjska Tybetu, jako dziedzictwo
kultury indyjskiej, zorientowana jest ostatecznie na wyzwolenie si¢
z ciaggu odrodzen*, a wiec takze z odrodzenia ludzkiego. Szansa na

4 Nie jest to wytacznie buddyjska perspektywa, lecz raczej starozytne przekona-
nie zakorzenione w kulturze Indii. Juz najwcze$niejsza zachowana literatura
wedyjska ,uznaje kontynuowana w przyszlych zywotach egzystencje za
zréodlo udreki, za nieskoniczone powtarzajace sie cierpienie i nieszczescie.
Tych, ktérych idee znalazly wyraz w tej literaturze, interesowalo nie zapew-
nienie sobie dobrego odrodzenia, lecz raczej potozenie kresu odradzaniu
sie w ogdle. Ich celem byto wyzwolenie z nieskoniczonego cyklu odrodzen”
(J. Bronkhorst, Karma, Honolulu 2011, s. 3).
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owo wyzwolenie (jedna z kilku opisanych w Tybetariskiej ksiedze
umartych) nastepuje po $mierci i jest symbolizowana przez zloto-
-z6lte Swiatto ptynace z serca Buddy Ratnasambhawy, pojawiajacego
sie w po$miertnej wizji, a wraz z ta mozliwoscig pojawia sie tez
niebezpieczenstwo (sic!) ludzkiego odrodzenia:

Jednocze$nie z nim do twojego serca wniknie ciemnoniebieskie

bezpotyskliwe $wiatto ze sfery ludzi. Wéwczas za sprawa zbytnio

wybujatego ,ja” uczujesz wielki lek i trwoge przed tym jaskrawym
z61tym blaskiem i rzucisz si¢ do ucieczki; tymczasem zrodzi si¢ w to-
bie sympatia i przywiazanie do ciemnoniebieskiej, matowej §wiattosci

z ludzkiej sfery samsary>. [...] Nie spogladaj z upodobaniem na owo

matowe ciemnoniebieskie §wiatlo z dziedziny ludzi, albowiem jest to

pelna udrek droga zgromadzonych przez twoje nazbyt wybujale ,ja”
ztych sklonnosci. Jesli ci sig ono spodoba, trafisz nig do czlowieczej

sfery samsary i bedziesz doswiadczal wszelkich utrapient narodzin,
staros$ci, choroby i $mierci, i nigdy nie wydostaniesz si¢ z samsary.
To wielka zawada na drodze do wyzwolenia, a wiec nie spogladaj

tam i wyzbadz sie ,ja”.

Abstrahujac od mitologicznego kontekstu przytaczanego frag-
mentu, czlowiek czy raczej ludzkie odrodzenie, jak méwia nauki
buddyijskie, jest w Tybetariskiej ksiedze umartych ukazane jako jedna
z sze$ciu egzystencji, w ktorych istoty doswiadczaja ostatecznie
czterech rodzajéw cierpienia zwigzanych z narodzinami, staroscia,
choroba i $§miercia. Jeéli na tym tle ludzkie odrodzenie mialoby sie
jakos$ wyrdzniad, to tylko z powodu prowadzacej do niego przyczyny,
jaka jest pozadanie uznane za jedna z gtéwnych zaston nieoswieco-
nego umystu’. W buddyjskiej filozofii, dla ktérej ostatecznym celem
jest rozpoznanie natury umystu, osiggniecie ludzkiej egzystencji nie
jest samo przez sie nadrzedna wartoscig. Czlowieczenstwo w sy-
tuacji opisywanej w Tybetariskiej ksiedze umartych jest wlasciwie
btedem — utrata szansy na o§wiecenie. Niewlasciwie wykorzystane
ludzkie odrodzenie moze by¢ przeszkoda na drodze do osiggniecia

5 W cytatach zachowana jest pisownia danego wydania (przyp. red.).
Tybetariska ksigga umartych, t. 1. Kania, Krakéw 2001, s. 54.
7 Odrodzenie w pigciu pozostalych sferach: bogéw, p6tbogdw, zwierzat, pretéw
i istot piekielnych powodowane jest odpowiednio przez dume, zazdro$é,
niewiedze, chciwo$¢ i gniew.
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wyzwolenia, chyba Ze stanie sie szczeg6lnym odrodzeniem zwanym
w kulturze buddyjskiej ,cennym ludzkim cialem [mi lus rin po che]”.

Owo cenne ludzkie cialo dookre$lane jest mianem najwyzszego,
doskonatego (mchog), ktéremu nie doréwna zadne inne odrodze-
nie w uwarunkowanej egzystencji. Jest tak dlatego, ze wlasnie ono
stanowi podstawe osiagniecia stanu buddy (sangs rgyas bsgrub
pa’i rtan) i charakteryzowane jest przez Gampope (sgam po pa,
1079-1153) nastepujaco:

Jesli zapytad, czy istoty piekielne, prety i inne z pozostalych pieciu
sfer [samsary — A.P.] maja mozliwo$¢ osiagniecia stanu buddy, to
[odpowiedZ brzmi, ze] nie. Tak zwane cenne ludzkie cialo — czyli
cialo odznaczajace sie dwoma aspektami wolnosci i dyspozycji oraz
umyst odznaczajacy sie trzema aspektami zaufania — sktadaja sie na
szlachetnos$¢ osoby, ktéra jest podstawa osiagniecia stanu buddy?®.

Ludzkie odrodzenie z koniecznosci nie jest samo przez sie
cenne, poniewaz nie w kazdym istota odznacza si¢ posiadaniem
o$miu wolnosci®, dziesieciu dyspozycji*® oraz trzech rodzajéw za-

8 Gampopa, Chos rje sgam po pa bsod nams rin chen gyis mdzad pa’i dam
chos yid bzhin nor bu thar pa rin che’i rgyan zhes bya ba bzhugs so, Sarnath-
-Varanasi 1999, rozdz. 2, s. 12 (dmyal ba yi dwags la sogs pa Inga char gyis
sangs rgyas bsgrub tu nus pa cig yin nam zhe na / ma yin te / mi lus rin po
che zhes bya ba / lus dal ‘byor rnam gnyis dang ldan pa / sems dad pa rnam
gsum dang ldan pa di / sangs rgyas bsgrub pa'i rten).
9 Jest to osiem wolno$ci (dal ba brgyed) od nastepujacych negatywnych
stanow:
— odrodzenie w stanach piekielnych (dmyal ba), odrodzenie w $wiecie pretow
(yi dwags),
- odrodzenie w $wiecie zwierzat (dud gros),
- odrodzenie w $wiecie bogéw charakteryzujacych sie dtugim zyciem (lha
tshe ring po),
— odrodzenie jako cztowiek w tzw. regionie granicznym (yul mtha’ ‘khob),
czyli tam, gdzie nie ma dostepu do nauk buddyjskich,
— odrodzenie jako czlowiek ulomny (dbang po ma tshang ba),
— odrodzenie jako czlowiek o niewlasciwych pogladach (log par lta ba),
- odrodzenie jako czlowiek w czasach, gdy nie pojawil sie Tathagata (de bzhin
gshegs pa ma byon pa).
10 Na dziesie¢ dyspozycji (‘byor pa bcu) sktadajq sig ich dwie grupy: dyspozycje
zalezne od nas samych (rang ‘byor) i zalezne od innych (gzhan ‘byor). Pierwsze
pie¢ to: bycie czlowiekiem (mi yin pa), odrodzenie w kraju $rodka (yul dbus
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ufania”. Dopiero uzyskanie wszystkich dwudziestu jeden warun-
kéw pozwala uznac takie odrodzenie za warto$ciowe, ktérym nie
jest nawet w przypadku posiadania az dwudziestu z nich. O wy-
sokiej waloryzacji takiego szczegdlnego ludzkiego odrodzenia
decyduje fakt, iz pozwala ono osiagnac o$wiecenie, pozwala stac
sie budda, a wiec de facto przekroczy¢ wlasne uwarunkowania
i zmieni¢ calkowicie swdj status. O wartosci cztowieka czy czto-
wieczenstwa w znaczeniu cennego ludzkiego ciala decyduje zatem
mozliwo$¢ wykroczenia poza czlowieczenstwo, by sta¢ sie budda,
niebedacym istota z tego porzadku, do ktdrego zalicza si¢ wszy-
scy mieszkancy szesciu sfer uwarunkowanej egzystencji. Cenna
ludzka egzystencja to ta, w ktérej mozna wlasciwie przesta¢ by¢
cztowiekiem, by sta¢ sie budda.

— Wiec, panie, moze jeste$ bogiem?

— Nie, braminie, nie jestem bogiem.

— Wiec, panie, moze jeste$ gandharwa?
— Nie, braminie, nie jestem gandharwa?
— Wiec, panie, moze jestes$ jaksza?

— Nie, braminie, nie jestem jakszg?

— Wiec, panie, moze jeste$ cztowiekiem?
— Nie, braminie, nie jestem czlowiekiem.

[...]

su skye ba), czyli tam, gdzie istnieje dostep do nauk buddyjskich, odrodze-
nie z pelnig wladz bez utomnosci (dbang po tshang ma), nieoddawanie sie
skrajnym dzialaniom (las kyi mtha’ ma log pa), zaufanie do przedmiotéw
(gnas la dad pao) bedacych trzema klejnotami. Do drugiej grupy nale-
zq: fakt, ze Budda pojawil si¢ na tym $wiecie (sangs rgyas jig rten du byon
pa), fakt, ze Budda nauczal dharmy (des dam pa’i chos ston pa), fakt, ze nauki
nadal sa obecne (bstan pa gnas pa), fakt, ze istnieja ci, ktérzy podazaja za
naukami (de’i rjes su jug pa), mito$¢ i wspélczucie ze strony innych (gzhan
Pphyin snying brtse ba).

11 Trzy rodzaje zaufania (dad pa gsum): przejrzyste zaufanie (dang ba’i dad
pa), zaufanie petnej checi (mngon par dod pa dad pa), zaufanie przekonania
(yid ches pa’i dad pal).
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Gdy na przyktad, braminie, zrodzony w wodzie i w wodzie wyrosly
lotos niebieski albo lotos czerwony, albo lotos bialy, wystrzela wysoko
z wody i buja ponad wodg, wcale nia nie zmoczony — podobnie tez
ja, braminie, zrodzony w $wiecie i w $wiecie wyrosly, przeméglszy
ten $wiat, zyje przez ten $wiat nie zbrukany. Uwazaj mnie braminie
za Budde®.

Aby zrozumieé przeciwstawienie czltowieka i buddy, przeana-
lizowac trzeba kategorie istoty obdarzonej umystem (sems can),
do ktérej zalicza sie czlowieka. Albowiem w kulturze tybetan-
skiej cztowiek przeciwstawiany jest buddzie dlatego, ze jest mu
przeciwstawiana istota obdarzona umystem. Nie jest to jednak
polaryzacja dwéch calkowicie oddzielnych biegunéw, lecz prze-
ciwstawienie dwdch sposobéw funkcjonowania, ktére ostatecznie
pozostaja esencjalnie powiazane.

Zamiast istoty zywej, kategoryzowanej p6zniej w rozmaity
sposob, Tybet postuguje sie kategoria istoty obdarzonej umystem.
Tybetanski termin sems can oznacza doslownie posiadacza umy-
stu i stosowany jest wobec wszelkich doswiadczajacych istnien
(z wyjatkiem roslin). Terminem tym nauki buddyjskie postuguja
sie najczesciej tam, gdzie Europejczyk chetniej uzywatby stowa

»cztowiek” Poza okresleniem warunkéw sktadajacych sie na cenne
ludzkie ciato filozofia buddyjska nie poswieca samemu czlowie-
kowi szczegblnej uwagi. Panujaca w Krainie Sniegéw filozoficzna
tendencja nie zmierza do tego, by go wyré6znic, lecz przeciwnie —
by pokazad, iz nie rézni sie on zasadniczo nawet od zwierzecia,
ktére — cho¢ nie tak inteligentne — réwniez posiada umyst. Owo
okreslenie czlowieka jako posiadacza umystu, cho¢ powierzchow-
nie zdaje sie przypomina¢ Arystotelesowska definicje ,zwierzecia
obdarzonego rozumem’, w istocie jest jej przeciwstawne. Nie sta-
wia go bowiem w szczegdlnej pozycji, jak chciat Stagiryta, lecz
zrownuje z wszelkimi istotami majacymi zdolno$¢ podstawowe;j,
mniej lub bardziej $wiadomej identyfikacji tego, co jest przez nie
doswiadczane. Europejska tendencja moze tu kaza¢ mysle¢, iz takie
postawienie sprawy jest de facto obnizeniem statusu cztowieka, ale
6w czlowiek nie jest zasadniczo istota nizsza od bogéw i wyzsza od

12 Muttavali. Ksiega wypisow starobuddyjskich, tt. 1. Kania, Krakéw 1999,
S. 22.
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zwierzat®, lecz réwna im wlasnie pod tym wzgledem, iz wszystkie
sa posiadaczami umystu i w tym sensie dotyczg ich te same konse-
kwencje tego fundamentalnego faktu (o ktérych ponizej)™.

Wielki stownik jezyka tybetanskiego, bedacy jednoczesnie stow-
nikiem tybetanskiej kultury, podaje nastepujaca definicje posiadacza
umystu (sems can): ,0gélne okreslenie odrodzonej i wedrujacej
[w sansarze istoty], ktéra nie osiagneta pelni stanu Buddy”*. Je-
$li zatem chcemy w ogdle méwic¢ o hierarchii istnien, to jest ona
dwustopniowa: budda i wszyscy, ktérzy tego stanu nie osiagneli.
Posiadacz umystu to ten, ktéry nie jest budda. W szczegdlnosci
za$ — zgodnie z podana dalej lista synoniméw — 6w posiadacz
umyslu jest tym, ktdry sie odrodzit i wedruje w sansarze (skyes
‘gro), jednym z wielu odrodzonych (skye rgu), tym, ktéry ma (swoje)
odrodzenie (skye ldan), odrodzona istota (skye bo, skyes bu), wedru-
jacym w sansarze (‘gro ba), posiadaczem ciala (lus can), tym, ktory
ma $wiadomos¢ (shes ldan), tym, ktéry ma umyst (sems ldan pa),
zywa istota (srog chags)®.

Podstawowe uposazenie istoty obdarzonej umystem, czyniace
z niej wlasnie to, czym/kim jest, definiuje si¢ jako ,$wiadomo$¢,
ktéra w swej wlasnej mocy widzi nature obiektu, ktory stat sie jej
przedmiotem [poznania]””. Tak zdefiniowany tybetanski termin

13 Odrodzenia te oczywiscie wzglednie — ale nie zasadniczo - réznia sie ilo$cia
dos$wiadczanego w nich uwarunkowanego szczescia oraz wolnosci, i pod
tym wzgledem ludzkie odrodzenie uznaje si¢ za wyzsze od zwierzecego
i nizsze od boskiego (cho¢ w odrodzeniu boskim ilo§¢ doswiadczanego
szcze$cia jest tak wielka, ze faktycznie staje si¢ przeszkoda uniemozliwia-
jaca myslenie o wyzwoleniu, a tym bardziej praktyke zmierzajaca do jego
osiagniecia).

14 Wszelkie miedzy nimi réznice, wyliczane i opisywane pieczolowicie w abhi-
dharmie, sa oczywiscie bardzo wyrazne, ale maja charakter drugorzedny,
wynikajacy z tymczasowego uwarunkowania karmicznego. Zob. A. Sa-
dakata, Gora Sumeru i kraina Sukhawati. Zarys kosmologii buddyjskiej,
tl. M. Kanert, Poznari 2000, s. 43-79.

5 bod rgya tshig mdzod chen mo, t. 2, Pekin 2006, s. 2940 (sangs rgyas ma char
ba’i skye gro spyi’i ming).

16 Istnieje jeszcze drugie znaczenie terminu sems can, a mianowicie ,,niebedaca
czlowiekiem istota zywa i zywy inwentarz” (mi min pa’i srog chags dang sgo
nor), ale najcze$ciej uzywany jest on w szerokim znaczeniu jakichkolwiek
zywych istot obdarzonych umyslem.

7. bod rgya tshig mdzod chen mo, s. 2937 (rang yul du gyur pa’i don gyi ngo bo
rang stobs kyis mthong ba’i shes pa).
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sems, mimo wyraznie filozoficznego wydzwieku, jest faktycznie
najbardziej potocznym okresleniem wladzy poznawczej, ktéra
dysponuja sansaryczne istoty. Oznacza on podstawowa zdolno$¢ do
dos$wiadczania bez wzgledu na to, czy jest to doswiadczenie wysoce
intelektualne, emocjonalne czy proste doswiadczenie zmystowe bez
szczegolnej konceptualizacji. Indyjscy bogowie, zwierzeta, ludzie,
demony etc. — kazda z tych istot ma swg podstawowa przytomnos¢,
dzieki ktoérej zdolna jest do odbioru pobudzeni i do§wiadczania
w mniejszym lub wiekszym zakresie samej siebie: to wlasnie jest
umyst w znaczeniu sems.

Od owej zdolnosci do do§wiadczania nieoddzielne sa che¢ unik-
niecia cierpienia i pragnienie szczes$cia nieuchronnie zwiazane
z kazdym aktem przezywania. Dazenie do szczescia jest inherent-
nym mechanizmem doswiadczajacej Swiadomosci, ktéra na mocy
tego, czym jest, nie moze nie pragnac szczescia. Szczescie jest wiec
niezbywalnym prawem kazdej $wiadomej istoty, kazdego posiadacza
umyslu, prawem nieredukowalnym, bo wynikajacym z samej natury
$wiadomosci. Wszystkie istoty $wiadome sa wiec rowne w swym
dazeniu do szczescia, poniewaz wszystkie w tym samym stopniu sa
posiadaczami umystu. Owo pragnienie szczescia jest tez jedynym
powodem, dla ktérego Budda udzielal nauk.

Wszystkie istoty sSwiadome sa tez réwne z tego wzgledu, ze jako
posiadajace umyst, posiadaja réwniez nature umystu (sems kyi ngo
bo). Ja za$ okredla sie zwykle mianem esencji tathagaty (de bzhin
gshegs pa’i snying po) lub esencji sugaty (bde bar gshegs pa’i snying
po). Owa esencja jest fundamentem i punktem wyjscia buddyjskich
nauk Tybetu, ,albowiem wszystkie istoty obdarzone umystem, takie
jak my etc., posiadaja esencje tathagaty, ktéra jest przyczyna stanu
buddy™®. Bez tego zalozenia trudno wyobrazi¢ sobie buddyzm
tybetanski z jego kultura i praktyka, skoro stawia sobie za cel aktu-
alizacje potencjalu tkwiacego w tejze esencji.

Tybetaniska filozofia tathagatagarbhy przedstawia istote obdarzo-
na umystem — a zatem réwniez czlowieka — jako pierwotnie dosko-
nala, bo immanentnie powigzana z najglebszym pokladem rzeczywi-
stosci nazywanym przestworem zjawisk (skr. dharmadhatu, tyb. chos

18 Gampopa, dz. cyt., rozdz. 1, s. 3 (bdag cag la sogs pa’i sems can thams cad
la sangs rgyas kyi rgyu / de bzhin gshegs pa’i snying po yod pa’i phyir ro //).
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dbyings)®. Przestwor zjawisk jest pierwotnym, wszechogarniajacym
potencjatem kazdego wydarzania sie, z ktérego emanuje wszystko, co
doswiadczane, i wszelki doswiadczajacy w najszerszym sensie tych
stow. Z przestworu zjawisk wylania si¢ zaréwno przestrzen fizyczna
wraz ze $wiatami w niej sie stajacymi, jak i przestrzen mentalna z jej
bogactwem zjawisk umystowych i zdolno$cia poznawania $wiata.
Z przestworu zjawisk wylaniaja sie wreszcie wszystkie doskonate
formy Buddéw do$wiadczane przez nieoddzielny od nich umyst
medytujacych mistrzéw, ktéry réwniez wylania sie z przestworu
zjawisk. Jak méwi VIII Karmapa: ,Z przestworu, z glebokiego sie-
dliska tathagatéw bioraca sie pierwotna swiadomo$¢ rozpoznajaca
jest odwiecznie nierézna od przestworu bedacego esencja sugaty”>.

Przestwor zjawisk nazywany jest tu siedliskiem tathagatow, czyli
naturalnym miejscem funkcjonowania umystu o$wieconych bud-
déw — tathagatéw. Tak rozumiany przestwér ma jedng fundamen-
talna ceche, jaka jest Swiadomos¢ — jest swiadoma przestrzenia.
Owa $wiadomos¢, ktéra musi by¢ pierwotna, bo pierwotny jest
sam przestwor zjawisk, z ktérym jest spojona, z koniecznosci jest
wszechogarniajaca, gdyz taki jest przestwor zjawisk. Okreslenie owej
pierwotnej §wiadomosci jako rozpoznajacej (tyb. rtogs) oznacza, iz
rozpoznaje ona éw przestwor w calym jego bogactwie jako swia-
domy tego, co sie w nim wydarza, a zatem rozpoznaje w nim sama
siebie jako nierozdzielnie z nim spojona. W tym akcie rozpoznania
urzeczywistnia (tyb. rzogs) sama siebie, a wiec na mocy samej rze-
czywistoéci jest fundamentalng samo$wiadomoscia. Wszech$wiat
jest zatem wszechogarniajaca samo$wiadomoscia nieoddzielna od
wszechbogatego przestworu pozwalajacego wydarzac sie wszyst-
kiemu, co si¢ wydarza.

Istoty zywe i obdarzone §wiadomoscia sa oczywiscie jednym
ze sposobow wyrazania sie bogactwa tak rozumianego przestworu
zjawisk, w ktérym wydarza sie wszystko, a wiec i §wiadomos$¢ nie-
o$wieconych istot®. Ich $wiadomo$¢ jest zatem oden nieoddzielna

19 Ta koncepcja ma oczywiscie swéj indyjski rodowod oparty gléwnie na tzw.
pieciu dharmach Maitrei.

20 VIII Karmapa Mikjo Dordze, Pochodnia madhjamiki szentong, tt. A. Przy-
bystawski, Warszawa 2012, s. 54.

21 Omoéwienie tego pojecia zob. w: A. Przybystawski, Pojecie swiadomosci uwarun-
kowanej w filozofii tybetariskiej, ,Przeglad Filozoficzny” 2012, nr 3, 5. 577-584.
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bez wzgledu na to, czy owa nieo$wiecona §wiadomo$¢ zdaje sobie

z tego sprawe, czy nie. Swiadomos¢ (shes pa), ktéra przezywa siebie

jako nieoddzielng od przestworu zjawisk, jest pierwotna §wiadomo-
$cia rozpoznajaca (rtogs pa’i ye shes), a $wiadomo$¢, ktéra przezywa

siebie jako podmiot oddzielny od tego, co przez nia przezywane,
to $wiadomos¢ uwarunkowana (ruam shes). Oba te stany, cho¢

tak bardzo rézne, sa jednak stanami $wiadomosci, co oznacza, ze

maja wspdlny korzen — podstawowa przytomno$¢ lub po prostu

$wiadomo$c¢ (shes pa). Jesli Swiadomo$¢ uwarunkowana uswiadomi

sobie samg siebie jako nieoddzielna od przestworu zjawisk, stanie

sie $Swiadomoscia pierwotna, a ta wlas$nie charakteryzuje kazdego

budde, czyli tathagate, czyli sugate. Kazda $§wiadomo$¢ zatem na

mocy tego, ze pochodzi z przestworu zjawisk, jest wlasnie §wiado-
moscia, ma mozliwo$¢ urzeczywistnienia swej nieoddzielnosci oden
i przezycia samej siebie jako wszechogarniajacej samo$wiadomosci

pierwotnej, nieoddzielnej od przestworu zjawisk.

»Aspektowi wolnej od splamien $wiadomosci przynalezy réwniez
aspekt swiadomosci pierwotnej. Dzigki sile ich obu uwarunkowa-
ne poznanie transformowane jest w [poznanie] bez splamien™.
Zatem wszelka swiadomo$¢ uwarunkowana istoty nieo§wieconej,
obdarzonej umystem, moze zosta¢ przeksztalcona w swiadomosé
pierwotna. Te mozliwos¢ tkwiaca w kazdej $wiadomosci na mocy
tego, czym sama jest, nazywa sie esencjg tathagaty lub esencja sugaty,
lub naturg buddy, ktéra rozpoznana zostaje w procesie buddyjskiej
praktyki. Droga do tego jest usuniecie tak zwanych splamiert umy-
stu, ktére nie pozwalaja nieoswieconej istocie przezy¢ siebie jako
budde dysponujacego swiadomoscia pierwotna. Im bardziej istota
obdarzona umyslem przekonuje si¢ o swej nieoddzielnosci od prze-
stworu zjawisk wraz z wylaniajaca sie zen §wiadomoscia pierwotna,
tym bardziej pozbywa sie karmicznych zaston w swym umysle:

»gdy poznanie tego staje sie dostateczne, pozbywamy sie wtedy
wszystkich [karmicznych] nasion zaston [umystu]”*. Technicznie
rzecz biorac, usuniecie zaston umystu mozliwe jest dzieki praktyce
tak zwanych dwéch nagromadzen, ktéra kulminuje doswiadcze-
niem §wiadomosci pierwotnej: ,,Jesli chodzi o owo samopoznanie

22 VIII Karmapa Mikjo Dordze, dz. cyt., s. 54.
23 Tamze.
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pierwotnej Swiadomosci rozpoznajacej, to pierwotna swiadomosé
transformujaca urzeczywistnia bezmierne nagromadzenia”*.

Jesli zatem doswiadczenie, a raczej samodo$wiadczenie $wia-
domosci pierwotnej jest catkowitym urzeczywistnieniem dwdéch
nagromadzen, to droga do tego doswiadczenia bedzie wlasnie bu-
dowanie w nieo$wieconym umysle owych dwéch nagromadzen,
do ktérych sprowadza sie praktyka szesciu paramit, czyli dziatan
wyzwalajacych. Poprzez pierwsze pied, jakimi sa szczodro$é¢, wia-
$ciwe postepowanie, cierpliwo$¢, wytrwalos¢ i medytacja, buduje
sie w umysle pozytywny psychologiczny potencjal pozwalajacy na
uspokojenie nieo$wieconego, rozproszonego umystu. Ow spokéj
nastepnie wykorzystuje si¢ do tego, by umyst mégt w medytacji we
wlasciwy sposéb spoczaé w samym sobie i rozpoznac swa nature, swa
podstawowa dyspozycje do osiggniecia o$wiecenia (esencje tathagaty)
i ja zaktualizowa¢. Ten ostatni krok jest praktyka szdstej paramity
nazywanej paramita wiedzy (shes rab) lub §wiadomosci pierwotnej
(ye shes), a wiec ponawiana az do skutku préba samowiedzy umystu,
préba samorozpoznania $wiadomosci w jej naturalnym potencjale.
Jesli zatem pierwotna $wiadomo$¢ rozpoznajaca, a wiec stan buddy,
jest zgodnie z powyzszym cytatem catkowitym urzeczywistnieniem
dwdch nagromadzen, a droga do stanu buddy jest ich akumulacja,
to najkrdcej rzecz ujmujac, praktyka buddyjska polega na tym, by
starac sie by¢ budda, az do momentu, kiedy sie nim faktycznie sta-
niemy. Budda bowiem nie rézni si¢ w swej naturze od zwyklej istoty
obdarzonej umystem, jedyna réznica miedzy nimi polega wlasciwie
na pracy, ktérej jeszcze nie wykonaly istoty nieo$wiecone.

Filozofii buddyjskiej Tybetu catkowicie obca jest przeto Cas-
sirerowska intuicja, stojaca za jego filozofia kultury, a dotyczaca
natury ludzkie;j:

Filozofia form symbolicznych wychodzi z zalozenia, ze jezeli istnieje
jakakolwiek definicja natury albo ,istoty” czlowieka, to definicje te
mozna jedynie rozumie¢ funkcjonalnie, nie za$ substancjalnie. Nie
mozemy okresli¢ cztowieka na podstawie zadnego tkwigcego w nim
elementu, ktdry stanowilby jego istote metafizyczng, ani tez na
podstawie zadnej wrodzonej zdolnosci czy instynktu, ktére dalyby

24 Tamze.
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sie u niego stwierdzi¢ w drodze obserwacji empirycznych. Cecha
charakterystyczng cztowieka, jego znakiem rozpoznawczym nie jest
jego metafizyczna czy fizyczna natura — lecz jego praca. To wlasnie
praca, to wlasnie system ludzkich dzialan okresla i determinuje
zakres pojecia ,czlowieczenstwo”>.

Filozofia tybetaniska wychodzi natomiast z zalozenia, ze prébu-
jac odpowiedzie¢ na pytanie o nature czlowieka, docieramy nie do
tego, co pierwotnie okresla jego czlowieczenistwo, ktérym ta mysl
niezbyt sie interesuje. Schodzimy w tym przypadku na poziom
bardziej ogdlny, na ktérym méwi sie o naturze posiadacza umystu —
pod te kategorie podpada réowniez czlowiek. Prawda o czlowieku
jest wiec ogdlniejsza niz jakies wyrdzniajace go czlowieczenstwo.
Czlowieczenistwo nie jest czyms$, co odgrywaloby tu szczegdlna
role. Jest przygodnym karmicznym rezultatem poprzednich dziatan
i tendencji, ktéry trwaé bedzie tylko tak dlugo, az nie wyczerpie
sie jego potencjal zgromadzony w umysle istoty nim obdarzonej.
W perspektywie reinkarnacji i karmicznych uwarunkowan cztowie-
czenstwu, ktérego specyfike tak bardzo chce wydobywac filozofia
kultury, nie mozna przyznac zadnej wyréznionej pozycji. Jest ono
bowiem jedynie stanem tymczasowym, ktéry musi przeminac.

Mozna natomiast méwi¢ o wyjatkowosci posiadacza umysluy,
ktéry — jesli faktycznie jest istota szczegdlna, odrodzona zwlaszcza
w cennym ludzkim ciele — ma zdolno$¢ rozumienia i korzystania
z nauk Buddy. Owa zdolnos¢ nie jest swoista cecha ludzka, cho¢
pewnie w $§wiecie ludzi wystepuje najczesciej; niemniej jednak
buddyjskie legendy pelne sa réwniez opowiesci o inteligentnych
zwierzetach, stuchajacych nauk Buddy, ktérych adeptami sa nie-
jednokrotnie réwniez bogowie.

Cassirera bardziej interesuje wyjasnianie kultury w kategoriach
genetycznych, czemu stuzy jego filozofia form symbolicznych. W Ty-
becie jednak refleksja nad kultura dokonuje sie wilasciwie tylko
w kategoriach teleologicznych. Wyjasnienie, czym jest kultura, jest
tam odpowiedzia na pytanie, do czego kultura stuzy, a jej sens ro-
zumiany jest w eschatologicznych ramach filozofii buddyjskiej. Nie
oznacza to oczywiscie, ze nie mozna préobowac opisu buddyjskiej

25 E. Cassirer, Esej o cztowieku. Wstep do filozofii kultury, tl. A. Staniewska,
Warszawa 1971, s. 132.
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kultury Tybetu w kategoriach Cassirerowskich form symbolicz-
nych. Bylaby to jednak perspektywa catkowicie obca tybetanskiej
samo$wiadomoéci filozoficznej, a na dodatek zostataby uznana za
nierelewantna wtasnie dlatego, ze rezygnuje z odniesienia do celu
nauk buddyjskich.

Rozumienie kultury w Tybecie idzie zatem dokladnie w prze-
ciwnym kierunku niz Cassirer, ktéry twierdzi:

Rozum jest bardzo waskim i niewystarczajacym terminem, nie moze

wiec obja¢ form kulturalnego Zzycia cztowieka w catym ich bogactwie

i réznorodnosci. Wszystkie te formy jednak sa formami symbo-
licznymi. Stad zamiast okresla¢ czlowieka jako animal rationale,
powinni$my okresla¢ go jako animal symbolicum. W ten sposob

potrafimy wskaza¢ na odrebnos¢ gatunkowa czlowieka i zrozumieé

otwierajaca sie przed nim nowa droge do cywilizacji**.

Wedle filozofii buddyjskiej natomiast potrzeba wtasnie — jak
widzieliSmy — pojecia rozumu, a raczej umysltu i to mozliwie najszer-
szego, aby wyjasni¢ nim wszelkie przejawy swiadomej egzystencji.
Dopiero w tak szerokim dostarczonym przezen planie cztowieka
jako istoty obdarzonej umystem, a wiec i esencja tathagaty, mozna
znalez¢ jedyne, istotne dla Tybetu wyjasnienie fenomenu kultury
jako narzedzia do realizacji owego pierwotnego potencjatu do-
skonatos$ci. A zatem to nie natura ludzka rozumiana jest poprzez
nature jego wytworéw, lecz odwrotnie — natura form kultury staje
sie zrozumiata w perspektywie natury czlowieka jako istoty obda-
rzonej umystem.

Kultura jako droga do o$wiecenia

Tybetanczycy tradycyjnie na okreslenie kultury uzywaja kilku
zblizonych termindw: rig bzhung, shes rig, rig gnas. Pierwszy z nich
oznacza doslownie ,traktaty wiedzy’, drugi jest zlozeniem dwdéch
czasownikéw: shes — by¢ §wiadomym, poznawac oraz rig — wie-
dzie¢. Trzeci oznacza literalnie miejsce/obszar/dziedzine wiedzy

26 Tamze, s. 70.
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i objasniany jest jako ,miejsce/obszar/dziedzina tego, co pozna-
walne [shes par bya ba’i gnas]””. Jest to zatem przestrzen, w jakiej
operuje intelekt czy swiadomo$¢, lub obszar, w ktérym wydarza
si¢ poznanie.

Tybetanskie pojecie kultury*® jest wiec pierwotnie powiazane
z pojeciem poznania i udzielanej mu przestrzeni; tak rozumiana
kultura harmonizuje zatem z tybetanskim pojeciem cztowieka jako
istoty obdarzonej umyslem lub swiadomoscia (shes ldan), a wiec
istoty poznajacej (shes). Kultura jako rig gnas, czyli przestrzen,
w ktdrej wydarzaja sie najszerzej rozumiane wiedza i poznanie,
jest obszarem, w ktérym czlowiek jako istota obdarzona umystem
potwierdza fakt posiadania tegoz umystu, czyli potwierdza to, czym
jest, poprzez formy dziatania tegoz umystu. W przeciwienistwie do
tego, co twierdzi Cassirer, owe formy nie sa wyrazem samej istoty
czlowieczenistwa, czy raczej natury owej istoty obdarzonej umystem,
ktéra zasadniczo jest cztowiek. Jego natura bowiem jest natura
umystu rozpoznana w momencie o§wiecenia. Taki przejaw natury
ludzkiej jako animal symbolicum jak jezyk pisany i méwiony nie
wystepuje w Swiadomosci tybetanskiej jako swoisty wyraz czlowie-
czej natury. Swiadcza o tym na przyktad mitologiczne opowiesci
przejete w Tybecie z Indii o uczonym plemieniu wezy zwanych
nagami, ktdre to istoty odznaczaja sie przenikliwym intelektem
i nierzadko byly nauczycielami ludzi na polu zaréwno gramatyki,
jak i filozofii, i to tak zaawansowanej jak mahajanistyczna.

Kultura zatem rozpatrywana jest jako twér nie tyle cztowieka,
ile raczej posiadacza umysiu zmierzajacego do o$wiecenia. Na
owej drodze do o$wiecenia czynnikiem kluczowym jest wlasnie
poznanie uznawane za wyzwalajace. W kategoriach poznania
opisuje sie rowniez samo o$wiecenie czy stan buddy jako wszech-
wiedze, czy tez poznanie wszystkiego (thams cad mkhyen, kun
mbkhyen). Kultura w Tybecie jest zatem traktowana jako wyraz nie
tyle cztowieczenstwa, ile raczej poznania, ktére moze postuzy¢ do
osiagniecia o§wiecenia.

27 bod rgya tshig mdzod chen mo, s. 2682.

28 Bardziej wspolczesne okreslenia tybetanskie ttumaczone jako kultura to shes
rgyud smin sbyong oraz bsam pa’i dpal yon bedace préba oddania kultury
w tybetaniskim znaczeniu, jako kultywowania, ktére dla Tybetaniczykéw jest
oczywiscie kultywowaniem umystu.
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Kultura jako rig gnas moze sie odnosi¢ zaréwno do wiedzy
W najszerszym sensie, jak i uzywana jest w znaczeniu zawezonym
do pieciu dziedzin. ,Na owe pie¢ dziedzin skladaja sie wiedza
o stowach, wiedza dotyczaca poznania wlasciwego, wiedza sztuk
pieknych, wiedza lekarska i wiedza wewnetrzna”». Innymi stowy,
mamy tu odpowiednio cztery tak zwane zewnetrzne rodzaje wiedzy,
na ktére skltadaja sie gramatyka, teoria wiedzy, wiedza rzemie$lnicza
w znaczeniu techne, zawezana do sztuk pieknych, oraz tak zwana
wiedza wewnetrzna, obejmujaca rozwdj duchowy, ktérym w tym
przypadku, co nie bedzie zaskoczeniem, jest buddyzm. Cho¢ mog-
toby sie wydawad, ze do realizacji buddyjskiego idealu powinna
wystarcza¢ sama owa wewnetrzna wiedza, Tybetaficzycy zgadzaja
sie z chetnie cytowanym tu Maitreia, ze

Jesli nie osiagnie sie bieglosci w pieciu dziedzinach wiedzy,
Nawet najwyzszy aria nie stanie si¢ wszechwiedzacy?®.

Kultura jako wymienione pie¢ dziedzin* swe najwyzsze zna-
czenie uzyskuje zatem jako $rodek do osiagniecia wszechwiedzy
réwnoznacznej z pelnym o§wieceniem. Wymienieni ariowie, czyli
istoty wyzsze pod wzgledem duchowych kwalifikacji, a zatem
bodhisattwowie, moga w swym rozwoju zaj$¢ bardzo daleko, ale
nie sg w stanie osiaggnac pelnego o§wiecenia bez zglebienia pieciu
dziedzin wiedzy. Nie chodzi tylko o prozaiczny fakt, ze ktos, kto
nie zna dobrze jezyka w mowie i piSmie, nie jest w stanie zglebic¢
buddyjskich nauk, ale o to, ze bez bieglosci w tychze pieciu dzie-
dzinach nie jest w stanie réwniez do$cigna¢ idealu bodhisattwy,

29 Namgjel Dragpa, [yongs dzin rnam rgyal grags pa]. skye dgu’i bdag po la rigs
lam gsal byed, [w:] blo gros mtha’ yas pa’i mdzod, t. 12, Kathmandu 2009,
s. 29 i nast. (rigs pa’i gnas Inga ni / sgra rigs pa dang tshad ma rigs pa / bzo
rigs dang gso ba rigs pa / nang rigs pa dang Inga la byed /).

30 Maitreia/Asanga, Mahaydanasitralamkara, [w:] rtsa ba phyogs bsdus
bzhugs so, Sarnath, Varanasi:2009, 11.60 (rigs pa’i gnas Inga dag la mkhas
par ma byas na / ‘phags mchog gis kyang thams cad mkhyen nyid mi ‘gyur
zhing /).

31 Historie rozwoju pieciu wymienionych dziedzin zob. w: Muge Samten,
A History of traditional fields of learning, trans. Sangye Tandar Naga, New
Delhi 2005.



FILOZOFIA KULTURY Z PERSPEKTYWY TYBETANSKIE]

ktéry dopiero na dziesiatym stopniu®* moze sie sta¢ w pelni oswie-
conym budda®.

Funkcje pieciu dziedzin wiedzy wyjasnia sie w Tybecie réwniez
na podstawie tekstow Maitrei w spos6b nastepujacy:

Nastepnie gramatyka i teoria wiedzy dokonuja odparcia oredowni-
kéw niewlasciwych systeméw; sztuki piekne i medycyna pozwalaja
przekona¢ innych do podazania [za naukami Buddy]; wiedza we-
wnetrznego rozwoju pozwala samemu poznaé wszystko?.

Wszystkie trzy rozréznienia co do funkcji poszczegélnych dzie-
dzin wiedzy mozna ostatecznie sprowadzi¢ do jednej — kluczowej
funkcji bodhisattwy, jaka jest przynoszenie pozytku innym. Gra-
matyka oraz teoria wiedzy okre$lajaca zasady poprawnego wnio-
skowania i szerzej rozumianego poznania pozwalaja na odparcie
niewtasciwych (z punktu widzenia filozofii buddyjskiej) pogladéow,
ktére nie tylko moga szkodzi¢ tradycji buddyjskiej, ale i tym, ktérzy
je kultywuja, moga przynies¢ szkode na skutek niewlasciwych dzia-
tan podjetych pod ich wptywem i prowadzacych do negatywnych
konsekwencji karmicznych. Medycyna i sztuki piekne pozwalaja
bezposrednio pomagac istotom, ktére sa na nie otwarte. Same
nauki buddyjskie za$ pozwalaja osiggna¢ wszechwiedzg, ktora jako
akt pierwotnej $wiadomo$ci rozpoznajacej ,doprowadza do [sta-
nu] samego tathagaty, bedacego catkowitym spelnieniem pozytku
wlasnego i innych”. Stan tathagaty, czyli o§wiecenie, w mahajanie
zawsze rozumiany jest jako ostateczne spelnienie tak zwanych
dwéch pozytkdéw, jakimi sg rozpoznanie dharmakaji réwnoznacz-
ne z pozytkiem wlasnym, a urzeczywistnienie sambhogakaji oraz
nirmanakaji otwiera nieograniczone pole do pomagania istotom
obdarzonym umyslem na wszelkie sposoby.

32 Zob. przyp. 24 w: VIII Karmapa Mikjo Dordze, dz. cyt., s. 59.

33 Miedzy najbardziej zaawansowanymi bodhisattwami a samym Budda istnieje
nadal ogromna przepas¢, ktora chetnie sie podkresla w tekstach buddyjskich.

34 Namgjel Dragpa, dz. cyt.,, s. 30 (de yang sgra rigs pa dang tshad ma rigs pa
gnyis kyis grub mtha’ ngan pa tshar gcod par byed pa dang / bzo rigs pa dang
gso ba rigs pa gnyis kyis gzhan rjes su dzin par byed / nang rigs pas ni rang
nyid kun shes par byed pa yin te /).

35 VIII Karmapa Mikjo Dordze, dz. cyt,, s. 55.
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Pozytek wlasny i innych, czyli wiedza i milo$¢ [plynace] z jej [czyli
$wiadomosci pierwotnej] wlasciwosci, dokonuja usuniecia splamieri
innych istot obdarzonych umyslem. Totez owa §wiadomos¢ pierwotna
[pojawiajaca sie] natychmiast z chwilg [stania si¢] samym tathagata,
calkowitym, doskonalym buddg, nie ma nauczyciela. Dzigki samo-
wylonionej $wiadomosci pierwotnej [manifestuje si¢] catkowicie
doskonaly budda w swej istocie niewyrazalny [...] Budda rodzi si¢ sam
ze swej wlasnej §wiadomosci pierwotnej; sam zdobywa panowanie®.

Stan buddy jako akt ostatecznej wolnosci zdobywajacej dla siebie
wiedze obejmujaca wszystkie zjawiska, ktora realizuje si¢ w poma-
ganiu innym, stanowi cel tybetanskiej kultury. Cel ten nadaje jej
réwniez ostateczny sens, bez ktérego wszystko, co cztowiek robi,
bez wzgledu na to, jak bardzo realizuje go jako animal symbolicum,
byloby tylko jedng z niezliczonych aktywno$ci sansarycznych, ktére
nie moga da¢ trwatego szczescia. Tym ostatnim jest dla buddyjskiej
tradycji tylko nieuwarunkowany stan tathagaty, czyli tego, kto —
wedlug tybetanskiej wykladni terminu — dotart do takosci, bedacy
réwniez stanem sugaty, czyli tego, kto dotart do nieuwarunkowanej
radosci i szczescia.

Kultura jako przekaz metod i doswiadczenia

W przedstawionej powyzej perspektywie czlowieka jako istoty ob-
darzonej umystem oraz kultury usprawiedliwionej teleologicznie,
jako warunek mozliwo$ci osiagniecia o$§wiecenia, mozna spojrzeé
jeszcze na sam mechanizm kultury, w ktérym wyraza sie jej funkcja
pomocniczego narzedzia przydatnego na drodze do o$wiecenia.
Najwazniejsza cecha buddyjskiej tradycji ozywiajacej tybetarnska
kulture jest cos, co Tybetanczycy okreslaja stowem brgyud, pocho-
dzacym od czasownika brgyud pa — przekazywaé, faczy¢, spajag,
transmitowac. Stowo to prawdopodobnie najlepiej oddawac termi-
nem ,,przekaz’, poniewaz Tybetaficzycy maja tu ma mysli fakt zywej
obecnosci do$wiadczenia o§wiecenia dostepnego dla kolejnych poko-
len, praktykujacych dzieki sukcesji o§wieconych mistrzéw, bedacych
dzierzycielami tego do$wiadczenia wraz z metodami stuzacymi

36 Tamze.
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do jego uzyskania. Za szczegdlnie szczeéliwg, niezwykla i rzadka
Tybetaniczycy uznaja te okolicznosd, ze historyczny Budda miaf tylu
zdolnych ucznidw, by przekaza¢ im w pelni swoje doswiadczenie,
a oni z kolei mieli réwnie zdolnych uczniéw mogacych je od nich
przejac i tak dalej az do czaséw obecnych. Dla Tybetu tradycja (lugs
srol) to przede wszystkim tradycja przekazu do$wiadczenia Buddy,
ktéra moze sie wylegitymowac nieprzerwana sukcesja oswieconych
mistrzow, siegajaca samego historycznego Buddy?.

Aby owo doswiadczenie moglo by¢ w kulturze zachowane, kta-
dzie si¢ w niej nacisk na relacje mistrza i ucznia, poniewaz to miedzy
nimi, a raczej miedzy ich umystami dochodzi do owego fundamen-
talnego przekazu. Tybetanska literatura sporo miejsca po$wieca
dokladnym rozwazaniom nad tym, kim jest idealny nauczyciel
i idealny uczen®. Teksty poswigcone tej tematyce sa wyliczeniem
cech, ktére trzeba posiada¢, oraz warunkéw, ktére musza sie zejs¢,
aby moglo doj$¢ do autentycznego przekazu nauk i doswiadczenia.
Biografie tybetanskich mistrzow (rnam thar)® sa fabularyzowanym
odzwierciedleniem tych katalogéw cech i zawsze ich kluczowym
zagadnieniem jest relacja nauczyciela i ucznia, a w niektérych przy-
padkach ograniczaja sie niemal do wymienienia listy nauczycieli.
Najogdlniej rzecz biorac, kwalifikacje ucznia okresla sie na przy-
kladzie naczynia, ktérym musi sie sta¢, aby przyja¢ nauki udzielane
przez nauczyciela. Nie moze zatem by¢ dziurawym naczyniem,
ktore nie jest w stanie zatrzymac nauk — w Polsce powiedzieliby-
$my zapewne, iz nie moze stucha¢ jednym uchem, a wypuszczac

37 Abstrahuje tu od akademickich sporéw, czy historyczny Budda faktycz-
nie uczyl nauk trzeciego obrotu wraz z tantrami, ktére praktykowane sa
w Tybecie. Czynie to z dwéch powodéw. Po pierwsze, nie wydaje mi sie, ze
kwestie te mozna bezsprzecznie rozstrzygna¢ po dwéch i pot tysiaca lat od
dziatalnosci Buddy, zwlaszcza Ze on sam nie spisal zadnych swoich nauk.
Po drugie, tradycja buddyjska Tybetu w swej samo$wiadomosci — ktérej
zreszta o tysiac lat blizej niz nam do czaséw historycznego Buddy - okresla
siebie jako bezsprzecznie buddyjska i takie samookreslenie jest wynikiem
tysiacletniego procesu, ktéry trudno zasadnie kwestionowa¢ w XXI w. na
podstawie ograniczonych pisanych zrédet historycznych lub ich braku.

38 Zob. Jamgon Kongtrul Lodré Thaye, The Treasury of Knowledge. Buddhist
Ethics, vol. 5, New York 2003, s. 35-79.

39 Zob. A. Przybystawski, Ekspresja oswiecenia, czyli kilka uwag o tybetarskim
gatunku literackim rnam thar, ,The Polish Journal of the Arts and Culture”
2012, Nr 2, §. 125-138.
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drugim; nie moze by¢ naczyniem, ktére stoi do géry dnem, a wiec

musi zaréwno chcie¢ otrzymac nauki (Budda udzielal nauk, kiedy
byl o nie proszony), jak i by¢ w stanie je sobie przyswoi¢; oraz nie

moze by¢ wypelnionym naczyniem, to znaczy: nie moze sie trzy-
mac kurczowo innych pogladéw, co uniemozliwitoby akceptacje

otrzymywanych nauk (z tego powodu filozoficzne teksty buddyjskie

czesto zaczynaja sie od obalenia pogladéw niebuddyjskich); lub tez

nie moze by¢ naczyniem zawierajacym trucizne, czyli poglady lub

nastawienie, ktére wypacza sens przekazywanych nauk.

Taki uczen, bedacy wlasciwym naczyniem, musi z kolei spotkaé
wlasciwego nauczyciela, ktéry — skrétowo rzecz ujmujac — sam
musi doswiadczaé tego, czego bedzie uczyl, oraz mie¢ prosta,
acz rzadko spotykana ceche — méwi i robi doktadnie to, w czym
przypomina samego Tathagate: ,Tathagata, o mnisi, jak méwi, tak
czyni; jak czyni, tak méwi. Poniewaz jak mowi, tak czyni, i jak czy-
ni, tak tez méwi — nazywany jest [mianem] Tathagata”. Podczas
ich spotkania, po ktérym koniecznie musi nastapi¢ wzajemne
sprawdzenie, czy faktycznie uczniowi warto przekazac¢ nauki i czy
faktycznie nauczyciel wart jest tego, by mu zaufa¢, moze doj$¢ do
przekazu doswiadczenia, ktéry znéw wymaga trzech rzeczy po
obu stronach tej relacji.

Nauczyciel przekazuje swe do$wiadczenie tréjtorowo poprzez
inicjacje (dbang), ustny przekaz tekstu (lung), objasnienia (khrid)*.
Pierwsza z nich, najogdlniej rzecz biorac, jest wspélng medytacja,
podczas ktdrej uczen ma szanse przeja¢ z umystu nauczyciela do
swego umystu nieco do$wiadczenia mistrza i ktéra pelni role za-
réwno formalnej zgody na konkretna praktyke, jak i jest dla niej
punktem odniesienia i nicig przewodnig. Ustny przekaz polega na
przeczytaniu tekstu praktyki, z ktérego bedzie korzystaé uczen; jest
to pamiatka po tym, ze wszystkie nauki historycznego Buddy byly
przekazywane w formie ustnej, a wiec w sfowach dzwieczalo jego
dos$wiadczenie, tak jak i p6Zniej w stowach mistrzéw dzwieczato
powtérzone przez nich doswiadczenie Buddy. Objasnienia za$ sta-

40 Muttavali..., s. 34.

41 Wiecej na ten temat zob. réwniez w: A. Przybystawski, Lung, czyli sita stowa
mowionego w tradycji buddyzmu tybetariskiego, ,The Polish Journal of the
Arts and Culture” 2014, nr 2, s. 89—98.
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nowia niezbedne uzupelnienie czesto bardzo enigmatycznego tekstu
praktyki, bez ktérych nie mozna by z niego wlasciwie skorzystac.

Ze strony ucznia za$ odpowiedzia na tak dokonywany przekaz
sa trzy rzeczy, ktére musi wykonaé, a mianowicie: stuchanie, roz-
myslanie, medytacja. Stuchanie oznacza w istocie wiedze uzyskana
podczas spotkania o$§wieconego nauczyciela, co wyraznie kontra-
stowane jest z czysto intelektualng wiedza ksiazkowa (dlatego méowi
sie tu o stuchaniu, a nie o czytaniu). Rozmyslanie jest koniecznym
przygotowaniem do medytacji, poniewaz uznaje sie ja za urzeczy-
wistnienie otrzymanych nauk we wlasnym doswiadczeniu, co moze
sie wydarzy¢ tylko wtedy, gdy nauki zostaly gruntownie zrozumiane
po doglebnym przemysleniu.

Dzieki temu wlasnie kultura tybetanska moze si¢ oprzec¢ proce-
sowi stawania sie skostniala tradycja i nadal by¢ przekazem zywego
do$wiadczenia — do$wiadczenia pierwotnej swiadomosci rozpozna-
jacej, wyzwalanej ostatecznie przez medytacje.

Jesli wobec tego zapytad, co rozpoznawac ma sama pierwotna $wia-
domos¢ rozpoznajaca, to definitywnie ujmuje ona bezposrednio
przestwdr wszystkich tathagatéw. Owo definitywne ujecie bedace
poznaniem rozpoznajacym to prawdziwe diamentowe samadhi**.

Czasami, gdy szczegd6lna otwarto$¢ i dojrzalo$¢ ucznia spotka sie
z niezwykla zrecznoscia urzeczywistnionego nauczyciela, moze sie
zdarzy¢ co$, co Tybetafczycy nazywaja gdams ngag, a nawet man
ngag, a co oznacza tajemny przekaz ustny. Jego pierwszy przykfad
znajdujemy juz w naukach Buddy, ktére wyzwolily u jednego z jego
uczniéw natychmiastowe doswiadczenie ich znaczenia. Pézniej ta
sytuacja miala sie jeszcze wiele razy powtarza¢ w przypadku nie
tylko samego Buddy, ale i indyjskich mahasiddhéw oraz tybetan-
skich joginéw. Intensywno$¢ i niezwyklo$¢ tego doswiadczenia —
ktérego swiadectwem sa tak zwane pie$ni urzeczywistnienia (skr.
doha, tyb. mgur)® — nie dawata sie wyttumaczy¢ zwyklymi stowami,

42 VIII Karmapa Mikjo DordZe, dz. cyt., s. 55.

43 Na temat tego gatunku literackiego zob. tekst Rogera R. Jacksona w: J.I. Ca-
bezén, R.R. Jackson, Klasyczna literatura tybetariska, tl. F. Majkowski,
Warszawa 2012.
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dlatego uciekano sie do metafory. Méwiono, iz wskazdwki te szepce

)¢

wprost do ucha dakini (tyb. mkha’ gro), czyli zenski budda, bedaca
uciele$nieniem pierwotnej §wiadomosci rozpoznajacej; szepce je,
pozostajac tak blisko, ze na uchu czuje sie jej goracy oddech. Dzieki
nim - zenskim buddom, ktérych imie w tybetanskim przektadzie
oznacza te, ktora wedruje w przestrzeni — zyje buddyjska kultura
Tybetu; zyje dzi$ nie tylko w samym Tybecie, ale i na Zachodzie,
poniewaz poznanie na szcze$cie nie zalezy od geografii, lecz przy-
nalezy kazdej istocie obdarzonej umystem.
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STRESZCZENIE

Tekst ukazuje specyficzne, tybetanskie podejscie do problemu czlowieka
i kultury. Oba pojecia analizowane sa w perspektywie filozofii buddyjskiej
operujacej szerszg kategoria istoty obdarzonej umyslem. W tej perspek-
tywie kultura pelni role nie tyle ekspresji natury czlowieka, ile narzedzia
realizacji potencjalu zawartego w naturze umystu.

SLOWA KLUCZOWE: natura buddy, kultura tybetariska, buddyzm

SUMMARY

The text shows specific, Tibetan approach to the problem of man and
culture. Both concepts are analyzed in the perspective e of Buddhist phi-
losophy referring to much wider concept of being endowed with mind. In
this perspective the culture is not the expression of human nature but it
plays the role of the tool for realizing the potential of the nature of mind.

KEYWORDS: Buddha nature, Tibetan culture, Buddhism
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Kultura Japonii

Pisanie o kulturze japonskiej (podobnie jak o kazdej kulturze)
w sposéb ogdlny a zarazem skrétowy jest rzecza niemozliwa. Moz-
na jednak, jak sadze, skupic si¢ na wybranych problemach na tyle
ogolnych, aby poprzez ich analize wskaza¢ pewne kluczowe dla
tej problematyki kwestie. Takim najbardziej ogélnym zagadnie-
niem jest ustalanie, co rozumie sie przez kulture danego kraju.
Jak wiadomo, dysponujemy niezmiernag iloscia definicji kultury
(rokrocznie ta liczba sie zwigksza). Trudno byloby wiec przyjac¢
jakis$ jeden, okreslony termin.

W tym tekscie ogranicze sie do stwierdzenia, iz kazdy z omawia-
nych autoréw rozumie kulture nieco inaczej, a zakres tego pojecia
jest wyznaczany przez dokonywany przez nich wybér problemoéw
uwazanych za najistotniejsze dla kultury japonskiej. Nie podej-
muje tez dyskusji z prezentowanymi przez nich pogladami, ich
weryfikacja przekracza bowiem zakres i mozliwosci niniejszego
opracowania. Zreszta, jak pisal badacz Orientu Edward D. Said,
nawet to, iz dany poglad podziela zgodnie wielu badaczy nie do-
wodzi jego prawdziwosci. ,Sp6jnos¢ obszernego zbioru tekstow
wynika czesciowo z faktu, iz zazwyczaj odwoluja si¢ one do siebie
nawzajem [...] orientalizm jest to w koricu system cytowania prac

”y

i autoréw”™. Zawsze mamy do czynienia nie z ,prawdg’, ale przede

t E.D. Said, Orientalizm, tt. M. Wyrwas-Wisniewska, Poznan 2003, s. 58.
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wszystkim z jej reprezentacja® Czesto tez powstaja konstrukty
pojeciowe niemajace swych odpowiednikéw w rzeczywistosci, na
przyklad 6w ,Orient” Jak pisze Said:

Warto$¢, skutecznosq, sita, oczywista prawda pisemnej wypowiedzi
na temat Orientu zalezy od niego w bardzo niewielkim stopniu [...]
Wprost przeciwnie, pisemna wypowiedz istnieje dla czytelnika dzigki
wykluczeniu, wyparciu, uczynieniu zbytecznym czego$ takiego jak
prawdziwy Orient®.

Dodatkowym czynnikiem, ktéry podwaza bezstronno$¢ opiséw,
zwlaszcza dawnych relacji podréznikéw, kupcéw czy misjonarzy,
jest fakt, ze poznawanie obcych kultur niemal nigdy nie bylo bez-
interesowne. Najwieksze zaciekawienie budzita kultura tych obcych
ziem, ktérymi kraj badacza byl z jakich§ powodéw szczegdlnie
zainteresowany. Przyczyny mogly by¢ rézne: podboje, handel, woj-
na. Wtasnie brak takich intereséw spowodowal, ze zamknieta dla
Zachodu Japonia dlugo pozostawala poza obszarem zainteresowania
jego mieszkaricéw i w poréwnaniu z ilo$cig informacji dotyczacych
takich krajow jak te znajdujace sie na obszarze Pétwyspu Arabskie-
go, takze Indie czy Chiny, wiedza o Japonii przez dlugie lata byla
niewielka. W gruncie rzeczy dopiero wzrost zainteresowania sztuka
japonska na przefomie XIX i XX wieku spowodowal, iz Zachéd
zaczal rzeczywiscie interesowac sie tym krajem, ktory nigdy nie
byl politycznie ani ekonomicznie podlegly wielkim imperiom Za-
chodu. Wspomniany juz Said, kiedy pisze o Oriencie, swoja uwage
kieruje na Bliski Wschdd, §wiadomie nie uwzgledniajac Chin i Ja-
ponii, czyli — jak pisze — krajéw, w ktérych interesy lokowaly trzy
wielkie imperia: brytyjskie, francuskie i amerykanskie*. Szwajcarski
podroéznik Nicolas Bouvier pisal:

[...] kiedy w sierpniu 1853 amerykarnskie korwety komodora Perry’ego
zmusza Japonie do otwarcia sie na handel zagraniczny — prézno by

2 Tamze, s. 55.
3 Tamze, s. 56.
4 Tamze, s. 47.
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szuka¢ na ziemi cywilizowanego miejsca, o ktérym byloby jeszcze
mniej wiadomo?.

Tak wiec pelniejsza wiedza o kulturze japoniskiej uksztattowata sie
stosunkowo pézno. Oczywiscie obecnie dysponujemy juz ogromna
literaturg dotyczaca tego zagadnienia, a wybor Zrddel informacji nie
byl tu sprawa prosta. Wydato mi sig, iz byloby interesujace odwotanie
sie do tych publikacji, ktére prezentuja zupelnie odmienne podejscia
do tematu, a dwie z wybranych przeze mnie trzech pozycji ksiazko-
wych wywarly ponadto ogromny wplyw na tworzenie przez cztowieka
Zachodu obrazu tego kraju. Kazda z nich wybiera tez inne aspekty jako
reprezentatywne dla tego, co mozna okresli¢ jako ,kulture Japonii”

Kolejnos¢, w jakiej te ksiazki zostana przedstawione, wyznaczaja
daty ich pierwszych wydan. W 1946 roku ukazata si¢ Chryzantema
i miecz. Wzory kultury japorskiej® Ruth Benedict. Autorem drugiej,
opublikowanej w roku 1958, pracy zatytutowanej Zen i kultura ja-
poriska byl Daisetz Teitaro Suzuki’. A w roku 1970 Roland Barthes
opublikowal swoje Imperium znakéw®. Rdznia sie¢ one nie tylko
podejéciem do kultury japonskiej czy wyborem zagadnier uznanych
za najwazniejsze, ale tez sposobem uzyskiwania wiedzy o Japonii.

Ruth Benedict (1887-1948) byta antropologiem i wykladowca na
kierowanym przez Franza Boasa Wydziale Antropologii Uniwersy-
tetu Columbia w Nowym Yorku. Jej ksigzka o Japonii powstawala,
jak wiadomo, w szczegélnej sytuacji. Byla pisana ,na zamoéwie-
nie’, kiedy w roku 1944 Stany Zjednoczone przygotowywaly sie do
ustalenia regul dzialania w momencie wprowadzania przez armie
amerykanska pokojowego tadu w podbitej Japonii. Najwybitniej-
szym uczonym i specjalistom zlecono przygotowanie charakterystyk
poszczegdlnych pokonanych krajow®.

5 N.Bouvier, Kronika japoriska. Pustka i petnia, tt. K. Stawiniska, K. Arustowicz,
‘Warszawa 2014, S. 66.
R. Benedict, Chryzantema i miecz. Wzory kultury japonskiej, tt. E. Klekot,
Warszawa 1999.
7 D.T. Suzuki, Zen i kultura japoriska, t1. B. Szymanska, P. Mréz, A. Zalewska,
Krakow 2009.
R. Barthes, Imperium znakéw, tt. A. Dziadek, Warszawa 1999.
9 Pisze o tym we wstepie do polskiego przekiadu ksiazki Ruth Benedict jej

tlumaczka Ewa Klekot (Chryzantema i miecz..., s. 5).
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Autorka nigdy nie byla w Japonii i swoje badania oparla na ist-
niejacych juz woéwczas nielicznych opracowaniach naukowych
dotyczacych Japonii, takze na rozmowach z imigrantami japonskimi
osiadlymi w Stanach oraz z jeicami wojennymi; uwzglednita tez
takie materialy jak filmy, powiesci i artykuly prasowe.

Z kolei Daisetz Teitaro Suzuki (1894-1966) byt znawca buddy-
zmu zen i jego najbardziej znanym propagatorem na Zachodzie.
Autor ponad stu ksigzek i licznych artykutéw byl przez wiele lat
wykladowca na Buddyjskim Uniwersytecie Otani w Kioto. (Sam
praktykowal zen linii rinzai.) Wéréd wybranych tu autoréw jako
jedyny byl Japoniczykiem i pisal o kulturze japonskiej widzianej nie-
jako ,,od wewnatrz” Natomiast jego dlugoletnie kontakty z kultura
Zachodu daly mu mozliwos¢ dokonania poréwnan i wskazywania
na réznice i analogie miedzy Wschodem i Zachodem.

Roland Barthes (1915-1980) pisarz, krytyk (i — wedlug niekto-
rych - filozof) uwazany jest za jednego z najwybitniejszych przed-
stawicieli strukturalizmu i poststrukturalizmu. Jego bezposrednia
znajomos$¢ Japonii ograniczata sie do kilku kroétkich wizyt, a ich
owocem byta niewielka ksigzka zatytutowana Imperium znakow.
Japonia w jego ujeciu to kraj wspoétczesnych miast, zarazem nowo-
czesny, jak i gteboko przywiazany do tradycji. O szczegélnej formie
wypowiedzi autora bedzie jeszcze mowa.

Zaczac¢ nalezy od ksigzki Ruth Benedict. Zadanie, jakiego sie
podjeta autorka, wymagalo okreslenia zakresu tego, ktére elementy
kultury okaza si¢ wazne dla zrozumienia przez Amerykanéw spo-
sobu myslenia i utrwalonych regul zachowania ludzi Japonii - kraju,
z ktérym toczono wojne.

Japoniskie zaangazowanie w wojne totalna musielismy poznac
nie tylko od strony celéw i motywacji, jakimi kierowaly sie wladze
w Tokio, nie tylko od strony historii Japonii, statystyk wojskowych
i gospodarczych: musielismy sie dowiedzie¢, na co rzad moze liczy¢
ze strony ludzi, sprébowac zrozumie¢ japonski sposéb myslenia
i emocje oraz wzory, wedlug ktérych byly one ksztaltowane®.

Szczegdlna sytuacja, w jakiej byla pisana ta ksigzka, sprzyjata
zadawaniu pytan o to, co motywowalo mtodych pilotéw japonskich
do czynéw takich jak samobdjcze atakowanie okretéw wroga, co

10 R. Benedict, Chryzantema i miecz..., s. 16.
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powodowalo, ze jenicy japonscy woleli zgina¢, niz dosta¢ sie do
niewoli, jak zrozumie¢ absolutne postuszenstwo wobec cesarza,
ktorego doniosta rola w spoteczenstwie japoniskim byla przeciez
zjawiskiem historycznie bardzo péznym. W gruncie rzeczy cala
struktura ,wzoréw kultury” zmierza do odpowiedzi na te pytania.

Jako antropolog kultury [...] wysztam z zalozenia, ze najbardziej
oderwane ludzkie zachowania wiaza sie ze sobg w system. Powaznie
studiowaltam, w jaki sposéb setki szczegdtow ukladaly sie w ogdlne
wzory. Spoleczno$¢ ludzka musi wytworzy¢ jakis wzor, wedtug
ktérego zyje. Uznaje ona pewne sposoby reagowania na okreslone
sytuacje i pewne sposoby ich oceny. Cztonkowie tej spolecznosci
przyjmuja takie rozwiazania za podstawe swego bytu i niezaleznie
od trudnosci traktujg je jak swoje™.

Oto najkrétsze wylozenie przyjetej w ksigzce metodologii dokonane
przez autorke Wzordw kultury (polski przeklad tej ksiazki autorstwa
Jerzego Prokopiuka ukazat sie w 1966 r.)™2.

Jedna z cech strukturalnych kultury japonskiej jest zdaniem
Benedict co$, co okresla sie pojeciem ,wlasciwego miejsca’; ktére
dla kazdego czlonka japonskiego spoteczenstwa jest precyzyjnie
wyznaczone. W $cisle zhierarchizowanym spoteczenstwie japon-
skim ten postulat wyznacza caty skomplikowany rytuat zachowan,
zwlaszcza za$ odnoszenia sie do ludzi stojacych pod jakimkolwiek
wzgledem wyzej w hierarchii spolecznej. Jest to wiec odnoszenie
sie samuraja do swego feudalnego pana — daimyo, relacje w obrebie
rodziny: zony i meza, mlodszego i starszego rodzeristwa, a obecnie
na przykltad pracownika korporacji i zwierzchnika. Dobrze funk-
cjonujacy cztonek spoteczenistwa japonskiego potrafi natychmiast
ustali¢, czy wobec nowo poznanego czlowieka jego zachowanie
powinno wynika¢ z réznicy wieku, plci czy stanowiska. Dodajmy
tu, ze oczywiscie trzeba juz wczesniej co$ o swoim rozmdéwcy wie-
dzie¢. W malej grupie spotecznej taka wiedza jako$ byla dana, bo
wszyscy sie znali. (Dzi$ zastepuje ja nieustanna wymiana biletow
wizytowych.)

11 Tamze, s. 22.
12 R. Benedict, Wzory kultury, tl. ]. Prokopiuk, Warszawa 1966.

101



102

BEATA SZYMANSKA

Za typowy przejaw kultury japonskiej Benedict uznaje poktony.
Jak pézniej zobaczymy, tak samo widzial to tez Barthes. (Obecnie
ten jakze japonski zwyczaj powoli zanika, a w kazdy razie jest, jesli
tak mozna powiedzie¢, ztagodzony.)

Nie wystarczy wiedzie¢, komu nalezy sie klania¢, ale trzeba jeszcze
wiedzie¢, jak i ile razy. Poklon, ktdry jest odpowiedni dla jednego
gos$cia, moze by¢ uznany za obelge przez drugiego, zajmujacego nieco
inna pozycje wzgledem tego, kto sie klania. Rézne sq rodzaje poklo-
néw: od klekania z padaniem na twarz [...] do zwyklego pochylenia
glowy i ramion. Czlowiek musi si¢ nauczy¢, i to wezesnie, oddawania
szacunku w sposob odpowiedni do kazdej sytuacji®.

Jednym z elementdw, ktére, jak pisze autorka, sa istotne za-
réowno dla calej struktury spotecznej, jak i na przyktad dla relacji
w obrebie rodziny, jest pojecie obowiazku okreslane japonskim
terminem oz i cala grupa terminéw bliskoznacznych, takich jak
ko on — obowiazek natozony przez cesarza, shi-no on nakladane
przez nauczyciela czy ko - obowiazek wobec rodzicéw (,mitos¢
synowska”; on okresla powinnosci cztowieka wobec rodzicéw, dzieci,
nauczyciela, wreszcie — cesarza). W tej grupie miesci sie tez pojecie
giri. Sa to ,zobowiazania, ktére musza zostac sptacone co do grosza,
w okreslonym czasie, odpowiednio do wielkosci i przystugi™.

To pojecie ustala system powinno$ci wobec tych ludzi, z kté-
rymi czlowiek pozostaje w relacjach blizszych czy odlegtych, ale
waznych — od rodzicdw po cesarza. Jest to giri wobec $wiata. Giri
odnosi sie tez do obowigzku ,wobec wlasnego imienia” i bliskie jest
pojeciu ,honor”. To z kolei pozwala na zrozumienie tego, co tak
przyciaga uwage w japonskich filmach; jest to stynne sepuku — ho-
norowe samobdjstwo, a takze zemsta w obronie urazonego honoru
wlasnego, réwniez swojego zwierzchnika czy rodziny. Zemsta jest
czyms$ oczyszczajacym. Benedict pisze:

Japorniska tradycja ciagle stawia przed oczy spoleczenistwa ideatl
wendety jako ,porannej kapieli” Kazdy zna niezliczone opowiesci

13 R. Benedict, Chryzantema i miecz..., s. 54.
14 Tamze, s. 127.
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z zycia bohateréw: najwieksza popularnoécig cieszy sie osnuta na
wydarzeniach historycznych Opowies¢ o czterdziestu siedmiu sa-
murajach. Mozna je przeczytaé w szkolnych czytankach, obejrzeé
w teatrze lub w postaci adaptacji filmowej, znalezZ¢ w popularnych
wydawnictwach. Sq one czescig zywej kultury dzisiejszej Japonii®.

Te pojecia zwiazane z ,obowiazkiem’, a takze kilka innych tu
niewymienionych, dobrze oddaja japoniska wizje zycia.

Japoriczycy widza ,,calos¢ powinnosci czlowieka” jakby w postaci
mapy podzielonej na poszczegdlne regiony [...] Kazdy krag ma swéj
wlasny kodeks postepowania i bliznich nie ocenia sie, przypisujac
im jakies integralne osobowosci, lecz méwiac, ze ,nie wiedzg, co to
ko, albo nie wiedzg, co to giri™.

Odrebny krag zagadnien zawiera rozdziat ksigzki zatytutowany
Krgg namietnosci ludzkich. Zaczyna sie od opisu — jak stwierdza
Benedict — jednej z najwiekszych przyjemnosci, jaka dla czlowieka
Japonii jest goraca kapiel. Warto tu zauwazy¢, ze o zamilowaniu
Japoniczykéw do czystosci wspominano we wszystkich dawnych
opisach podrézy do tego dziwnego kraju, w ktérym raczej zanie-
dbanego i stronigcego od nadmiernej czystosci czlowieka Zachodu
uwazano za barbarzynce.

Piszac o ,,kregu ludzkich namietno$ci’; autorka skupia sie jednak
przede wszystkim na tym, co dla ludzi Zachodu stalo sie przedmiotem
zaréwno fascynacji, jak i zgorszenia: na japonskim zyciu erotycznym.
I chodzi tu zaréwno o milo$¢ romantyczna, jak i o relacje seksualne.

W naszej kulturze przyjemnosci erotyczne obwarowane sa wieloma
tabu, ktérych Japorniczycy nie znaja. Jest to dziedzina, ktéra dla nas
podlega osadom moralnym, a dla nich nie. Seks, jak inne ,namiet-
noéci ludzkie’, Japoniczycy uwazaja za rzecz z gruntu dobra, cho¢
zaliczang do tych mniej waznych. [...] Stale jeszcze komentuja fakt,
ze Brytyjczycy i Amerykanie uwazaja niektére z ich ulubionych
albuméw z obrazkami za pornografie oraz widza w tak fatalnym
$wietle Yoshiware — dzielnice gejszy i prostytutek®.

15 Tamze, S. 154.
16 Tamze, s. 183.
17 Tamze, s. 172—173.
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Ten tolerancyjny stosunek do seksu dotyczy takze, mieszczacej
sie w pelni w tradycji japoniskiej, mitosci homoseksualne;j.

Swiat gejsz tak czesto przedstawiany swobodnie w sztuce Japonii
stanowi dla zachodniego odbiorcy temat zarazem atrakcyjny, jak
i niezbyt zrozumialy. A jednak miesci si¢ dobrze w pojeciu ,wlasci-
wego miejsca”: w oddzieleniu rodzinnego kregu od $wiata przyjem-
nosci. (Barthes zauwaza nie bez zlodliwosci, ze ,w Japonii - w tym
kraju, ktéry nazywam Japonia — seksualno$¢ zawarta jest w seksie
i nigdzie indziej; w Stanach Zjednoczonych, przeciwnie, — seks jest
obecny wszedzie z wyjatkiem seksualnosci™®).

Ten swobodny stosunek do seksu nie oznacza jednak, ze do-
zwala sie przy tym na poblazliwo$¢ w stosunku do samego siebie.
Przeciwnie, wysoko ceniong cnota jest dyscyplina wewnetrzna.
W ksiazce Benedict jest jej poswiecony odrebny rozdzial. ,Nie-
zaleznie od klasy spolecznej, Japoriczycy oceniaja siebie i innych
na podstawie catego zestawu poje¢ zwigzanych z samokontrola
i opanowaniem™,

Postulat wewnetrznej dyscypliny Benedict wiaze z buddy-
zmem zen. Trzeba w tym miejscu zauwazy¢, ze w okresie, kiedy
autorka pisata o ,chryzantemie i mieczu’, wiedza o tym nurcie, tak
waznym dla kultury Japonii, dopiero zaczynala sie ksztaltowac.
Stad tez jej informacje sa miejscami dos¢ dyskusyjne. Ona sama
odwoluje sie przede wszystkim do dwéch ksiazek. Jedna z nich
jest obszerna Japanese Buddhism Charlesa Eliota, ktéra ukazala
sie w 1935 roku. Druga pozycja, do jakiej Benedict sie odwotuje,
jest (wydana w 1924 r.) Essays in Zen Buddhism, ktérej autorem
byt Suzuki. O jego wizji kultury japonskiej i roli, jaka w niej ode-
gral buddyzm zen, bedzie mowa za chwile. Na razie wystarczy za
Benedict przytoczy¢ opinie Eliota:

Zen stal si¢ tak bardzo japonski jak ceremonia picia herbaty czy teatr
n6. Mozna bylo przypuszczad, ze w niespokojnym okresie, jakim
byly wieki XII i XIII, w cichych przystaniach, jakimi byly klasztory,
i posréd tych, ktérzy porzucili burze $wiata, nastapi rozkwit tej kon-
templacyjnej i mistycznej nauki, odnajdujacej prawde nie w pismach,

18 R. Barthes, dz. cyt., s. 81.
19 R. Benedict, Chryzantema i miecz..., s. 214.
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ale w bezpoérednim doswiadczeniu ludzkiego umystu; nie mozna
sie bylo spodziewa¢ jednak, ze klasa wojownikéw przyjmie ja za
swoja przewodnia zasade zyciowa. A mimo wszystko tak sie stato*°.

Oto mozliwie najkrétsze podkreslenie roli buddyzmu.

W tym miejscu warto tez wspomnie¢ o tym, czego w ksiazce
Benedict nie ma lub - méwigc $cislej — o czym sa tylko wzmianki.
Mam na mysli istotny wplyw, jaki wywarta na kulture Japonii druga
wielka religia — shintoizm. Benedict pisze o nim woéwczas, kiedy
omawia reforme Meiji. Poniewaz zadna z prezentowanych tu ksiazek
nie zajmuje si¢ znaczeniem shinto i jego szczeg6lna rola w kulturze
Japonii, moze warto o nim co$ powiedziec.

Poczatki tej religii (o ile shinto w ogole jest religia) datuje sie na
mniej wiecej 500 rok p.n.e. Shintd, wywodzac si¢ z animistycznych
wierzen, nie ma swego zalozyciela. (Sama nazwa, japonskie shinto,
oznacza ,droge duchéw”) Przyjmuje sig, Ze istnieje wielu bogéw,
przy czym caly $wiat przyrody ma swoje odrebne duchy — od du-
chéw kamieni, drzew, strumieni, goér, po duchy przodkéw. Stynny
japoniski szacunek i podziw dla przyrody ma w shinto swoje uzasad-
nienie. W panteonie bogéw wazna rola przypada bogini Amaterasu.
Amaterasu Omikami to bogini storica, legendarna zatozycielka rodu
cesarskiego, co uzasadnialo boskie pochodzenie cesarza.

W okresie restauracji Meiji (jap. Meiji Ishin), w roku 1868 nastapit
przewr6t zaréwno polityczny, jak i ekonomiczny oraz militarny. Po
upadku rzadzacego bardzo dlugo rodu Tokugawa i przeniesieniu
stolicy z Kioto do Edo (ktérego nazwe zmieniono wéwczas na Tokio)
ostabiono role feudalnych wladcéw i zapowiedziano powrét do tra-
dycji, do tego, co rdzennie japonskie. Za rdzennie japornskie uznano
wlasnie shinto i to powinni byli przyja¢ wszyscy Japoniczycy. Jednak,
w gruncie rzeczy, nie byto ono traktowane jak religia i w typowym
dla Japoniczykéw podejsciu przyjmowano, ze réwnoczesnie mozna
by¢ wyznawca shint6 i kazdej innej religii.

Buddyzm i shintoizm (a takze wywodzgcy sie z Chin konfucja-
nizm) od wiekéw (po dzisiaj) wspotistnialy harmonijnie ze soba
i wigkszos¢ Japonczykéw uznawala sie za wyznawcdw zaréwno bud-
dyzmu, jak i shintoizmu. Zresztg, jak pisze Benedict, ,Z wyjatkiem

20 Tamze, S. 225.
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tych nielicznych, ktérzy poswiecili si¢ profesjonalnie praktykowaniu
surowego zycia, religia w Japonii nie jest zbyt twarda™.

Ten obraz kultury rozumianej jako ,wzory” zachowan i oby-
czajow uzupelniony jest opisem sposobdéw wychowywania dzieci.
Autorka zwraca przy tym uwage na znaczaco odmienne traktowanie
chlopcow i dziewczynek, co jest odzwierciedleniem niskiej roli, jaka
wyznaczalo kobietom spoteczenstwo japonskie.

Chryzantema i miecz... jest rzetelnym, opartym na wnikliwych
studiach Zrédtem informacji i przedstawia obraz kultury japon-
skiej tak, jak jawila si¢ ona autorce w okresie pracy nad ksigzka,
z uwzglednieniem przede wszystkich tych problemoéw, ktére Be-
nedict uznata za istotne ze wzgledu na cel, w jakim to opracowanie
powstalo (o czym byta mowa na poczatku tego artykutu). Zupelnie
inne jest podejscie, ktore reprezentuje drugi z omawianych tu auto-
réow — Daisetz Teitaro Suzuki. Inny jest tez styl jego ksiazki i spos6b
prezentowania zagadnien, a takze wybér probleméw uznanych
przez niego za najwazniejsze dla kultury japonskiej.

Pierwsze wydanie ksiazki Zen i kultura japornska ukazato
sie w roku 1938 jako zbidr tekstow wygtaszanych w Anglii i w Ame-
ryce w roku 1936 oraz artykutéw zamieszczanych w czasopismach.
Czesto pisze sie o tym autorze, iz to on jako pierwszy popularyzowal
buddyzm zen na Zachodzie, a omawiana tu pozycja niewatpliwie
nalezy do takiej popularyzatorskiej dzialalnosci. W swoich wczes-
niejszych pracach (takze zreszta pdzniej) Suzuki starat sie w mozli-
wie przystepny sposéb wskazywacd na istotne cechy buddyzmu zen,
lecz jego omdwienia sa zbyt obszerne, by mozna je tu przytoczyc
in extenso. Postaram sie wiec skrétowo, a to znaczy: z ogromnymi
uproszczeniami, wskazac¢ na te cechy buddyzmu zen, ktére sg dla
niego najbardziej istotne, zwlaszcza jesli sie uwzgledni role, jaka
zen odegrat w kulturze Japonii.

Zen jest jedna ze szkét buddyzmu mahajany. Powstal w Chinach,
gdzie okredlit go termin ,buddyzm chan” Podobnie jak caly buddyzm,
zen byl w znacznym stopniu no$nikiem chinskiej tradycji i kultury —
ten fakt trzeba wyraznie podkresli¢. Sama nazwa chan/zen pochodzi
od sanskryckiego stowa dhyana — medytacja. Charakterystyczna dla
zen jest ,nieruchoma medytacja” — zazen. Wazne jest przekonanie

21 Tamze, S. 90.
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o tym, iz tego, co dotyczy najwazniejszych dla cztowieka prawd,
nie da sie uja¢ w stowach, trzeba sie odwolywac do szczegdlnych
sposobdw, takich jak koany. Ostatecznym celem jest uchwycenie
prawdy, bezposredni wglad, czyli o§wiecenie, satori, co jest mozliwe
tylko w indywidualnym doswiadczeniu.

Jak w catym buddyzmie, w zen przyjmuje si¢ przekonanie o nie-
trwalosci §wiata, ktdry ze swej istoty jest pustka.

Dotarcie do prawdy i uzyskanie o$wiecenia to cos, co cztowiek
rzadko jest w stanie osiagna¢ bez pomocy mistrza, ktéry przekazuje
swoja wiedze bezposrednio uczniowi. Ta wazna rola mistrza jest tez
istotna w sztuce walki, w zgtebianiu tajnikéw malarstwa i kaligrafii,
w sztuce projektowania ogrodéw czy w sztuce herbaty.

Charakterystyczna dla zen jest akceptacja codziennosci. Suzuki
przywoluje wiersz, ktérego autorem jest Ho Koji, $wiecki wyznawca
zen, zyjacy w VII wieku:

Jakie to cudowne, jakie tajemnicze!
Przynosze drzewo na opal, nabieram ze studni wode®2.

To oczywiscie tylko niektére charakterystyczne cechy buddyzmu
zen, ktére okaza sie istotne dla sposobu, w jaki Suzuki opisuje kul-
ture. Jak sam pisze, w ksiazce bedzie sie zajmowal miedzy innymi

[...] wplywem buddyzmu zen na ksztaltowanie sie japoniskiej kultury
ijaponiskiego charakteru — zwlaszcza jego ogélnym oddzialywaniem
na sztuke, a w szczegdlnosci na bushido (,droge wojownika”), oraz
jego znaczeniem w badaniu i upowszechnianiu konfucjanizmu, edu-
kacji i powstaniu sztuki herbaty, jak réwniez tego gatunku poetyckiego,
ktéry nazywa sie haiku>.

Gdyby do tych probleméw dodaé jeszcze malarstwo tuszowe,
sztuke kaligrafii, moze takze sztuke ikebany — mieliby$Smy niemal
pelny zestaw tych przejawéw, ktére Zachdd uznaje za najbardziej
charakterystyczne i przykuwajace uwage elementy japonskiej
kultury.

22 D.T. Suzuki, dz. cyt,, s. 10.
23 Tamze, s. 11.
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Swoje wywody Suzuki rozpoczyna od dwéch rozdziatéw za-
tytutowanych Zen i sztuka miecza, ktére poprzedza rozdzial Zen
i samuraje. On sam nie uzasadnia takiej kolejnosci i dopiero analiza
cech, jakie uznaje za najwazniejsze dla mistrza miecza, pozwala
zrozumie¢, jak mocno kultura Japonii przeniknieta jest tym, co
stanowi etyczny kodeks samurajéw. Jako najwazniejsze cechy sa-
murajskiej etyki autor wymienia lojalno$¢, poswiecenie, dobro¢
szacunek i rozwijanie w sobie wszelkich innych uczu¢ wyzszych.

Usuniecie ze $wiadomosci wlasnego ,ja” — postulat czesty w bud-
dyzmie zen — jest warunkiem wkroczenia na droge miecza. Warto
tu przytoczy¢ za Suzukim nauki tak wielkiego mistrza miecza, jakim
byl Yagyu Tajima no kami Munenori.

Moéwi on, ze na ostatnim etapie sztuki miecza pojawia si¢ umysl, kt6-
ry nie jest umystem. ,Nie-umysl” (mushin) oznacza ,codzienny umyst”
(heijoshin) i gdy sie go osiagnie, wszystko toczy sie jak najlepiej. Na

poczatku kazdy oczywiscie dazy do jak najlepszego postugiwania

sie mieczem, tak jak przy uczeniu si¢ kazdej innej sztuki. Koniecz-
ne jest mistrzowskie opanowanie techniki. Ale jesli umyst ucznia

koncentruje sie na czyms, na przykltad, gdy pragnie wypasc dobrze,
popisac sie swoimi umiejetnosciami lub przewyzszy¢ innych lub gdy
za bardzo mu zalezy na opanowaniu sztuki, na pewno popelni wiecej

bleddéw, niz jest to naprawde konieczne. Dlaczego? Dlatego, ze kiedy
jego samo-$wiadomos¢ lub §wiadomo$¢ ,ja” zanadto wypelnia cale

jego pole uwagi, wéwczas nie moze wykazac sie sprawnoscia, jaka juz

nabyl lub jaka zamierza naby¢. Musi pozby¢ sie tej przytlaczajacej

samo- lub ego-$wiadomosci i przylozy¢ sie do wykonywanej pracy
tak, jak gdyby nic szczegdlnego w tym momencie si¢ nie dzialo. Gdy
czlowiek dziala w stanie ,nie-umystu” (mushin) lub ,nie-myslenia”
(munen), co oznacza nieobecno$¢ wszelkiego rodzaju samo- lub

ego-$wiadomosci, wtedy jest w pelni wolny od zahamowan i nie

doznaje zadnych przeszkdd. Jesli strzela, to po prostu bierze swoj

uk, zaktada strzale, naciaga cieciwe, koncentruje wzrok na celu,
i gdy widzi, ze ustawienie jest prawidlowe, wypuszcza strzale. [...]

To jest wlasnie nasz ,codzienny umysl” (heijoshin)**.

Ten dos¢ obszerny cytat, wskazuje na to, co, jak sie wydaje, jest
kluczowym tematem calego wywodu Suzukiego: na droge dyscy-

24 Tamze, s. 93, 94.
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plinowania umystu. Ma to wojownika miecza — samuraja — dopro-
wadzi¢ do tego, co w zen okresla sig jako stan ,pustego umystu’,
paradoksalnie tozsamego w sytuacji walki z maksymalna koncen-
tracja pozwalajaca na niezwazanie na niebezpieczenstwo i mozli-
wo$¢ bliskiej $mierci. Ta catkowita utrata wlasnego ,ja” pozwala na
intuicyjne dokonanie jednego wlasciwego ruchu, wystarczajacego
na pokonanie przeciwnika.
Nie przypadkiem Benedict, piszac o dyscyplinie wewnetrznej

jako o istotnym etycznym postulacie i przywolujac wniosek z wy-
wodow Suzukiego, odnosi to do catego japoniskiego spoteczenstwa:

Nie pozostaje nic oprdcz celu oraz czynu, ktéry stuzy jego osiagnie-

ciu. Badacz ludzkiego zachowania mdéglby odnies¢ to stwierdzenie

bardziej konkretnie do kultury japonskiej. W dziecinstwie Japoriczyk

uczy sie rygorystycznego obserwowania wlasnych czynéw [...] jego

ja-obserwator jest niestychanie wrazliwe. Aby doprowadzi¢ si¢ do

ekstazy duchowej, eliminuje to wrazliwe ,ja" Przestaje czud, ze to
,on co$ robi”*.

Oczywiscie tego rodzaju generalizacja jest pewnym zabiegiem
metodologicznym, jednak kodeks etyki samurajskiej jest ogdlnie
przyjetym wzorem cnét i nalezytego postepowania, i z pewnoscia
znajomos¢ jego zalecen pozwalala zrozumieé zachowania zaréw-
no dowo6dcéw, jak i zwyklych zotnierzy japonskich w dziataniach
wojennych.

Kolejna cze$¢ ksiazki odnosi sie do zupelnie innego obszaru — jest
to rozdzial Zen i haiku. Oczywiscie nie byloby tu celowe przyta-
czanie bardzo skadinad cennych uwag Suzukiego dotyczacych tej
formy krotkich siedemnastosylabowych wierszy, ktére w historii
poezji japoniskiej stanowia stosunkowo pézne zjawisko. Trzeba sie
natomiast zastanowi¢, dlaczego wtasnie ten rodzaj sztuki — poezja
zajmuje w jego ksigzce tak istotna pozycje i jest wyraznie wyrdz-
niona wéréd waznych problemdw kultury japonskiej. Uzasadnienie
Suzukiego nie jest, jak si¢ wydaje, zbyt jasne. Po jego sformutowaniu
trzeba sie bedzie jeszcze odwota¢ do innego autora piszacego o tej
sprawie. Sam Suzuki nawigzuje do faktu, iz jedna z cech buddyzmu

25 R. Benedict, Chryzantema i miecz..., s. 230.

109



110

BEATA SZYMANSKA

zen, ktére ,w szczegdlny sposdb przemawiaja do japonskiej men-
talnosci”®, jest uznanie, iz prawda nie jest mozliwa do uchwycenia
w wiedzy wyrazajacej sie w pojeciach. Taka bowiem wiedza ,nie
jest tworcza, lecz stanowi tylko zbiér martwych prawd”>. I dodaje:
»pod tym wzgledem zen jest najdoskonalszym przejawem myslenia
Wschodu. Stusznie méwi sig, ze umyst Wschodu jest intuicyjny,
a umyst ludzi Zachodu logiczny i dyskursywny”2.

By¢ moze tego rodzaju uogélnienia ida zbyt daleko. Tak wiec dla
rozjasnienia sprawy warto przywolaé stowa wspolczesnego japon-
skiego filozofa Watsuji Tetsuro, a przytacza je Hajime Nakamura,
stwierdzajac przy okazji, ze chociaz ,jezyk japonski nie nadaje sie
do $cisle logicznych wypowiedzi, to jest doskonalym narzedziem
ekspresji, intuicji i indywidualnych uczué”. Tetsuro potwierdza
te opinie:

W jezyku japoriskim wyrazenie uczucia i woli wysuwa si¢ na pierwsze
miejsce. Dzigki tej wlasciwosci to, co czlowiek rozumie w swoim
bezposrednim i praktycznym dzialaniu, zostaje w doskonatly spos6b
zachowane w jezyku®.

,W Japonii niemal kazdy jest poeta”™ — konkluduje Nakamura.

Tak wiec intuicyjny i emocjonalny jezyk sztuki jest najlepszym
przekaznikiem prawdy. Swiat artysty to $wiat swobodnej twérczosci,
a ta plynie wprost od intuicji ujmujacej rzeczy w ich bytowosci, bez
posrednictwa zmystow i intelektu. Artysta tworzy formy i dzwieki
z czegos$, co jest nieuformowane i bezdzwigczne. I w tym wtasnie
przejawia sie zbiezno$¢ Swiata artysty i Swiata zen?.

Artysta — geniusz, podobnie jak mistrz zen, dostrzega praw-
dziwa rzeczywisto$¢, a dochodzi do tego po wytrwalym treningu,
po dlugim okresie surowej dyscypliny, poniewaz, jak pisze Suzuki,

26 D.T. Suzuki, dz. cyt., s. 142.

27 Tamze.

28 Tamze.

29 H. Nakamura, Systemy myslenia ludow Wschodu. Indie, Chiny, Tybet, Japonia,
tl. M. Kanert, W. Szkudlarczyk-Brki¢, Krakéw 20053, s. 514.

30 Tamze.

31 Tamze.

32 Tamze, s. 11.
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»tylko cata seria doswiadczen prowadzi do intuicyjnych, tajemnych
glebi sztuki, to znaczy do Zrédta zycia”™. Zaréwno zen, jak i poezja
nie odwotuja sie do intelektu, ale tylko poezja, w odréznieniu od
innych sztuk, przyjmuje za swoj Srodek wyrazu wypowiedz jezykowa.

Nie tylko jednak sztuka w $cistym rozumieniu tego stowa, lecz
takze szczegdlnego rodzaju dziatalno$¢ artystyczna moze sie sta¢
droga prowadzaca do uchwycenia prawdy. To miedzy innymi ,,sztu-
ka herbaty” - chanoyu. Suzuki po$wieca jej trzy kolejne rozdzialy,
uwazajac, iz to wlasnie w niej wyraza sie w pelni duch Japonii.
Oczywiscie nie sposéb tu zamiesci¢ pelnego opisu zar6wno samej
ceremonii, jak i pomieszczenia, w ktérym sie ona powinna odbywac,
czy uzywanych w jej trakcie przyboréw. O jej randze $wiadczy fakt,
iz prowadzi ja czesto mistrz, ktory bieglos¢ w tej sztuce osiagnat po
dlugim treningu, podobnym do tego, jaki przechodzi mistrz zen.

W ceremonii herbaty znajduja swdj wyraz pewne szczegdlne
wartosci estetyczne, ktére realizowa¢ powinno kazde dobre dzielo
sztuki, a ktdre trzeba uznac za tak bardzo ,japonskie’, ze trudno
dla nich znalez¢ w jakimkolwiek jezyku Zachodu bezposrednie
odpowiedniki.

Owe niedajace sie przelozy¢ terminy to wabi i sabi**. To pojecia
bliskoznaczne i wspoélczesénie niekiedy oddawane sa jedna nazwa:
wabi/sabi. Suzuki, prébujac blizej okresli¢ pojecie wabi, odwoluje
sie do jego pierwotnego, stownikowego znaczenia — to ,,ubdéstwo”
lub ,przebywanie poza kregiem towarzyskim” Obydwa tez w jakis
spos6b odnosza sie do samotnosci, ale takze do prostoty i do, jak
moéwi Suzuki, ,estetycznego ascetyzmu’”.

Sabi oznaczajace doslownie takze samotnos¢, opuszczenie, zawie-
ra dodatkowo element estetyczny tak istotny na przyktad w doborze
utensyliow pojawiajacych sie w ceremonii herbaty — archaicznos¢,
niedoskonato$¢, co moze wyrazac sie niekiedy w bardzo wyrafinowa-
nych technikach ,postarzania” przedmiotu. Cenione najwyzej przez
znawcow (a takze cenne w wymiarze swej rynkowej wartosci) sa te
akcesoria — naczynia, czerpaki itd., ktére zachowaly indywidualny
rys pewnej niedoskonalosci: nieregularnosc¢ ksztaltu, niedokladnos¢

33 D.T. Suzuki, dz. cyt,, s. 145.
34 Pisalam o tym w mojej ksiazce Kultury i poréwnania (Krakéw 2003) i do
tego tekstu w tym miejscu sie odwoluje.
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barwy bedaca wynikiem ich wypalenia, sklejone (niekiedy ztotem)

pekniecia rozbitego nieumyslnie (a czasem i umyslnie) naczynia.
Ta niedoskonalos¢, brak symetrii, niedokladno$¢ wykonania (sa to

czesto naczynia bardzo stare) stanowia piekno przedmiotu: suro-
wo$¢, prostota, zachowanie tego, co indywidualne i niepowtarzalne.
Sabi to odnajdywanie jakosci estetycznie warto$ciowych w takich

elementach jak: staro$¢ (zaréwno przedmiotéw, jak i ludzi), chtéd,
odretwienie — to uczucie, ktére wywodzi sie z ubdstwa i braku, ale

zawsze uczucie estetyczne. Zaréwno wabi, jak i sabi sa zawarte

w krajobrazie, w tak chetnie przedstawianych motywach jesiennego

deszczu, opuszczonego domu, samotnej géry. W malarstwie i poezji

te wlasnie elementy krajobrazu staja sie trescia utworu wyrazajacego

nastréj wabi lub sabi.

Pewne zréznicowanie terminéw sabi i wabi Suzuki dostrzega
w ich wspoélczesnym stosowaniu. Sabi odnosi sie bardziej do este-
tycznych waloréw przedmiotéw, podczas gdy wabi okresla raczej
postawe czlowieka wobec zycia, postawe, w ktdrej akceptuje sie
prostote i ubdstwo. Zawsze jednak — podkresla Suzuki — sa to
terminy estetyczne. Gdyby ten estetyczny aspekt nie wystepowat,
ubdstwo oznaczaltoby po prostu biede, a samotno$¢ mizantropie czy
aspoleczne nastawienie. Tym, co niewatpliwie taczy te terminy, jest
zawarte w nich odeslanie do nastroju melancholii — tagodnie smutnej
zadumy nad przemijaniem. Niezwykle wyrafinowane poczucie pigk-
na moze znalez¢é wyraz w rozmys$lnym przywrdceniu pierwotnego
niefadu, zakléceniu narzuconego porzadku, stowem: przywréceniu

»stanu natury”. Przetworzone na dzielo sztuki owo ,,ubdstwo” to staly
motyw wierszy tworzonych przez mnichéw — poetéw zen, ktérzy
wlasnie poprzez wlasne do$wiadczenie biedy uzyskuja estetyczny
wglad w nieoczekiwanie ujawnione piekno. To — postugujac sie dla
skrétu motywem jednego z wierszy — dziurawy dach, przez ktéry
swobodnie wplywa swiatto ksiezyca.

Jeszcze inne rodzaje nastroju — warto$ci estetycznej to awa-
re, co Alan Watts prébuje okresli¢ jako ,jeszcze intensywniejsze,
nostalgiczne uczucie smutku zwigzane z jesienig i stopniowym
zanikaniem $wiata”*, oraz yiigen — odczucie tajemniczo$ci $wiata
czy tylko chwili, jaka artysta chce wyrazi¢ w dziele. Zatrzymajmy

35 A. Watts, Droga Zen, tl. S. Musielak, Poznan 1997, s. 220.
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sie przez chwile nad tym ostatnim pojeciem, ktére nie tyle jest

wieloznaczne, ile wyrazajac niejasno$¢, ciemnos¢ ,bytu’, samo jest

niejasne i nie ma $cislej definicji. Yiigen®* odzwierciedla przekonanie,

a raczej doznanie, iz zewnetrzna, dostepna zmystowej obserwacji

rzeczywisto$¢ jest przeniknieta tajemnicg, ktéra artysta niekiedy
potrafi dostrzec i wyrazic.

Yiigen mroczne, ciemne, niewyrazalne — ten szczegélny na-

strdj tajemnicy ma potréjny aspekt: zawiera go przyroda, odczuwa
artysta, przekazuje dzieto sztuki. Jest to nastréj, ktory przenika
kazde naprawde wielkie dzieto. To dzieki niemu — pisze Suzuki —

»0siaggamy w §wiecie nieustannych zmian wglad w rzeczy wieczne:
spogladamy na tajemnice Rzeczywisto$ci”™”. O ile aware to raczej

doznanie smutku wobec przemijania $wiata, o tyle yiigen jest wra-

zeniem, jakie powstaje po przekroczeniu $wiata zmiany i nietrwa-

tosci, i jest dostrzezeniem, Ze co$ sie za nim kryje. Docieranie do

tajemnicy bytu jest réwnoznaczne z o$§wieceniem, tak jak rozumie

je buddyzm, i zapewne wlaénie dlatego yrigen bywal uznawany za
najwyzsza warto$¢ w sztuce. ,Ubdstwo, sabi lub wabi, prostota,
samotno$c¢ i tym podobne idee to najbardziej charakterystyczne
cechy japonskiej sztuki i kultury” — pisze Suzuki?®.

Koncowa cze$c ksigzki Suzukiego po$wiecona jest kwestii, ktora

sam uwazatl za niezwykle istotna dla zrozumienia japonskiej kultu-

ry

— to ,umitowanie natury” (wlasnie taki tytut nosi ostatni rozdziat

jego ksiazki)®*. Mito$¢ do natury — pisze Suzuki — jest dominujaca

nuta w japonskim charakterze*. I ubolewa, ze kontakty z Zachodem

i zZle rozumiany postep przynosza niekorzystne zmiany:

W naszych prozaicznych czasach mlodych ludzi w Japonii ogarnat
nowy szal: wspinaja sie¢ na gory, ale tylko dla samego wspinania
i nazywaja to ,zdobywaniem gér”. C6z za profanacja! Moda ta, bez

36

37
38
39

40

O vyugen, a takze o innych wymienionych w tekscie nastrojach pisal m.in.
Mikotaj Melanowicz w swojej Literaturze japonskiej (t. 1, Warszawa 1994).
D.T. Suzuki, dz. cyt,, s. 143.

Tamze, s. 17.

O pewnych problemach zwiazanych z tym zagadnieniem pisalam w artykule
Czlowiek i natura w sztuce zen, [w:] Poznanie i doznanie. Eseje z estetyki
ekologii, red. M. Golaszewska, Krakéw 2000.

Tamze, s. 225.

113



114

BEATA SZYMANSKA

watpienia, zostala przeniesiona do nas z Zachodu, wraz z wieloma
innymi, nie zawsze wartymi poznawania. Je$li dobrze rozumiem,
idea ,zdobywania natury” wywodzi si¢ z hellenizmu, ktéry zakladal,
ze ziemia powinna stuzy¢ czlowiekowi i wiatry na morzu maja mu
by¢ postuszne. [...] Tymczasem Wschéd nigdy nie hotdowal idei
podporzadkowania Natury rozkazom czltowieka powodowanego
egoistycznymi zachciankami czy sluzbie dla niego. Wobec nas bo-
wiem Natura nigdy nie byta niezyczliwa, nie byla wrogiem, ktérego
mozna podporzadkowac wladzy cztowieka. My na Wschodzie nigdy
nie postrzegaliémy Natury jako sily stawiajacej opér. Przeciwnie,
Natura byta naszym wiernym przyjacielem i towarzyszem, ktéremu
mozna bezwzglednie zaufaé, nawet mimo czestych trzesien ziemi,
nekajacych nasz kraj. Sama mys$l o podbijaniu Natury jest odstre-
czajaca. Kiedy uda nam si¢ wspiac na goére, czemu nie powiedzie¢:
»zawarliémy z nia przyjazn”? Poszukiwanie obiektéw, ktére mozna
sobie podporzadkowad, nie jest zgodne z orientalnym podejsciem
do Natury*.

Za karygodne lekcewazenie natury Suzuki uznaje poprowadzenie
na szczyty gor kolejek linowych. Jest to, jak sadzi, wyraz ,,materia-
listycznego utylitaryzmu wspoélczesnego zycia™>

Owa mito$¢ do natury wiaze sie ze szczeg6lnym rodzajem asce-
tyzmu czy powsciagliwosci.

Co jest najbardziej charakterystyczng cecha ascetyzmu zen w od-
niesieniu do japonskiej mitosci do Natury? To oddawanie Naturze
najglebszego szacunkuy, jaki jej sie nalezy. Oznacza to, ze mozemy
traktowac¢ Nature nie jak przedmiot, ktéry nalezy podbi¢ i zmusic bez
skruputéw do stuzby czlowiekowi, lecz jak przyjaciela, jak blizniego,
ktérego przeznaczeniem, podobnie jak naszym, jest osiagniecie stanu
Buddy. Zen pragnie, by$my poznali Nature jako czynnik przyjazny,
majacy dobre intencje, ktérego wewnetrzna istota jest doktadnie
taka sama jak nasza, jako czynnik zawsze gotowy dziala¢ w zgodzie
z tymi naszymi aspiracjami, ktére sa uzasadnione. Natura nigdy nie
jest naszym wrogiem ani zagrozeniem dla nas; nie jest silg, ktéra
nas zniszczy, jesli i my nie bedziemy probowac jej zniszczy¢ czy
skrepowad, tak by nam stuzyla®.

41 Tamze, s. 223.
42 Tamze, S. 224.
43 Tamze, s. 236.
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Ten szacunek powinien si¢ wyraza¢ w staraniu o to, aby w miare
mozliwosci jak najmniej ingerowa¢ w przyrode i nie niszczy¢ niepo-
trzebnie jej nawet najdrobniejszych elementéw. Opisujac pawilon
herbaciany, Suzuki zwraca uwage, iz w jego wnece — tokonoma —
umieszcza sie tylko jeden kwiat, czesto zwykla, pospolita rosline. Jest
to zarazem zabieg estetyczny, ale tez wyraz checi oszczednego czy
raczej oszczedzajacego traktowania kwiatéw. (Podobnie podwdjne
uzasadnienie jest w uktadzie ikebany, w ktérej uzywa sie do kompo-
zycji tylko kilku roélin). Japonskie zaréwno poezja, jak i malarstwo
przedstawiaja nature tak, ze kazdy wyodrebniony, pozornie btahy
element jest wazny. Zaba, $wietlik, pojedynczy cyprys, polny kwiat —
to tematy tworczosci najznakomitszych poetéw haiku i malarzy.
[, jak sadzi Suzuki, jest to cecha wlasciwa wszystkim Japoriczykom:

By¢ moze jedna z najbardziej wyrazistych cech Japonczykéw to ich
zdolno$¢ do dostrzegania w §wiecie natury rzeczy matych i delikatne-
go obchodzenia si¢ z nimi. Zamiast rozprawia¢ o wzniostych ideatach
czy niezmiernie abstrakcyjnych pojeciach, hoduja chryzantemy lub
powoje, a gdy przyjdzie wlasciwa pora, czerpia rado$¢ z przygladania
sie, jak pieknie kwitng*.

Zwigzane z tym sg jeszcze inne cechy przystugujace, jak sadzi
Suzuki, ludziom Japonii.

Japonczycy kochaja miekkos¢, fagodno$é, péimrok, subtelna su-
gestywnosc¢ i inne podobne doznania. Nie okazuja gwaltownych
uczu¢. Cho¢ czasem nawiedzaja ich trzesienia ziemi, lubia siedzie¢
w spokoju i ciszy, w $wietle ksiezyca®.

A jedli takie uogdlnienie wydaje si¢ przesadzone, warto przypomniec
opowiesci o samurajach, ktérzy przed stoczeniem bitwy, w ktorej
mogli zgina¢, zawsze znajdywali chwile, aby kontemplowa¢ nature,
a czasem napisa¢ o tym wiersz. ,,Ci, ktérzy tego nie potrafig, sa uzna-
wani w Japonii za ludzi pozbawionych kultury”+ — reasumuje Suzuki.

44 Tamze, s. 151.
45 Tamze, s. 267, 268.
46 Tamze, s. 51.
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Trzecia z omawianych tu pozycji to wydana w 1987 roku ksigzka
Rolanda Barthesa Imperium znakéw. Z kilku powodoéw jej proste
referowanie jest niemal niemozliwe. Zaréwno styl narracji, jak i za-
sadnicze przestanie ksiazki: przeniesienie jego wlasnej interpretacji
znaku i tego, do czego znak si¢ odnosi (lub wiasnie nie odnosi), do
interpretacji tak swoistego tekstu, jakim jest kultura masowa, nie
pozwala na skrétowe, upraszczajace streszczanie wywoddow autora.
Barthes nie chce opisywac rzeczywistosci, lecz jedynie znaki. Jego
twierdzen nie mozna weryfikowac, odwolujac sie do klasycznej
definicji prawdy (zgodno$¢ sadu z rzeczywisto$cia).

Moge — pisal Barthes - [...] nie roszczac sobie prawa do przedstawiania
lub analizowania rzeczywistosci (sa to gtéwne cechy zachodniego dys-
kursu), zaczerpnac z ktéregokolwiek miejsca §wiata (stamtad) pewna
liczbe ryséw badz rys (w zaleznosci od tego, czy méwimy o grafice czy je-
zyku) i rozmyslnie stworzy¢ z nich system. System, ktéry nazwe: Japonia®.

Jego opisy — obrazki — czesto sa nieprzekltadalne na dyskursyw-
ny jezyk i oméwienie winien zastapic cytat. Tak wiec w tej czesci
trzeba dokona¢ zabiegu wydobycia tego, co stanowi dostrzezony
przez Barthesa fragment, scenke, tworzace ,,system, ktory nazwat:
Japonia” Dokonujac swoistej zdrady wobec intencji autora, mozna
zobaczy¢ Japonie, tak jak widzial ja Barthes.

Oto pierwszy obrazek:

Tacka z positkiem przypomina finezyjny obraz: jest to ramka za-
wierajaca na ciemnym tle réznorakie przedmioty (czarki, pudetka,
podstawki, pateczki, drobne porcje pokarmu, troche szarego imbiru,
kilka kawatkéw pomaranczowych jarzyn, odrobing brazowego sosu).
Jako ze naczynia i kawatki pokarmu sa male i delikatne, cho¢ w duzej

ilo$ci, mozna by powiedzie(, ze tacka dopelnia definicje malarstwa®.

Kazdy, komu zdarzyto sie usig$¢ przy niskim stoliku w japonskiej
restauracji, zauwazy, jak trafny jest ten opis. Wyglad przewaza nad
potrzeba zaspokojenia glodu.

47 R. Barthes, dz. cyt,, s. 47.

48 Tamze, S. 59.
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A to obrazek zwiazany z poprzednim: pateczki. Potrawy, ktére
chwyta sie pateczkami, sa podawane jako niewielkie kawatki.

Istnieje [...] zgodno$¢ miedzy malym a jadalnym: rzeczy sa male nie
tylko po to, by je zjes¢, ale takze sa jadalne, by mogta sie wypelni¢
istota ich bytu, ktéra jest malos¢. Harmonia pomiedzy wschodnim
pokarmem a paleczka nie moze by¢ jedynie funkcjonalna; [...]
sktadniki sa pokrojone, aby mogly by¢ uchwycone pateczka, ale
tez pateczka istnieje dlatego, ze sktadniki sa pokrojone na mate
kawatki®.

(Przypomnijmy, iz o predylekcji Japoriczykdéw do tego, co mate i de-
likatne, pisat Suzuki). I dalej Barthes pisze: ,Paleczka przeksztalca
uprzednio podzielong substancje w pokarm ptasi, a ryz w mleczny
puch [...] pozostawiajac naszym zwyczajom jedzenia armie pik
i nozy zwiazanych z drapiezno$cig”™°.

O jedzeniu paleczkami nie wspominajg ani Benedict, ani Suzuki
zajety powazniejszymi sprawami, a przeciez opozycja widelec — pa-
teczka jest niewatpliwie opozycja strukturalnie znaczacg.

Centrum miasta. Centrum Tokio, jak zauwaza Barthes, jest puste.
Przypomnijmy — w samym centrum, zastonietym catkowicie zielenia
znajduje sie siedziba cesarza otoczona setkami kilometréw zabudo-
wy. ,Cale miasto otacza miejsce jednoczes$nie zakazane i obojetne,
siedzibe zamaskowana zielenig [...] dostownie zamieszkata przez
niewiadomo kogo”s*. Nawiazanie do japoniskiej roli pustki zaréwno
w malarstwie, jak i w buddyjskiej koncepcji rzeczywistosci nasuwa
sie samo. ,Jesli dzielnica jest dobrze ograniczona, skupiona [...] to
ma swoje centrum, ale to centrum jest duchowo puste: jest nim
dworzec”s>.

Uklony. Podobnie jak Benedict, ktéra japonski zwyczaj ukltonow
uwaza za tak charakterystyczny przejaw japonskiej kultury, Barthes
dostrzega ich osobliwo$¢, ale oczywiscie interpretuje to po swojemu.
Ta forma grzecznosci — pisze autor —

49 Tamze, s. 64—65.
50 Tamze, s. 67.
51 Tamze, s. 83.
52 Tamze, s. 88.
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[...] nawet jesli wydaje nam si¢ przesadnie ugrzeczniona (tzn. w na-
szych oczach ,ponizajaca”), bo odczytujemy ja wedlug naszych przy-
zwyczajen, zgodnie z metafizyka osoby, ot6z grzecznos¢ ta jest pew-
nym ¢wiczeniem pustki. [...] uklon pozbawiony jest jakiejkolwiek
unizonosci oraz wszelkiej préznosci, bo wlasciwie nikt nikomu si¢
nie klania, ukton jest znakiem.

Haiku. Enigmatyczna charakterystyka, sama majaca ceche haiku,

moze by¢ tylko cytowana, a nie analizowana:

Haiku wydaje sie [...] ofiarowaé Zachodowi prawa, jakich jego lite-
ratura mu odmawia. Macie prawo, méwi haiku, by¢ powierzchowni,
ograniczeni, zwyczajni; zamknijcie to, co widzicie, to, co czujecie,
w watlym labiryncie stéw, a bedzie to dla was pasjonujace; [...] po-
zbawione chlodu wasze pisanie bedzie pelnes*.

Zen. ,Caly zen, ktérego haiku jest jedynie czescia literacka. objawia

sie [...] jako rozbudowana praktyka zmierzajaca do zatrzymania jezy-
ka [...] do opréznienia, do otepienia nieustepliwej paplaniny duszy”s.

I wreszcie — dom, ktéry

[...] wJaponii czesto rozbierany jest zwykle elementem ruchomym;
w korytarzu, jak w idealnym domu japoriskim pozbawionym mebli
(lub z ich niewielka iloscig), nie ma zadnego miejsca, ktére wskazy-
waloby na najmniejsza wlasno$¢; ani siedzenie, ani 16zko, ani stét,
wzgledem ktorych cialo mogloby ustanowi¢ sie jako podmiot (lub
wlasciciel) przestrzeni: centrum przestalo istnie¢s°.

Pusta przestrzen to motyw, ktéry w ksiazce Barthesa pojawia

sie wielokrotnie. Ta pustka buddyzmu zen dla autora jest punktem
dojscia, ktérym jest pustka stowa. A owa pustka slowa ,tworzy takze
pismo; to wlasnie z tej pustki wylaniaja sie rysy, za pomoca ktérych
wyzwolony z wszelkiego sensu Zen zapisuje ogrody, gesty, domy,

feczki
pateczki, twarze, przemoc °’.

53

Tamze, s. 122—123.

54 Tamze, s. 126.
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Tamze, s. 133.

56 Tamze, s. 180.
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Tamze, s. 50.
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To swego rodzaju spis tresci. Wymienione w nim elementy to
fragmenty obrazu Japonii takiej, jaka zobaczyt Barthes.

Trzy ksiazki, trzy wizerunki Japonii. Oczywiscie nie wszystkie
problemy zostaly pokazane, cho¢by w niewielkim skrécie. Mozna
by tez zapytad, jaki obraz Japonii ukazuje sie dzi$ czlowiekowi
Zachodu. Wiadomo przeciez, ze nastepuja tam szybkie przemiany
kulturowe i niektére elementy dawnej kultury odchodza w prze-
szto$¢. By¢ moze dostrzeze on przede wszystkim wiezowce, szybki
pociag Shinkansen i spieszacych sie dokad$ ludzi ubranych wedlug
najnowszych wskazéwek mody. Ciagle jednak pozostaja pateczki,
podziwianie na wiosne kwitnacych wisni i pamie¢ o dawnych
mistrzach.
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STRESZCZENIE

Tematem tego artykulu jest préba ukazania charakterystycznych cech
kultury japoniskiej poprzez analize jej trzech odrebnych uje¢. Ich autorami
sa Ruth Benedict, Daisetz Teitaro Suzuki i Roland Barthes. Tego rodzaju
zestawienie réznego postrzegania i odmiennych metod przedstawiania
podobnych zagadnien pozwala na takie ujecie skomplikowanej i nielatwej
do krétkiego ujecia problematyki, w ktérym ujawniaja sie rézne aspekty
kultury japoniskiej widziane z odmiennej perspektywy, lecz przez wszystkich
wymienionych tu autoréw uznawane za najwazniejsze.

SLOWA KLUCZOWE: kultura japorniska, struktura spofeczna, sztuka, oby-

czaje, etyka

SUMMARY

The paper attempts at presenting the most essentials characteristics of the
Japanese culture. The proposed approach of this presentation is based on
three separate views, namely of Ruth Benedict, Daisetz Teitaro Suzuki
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and Roland Barthes. Such a methodology allows us to give — in a limited
space — an insight into the three perspectives of this rich phenomenon
viewed from diverse point of reference.

KEYWORDS: Japanese culture, social structure, art, customs, ethics
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»Niematerialny skarb kultury” —
herbata w stylu wabicha

Tylko ten, kto zyje nie w czasie, a w terazniejszosci, jest szczesliwy.
Zycie w terazniejszosci nie zna $mierci.

Ludwig Wittgenstein

Ceremonia herbaciana jest pelna paradokséw. Z jednej strony jest
to ceremonial obwarowany niebywala iloscia szczegélowych regul,
z drugiej — sfera absolutnej zarazem wolnosci. Moze by¢ jedynie
sposobem spedzania wolnego czasu, okazja do spotkania sie z przy-
jaciolmi i wspolnego wypicia herbaty. Moze by¢ jednak réwniez
forma medytacji, w czasie ktorej zapominamy o innych uczestnikach,
a nawet o sobie, herbate zas sktadamy w ofierze Buddzie. Wejscie
do pawilonu herbacianego stanowi zatem zaproszenie do wyrafino-
wanej rozrywki, jak i wkroczenie do rzeczywistosci alternatywne;j.
Séshitsu Sen XV, glowa rodu Urasenke, przedstawiciel jednej
z trzech gltéwnych szkol japoniskiej ceremonii herbacianej, okreslit
ja mianem ,idealistycznej rozrywki wykraczajacej poza ten swiat™,
rozrywki, w ktoérej zblizamy sie do idealtu, co pozwala jej stac sie
kultura. Ceremonia herbaciana polega na przygotowaniu przez go-
spodarza jednej czarki herbaty dla go$cia — ogréd, pawilon i sprzety
stuza tylko tej jednej czynno$ci — a o tym, czy zostanie ona wykonana
w sposdb wlasciwy, decyduje wzajemny stosunek miedzy gospoda-

1 Soshitsu Sen XV, O duchu herbaty, tt. A. Zalewska, Poznan 2007, s. 35.
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rzem a go$ciem? Soshistu Sen pisze, ze ceremonia ta zawsze musi
by¢ inscenizowana wytacznie jako herbata, jednoczesnie pozostajac
w §cistym zwigzku z tym, co stanowi jej ideal’. Ogladanie zwoju,
utensyliow, wypicie czarki herbaty — nie stanowia ostatecznego
celu, ale nie sg tez wylacznie §rodkiem. Ideatem w piciu herbaty jest
swobodny przeskok do innego $wiata. Ustalone forma, kolejnos¢,
etykieta, czynnosci, takie jak zamiatanie i sprzatanie ogrodu, na-
lewanie wody do misy, palenie kadzidla czy baczne uwzglednianie
zmian pory dnia i roku stuza wlagnie temu. Stanowi ona praktyke
i w pierwszym rzedzie jest ofiara zlozona Buddzie — gdy jednak
osiggniemy 6w stan §wiadomosci, mozemy sie w pelni delektowac
jej smakiem i towarzystwem zaproszonych gosci.

Ceremonia herbaciana niemal od poczatku byta zar6wno $wiecka
rozrywka, jak i sakralnym rytualem, by w swojej dojrzalej formie
ostatecznie pozwoli¢ obu tym aspektom si¢ przenikac.

Wedlug legendy chinskiej pierwsze liscie herbaty wyrosty z po-
wiek Bodhidharmy, gdy ten odciat je sobie zirytowany morzacym
go podczas medytacji snem, rozpraszajace zas sennos$¢ wlasciwosci
herbaty mialy mu poméc w dalszej medytacji. Faktem jest natomiast,
ze herbate odkryli i nauczyli si¢ uprawia¢ Chinczycy, rozprzestrze-
niajac nastepnie ten zwyczaj w Azji.

Byla ona pita zaréwno przez prostych ludzi, jak i na dworze
cesarskim, w celach zdrowotnych oraz dla przyjemnosci. Towa-
rzyszyla spotkaniom przyjaciét, podczas ktérych wraz ze $piewa-
niem poezji pisanej przez uczestnikéw oraz przy akompaniamencie
muzyki tworzyla synteze wielu sztuk. Intelektualisci nie traktowali
herbaty wylacznie jako napoju zapewniajacego fizyczng przyjem-
nos$¢, lecz raczej jako srodek pomagajacy w osiggnieciu duchowe;j
przyjemnosci. Jednoczesnie w $redniowiecznych Chinach (Song
960-1279) powszechne byly biesiady przy herbacie, ktérym przy
stole towarzyszyla swobodna rozmowa, a napéj przyrzadzany byt
na oczach uczestnikéw. Popularno$¢ zdobyly takze konkursy her-
baciane, pelne przepychu, w czasie ktérych zadaniem uczestnikow
bylo odgadniecie rodzaju pitej herbaty, a zwyciestwo zapewniato
rozglos i cenne nagrody.

2 Tamze, s. 44.
3 Soshitsu Sen XV, Smak herbaty, smak zen, tt. M. Godyn, L6dz 1997, s. 126.
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W upowszechniajacych sie herbaciarniach ludzie pili ja, grajac
w szachy i domino. Elita odwiedzala urzadzone ze smakiem wne-
trza, gdzie podawano herbate w cennych utensyliach, klasa §rednia
miala jaskrawo dekorowane herbaciarnie z napojem serwowanym
w purpurowych czarkach, biedocie zas wystarczata prosta czarka
od ryzu przy przeno$nym piecyku na ulicy*. W chinskich klasz-
torach buddyzmu chan powszechne bylo rytualne picie herbaty
w zwiazku z wydarzeniami rangi panistwowej, $wietami religijnymi
oraz w trakcie indywidualnych medytacji. Herbata byta skladana
w ofierze przed wizerunkami Buddy oraz Bodhidharmy, legendar-
nego pierwszego patriarchy buddyzmu chan. Mnisi pili ja zaréwno
z osobnych czarek, podawanych im przez prowadzacego uroczystos¢,
jak iz jednej czarki krazacej miedzy nimi — co mialo symbolizowac
jedno$¢ i rownos¢ wszystkich istot.

Do Japonii herbata dotarta w IX wieku w epoce Heian. Poczat-
kowo stanowila ekskluzywna i wyrafinowana rozrywke, bedac dla
japonskich arystokratéow jednym z elementéw chinskiego stylu zycia.
Zostala przywieziona przez buddyjskich mnichéw i to oni zatozyli
jej pierwsze plantacje. U stép goéry Hiei, koto swiatyni Enryakuji,
plantacje mial zatozy¢ mnich Saicho, ktéry w 802 roku powrdcit
do Japonii®. W roku 815 mnich Eichu miat osobiscie przygotowywac
herbate cesarzowi Sadze, podejmujac go w $§wiatyniach Sufukuji
i Bonkakuji®. Znamienne jest réwniez to, ze sproszkowana herbata,
zwana matcha, tradycyjnie uzywana w trakcie ceremonii herbacianej,
pojawita sie w Japonii w tym samym czasie co zen, przywieziona
w XII wieku przez te samg osobe, mnicha Eisai, zalozyciela japoniskiej
szkoly buddyzmu zen — rinzai. Zalozyciel drugiej najwazniejszej
w Japonii szkoly zen, soto, mistrz Dogen byl zarazem autorem tekstu

»Zasady dla klasztoru Eiheiji’, bedacego luznym przekladem chinskie-
go tekstu z VIII wieku n.e. W ttumaczeniu Dogena po raz pierwszy
zostalo uzyte stowo chanoyu, oznaczajace ceremonie herbaciana.

Zyjacy na przetomie XIII i XIV wieku mnich Muso Soseki
(1275-1351) podkreslal, ze herbata jest jedna z drég do przebu-

4 P. Trzeciak, Powieki Bodhidharmy. Sztuka herbaty dawnych Chin i Japonii,
Zalesie Gérne 20009, S. 149.

5 Tamze, s. 190.

¢ A. Gorlich, Ichigo ichie. Wchodzac na droge herbaty, Krakéw 2008, s. 17.
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dzenia — satori, a w §ciezce herbaty nie chodzi o Zadng ceremonieg,
lecz o niedualistyczny stan $wiadomosci, do ktérego ma prowadzic¢
chadoé — droga herbaty.

Picie herbaty, podobnie jak w Chinach, rozprzestrzenito sie
wérdd réznych warstw spotecznych. Dla szlachty bylo wyrafinowana
rozrywka, dla rycerstwa odpoczynkiem od niebezpieczenstw pola
walki i psychicznego napiecia, dla mieszczanstwa podkresleniem
wlasnych form zycia i demonstracja samostanowienia, dla biedniej-
szych warstw za§ mozliwos$cia u§wiadomienia sobie estetyki wielu
aspektow wlasnego zycia.

Arystokraci podchwycili z Chin zwyczaj organizowania konkur-
sow herbacianych, czyniac je nieraz jeszcze wiekszymi popisami
zbytku i marnotrawstwa. W XV wieku rozprzestrzenily si¢ rowniez
spotkania przy herbacie nastawione nie na wspétzawodnictwo, lecz
na utrwalanie wiezi miedzy uczestnikami. Ich rozrywkowy charakter
podkresla fakt, ze towarzyszyly im picie sake i kapiele w goracej
wodzie, a uczestniczy¢ w nich mogly réwniez kobiety.

W XV wieku na popularnosci zaczeta zyskiwac herbata gabineto-
wa, w ktérej w 1437 roku wzigl udziat sam shogun Ashikaga. W latach
osiemdziesiatych XV wieku doradca innego shoguna, Yoshimasy,
jako pierwszy skodyfikowal spotkania herbaciane, opracowujac
zasady ubioru oraz wchodzenia i wychodzenia gosci, roztozenia
utensyliow, sposoby ich trzymania i uzywania. Opieral sie on przy
tym na etykiecie stworzonej dla wojownikéw na polecenie Yoshimasy
przez Ogasaware Nagahide, na zasadach klasztornych opatéw oraz
ruchach i gestach aktoréw teatru no.

Dojrzala §ciezka herbaty powstala ze spotkania mistrza rinzai
zen Ikkyu Sojuna (1394-1481) oraz mistrza herbaty pracujacego na
dworze Yoshimasy, Muraty Shuko (1423-1502). Ikkyu Sojun miat
by¢ nie$lubnym synem setnego cesarza Japonii; w wieku pieciu lat
zostal oddany do klasztoru i juz we wczesnej mtodosci osiggnat
o$wiecenie w trakcie medytacji w lodzi na jeziorze, pod wplywem
krzyku wrony. Prowadzit zycie wagabundy, byl poeta, kaligrafem,
malarzem i mistrzem gry na flecie. Pod wplywem jego nauk Shuko
zmienil swoéj stosunek do herbaty, uwazajac, ze nie jest ona ani
zabawa, ani sztuka, lecz sposobem oczyszczania serca. Kazdy jej
uczestnik powinien by¢ pelen szacunku, szczery w swoim sercu.
Spokojna rozmowa przyjaciél miala prowadzi¢ do uniwersalnej
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harmonii. Opracowal on rytual, podczas ktérego herbate podaje
sie w niewielkich pomieszczeniach, uzywajac ograniczonej ilosci

prostych utensyliéw, czesto rodzimego pochodzenia.
Ewolucje te kontynuowal Takeno Joo (1502-1555), urodzony
w tym samym roku, w ktérym zmart Murata Shuko. Wyréznit on
»Pie¢ zasad dla poczatkujacych” badz uprzejmy, zawsze zdobadz
sie na pelny wysitek, praktykuj wabi’, praktykuj sabi®, badz twérczy.
Laczyl on pojecie wabi z kreatywnoscia i otwarto$cia, podkreslajac
piekno skromnej, krytej strzecha chaty i uwazajac, ze wabi to takze
autentyczna szczero$¢. Wabi dodatkowo kojarzone moze by¢ z ,wi-
talnoscia w braku witalnos$ci’, mozliwa do dostrzezenia w kietkuja-
cych spod $niegu pedach®. Daisetz Teitaro Suzuki charakteryzuje
wabi jako ,transcendentalng samotno$¢ w samym srodku wielosci
rzeczy”*°. Pisze dalej, ze by¢ ubogim to by¢ niezaleznym od rzeczy
tego $§wiata: bogactwa, potegi i ludzkich opinii, przy jednoczesnym
wewnetrznym odczuwaniu w swoim wnetrzu obecnosci czego$ naj-
cenniejszego, ponad czasem i pozycja spoleczna — tego, co tworzy
wabi. Z kolei gdy pieknu niedoskonalosci towarzyszy rzecz stara
lub prymitywnie wykonana, mamy do czynienia z sabi.
Najwazniejsza cecha ceremonii herbacianej Joo miata by¢ jednak
szczera go$cinno$é, pozbawiona sztuczno$ci i ostentacji, dzialanie
za$ powinno by¢ spontaniczne i wyplywac prosto z serca. We-
wnetrzny spokéj i harmonia oraz wyjatkowa i niepowtarzalna relacja
miedzy gospodarzem a go$¢mi pozwalaly odnalez¢ spontaniczno$é
i wolno$¢ w szeregu wyuczonych ruchéw i form. Joo uzywat wy-
razenia ichigo ichie — ,nigdy wiecej’, ,tylko ten raz’, ,jedna szansa
w zyciu’; oznaczajacego niepowtarzalno$¢ i unikalno$¢ kazdej chwili
i kazdego spotkania. Kazde spotkanie ma miejsce tylko raz, nalezy
skoncentrowac sie na nim i przezy¢ je w pelni — jest to zarazem
generalna maksyma zyciowa akcentujaca znaczenie ,tu i teraz” —
jedynej chwili, w ktérej zyjemy.

7 Mozliwe do przetozenia jako ,piekno prostoty”

8  Mozliwe do przetozenia jako ,piekno niedoskonatosci”

9 Haha Koshiro, Chazen ichnimi, s. 60, za: A. Kozyra, Estetyka zen, Warszawa
2007, S. 363.

10 D.T. Suzuki, Zen i kultura japoriska, tl. B. Szymanska, P. Mréz, A. Zalewska,
Krakéw 2009, s. 13.
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Osoby, ktéra dokonczyta dzieto Shuko i Joo, byl Sen no Rikyu
(1522-1591), kontynuujacy osadzanie rytualu w duchu zen. Zapytany
o sekret chado miat odpowiedzieé: ,,Zaparz filizanke dobrej herbaty;
uléz wegiel tak, zeby jego ptomien ogrzewal wode; kwiatom nadaj
naturalny wyglad; latem zadbaj o ch16d, zima o ciepto; zréb wszystko
zawczasu; przygotuj sie na deszcz; okaz wspolbiesiadnikom wszelkie
wzgledy” Wedtug anegdoty zawiedziony ta odpowiedzia pytajacy
odkrzyknat, ze wszystko to przeciez juz potrafi, na co uzyskal odpo-
wiedz, ze w takim razie Sen no Rikyu chetnie zostanie jego uczniem.

Potaczyt on ducha herbaty z czterema podstawowymi zasadami,
obecnymi juz w wypowiedziach Shuko: harmonig, szacunkiem,
czystoscia i wewnetrznym spokojem, niebedacym jednak biernym
wyciszeniem, lecz stanem ducha przenikajacym cale cialo i umyst
i umozliwiajacym poglebienie relacji miedzyludzkich. Wierny za-
sadzie ichigo ichie — jedna pora — jedno spotkanie — podkreslal, ze
uczestnikom powinno towarzyszy¢ poczucie wyjatkowosci chwili,
gdyz kazde przyjecie jest okazja doznania czegos, co nigdy juz
sie nie powtdrzy — wymaga to jednak wlozenia w przygotowania
i ugoszczenie gosci catego serca i tego samego réwniez ze strony
gosci w stosunku do gospodarza. Powinno to prowadzi¢ do stanu
mubinshu, czyli dostownie: bez go$cia i gospodarza, co nie oznacza
naturalnie braku ich obecnosci, lecz zatarcie réznic miedzy nimi,
poprzez osiagniecie idealnej harmonii.

Jak wyglada tradycyjna ceremonia herbaciana we wspélczesnej
praktyce szkoty Urasenke? Kazda zaproszona osoba zostaje uprzednio
poinformowana o czasie spotkania, motywie przewodnim, innych
zaproszonych oraz roli, jaka zostala dla niej przewidziana. Pierwszy
gos¢ jest najczesciej bliskim przyjacielem gospodarza, prowadzi
z nim i pozostalymi uczestnikami gléwna konwersacje oraz dyskret-
nie pomaga tym, ktorzy nie znaja zbyt dobrze etykiety. Zazwyczaj
zaprasza sie nie wiecej niz pie¢ oséb ze wzgledu na ilo§¢ miejsca
w pawilonie. Tematem spotkania moze by¢ ogladanie kwiatéw wisni
wiosng, kwiatéw lotosu latem i tym podobne. Latem, gdy jest cie-
plo, spotkania urzadza si¢ o poranku, gdy jest chlodniej, zazwyczaj
odbywaja sie one wieczorem, zimowe roéwniez czesto maja miejsce
o brzasku. Goscie biora ze soba dwie kwadratowe tkaniny, wachlarz
oraz papierowe serwetki. Tradycyjnym strojem jest kimono pozba-
wione krzykliwych wzoréw i dopasowane do pory roku. W razie,
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gdy nie ma mozliwo$ci zalozenia kimona, obowiazuyje stréj skromny
i stonowany: najczesciej garnitur w przypadku panéw oraz jasna
bluzka i dtuga, ciemna spédnica w przypadku pan. Nie powinno si¢
mie¢ przy sobie réwniez bizuterii, zegarkéw ani telefonéw.

W uméwionym dniu goscie przybywaja do domu gospodarza na
kwadrans przed wlagciwa godzina. Uchylona furtka oznacza zapro-
szenie. Brama lub furtka ma w gruncie rzeczy charakter umowny,
a jej przekroczenie jest wkroczeniem do innego $wiata. Do pawi-
lonu prowadzi §ciezka, zwana roji, ktérej dtugos¢ nie przekracza
dwunastu metréw. Ulozona z niesymetrycznych kamieni o r6znym
ksztalcie i wielko$ci z jednej strony ma ulatwi¢ poruszanie sie,
z drugiej — zmusza do ciaglej uwaznosci i przystosowania kroku.
Ma wywota¢ stan duchowej koncentracji oraz uspokajaé, prezen-
tujac rézne odcienie zieleni. Roji jest nie tylko droga prowadzaca
do pawilonu herbacianego — stanowi réwniez symboliczna $ciezke,
ktéra goscie opuszczaja Swiat przyziemnych spraw i trosk. Przed
wejsciem do pawilonu znajduje sie réwniez naczynie do obmycia
rak i ust, co ma wymiar sakralny i jest niejako warunkiem dostapie-
nia do chadé. Wejscie prowadzace do domku bywa bardzo niskie,
moze by¢ otworem o rozmiarach w przyblizeniu szesc¢dziesiat na
siedemdziesiat centymetréw, co ma podkresla¢ réwnos¢ wszystkich,
niezaleznie od stanu i pozycji. Dlatego wojownicy przed wejsciem
do chatki zostawiali miecze, by nastepnie moc zasia$¢ do wspdlnej
herbaty z plebejuszami. Rozréznienie na ludzi rangi niskiej i wyso-
kiej jest na spos6b buddyjski interpretowane jako kurz tego swiata,
strzasany w chwili przekroczenia progu.

W typowym pomieszczeniu do ceremonii herbacianej podtoge
pokrywaja maty tatami, a jej standardowy rozmiar wynosi cztery i p6t
maty (ok. 8,2 m?) — nawiazuje on do rozmiaréw celi Wimalakirtiego,
jednego z uczniéw Buddy. Mata lezaca na kierunku wschdd-zachéd
jest przeznaczona dla najbardziej szacownych, wzdluz wschodniej
$ciany lezy mata gosci, wzdluz potudniowej $ciany — mata gospoda-
rza, czwarta jest matg utensyliow, a ostatnia, a wlasciwie jej polowa,
jest matg paleniska. Goscie zajmuja swoje miejsca i umieszczaja za
soba wachlarze. Moga podziwia¢ zawieszone w tokonomie — wnece
wewnatrz pomieszczenia — malowidlo, przedstawiajace kwiaty lub
pejzaze, albo kaligrafie, bedaca z reguly wierszem nawiazujacym
do pory roku lub sentencja jakiego$ mistrza zen.

129
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Samo pomieszczenie jest zasadniczo puste, by nic nie rozpraszato
uwagi. Goscie, witani kolejno przez gospodarza, sktadaja formalny
uklon. Najpierw podawany jest lekki posilek, zwany keiseki, co
doslownie oznacza rozgrzany w ogniu kamien, przyktadany przez
mnichéw do brzucha, by usmierzy¢ gtéd. Przygotowany jest z naj-
wyzszg starannoscig, ale sluzy jednie zaspokojeniu glodu, nie za$
najedzeniu sie. W czasie positku gospodarz wycofuje sie do sasied-
niego pokoju i przygotowuje utensylia do pierwszego parzenia her-
baty. Nastepnie goscie sa swiadkami przygotowywania przez niego
paleniska. Potem moga zosta¢ poczestowani stodyczami i wyjs¢ na
chwile, aby zaczerpnaé swiezego powietrza; gospodarz zas w tym
czasie zastepuje malowidlo lub kaligrafie kwiatem i — uczyniwszy
ostatnie przygotowania — dZwiekiem gongu oznajmia go$ciom, iz
moga powrocic.

Najpierw serwowana jest mocna, gesta herbata — koicha, ktéra
pije sie z jednej czarki, czestujac sie trzema lykami i podajac dalej.
Wspdlne picie z jednej czarki pomaga gosciom osiagna¢ harmonie
i poczucie jednos$ci. Wypiwszy ja, go$cie moga zazyczy¢ sobie
obejrzenia utensyliéw — pojemnika na herbate, woreczka, w ktérym
jest przechowywany oraz bambusowej lyzeczki. Gospodarz zbiera
wszystkie inne przybory, czysci utensylia i wraca do gosci. Wtedy
mozna takze zadawac¢ pytania dotyczace pochodzenia utensyliow,
ich twércy czy imienia. Gospodarz uzupetnia wegle w palenisku
i przynosi utensylia niezbedne do przyrzadzenia slabszej i rzadszej
herbaty zwanej usucha. Przed nasypaniem herbaty do pierwszej
czarki zaprasza tez gosci do poczestowania si¢ stodyczami. W tej
czesci ceremonii tempo staje sie nieco szybsze, a atmosfera swo-
bodniejsza. Kazdy gos¢ otrzymuje osobna czarke napoju. Na koniec
réwniez mozna poprosic¢ o pozwolenie obejrzenia utensyliéw oraz
zadawad pytania.

Nim goscie odejda, moga sie przyjrzec jeszcze kwiatom i paleni-
sku, nastepnie po kolei wyjmuja wachlarze i ktaniajac sie, dziekuja
za przygotowanie ceremonii. Po wyjéciu gospodarza dziekuja sobie
nawzajem i kolejno opuszczaja pokdj, ukloniwszy sie jeszcze raz
przed tokonoma. Czekaja chwile, az w wejsciu ponownie pojawi sie
gospodarz, w milczeniu wymieniaja ostatnie uklony i ruszajg $ciezka
w kierunku bramy, odprowadzani przez niego wzrokiem. Gospo-
darz wraca do pawilonu i zwykle siedzi jeszcze chwile w milczeniu,
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wspominajac cate spotkanie, po czym zaczyna sprzataé¢ pawilon,
czysci¢ naczynia, wynosic¢ kwiaty, w konicu zostawiajac go pustym.

Po powrocie do domu goscie jeszcze raz dziekuja gospodarzowi za
przyjecie, tym razem listownie™.

Cho¢ wszystko w ceremonii herbacianej podporzadkowane jest
zasadom i etykiecie, dostosowanie sie do nich ma zapewni¢ wolnosc,
nie za$ ja ograniczy¢. Mistrzowie ceremonii podkre$laja, ze dopiero
po perfekcyjnym zapoznaniu si¢ z formami, mozemy si¢ od nich
uwolni¢ i w pelni wyrazi¢ swoja naturalna spontaniczno$é. W wy-
konywaniu w uwazny sposob prostych czynnosci widza mozliwo$¢
zglebienia swojej prawdziwej natury i zjednoczenia sie ze Swiatem.
Utrwalone pozycje, czynnosci i kolejnos¢ przekazywane sg z mistrza
na ucznia, zapewniajac cigglos¢ tradycji herbaty i czyniac z niej

»hiematerialny skarb kultury tradycyjnej”>. Soshitsu Sen XV pisze:

Gdy w sercu cztowieka herbaty zyje pustka, gdy pustka zyje w jego
umiejetnosciach i czynno$ciach, etykieta przestaje by¢ forma, a staje
sie wyrazem najwyzszej wolnoéci. Dopiero wtedy mozna poruszy¢
serca uczestnikéw spotkania, wtedy tez rodzi sie prawdziwe piekno
ciata w ruchu, jako efekt wyrazania ducha herbaty wabi w sferze
poza sfowami?®.

Podkresla on, ze podazajacy sciezka herbaty uczy sie takze wlasci-
wego obchodzenia z przedmiotami, rozumienia rytmu czasu, prze-
strzegania dobrych manier i stosowania tego w codziennym Zyciu.
Praktyka ta pozwala réwniez osiagna¢ spokdj umystu w harmonii
z bliznimi na tyle, aby kazde kolejne wydarzenie przezywac z ja-
snym umystem i w petni go do§wiadczaé, co czyni Sciezke Herbaty
aktualna do dzisiaj*.

Jednoczes$nie Suzuki w czterech zasadach ceremonii herba-
cianej — harmonii, szacunku, czystosci i spokoju — widzi sume
nauczania Wschodu, przypisujac konfucjanizmowi dwie pierwsze
zasady, taoizmowi i szintoizmowi trzecig, a buddyzmowi i tao-

-

1 Opis typowego spotkania cze$ciowo opiera si¢ na tym zamieszczonym
w ksiazkach Soshitsu Sen XV.

2 Soshitsu Sen XV, O duchu..., s. 146.

13 Tamaze, s. 145.

4 Soshitsu Sen XV, Smak herbaty..., s. 11.

=

-
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izmowi — czwartg®”. Uwaza on, ze sztuka herbaty jest synteza wielu
nurtéw mysli filozoficznej, indyjskiej i chinskiej, ktérej Japonczycy
nie wykorzystali do rozwoju intelektualnego, ale prébowali wtopic¢
w codzienne zycie, nadajac mu wymiar estetyczny.

Nawet jesli nie traktujemy ceremonii herbacianej jako formy
medytacji, faczy ja z zen wspdlna filozofia zyciowa wyrastajaca
z afirmacji ,tu i teraz”. Zen i ceremonie herbaciana taczy przekonanie
o mozliwosci siegniecia w gleboki wymiar codzienno$ci i znalezienia
glebi w tym, co zwyczajne. Tak jak zwyczajna i spokojna praktyka
zen czyni codzienne zycie o$wieceniem, tak tez mistrzowie ce-
remonii herbacianej w wykonywaniu w uwazny sposéb prostych
czynnosci widzieli mozliwo$¢ zglebienia swojego prawdziwego ,ja”
i zjednoczenia sie ze Swiatem. Zgodnie z buddyjskim przekazem
rzeczy nie sg trwale i nie istnieja w sposob niezalezny; poniewaz
nie zawieraja nic, co stanowiloby ich niezmienna istote, w pewnym
sensie juz teraz stanowia pustke. Dlatego iluzja jest przekonanie, ze
cokolwiek mozna zdoby¢ czy zatrzymac na zawsze. Pustka nie jest
negatywna, lecz stanowi nieodlaczna ceche istnienia. Ma charakter
wyzwalajacy, bo pozwala do§wiadczy¢ prawdziwej wolnosci i szcze-
$cia ,tu i teraz” nieuwarunkowanego spelnieniem pragnien. Tego
tez uczy ceremonia herbaciana w duchu zen, stanowiac brame do
rzeczywisto$ci alternatywnej, w ktérej mozemy pozostac jedynie
na czas jej trwania, ale ktérg mozna potraktowac takze jako $ciezke
zyciowgy, na konicu ktérej owa rzeczywistosc¢ alternatywna stapia sie
w jedno z codzienno$cia.
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STRESZCZENIE

Ceremonia herbaciana jest z jednej strony obwarowana licznymi szczegéto-
wymi regulami, z drugiej jest sfera absolutnej wolnosci. Moze zaréwno by¢

sposobem spedzania wolnego czasu z przyjaciétmi, jak i forma medytacji.
Wejécie do pawilonu herbacianego stanowi zaproszenie do wyrafinowanej

rozrywki i wkroczenie do rzeczywistosci alternatywnej. Ceremonia her-
baciana polega na przygotowaniu przez gospodarza jednej czarki herbaty
dla goscia — ogrdd, pawilon i sprzety stuza tylko tej jednej czynnosci —
a o tym, czy zostanie ona wykonana w sposéb wlasciwy, decyduje wzajemny

stosunek miedzy gospodarzem i go$ciem. Jednocze$nie idealem w piciu

herbaty jest swobodny przeskok do innego $wiata. Stanowi ona praktyke

i w pierwszym rzedzie jest ofiara zlozong Buddzie — gdy jednak osiagniemy
6w stan $wiadomosci, mozemy sie¢ w pelni delektowac smakiem herbaty
i towarzystwem zaproszonych gosci. Niemal od poczatku byla ona za-
réwno $wiecka rozrywka, jak i sakralnym rytuatem, by w swojej dojrzalej

formie ostatecznie pozwoli¢ obu tym aspektom sig¢ przenikac. Ceremonia

herbaciana w duchu zen stanowi brame do rzeczywistosci alternatywnej,
w ktérej mozemy pozostaé jedynie na czas jej trwania, ale ktéra mozna

potraktowac takze jako $ciezke zyciowa, na koncu ktdrej owa rzeczywisto$é

alternatywna stapia sie w jedno z codziennoscia.

SLOWA KLUCZOWE: Japonia, zen, ceremonia herbaciana, Soshitsu Sen XV

SUMMARY

Tea Ceremony is, on the one side, entrenched by the numerous detailed
rules, on the other side - it is the realm of absolute freedom. It could be
both a way of spending free time with friends, as well as a form of medita-
tion. Entrance to the tea pavilion represents invitation to sophisticated
entertainment and stepping into an alternative reality. Tea Ceremony is all
about preparing of one cup of tea for the guest by a host — garden, pavilion
and appliances serve only for this one activity — but whether it is performed
in an appropriate manner or not, is determined by the relationship between
host and guest. At the same time, ideal of tea ceremony is a free leap into
another world. It is a practice and in the first place it is a sacrifice offered
to Buddha - but when we achieve that state of consciousness, we can fully
enjoy tea taste as well as company of invited guests. Almost from the very
beginning, it was both secular entertainment as well as sacred ritual, and
in its mature form finally let both these aspect to become mutually inclu-
sive. Tea Ceremony in the spirit of Zen is a gateway to alternate reality, in
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which we can remain only for its duration, but which can be treated also

as a path life, at the end of which the alternative reality merges into one
with everyday life.

KEYWORDS: Japan, Zen, Tea Ceremony, Soshitsu Sen XV



IZABELA TRZCINSKA

Pamiec i kultura w Aleksjadzie
Anny Komneny

Refleksja nad kultura uksztattowatla sie na Zachodzie w czasach,
kiedy swiat bizantynski byl jedynie historycznym wspomnieniem.
Z tego tez wzgledu, przynajmniej na pierwszy rzut oka, poszuki-
wanie rozwazan na ten temat w Sredniowiecznym pismiennictwie
greckim moze sie wydawac¢ nieuprawnione. Jednakze w literackich
zrodtach tej cywilizacji daje sie odnalezé wiele tego rodzaju wat-
koéw, tyle ze nie w tekstach filozoficznych, ktére bardzo czesto byly
wtedy po prostu jedna z subdyscyplin teologii, lecz w specyfice
greckiej historiografii. Nie umniejsza to ich znaczenia, gdyz ta
dziedzina nauki cieszyla si¢ wérdéd Grekow wyjatkowa estyma od
starozytnosci az po schylek wschodniochrzescijaniskiego cesarstwa
i wigzatla sie wlasnie z refleksja kulturowa. W charakterystyce tej
sytuacji trzeba przede wszystkim zwréci¢ uwage na dwa aspekty
funkcjonowania kultury greckiej. Po pierwsze opierala si¢ ona na
wspolnocie jezykowej' i to rozpoznanie mialo szczegdlne znacze-

1 Na temat kulturowej roli jezyka greckiego w $wiecie bizantyniskim zob.
C. Mango, Historia Bizancjum, tt. M. Dabrowska, Gdansk 1997, s. 15-32.
Warto dodac, ze w rozumieniu Grekéw, takze bizantyniskich, jezyk i pismo
stanowily podstawe do uksztaltowania tozsamosci danego ludu. Swiadcza
o tym np. wydarzenia zwiazane z misja Cyryla i Metodego. Model bizan-
tynskiej ewangelizacji zasadniczo réznit si¢ od zwyczajéw Kosciola zachod-
niego, w ktérym latynizacja stala si¢ wlasciwie synonimem chrystianizacji.
Natomiast wedlug Bizantyniczykéw nawracanie kazdego ludu powinno sie
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nie, gdyz sami Grecy nie byli skfonni do budowania jednolitego
panstwa, wchodzili natomiast czesto w systemy mocarstwowe,
w ktérych stanowili wyjatkowo kreatywny fragment etnicznej
mozaiki®. Po drugie kultura okreslata w tym przypadku przede
wszystkim wspdlna, niezwykle bogato udokumentowana i pie-
czotowicie chroniona tradycje, siegajaca archaicznej starozytnosci
i rozwijajaca sie nieprzerwanie w ciagu wiekéw. Wyrazila sie ona
w ideach filozoficzno-religijno-spolecznych zawartych w spéjnym
obrazie $wiata, ktéry okazat sie niezwykle inspirujacym modelem
rzeczywisto$ci takze dla innych ludéw.

W tym kontekscie historiografia stala sie opowiescia o specyfice
greckiej wizji rzeczywisto$ci, a jednocze$nie otaczajacej ja kultu-
rowej réznorodnosci. Korzenie tego swoistego i niejednorodnego
gatunku literackiego siegaja starozytnosci, kiedy to pojawily sie
dzieta Herodota i Tukidydesa. W dzisiejszym rozumieniu nauka
historii stanowi przeglad najwazniejszych wydarzen przesztosci
ze wskazaniem na wszelkiego rodzaju uwarunkowania, ktére do-
prowadzily do ich zaistnienia. Wynika to z przyjetej w kulturze
Zachodu koncepcji linearnego czasu oraz zwiazanej z nig idei
$wietej historii. Tymczasem historycy greccy, zwlaszcza starozytni,
nie zajmowali sie rekonstrukcja odleglych dziejow. Interesowal
ich natomiast opis tego, co dzisiaj zwyklismy uwazac za historie

rozpocza¢ od tlumaczenia na jego jezyk ksiag biblijnych oraz korpusu litur-
gicznego. Slowianie nie mieli jednak wlasnego pisma. Ten fundamentalny
problem zostal rozwigzany przez Konstantego/Cyryla, ktéry stworzyt nowy
alfabet. Zyskatl on natychmiast wszelkie cechy dziela objawionego i jako
taki byl potem traktowany w prawoslawiu, co wiazalo si¢ z postulatem jego
niezmienno$ci. Przekonanie o koniecznos$ci zachowania form w liturgii
i tltumaczeniach biblijnych stalo si¢ jednym z gléwnych powodéw konfliktu
Cerkwi prawostawnej ze wspélnota starowiercéw; zob. B. Uspienski, Rasko?
i konflikt kulturowy XVII wieku, [w:] tenze, Religia i semiotyka, tt. B. Zytko,
Gdansk 2001, s. 69-95.

2 Problem ten dotyczy zwlaszcza cywilizacji hellenistycznej, ktérej istnienie
zapoczatkowaly parnstwa rozciggajace si¢ od Macedonii i Grecji wlasciwej
po Egipt i Azje Mniejsza. Byly one rzadzone przez Grekéw, ale ludnosé
w nich zyjaca w wiekszo$ci nie byla grecka. Procesy transformacji 6wczesnej
helleniskiej tozsamosci zawazyly potem na wspétistnieniu Hellenéw z Rzy-
mianami, a posrednio réwniez na ukonstytuowaniu bizantynskiego $wiata;
zob. A. Kaldellis, Hellenism in Byzantium: The Transformations of Greek
Identity and the Reception of the Classical Tradition, Cambridge 2007.
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wspblczesna®. W tym przedstawieniu wykorzystywano zaréwno

zrodla historyczne, a wiec racjonalne, jak i mityczne — irracjonal-
ne przekazy odnoszace sie do przeszlosci. Dominujaca narracja

stanowila dokument danej terazniejszo$ci, o charakterze w duzej

mierze etnograficznym. Przy okazji trzeba zaznaczy¢, ze Grecy
mieli stosunkowo duza $wiadomos$¢ ulotnosci ludzkich loséw

i wszelkich historycznych dokonan. Opowiadanie historii stalo

sie wiec nie tyle relacjonowaniem zaistnialych zdarzen i odkrywa-
niem zawartej w nich logiki, ile nadawaniem sensu strumieniowi

czasu, ktéry sam w sobie nie niesie zadnego przestania. O ile wiec

w tradycji greckiej mit stuzyl jako narzedzie ocalenia osobistej pa-
mieci cztowieka, o tyle historiografia stata si¢ metoda zachowania

pamieci kulturowej.

Genezy takiej perspektywy mozna si¢ doszukiwaé juz w Dzie-
jach Herodota, w ktérych dat on wyraz pasji poznawania nie tylko
$wiata greckiego, ale tez rozmaitych ludéw, a jego podréze oraz
nadzwyczajna umiejetno$¢ docierania do (nie zawsze zreszta wia-
rygodnych) informacji pozwolily mu stworzy¢ sugestywna i mimo
wszystko wyjatkowo rzetelna relacje. Pisal o tym nie bez dumy:

Herodot z Halikarnasu przedstawia tu wyniki swych badan, zeby ani
dzieje ludzkie z biegiem czasu nie zatarly si¢ w pamieci, ani wielkie
i podziwu godne dziela, jakich badz Hellenowie, badZ barbarzyncy
dokonali, nie przebrzmialy bez echa, miedzy innymi szczegélnie
wyjasniajac, dlaczego oni nawzajem ze sobg wojowali*.

Jednoczes$nie fascynacja egzotyka zawsze byla przez niego kon-
frontowana z sugestia o nadrzednosci kultury greckiej. Herodot
pisal o pograniczu réznych §wiatéw, reprezentujacych odmienne
i czesto wrogie interesy, jako wiedziony ciekawo$cia Hellen i z hel-
leniskiego punktu widzenia. Zupelnie inna perspektywe przyjal
natomiast Tukidydes w Wojnie peloponeskiej. Odnosila si¢ ona

3 Wedtug Oktawiusza Jurewicza w Bizancjum istnial podzial na historykéw —
wyksztalconych intelektualistéw zajmujacych sie spisywaniem historii sobie
wspolczesnej oraz kronikarzy — zazwyczaj niewyksztalconych mnichéw,
ktérzy pisali dzieje ,od stworzenia $wiata”; O. Jurewicz, Historia literatury
bizantyriskiej, Wroctaw 1984, s. 52—54.

4 Herodot, Dzieje, tt. S. Hammer, Warszawa 2007, s. 19.
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bowiem do bratobdjczych wojen Grekéw, ktére ukazat w kontek-
$cie nieodwracalnej destrukcji helleriskiej wspdlnoty antyczne;j.
Z tego tez wzgledu w jego ksiedze prézno szuka¢ Herodotowego
optymizmu, a obecne w niej nawigzania do heroicznych mitéw
maja wymiar tragiczny.

Ten znamienny dwuglos uksztaltowat grecki sposéb myslenia
o dziejach i kulturze na dlugie wieki, a nawiazanie do obydwu
historykéw znajdujemy miedzy innymi w Aleksjadzie, niezwyktej
sredniowiecznej kronice napisanej przez bizantynska ksiezniczke
Anne Komnenegs, ktéra obydwu autoréw dobrze znala i cenila.
Zapewne tez wzorowala sie na nich, piszac wprowadzenie do
swego dziefa:

[...] nauka historii jest tama silniejsza od potoku czasu. Stawia ona
poniekad zapore czasowi, ktéremu oprze¢ sie niepodobna. Wszystkie

5 Ze wzgledu na barwne koleje swego losu, a przede wszystkim niezwykte

dzieto Anna Komnena budzi zainteresowanie licznych uczonych. Sposréd
olbrzymiej literatury przedmiotu chciatabym wymieni¢ jedynie kilka
ostatnich znaczacych prac. Z pewnoscia jedna z ciekawszych monografii
jest studium zbiorowe T. Gouma-Peterson (ed.), Anna Komnene and her
times, New York 2014. Moim zdaniem, na szczegdlna uwage zastuguja trzy
zamieszczone tam artykuly: A. Laiou, Introduction: Why Anna Komnene?,
s.1-13; D.R. Reinsch, Women’s Literature in Byzantium? — The Case of Anna
Komnene, s. 83—106 oraz J.C. Anderson, Anna Komnene, Learned Women,
and the Book in Byzantine Art, s. 125-156. Warto wymienic¢ takze: R. Brow-
ning, An Unpublished Funeral Oration on Anna Comnena, ,Proceeding
of the Cambridge Philosophical Society” 1962, vol. 8, s. 1—12; D.C. Smythe,
Middle Byzantine Family Values and Anna Komnene’s Alexiad, [w:] L. Gar-
land (ed.), Byzantine Women: Varieties of Experience, New Hampshire
2006; S. Papaioannou, Anna Komnene’s will, [w:] D. Sulivann, E. Fisher,
S. Papaioannou (ed.), Byzantium Religious Culture. Studies in Honor of
Alice-Mary Talbot, Leiden-Boston 2012, s. 99-120, http://www.academia.
edu/6947950/Papaioannou_Anna_Komnene_s_Will_2011._in_Sullivan_Fi-
sher_and_Papaioannou_Byzantine_Religious_Culture_g99-121 (dostep:
10.12.2014); L. Neville, Lamentation, History and Female Authorship in
Anna Komnene’s Alexiad, ,Greek, Roman, and Byzantine Studies” 2013,
vol. 53, 5. 192—218, http://grbs.library.duke.edu/article/viewFile/14689/3827
(dostep: 30.11.2014). W polskiej literaturze przedmiotu na uwage zastuguje
przede wszystkim O. Jurewicz, Wstep, [w:] Anna Komnena, Aleksjada,
tt. O. Jurewicz, t. 1-2, Warszawa 2005, s. III-XLVI. Koleje zycia Anny
opisuje takze G. Ostrogorski, Dzieje Bizancjum, t1. zbiorowe, Warszawa
2008, s. 361-362.
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zdarzenia, jakie moze tylko uchwycié¢, zatrzymuje i nie pozwala, by
zesliznely sie w przepasé zapomnienia (wstep, 1, 1)°.

Narodziny Anny 1 grudnia 1083 roku §wietowano hucznie’.
Jej ojciec, Aleksy I Komnen (1048-1118), byl juz wtedy od prawie
dwéch lat cesarzem, ktory zapoczatkowal w Konstantynopolu
nowa dynastie. Matka ksiezniczki, Irena (1066-1133), wywodzila
sie z cesarskiego rodu Dukaséw. Anna byla ich pierworodna cérka.
Szczycita si¢ mianem Porfirogenetki, co oznaczalo, ze urodzita sie
w wylozonej purpurowym kamieniem komnacie, gdzie przychodzily
na $wiat cesarskie dzieci, z ktérymi wiazano sukcesyjne nadzieje.
Jeszcze w niemowlectwie zostala zareczona z usynowionym przez
Aleksego I Konstantynem Dukasem, z ktérym w przyszlosci miata
dzieli¢ cesarski tron. Jednakze w 1087 roku przyszed! na $wiat Jan
(1087-1143), co zmienilo wczesniejsze zamierzenia Aleksego, ktéry
odwolal matzenskie plany cérki. Konstanty zreszta wkrotce zmart.
Mimo tej odmiany losu Anna otrzymala znakomite greckie wyksztal-
cenie, ktérym w tamtej epoce mogto sie poszczyci¢ niewielu ludzi
na Wschodzie, a tym bardziej na Zachodzie. Pisata o tym z duma na
poczatku swego dziela, przedstawiajac sie przysztym czytelnikom
w bardzo znamienny i wart przytoczenia sposéb:

Ja, Anna, cérka panujacych, Aleksego i Ireny, urodzona i wychowana
w Purpurze, poznatam dobrze nie tylko literature, lecz réwniez, i to
doskonale, jezyk grecki, posiadtam gruntowng znajomo$¢ retory-
ki, z uwaga przeczytalam traktaty Arystotelesa i dialogi Platona,
uksztaltowalam swéj umyst naukami z zakresu quadrivium (musze
bowiem przyznad, a nie sa to przechwalki, ze wszystko to przynios-
ty mi zdolnosci, cheé¢ do nauki oraz dal Bég niebieski i nadarzyt
szczesliwy los) (wstep 1, 2)5.

Prawdopodobnie w 1097 roku Anna wyszla za maz za Swiet-
nie wyksztatconego arystokrate i generala Nikefora Bryenniosa
(1062-1137). To niezwykle udane matzenstwo doczekato si¢ czwdrki

6 Anna Komnena, dz. cyt., t. 1, 5. 3.
7 A.Laiou, dz. cyt,, s. 3.
8  Anna Komnena, dz. cyt, t.1,5.3-4.
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dzieci. Anna chetnie podkreslala swoje oddanie i podziw dla meza
bedacego réwniez pasjonatem historii. Nie rezygnowata przy tym
ze swoich ambicji cesarskich, zwlaszcza ze zyskata w tym duze
poparcie matki, ktéra wspierata ja w drodze do tronu, niezaleznie
od preferencji Aleksego. Cesarzowa usitowata wplywaé na meza
w sprawie sukcesji, nawet kiedy byl juz na tozu $mierci, a Jan
musial sie ucieka¢ do podstepu, aby zasia$¢ na tronie. Jednakze
ostatecznie to on w 1118 roku zostal cesarzem. Annie nie wystarczat
przyznany jej przez ojca tytul cezarissy i nie chciata sie pogodzic¢
z panowaniem brata. Zawigzata wigec spisek, probujac przejac
wladze dla swojego meza. Kiedy intryga sie wydala, cesarz skazat
swoja trzydziestoletnia wéwczas siostre wraz z matka i druga sio-
strg Eudoksja na pobyt w klasztorze Matki Boskiej Niepokalanej,
gdzie pozostaly do $mierci.

Rzecz znamienna, Bryennios zostal po tych wydarzeniach
utaskawiony i pelnit nadal wazne funkcje na cesarskim dworze,
zapewne z tej racji, ze niezbyt aktywnie wlaczyl sie w dzialania
Anny, by¢ moze nie majac wigekszej wiary w ich powodzenie. Opi-
sana sytuacja skrywa jednak niejedna zagadke. W tamtym miejscu
i czasie nikogo nie dziwit fakt, Ze tron przejmowal po ojcu meski
potomek, nawet jezeli mial starsze siostry. Na marginesie tych roz-
wazan warto wspomnie¢, ze na temat roli kobiet w $redniowieczu
toczy sie od lat ozywiona naukowa debata, niepozbawiona obecnie
wypowiedzi o charakterze genderowym?, a istotnym glosem w niej
pozostaja materialy z epoki dotyczace samej Anny. Pochodzila
bowiem z rodziny, w ktérej bylo wiele wybitnych kobiet, a ambicje

9 Wsréd publikacji warto wymienié: M. Angelos, Urban Women, Investment,
and the Commercial Revolution of the Middle Ages, [w:] L.E. Mitchell (ed.),
Women in Medieval Western European Culture, New York 1999, s. 257—276;
J. Beaucamp, La situation juridique de la femme a Byzance, ,Cahiers de
civilisation médiévale” 1977, vol. 20, s. 145—176; B. Hill, Imperial Woman in
Byzantium 1025-1204, New York 1999; C.L. Connor, Women of Byzantium,
New Haven-London 2004; A.E. Laiou, Women in Byzantine Society, [w:]
L.E. Mitchell (ed.), dz. cyt., s. 81-94; M. Mavroudi, Learned Women of Byzan-
tium and the Surviving Record, [w:] D. Sulivann, E. Fisher, S. Papaioannou (ed.),
dz. cyt., s. 53-84.

Pelny zestaw tytutéw zwigzanych z tq tematyka zob. Bibliography on Women
in Byzantium, http://128.103.33.14/research/byzantine/women_in_byzantium.
html (dostep: 10.12.2014).
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bizantyniskich ksiezniczek siegaly czesto znacznie dalej, niz mozna
by dzisiaj przypuszczad®.

Klasztorne odosobnienie ksiezniczki nie byto zbyt surowe. Miesz-
kata wprawdzie w izolacji, jednakze w warunkach, ktére byly godne
jej cesarskiego pochodzenia. Wydaje sie, ze poczatkowo oczekiwata
odmiany losu. Z czasem utracita jednak dawne wplywy i nadzieje.
Przezyta $mier¢ matki, Bryenniosa, wreszcie cesarza Jana, kté-
ry odebral jej tron. W narastajacym osamotnieniu zaczela pisa¢
Aleksjade, zapewne niedlugo po $mierci meza, okoto 1148 roku,
chcac w ten sposéb kontynuowac jego skrupulatnie przygotowy-
wang i nigdy niezakonczong kronike rodu Komnenéw, zaméwiona
jeszcze przez cesarzowa Irene”. Anna zawezita temat, poswiecajac
dzieto swojego zycia drodze do wladzy, a potem panowaniu ojca
i zamykajac je w latach 1069-1118. Podkreslata w swej ksiedze wlas-
ne przywiazanie do rodzicédw i troske, ktéra ja otaczali, natomiast
brata Jana wymieniala jedynie mimochodem. O doznanych troskach
i niepowodzeniach wspominata jakby przy okazji, postugujac sie
czytelng dla 6wczesnych odbiorcéw metaforyka mityczna, nigdy
nie ujawniajac powodéw rodzinnych konfliktéw. Na zakoncze-
nie Aleksjady przejmujaco wyznala: ,umieratam tysiacem $mierci”
(XV, 23)™ i poréwnujac sie do Niobe, dodala: ,Zniesc¢ tak straszne
rzeczy, przecierpie¢ takie podte traktowanie ze strony ludzi [...] wy-
starczylo tych cierpien, by zniszczy¢ ma dusze i ciato” (XV, 22-23)".
Niedlugo przed $miercia miala przyja¢ sluby klasztorne. Zmarta

10 Do takich niezwyktych kobiet w rodzinie Anny Komneny nalezala z pew-
noscia Anna Dalassena, matka cesarza Izaaka II, zwana matka Komnen6w;
zob. J. Dudek, Obraz przesziosci rodu Komnenow wedtug , Materiatow
historycznych” Nicefora Bryenniosa i ,Aleksjady” porfirogenetki Anny, [w:]
D.A. Sikorski, A.M. Wyrwa (red.), Cognitioni Gestorum. Studia z dziejéw
Sredniowiecza dedykowane Profesorowi Jerzemu Strzelczykowi, Poznan—
Warszawa 2006, s. 287—289.

11 Nikefor Bryennios, Materialy historyczne, tl. O. Jurewicz, Wroctaw—War-
szawa 2006.

2 Anna Komnena, dz. cyt,, t. 2, s. 704.

13 Tamze, s. 705. Zob. tez: ,,Zeby przedstawic nieszcze$cia zewnetrzne,
jakie spotkaly mnie, kiedy jeszcze nie przekroczylam ésmego roku zycia,
zeby powiedzie¢, jakich wrogéw pobudzila przeciwko mnie zlosliwos¢é
ludzka, trzeba by Syreny Izokratesa, wymowy Pindara, gwaltownosci
Polemona, Kalliopy Homera, liry Safony czy jakiej$ innej potegi” (tamze,
X1V, 7, 4, s. 626).
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w zapomnieniu; nie zachowata sie nawet data jej odejscia, ktdra
historycy ostroznie sytuuja miedzy 1150 i 1155 rokiem.

Anna napisata Aleksjade w jezyku nasladujacym klasyczny dia-
lekt attycki wywodzacy sie z V wieku p.n.e.”* Ten niezwykly kul-
turowy relikt byt wykorzystywany w cesarstwie bizantyniskim az
do jego schylku przez stosunkowo waska, ale wplywowa grupe
intelektualistow i arystokratéw zwiazanych z dworem. Wpraw-
dzie z filologicznego punktu widzenia istnialy znaczace réznice
miedzy jezykiem zlotego wieku peryklejskich Aten i tym, ktérym
poslugiwali sie wyksztalceni literaci §redniowieczni, jednakze sam
fakt $wiadomego zachowania tego sposobu przekazu musi budzic¢
podziw. Taki stosunek do antycznej tradycji podkresla przywiazanie
do niej réwniez chrzescijanskich Grekéw i wiaze sie z niejedno-
krotnie wyrazanym przez nich przekonaniem, Ze jest ona najlepsza
ze wszystkich. Jednocze$nie wydaje sie, Ze wspomniany zwyczaj
taczyl sie z poczuciem dziejowego pesymizmu, zgodnie z ktérym
zloty wiek minal bezpowrotnie w zamierzchlych czasach®; tym
samym poszukiwanie najlepszych wzorcéw zaréwno w zyciu, jak
i w sztuce musi si¢ opiera¢ na nieustannym powrocie do Zrédet,
poniewaz jedynie w odwolaniu do tego mitycznego poczatku moze
sie zamanifestowac doskonato$c¢. Dzieki temu idea postepu w Bi-
zancjum ujawniala sie w swoistych rekonstrukcjach tego, co dawne,
a fenomen pamieci kulturowej zyskal bezprecedensowe znaczenie.

W skomplikowanej strukturze spotecznej bizantynskiego §wia-
ta, majacej odwzorowywac idealng rzeczywisto$¢, najwazniejsze

14O specyfice bizantynskiego jezyka greckiego zob. O. Jurewicz, Historia

literatury..., s. 26—28; C. Mango, dz. cyt., s. 227-248.

15 Pewnym wyjatkiem, potwierdzajacym regule, staly sie czasy Justyniana
slusznie nazywane ,zlotym wiekiem”; zob. A. Grabar, L%fge dor de Justi-
nien, de la mort de Théodose a U'Islam, Paris 1966. Trzeba jednak pamietac
o tym, ze przeciwwaga dla opiewajacych te czasy apologetycznych dziet
Prokopiusza z Cezarei jest taczona z tym samym autorem Historia sekretna,
a dotkliwy kryzys, ktéry dotknat cesarstwo u schylku panowania wspo-
mnianego wladcy, przynajmniej cze$ciowo potwierdza zamieszczong tam
diagnoze, gloszaca upadek zwyczajéw klasy politycznej i catego panstwa.
Che¢ reaktywowania doskonalego wzorca zapisanego w przesztosci byla
w $wiecie bizantynskim szczegélnie widoczna w sztuce; zob. A. Rézycka-

-Bryzek, Pojecie oryginatu i kopii w malarstwie bizantyriskim, [w:] A. Rysz-
kiewicz (red.), Oryginat — replika — kopia, Warszawa 1971, s. 99—111.

16
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miejsce zajmowal cesarz, uznawany przez Bizantynczykow za re-
prezentanta tradycji panstwowej, a przede wszystkim Chrystusa
na ziemi”. Wokoét tak rozumianej postaci wladcy skupita sie tez
opowie$¢ Aleksjady. Zeby przedstawi¢ ojca w sposéb nalezyty, Anna
postuzyla sie znakomitym warsztatem naukowym. Korzystajac ze
swoich wplywéw, siegala do zachowanych w archiwach dokumentéw,
zapraszata ludzi, ktérzy byli swiadkami interesujacych wydarzen,
aby pozna¢ ich opowiesci, korzystata nawet ze Zrédet tacinskich®.
Czasem odwolywata sie do wlasnych wspomnien, podkreslajac
jednak ciagle swoj dystans i obiektywizm. Wprawdzie nie zawsze
pozostawala wierna tym zapewnieniom, idealizujac w wielu miej-
scach w sposdb zbyt wyrazny sylwetke Aleksego, ale i tak wyréznita
sie spoérdd licznego grona éwczesnych historykéw*. Dzieki temu

17 Specyfike wladzy cesarskiej w Bizancjum przedstawia S. Runciman, Teokracja

bizantyriska, tt. M. Radozycka-Paoletti, Katowice 2008.

»Materiat do historii zebralam — $wiadkiem mi B6g, $wiadkiem jego Naj-

wyzsza Matka i Pani moja — zgromadzitam ze zwyktych, calkiem prostych

akt archiwalnych i od starych ludzi, ktérzy byli Zolnierzami, w czasie, kiedy
moj ojciec dzierzyl berfo Rzymian [...] Akta, jakie wpadly mi do rak, byly
napisane stylem prostym, zwyczajnym jezykiem, trzymaly sie prawdy [...]

Wiadomosci zebrane od ludzi starych byly w swym jezyku i tresci takie same”

(Anna Komnena, dz. cyt., t. 2, XIV, 7, 7, s. 627-628). Zestawienie wszystkich

fragmentow Aleksjady, w ktérych Anna przedstawia swoje zZrédta literackie,

zob. O. Jurewicz, Wstep, [w:] tamze, t. 1, s. XXXII-XXXIIIL.

19 Dzieki temu jej dzielo zyskalo niezwykla wartos¢, chociaz czasy, o ktérych
pisata upamietnili réwniez inni kronikarze, sposréd ktérych nalezy wymienic,
oprécz wspomnianego w tekscie Nikefora Bryenniosa, przede wszystkim
Jana Kinnamosa czy kronikarskie dzieto Jana Zonarasa, a takze Niketasa
Choniatesa (Nicetae Choniatae Historia, ed. ].L. van Dieten, Berlin 1975); zob.
O. Jurewicz, Historia literatury..., s. 226-237, 265-268. Obiektywizm Anny
musi budzi¢ podziw, zwlaszcza ze nie cechowal on bynajmniej wszystkich
bizantynskich historykéw tamtej epoki. Dotyczy to np. Michata Psellosa,
ktéry niejednokrotnie znajdowal pretekst, by pochwali¢ si¢ wlasnymi umie-
jetno$ciami. Pisal chociazby: ,Doszedlszy do tego miejsca opowiadania,
chciatbym wprowadzi¢ siebie do mojej historii i wydoby¢ posrednio co$
z pigknych zalet cesarza. Ja celowalem w elokwencji. Rozstawit mnie raczej
méj jezyk niz méj réd, gdyz cesarz w wiekszym od innych stopniu lubowat
sie w pieknych dysputach. [...] Tak wiec pewnego razu spotkaliSmy sie na
polu krasoméwstwa i zaczeliSmy wymienia¢ do$wiadczenia migedzy soba.
Podziwialiémy innych i sami byliSmy podziwiani. [...] Moja elokwencja
wprowadzila mnie do patacu cesarskiego i uczynita sekretarzem cesarza,
ktérym byt wlasnie Konstantyn” (Michat Psellos, Kronika czyli historia

18
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udato jej sie stworzy¢ bardzo wazne dzieto dokumentujace przeto-
mowe wydarzenia w kontaktach miedzy chrzescijariskim Wschodem
i Zachodem, do czego powrdce jeszcze w dalszej czesci artykutu.

Z perspektywy kulturowej wazne dla opowiesci Komneny oka-
zaly sie wykorzystywane w narracji Aleksjady toposy, ktére nadaty
jej ponadczasowy charakter. W tym kontekscie Aleksy stat sie bo-
haterem kulturowym niczym nowy Odyseusz*, a tytul dziela miat
nawigzywac¢ do Homeryckiej lliady>. W tym miejscu pojawia sie
pierwszy paradoks tego dziela, poniewaz powigzanie historycznej
pracy ze stylistyka eposu bohaterskiego moze prowadzi¢ do sytuacji,
w ktérej prawdziwe wydarzenia staja sie jedynie pretekstem do snu-
cia mitycznej opowiesci®2. Wprawdzie bizantynskiej autorce udato
sie zachowa¢ réwnowage miedzy skrajnosciami, jednak obecnos¢ tej
podstawowej sprzecznosci zarysowuje sie od pierwszych stron ksiegi.

Opowies¢ o swoim ojcu Anna rozpoczeta od chwili, kiedy jako
kilkunastolatek po raz pierwszy wyruszyt na wojne. Historie jego
mlodosci zamyka natomiast wstapienie na tron, ktére autorka
podsumowuje pieknym opisem cesarskiej pary:

Oboje panujacy, Aleksy i Irena, byli w swoim wygladzie zewnetrznym
niedoscigli i niezréwnani. Ani malarz majacy w nich model piekna nie
moglby wymalowacd portretu, ani rzezbiarz nie potrafitby wydoby¢
z martwego kamienia takiej harmonii. Nawet 6w stynny kanon Po-
likleta bylby zaprzeczeniem zasad sztuki, gdyby kto$ poréwnat jego
rzezbe z tymi dwoma wyrzeZzbionymi przez nature posagami; mam
na myséli dopiero co koronowana pare cesarska (I, 3, 1).

W skojarzeniu ze sztuka bizantyniska mozna by wiec stwierdzi¢,
ze w swoich opisach Anna nie starala sie przedstawiaé portretow

jednego stulecia Bizancjum (976-1077), tt. O. Jurewicz, Wroctaw 1985, VI, 7,

S. 203).

20 R. Macrides, The Pen and the Sword: Who Wrote the Alexiad?, [w:] T. Gou-
ma-Peterson (ed.), dz. cyt., s. 68—69.

2t A.Dyck, lliad and Alexiad: Anna Comnena’s Homeric Reminiscences, ,Greek,
Roman, and Byzantine Studies” 1985, vol. 27, s. 113—120.

22 E. Mieletynski, Pochodzenie eposu bohaterskiego. Wezesne formy i archaiczne
zabytki, tl. P. Rojek, Krakéw 2009, s. 5.

23 Anna Komnena, dz. cyt,, t. 1, s. 125-126.
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z natury, raczej postugiwata sie ponadczasowymi wzorami ikono-
graficznymi. W zamieszczonym opisie punktem wyjécia dla autorki
stata sie mityzujaca idealizacja. W pewnym sensie byl to zabieg
naturalny, poniewaz nie mogta si¢ w tym przypadku odwota¢ do
swoich wspomnien, zastosowata wiec inne rozwiazania. Zwré¢my
przy tym uwage, ze Komnena odwolala sie nie do kanonéw ma-
larstwa ikonowego, lecz do sztuki poganskiej, ktéra uznata w tym
przypadku za najtrafniejsze poréwnanie. Ta zasada uwidocznila sie
zwlaszcza w ,jowiszowym” opisie cesarza:

Aleksy nie odznaczal si¢ wysokim wzrostem, lecz szerokie jego ramio-
na harmonizowaly z calym cialem. W postawie stojacej nie wzbudzat
w patrzacych nan szczegdlnego podziwu, ale gdy siedzial na tronie
cesarskim, z oczu jego szedl mu ognisty blask, sprawial wrazenie
btyskawicy, tak straszna jasno$¢ bita mu z twarzy i z calej postaci.
[...] Kiedy wszczynal rozmowe i wprawial w ruch jezyk, wéwczas
wydawalo sie, ze na wargach zasiada mu ptomienne krasomdéwstwo
Demostenesa (I, 3, 2)**.

W sposdb analogiczny Anna opisala cesarzowa Irene. Nieza-
leznie tez od tego, ze w innych miejscach Aleksjady podkreslata jej
niezwykla skromnos¢ i zamitowanie do mistycznych autoréw pra-
woslawnych, w opisie koronacji wolala sie powota¢ na antyczne mity
moéwiace o bogini madrosci, uzasadniajac ta metafora wyjatkowos¢
matki w §wiecie zdominowanym przez mezczyzn:

Nie wiem, czy istniata naprawde Atena, opiewana niegdy$ przez

poetéw i pisarzy. Slyszalam ten znany i czesto powtarzany mit. Lecz

gdyby ktos powiedzial, ze cesarzowa jest sama Ateng, ktéra w na-
szych czasach objawila si¢ w postaci ludzkiej, czy tez zeszla z nieba

w postaci ludzkiej, czy tez zeszla z nieba w niebiariskim $wietle i ra-
zacym blasku, byloby to bardzo prawdopodobne. Najbardziej godne

podziwu bylo jednak w niej to, czego nie znajdzie sie w zadnej innej

kobiecie; jednym spojrzeniem oniesmielata pewnych siebie mezczyzn,
a ogarnietym bojaznia dodawata otuchy (I, 3, 4)*.

24 Tamze, s. 126.
25 Tamze, s. 127.
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Uznanie dla antycznej tradycji greckiej bylo wedlug Komneny
tylko jednym z aspektéw cesarskiego obrazu, w ktérym najistot-
niejsza pozostawala wierno$¢, jaka panujaca para manifestowata
wobec chrze$cijanistwa. Autorka podkre$lala rowniez, ze cesarz
staral sie zachowac czystosc¢ greckiej kultury, uznajac jednoczesnie
nadrzedno$¢ ortodoksji chrzescijanistwa:

Kiedy stwierdzil on [Aleksy — LT.], ze cala kultura i twérczos¢ literacka
znajduja sie w okropnym stanie i ze literatura byta jakoby na wygnaniu,
sam spieszyl z rozdmuchaniem iskier, jesli gdziekolwiek tlity sie ukryte
w popiele. Nie ustawal w zachecaniu do nauki tych, ktérzy zywili ku
niej sklfonnosci (byli bowiem tacy, tyle ze nieliczni, stali oni zaledwie
w przedsionkach filozofii arystotelesowskiej), przy czym zalecal im
bardziej zajmowac si¢ $wietymi ksiegami niz kultura grecka (V, 9, 4)*.

Mamy wigc w tym miejscu do czynienia z drugim, wlasciwie nigdy
nierozwiazanym przez Bizantynczykéw paradoksem, poniewaz w $wie-
tle powyzszych stwierdzen dotychczasowe rozwazania powinny zosta¢
uniewaznione, zwlaszcza ze autorka pisze wprost o niewystarczalnosci
hellenike paideia (czyli antycznej kultury) wobec chrzescijaristwa. Tym
samym idealizacja wladcy w duchu chrzescijaiiskim znosi jej pierwotna
antyczna forme. Zaréwno Anna Komnena, jak i wielu innych autoréw
chrzescijaniskich po wielekro¢ podejmowalo te sprzecznosé, nie probu-
jac jej nawet rozwiazywac, jakby byla ona immanentna czescig $wiata,
w ktérym zyli. Cytowany fragment jest tym wyrazistszy, ze znajduje
sie w rozdziale opisujacym dzialalno$¢ Jana Italosa (ok. 1025-0k. 1085),
ktéremu autorka poswiecita sporo miejsca®. Ten sycylijski filozof
zamieszkal w Konstantynopolu w 1049 roku. Byl najwybitniejszym
uczniem Michata Psellosa (1017-przed 1096), ktérego miejsce zajal,
kiedy ten ostatni wstapil do klasztoru. Italos pozostawal pod wielkim
wrazeniem filozofii Platona, a takze licznych neoplatonikéw, a przede
wszystkim Proklosa, Jamblicha i Porfiriusza. Jego idée fixe stata sie proba

26 Tamze, s. 226. Zob. Annae Comnenae Alexiadis, Schiopeni Editio, Bonnae
1839, S. 265.

27 Anna Komnena, dz. cyt., V, 8-9, s. 218—228. O losach tego kontrowersyjnego
filozofa zob. np. C. Mango, dz. cyt., s. 144—145. Trudno si¢ oprzeé wrazeniu,
ze poglady Jana Italosa zapowiedzialy fascynacje florenckich uczonych
renesansu skupionych wokél tamtejszej Akademii Platoriskiej.
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stworzenia syntezy mysli platoriskiej, arystotelesowskiej oraz doktryny

chrzescijaniskiej, co sprawilo, ze poglady te uznano za heretyckie. Anna

zarzucata mu braki w gramatyce i retoryce, szorstki styl, a takze nie-
okrzesanie i zapalczywo$¢, zdradzajace obce pochodzenie. Nie mogta

jednak zaprzeczy¢ wyjatkowej erudycji oraz doskonalemu opanowaniu

sztuki wymowy filozofa. Spo$réd nauk Italosa, ktére zostaly potepione,
wspomniala jedynie o metempsychozie oraz o watpliwosciach, ktére

zglaszal pod adresem kultu ikon. Ani jego znakomita znajomo$¢ grec-
kiej literatury, ani filozoficzna pasja nie okazaly sie tez wystarczajace

w oczach Anny, a przede wszystkim bizantyniskiego dworu i Kosciola,
by usprawiedliwi¢ postepowanie tego ambitnego czlowieka, ktory
nigdy nie nauczyl sie méwic po grecku z wlasciwym akcentem i nieraz

zachowywal sie niczym barbarzyrica. Takie podejscie tym bardziej miato

sktania¢ czytelnikéw do wniosku, ze do rozwoju kultury nie wystarczy

milos¢ do starozytnosci, potrzeba jeszcze greckiej dyscypliny, a nade

wszystko oddania chrzescijanistwu.

Najwazniejszym kulturowym zderzeniem opisanym przez bi-
zantynska ksiezniczke stala si¢ pierwsza wyprawa krzyzowa, ktéra
wyruszyla z Zachodu w kierunku Konstantynopola w 1096 roku.
Z perspektywy papiestwa byt to poczatek wielkiej religijnej wojny,
ktérej celem stalo sie odzyskanie Ziemi Swietej z rak niewiernych,
a jednocze$nie wzmocnienie autorytetu wtadzy papieskiej. Nato-
miast dla Aleksego Komnena wie$¢ o wojskach przybywajacych
na wojne z muzulmanami wydawala sie spelnieniem jego projektu,
ktéry mial polega¢ na zorganizowaniu armii najemnikéw wal-
czacych w obronie cesarstwa i odzyskujacych dla niego utracone
obszary. Dlatego tez poczatkowo uznal on ogloszenie krucjaty za
wielki sukces swojej dyplomacji. Nadchodzace wydarzenia mialy
przynies¢ gorzkie rozczarowanie chrzescijaniskim Grekom, ktérzy
przekonali sig, Ze ich idea cesarstwa dla faciniskiego rycerstwa zain-
teresowanego ziemia i legendarnymi bogactwami Wschodu nie ma
wiekszego znaczenia. W konsekwencji spotkanie dwéch cywilizacji
chrzescijanskich stato sie przyczyna kolejnych konfliktéw w historii
i tak nie najlepszych wzajemnych stosunkéw?®.

28 O spotkaniu dwdch cywilizacji zob. M. Whittow, How the East Was Lost:
The Background to the Komnenian Reconquista, [w:] M. Mullett, D. Smythe
(ed.), Alexios I Komnenos, Belfast 1996, s. 56—63.
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Dzieto Komneny jest najwazniejszym bizantynskim zZrédltem
pierwszej krucjaty, ktére bylo tez w tym kontekscie wielokrotnie
analizowane®. Chcialabym zwréci¢ uwage jedynie na kulturowy
aspekt jej narracji. Przede wszystkim Bizantynczycy okreslali swoje
cesarstwo jako ,rzymskie’, co oznaczato, ze uwazali si¢ za jedynych
spadkobiercéw starozytnego mocarstwa. Takie podejscie nie byto
pomystem Komneny, gdyz charakteryzowato skomplikowane po-
czucie bizantynskiej tozsamosci od dawna. Bizantyfczycy zupel-
nie inaczej niz chrzescijanie zachodni rozumieli pojecie ,$wietej
wojny” (hieros polemos), ktérego uzywano wylacznie w stosunku
do opisu trzech starozytnych batalii z lat 590, 449 i 355-347, przy
czym wiekszo$¢ historykéw bizantynskich siegata po to okreslenie
wylacznie w odniesieniu do konfliktu peloponeskiego®. Wyprawa
zachodniego rycerstwa byla wiec dla Anny jedynie tupiezcza eska-
pada, pod pewnymi wzgledami grozniejsza dla chrzescijan niz dla
muzulmandw. Do najbardziej dramatycznych wydarzen tamte-
go czasu nalezalo bowiem oblezenie Konstantynopola w Wielki
Czwartek, 2 kwietnia 1097 roku®, co stanowito swoista zapowiedz
wydarzen czwartej krucjaty.

Rzecz znamienna, ze Anna, piszac o przybyszach z Zachodu,
nigdy nie uzywata okreslen, ktére mogtlyby ich skojarzy¢ z Rzy-
mem, poniewaz dla niej Rzymianami byli po prostu Bizantynczycy.
Alexander Kazhdan obliczyl, ze uzyla 97 razy rzeczownika Latinos,
4. razy przymiotnika Latinikos, 176 razy rzeczownika Keltos i 20 razy
przymiotnika Keltikos, 20 razy wymienita rzeczownik Frankos
i 14 razy przymiotnik Frankikos, 7 razy Italos; sporadycznie mozna
znalez¢ w tekscie takze okreslenie Germanos®*. To kroétkie zesta-
wienie wskazuje, ze autorka konsekwentnie nie chciala utozsamic

29 Zob. T. Babnis, Przejscie pierwszej krucjaty przez Konstantynopol w relacji
Anny Komneny, http://www.academia.edu/6994556/Przej%Cs%9Bcie_I_kru-
cjaty_przez_Konstantynopol_w_relacji_Anny_Komneny (dostep: 20.12.2014).

30 Problem ten przedstawia G.T. Dennis, Defenders of the Christian People. Holy
War in Byzantium, [w:] A.E. Laiou, R.P. Mottahedeh (ed.), The Crusades
from the Perspective of Byzantium and of the Muslim World, Washington
2001, S. 33-34.

31 Anna Komnena, dz. cyt., t. 2, X, 9, 3-9, s. 424—427.

32 A. Kazhdan, Latins and Franks in Byzantium: Perception and Reality from
the Eleventh to the Twelfth Century, [w:] A.E. Laiou, R.P. Mottahedeh (ed.),
dz. cyt., s. 83-100 (na s. 86 znalazlo si¢ cytowane zestawienie).
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zachodnich przybyszéw ani z papiestwem, ani z dawna stolica cesar-
ska. Obszernie opisala natomiast dzieje Kuku-Piotra, wedrownego

kaznodziei i wléczegi, zdaniem autorki wlasciwego inicjatora kru-
cjaty, ktéremu udato sie uzyskac poparcie zadnych tupdw rycerzy®.
Bardzo znamienny jest fakt, ze wiekszo$¢ dowddcéw zachodnich
jawi sie w relacji Anny jako grupa zmiennych i petnych nieufnosci
ludzi o dzikich sercach i obyczajach, bez wyrazistego dowddcy:

Chetnie wymienitabym imiona wodzéw, lepiej jednak, sadze, nie robi¢
tego. Jezyk mi dretwieje, czesciowo dlatego, ze nie jestem w stanie
wymoéwic nieartykutowanych dZzwiekéw barbarzyniskich, po czesci
za$ z tego wzgledu, ze przeraza mnie ich liczba (X, 10, 4)%.

Wtasciwym i tragicznym bohaterem relacji ksiezniczki staje sig
natomiast naplywajacy ttum, bez osobowosci i twarzy, od poczatku
skazany w swoich dziataniach na niepowodzenie:

Naptywali do niego jedni po drugich, z bronig, na koniach i z innym
wyposazeniem wojskowym. Mieli tyle checi, tyle zapalu, ze zapelnily
sie nimi wszystkie drogi. Wraz z zolnierzami celtyckimi ciagnely
tlumy bezbronnego ludu, liczniejsze od ziaren piasku i gwiazd na
niebie. Na plecach mialy czerwone krzyze; réwniez kobiety i dzieci
opuscily swe ziemie. Trzeba bylo ich widzie¢: jak rzeki, ktore zewszad
splywaja, ruszyly one na nas gtéwnie przez Dacje z calym swym
wojskiem (X, 5, 6)*.

Jesli wiec nad ksztalttem kultury greckiej czuwal chrzescijaniski
cesarz, umiejacy pogodzic ja z tradycja antyczna, to wedrowcy z Za-
chodu okazali sie beztadna fala barbarzyiicéw, ktérzy nigdy nie uczest-

33 Anna Komnena, dz. cyt,, t. 2, X, 5, 56, s. 407—408.

34 Tamze, s. 431.

35 Tamze, s. 407-408. Anna scharakteryzowala wprawdzie w X i XI ksiedze
najwazniejszych dowddcéw krucjaty, ktérzy staneli pod Konstantynopolem,
przede wszystkim jednak ukazata ich nikczemne i zdradzieckie charaktery.
Znakomitym tego przykladem jest spotkanie z Boemudem (tamze, X, 11,
5-7, 5. 436—438). Jedynym krzyzowcem, ktéry zdobyl wzgledy Aleksego, byt
hrabia Rajmund z Tuluzy, zwany w Konstantynopolu Isanegelesem (tamze,
X, 11, 9, 5. 438-439).
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niczyli w helleniskiej, a zarazem rzymskiej schedzie. Chrzescijaniskie
zaangazowanie nie stanowilo dla bizantynskiej autorki wystarczajacej
racji ich poczynan, a jawilo sie wylacznie jako pretekst wrogich za-
mierzen. Mozna wiec przypuszczad, ze w jej przekonaniu starozytna
tradycja pozostaje pusta bez chrzescijanistwa, ale tez chrzescijanstwo
bez zakorzenienia w helleniskiej tradycji okazuje sie pozorne.
Zanim Anna zamkneta swoja ksiege, opowiadajac o chorobie
i $mierci Aleksego, zwrdcila baczng uwage na stanowczos¢ cesarza
wobec manichejczykéw oraz bogomiléw?. W tych opisach odstapita
od mitycznych metafor, koncentrujac sie na ostatecznej misji Kom-
nena, w ktérej wyrazit sie testament duchowy wiladcy, stojacego na
strazy czysto$ci wiary niczym ,trzynasty apostol””. W podobnym
duchu ukazywata takze postaé swojej matki®*. Mit otwierajacy ksiege
stal sie¢ punktem wyj$cia, wprowadzeniem w biografie. Stwierdze-
nie ostatecznej zgodnosci zycia cesarskiej pary z chrzescijariskim
systemem warto$ci miato pelni¢ donioslejsza funkcje symboliczng,
gdyz potwierdzalo bezposredni kontakt malzonkéw z transcenden-
cja. Specyfika tego ujecia pozwala lepiej zrozumie¢ takze najwigk-
szy, bo osobisty, paradoks ujawniony w Aleksjadzie, a dotyczacy
nieszczes$¢ samej autorki. Nie da sie bowiem w sposdb racjonalny
uzgodni¢ dwdch wizji — kierujacego sie nade wszystko dobrem
chrzes$cijanskiego wladcy i nieprzejednanego ojca. Tymczasem
w opowiesci Komneny obydwa warianty wystepuja w przenikaja-
cych sie formach — profesjonalnie skonstruowanej kroniki dziejow

36 Kwestie manichejczykéw i bogomitéw powracaja czesto w XIV i XV ksiedze
Aleksjady.

37 Tytulem tym okreslano Konstantyna Wielkiego. Anna réwniez nazywata w ten
sposdb swojego ojca: ,Przeciez nikt inny tak nie badat Pisma Swigtego, aby
wyostrzy¢ jezyk do dysput z heretykami. Tylko on jeden umial postugiwa¢
sie bronia i stowami. Orezem pokonywal barbarzyncéw, stowami zwyciezal
wrogdéw Boga. Wéwczas tez uzbroil si¢ do walki apostolskiej, a nie wojskowe;j.
Ja nazwatabym go trzynastym apostotem, chociaz niektérzy przyznaja ten
zaszczytny tytul Konstantynowi Wielkiemu. Wydaje mi sie, ze Aleksy moze
by¢ postawiony na réwni z autokratorem Konstantynem, a gdyby ktos chcial
sie spierac — jest on apostofem i jednoczesnie cesarzem tuz za Konstantynem”
(Anna Komnena, dz. cyt., t. 2, XIV, 8, 8, s. 634).

38 Anna wspomina np. o tym, jak cesarzowa ,[...] czesto trzymata podczas
$niadania ksiazke w obu rekach, wnikajac w dzieta dogmatyczne Ojcow
$wietych, a zwlaszcza filozofa i meczennika Maksyma” (tamze, t. 1, V, 9, 3,
S. 225).
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cesarza oraz osobistego mitu jego cérki. Ta subtelna konstrukcja
polaczyta w Aleksjadzie sprzeczne poziomy, a jednocze$nie pozwolita
przekroczy¢ autorce stereotypowe $ciezki bizantynskiej literatury.

Anna Komnena byta niezwykla osoba. Zostala skazana na zapo-
mnienie, a mimo to nalezy dzisiaj do najbardziej rozpoznawalnych
postaci bizantynskiego $wiata. W jej dziele uwidacznia sie wyjatkowy
obiektywizm i dystans, literacki talent i wszechstronne wyksztat-
cenie. Pisata w czasach, kiedy natura i kultura widziane byly jako
jednos¢, a tradycja antyczna i chrze$cijanstwo mogty wspotistnieé
we wspélnym systemie $wiatopogladowym, jakkolwiek z dzisiejszej
perspektywy obydwa podejscia nie daja sie tatwo uzgodnic. Dla
badan nad kultura ta sytuacja wydaje sie szczegélnie interesujaca.
Wprawdzie w Aleksjadzie kwestia ztozonego dziedzictwa Bizancjum
nie stala sie przedmiotem osobnych rozwazan, jednakze postuzy-
ta za niezbedne tlo dla calej opowiesci, z analizy ktérego mozna
wysnuc istotne wnioski dotyczace wyjatkowosci tego niezwyklego
fenomenu kulturowego.
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STRESZCZENIE

Dzieto Anny Komneny stanowi przyklad bizantynskiej historiografii, ktérej
waznym aspektem pozostawaly rozwazania dotyczace kultury. Refleksja ta
ma charakter paradoksalny, poniewaz nie zostal w niej rozwiazany problem
wzajemnych relacji i zaleznosci kultury helleniskiej oraz tradycji chrze-
$cijanskiej. W konsekwencji Anna swobodnie przechodzi od mitycznego
toposu do zrédtowo udokumentowanego przekazu kronikarskiego, tworzac
zywa narracje. Jej celem ma by¢ nadanie sensu przemijajacemu czasowi,
a jednoczes$nie wyrazenie uznania dla wyjatkowosci kultury bizantynskiej.

SLOWA KLUCZOWE: kultura bizantynska, historiografia, mit, zderzenie

kultur, kobiety
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SUMMARY

The work of Anna Komnene is an example of the Byzantine historiography,
where reflections about the culture were very important. The delibera-
tion is paradoxical - it did not solve the problem of mutual relations and
relations between Hellenic culture and Christian tradition. Consequently,
Anne smoothly passes from the mythical topos to facts documented by
chronicles. As a result, she creates animated narration. Her target is to
give sense to passing time and show her appreciation for the uniqueness
of Byzantine culture simultaneously.

KEYWORDS: Byzantine culture, historiography, myth, the clash of cultures,

women
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