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PIOTR MROZ
MALGORZATA RUCHEL
ANNA L. WOJCIK

»Egzotyka Orientu” w dobie
globalizacji

Europa, Indie, Chiny, Japonia czy Bliski Wschdd réznia sie w przyj-
mowanych obrazach $§wiata tak bardzo, ze jakiekolwiek proste
préby poréwnywania czy rozumienia ich systeméw filozoficznych
i wzorcédw kulturowych podejmowane na przestrzeni wiekéw z ko-
niecznosci musialy si¢ konczy¢ wielkim niezrozumieniem. Przez
setki lat taki stan rzeczy okre$lano mianem ,egzotyki Orientu”.
Ta nazwa wskazywata na réznice mentalna, ktéra postrzegana
byla jako niemozliwa do przekroczenia. Jednak w drugiej polowie
XX wieku sytuacja zaczeta sie znaczaco zmieniac. Podjety wéwczas
przez badaczy temat réznic i podobienistw miedzy odlegtymi kul-
turami, wlasnie dla siebie nawzajem ,egzotycznymi’, zaowocowat
pracami, ktére umozliwily zblizenie. Wyniki przeprowadzonych
badan pozwolity na to, by powoli, w zmudnym procesie zdobywania
wiedzy zacza¢ znosi¢ owo niezrozumienie. Obecnie — na poczatku
XXI wieku — wciaz jeste§my swiadkami, a niektérzy sposréd nas
réwniez aktywnymi uczestnikami, tego przedsiewziecia.
Przedsiewziecia niezwyklego i nadal ogromnie trudnego. Philip
J. Ivanhoe — zasluzony badacz studiéw poréwnawczych filozofii
Wschodu i Zachodu — poproszony o napisanie wstepu do wydanej
w 2004 roku monografii zatytutowanej Chinese Philosophy in an
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Era of Globalization, chcac przyblizy¢ wage i charakter trudnosci,
jakie niesie ze soba zadanie poprawnego odczytywania odmiennych
kultur, postuzy! si¢ znana starozytna analogia zaczerpnieta z Dialo-
gow konfucjanskich. W tej klasycznej chiniskiej ksiedze znajduje sie
wiele filozoficznych dysput starozytnych myslicieli. Podczas jednej
z nich uczen Konfucjusza imieniem Zi Kong dyskutowal o tym, jak
bardzo zmudny i angazujacy jest proces uczenia si¢ i poznawania
kultury, w ktérej sie dorastato. Poréwnat go do wysilku, jaki trzeba
wlozy¢ w jubilerska obréobke kamienia naturalnego, ktéry dzieki
temu, ze byt wytrwale i uwaznie ,ciety i szlifowany, cyzelowany
i wygtadzony”, zyskiwat niezwykla szlachetno$¢. Ivanhoe zauwazyl,
ze jesli takie trudnosci napotykamy w przypadku nauki wzorcow
wlasnego kregu kulturowego, to jaka praca musi czekac tych, ktérzy
zamierzaja zglebic i przyswoic sobie formy kultury obcej, bardzo
odmiennej od ich wtasnej’.

Ivanhoe jako pierwszy postuzyl sie analogia ,szlifowania” nie
w pierwotnym, waskim kontekscie osobowego procesu dojrzewania,
lecz w odniesieniu do szeroko rozumianego projektu badawczego
wzajemnego poznawania treéci i sposob6w filozofowania charak-
terystycznych dla bardzo rézniacych sie, a tym samym odleglych
mentalnie kregéw kulturowych. Pomyst uzycia tego poréwnania
jako skutecznego zabiegu heurystycznego sam w sobie nie jest ani
banalny, ani oczywisty. Wprost przeciwnie, doskonale wpisuje sie
w to, co wlasnie na naszych oczach ulega przemianie. W naszej
pracy badawczej mamy okazje obserwowad, jak systemy teoretyczne
opisujace kregi kulturowe odmienne od naszego wlasnego, ktére
wigzane byly z kategoriami takimi jak ,orient” czy ,egzotyka’, scho-
dza na dalszy plan, a ich miejsce zajmuje nowe podejscie poznawcze
i szybko przeklada si¢ na dziatania praktyczne w sferze gospodarcze;j,
spoleczno-politycznej i artystycznej. Bo oto nie pytamy sie¢ juz, czy
w ogdle jest mozliwe poznanie form bardzo odmiennych od tych,
z ktérymi sami jesteSmy zaznajamiani od dziecka. Nie pytamy, czy
mozliwy jest dialog miedzy nimi. Obecnie zastanawiamy sie nad tym,

v Dialogi konfucjarskie, tt. K. Czyzewska-Madajewicz, M.]. Kinstler, Z. Ttumski,
Ossolineum 1976, s. 40 (I.15).

2 R.R. Wang (ed.), Chinese Philosophy in an Era of Globalization, New York
2004, s. XI.



»EGZOTYKA ORIENTU” W DOBIE GLOBALIZAC]JI

jak to zrobi¢ poprawnie, to znaczy tak, by nie niszczac tozsamosci

kulturowej, nie gubiac specyfiki poszczegdlnych kregdw myslowych,
religijnych, filozoficznych czy estetycznych, samemu wzbogacic sie

o nowe metody poznawania i dzialania w wielokulturowych zespo-
tach i okoliczno$ciach. Miedzy innymi tymi zagadnieniami zajmuje

sie filozofia kultury Wschodu. I to w jej obszarze badawczym na plan

pierwszy wysuwa si¢ pytanie o to, jak wiele wysitku teoretycznego

trzeba jeszcze w to zadanie wlozy¢, jak zwraca na to uwage Ivanhoe,
aby méc rzeczywiscie czerpac z dorobku réznych kultur?, po to by
moc wzbogacaé wlasna®.

Procesy globalizacyjne wymuszaja otwartos¢ i tym samym
wzmacniajg che¢ poznawania i uczenia sie wzorcéw kultury innych
niz wlasne. Poniewaz w obecnych warunkach bardzo wiele istotnych
dziatan z koniecznosci podlega regutom, w ktérych efektywno$é
podejmowanych prac zalezy od umiejetnosci wspétdziatania mie-
dzykulturowego, niezwykle istotne jest, by znajomo$¢ odmiennych
wzorcdw nie bylta pozorna (,egzotyka”) i niszczona poprzez ciagle
poruszanie si¢ koleing myslenia epoki romantycznej czy podbojéw
kolonialnych (,,Orient”), lecz miala charakter faktycznej nauki
dajacej jej uczestnikom nowe umiejetnosci. Stad pytanie, jakie
stawia filozofia kultury Wschodu, o to, jak na obecnym etapie
wyglada wzajemna recepcja idei (poprawnie rozpoznanych co
do ich formy i tresci). To zainteresowanie nie jest jedynie moty-
wowane czystg, teoretyczna ciekawoscia, lecz mocno wpisuje sie
w procesy globalizacyjne. Skala prac badawczych obejmujacych
szeroko rozumiang dziedzinge wzajemnego poznawania i harmo-
nizowania dzialan ,translatorskich” w tej dziedzinie nauki jest
naprawde ogromna. Robin R. Wang przytacza nastepujace dane
dotyczace recepcji badan i programéw naukowych prowadzonych
w ramach §wiatowej, globalnej sieci akademickiej w odniesieniu do
samej tylko filozofii. W Chinach przed przetomem ekonomicznym
ostatnich lat byly cztery specjalistyczne czasopisma filozoficzne;
obecnie jest ich sze$c¢dziesiat®. Szesédziesiat czasopism, w ktérych

3 Philip J. Ivanhoe prowadzi swoje rozwazania w kontekscie mysli filozoficz-
nej Chin i Zachodu, ale nalezy zauwazy¢, ze jego wypowiedz jest zasadna
w o wiele szerszym zakresie.

4 R.R. Wang (ed.), dz. cyt., s. XI.
Tamze, s. 4.
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zamieszcza si¢ i dyskutuje na biezaco prace naukowe badaczy
z osrodkéw uniwersyteckich z catego $wiata — prace dotyczace

filozofii poszczegdlnych kregéw kulturowych okreslanych dawniej

mianem ,orientalnych’, ,,egzotycznych” W $wiecie globalnego, czyli

powszechnego i wolnego, dostepu do informacji naukowej réwniez
opatrywanie czegokolwiek etykieta ,wschodnie” czy ,zachodnie”
zaczyna nabiera¢ radykalnie nowych znaczen w poréwnaniu z tym,
co bylo jeszcze na poczatku wieku XX.

Jak bardzo odmienne sa te tresci, pokazali autorzy kolejnych
rozdzialéw monografii zatytutowanej Kultury Wschodu w swiecie
procesow globalizacyjnych. Znamienne jest to, czego w ich tekstach
nie ma. A nie znajdziemy w nich zadnych lub prawie zadnych
rozwazan prowadzonych w kontekscie kategorii ,egzotyka” Jesli
sie o nich wspomina, to jedynie w charakterze przywotania histo-
rycznego sposobu, ktéry pozostaje w ciekawym kontrascie z tym
uzywanym wspoélczesnie. Teksty skladajace sie na tom ukazuja, jak
bardzo pilne i konieczne jest wypracowanie nowego spojrzenia na
kultury Wschodu, ktére wlasnie ewoluuja i ksztattuja swa tozsa-
mos$¢ — swa odmienno$¢ i zarazem uniwersalno$¢ — pod wpltywem
spotkania/zderzenia/kooperacji Wschodu z Zachodem. Na poczatku
XXI wieku miejsce opuszczone cze$ciowo przez studia poréwnawcze
rzeczywiscie zajmuja koncepcje, ktérych twdrcy zainteresowani sa
pierwszymi probami syntetyzowania oraz wzajemnego wzbogacania
poszczegolnych form i systeméw wypracowanych w réznych obsza-
rach mysli w ramach ujednolicajacej sie wlasnie na naszych oczach
$wiatowej przestrzeni nauki i praktyki zycia codziennego. W tak
sprofilowanym obszarze dzialan interesujace okazuje si¢ pytanie o to,
jakie i jak znaczace zmiany juz sie dokonaly w rozumieniu, upra-
wianiu i tworzeniu poszczegdlnych dziedzin kultury pod wptywem
nacisku ptynacego ze strony proceséw globalizacyjnych. Materiatu
i inspiracji do takich przemyslen dostarczaja teksty zamieszczone
w naszej publikacji.

Czy mozliwe jest juz wycigganie pierwszych istotnych wnioskow
ogdlnych na temat charakteru tych zmian? Z pewnoscia tak. Wpraw-
dzie procesy kulturotwércze badane przez naukowcédw réznych
specjalnosci w ramach programu filozofii kultury Wschodu sa bardzo
~Swieze’; jeszcze bez wyraznego zakonczenia, rzec mozna: in statu
nascendi, lecz z uwagi na ich dynamike pewne zjawiska wydaja sie
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mie¢ charakter nieodwracalny. Po$réd nich sa wlasnie te zwiazane
z nieobecnoscia ,egzotyki” Chciatoby sie zawota¢: ,Umart krél,
niech zyje krél!”, Smier¢ ,egzotyki” przez nikogo - jak dotychczas —
nie zostala zauwazona. Nie zostaly jasno wyartykulowane réwniez
zajmujace jej miejsce nowe rozrdznienia. Jak zostalo to zarysowane
w kolejnych rozdziatach, wszystko odbywa sie faktycznie i na razie
bez szyldéw, cho¢ w niektdérych przypadkach wyraznie widoczna
jest chec¢ zinstytucjonalizowania nowych wzorcéw i form kultury.

Religia, nauka, organizacja spoteczenstw, polityka, gospodarka,
filozofia i sztuka — wspolnie i kazda z nich z osobna — skladaja sie
na przestrzen kultury, w ramach ktérej toczy sie zycie ludzi. I to
zwyczajne, codzienne, i to duchowe, ktére niekiedy i dla niektérych
staje sie ich codziennym wysitkiem i wyzwaniem. Tak réznorodna
i bogata calo$¢, obejmujaca tak wiele zjawisk, gdy staje sie przed-
miotem namyslu filozoficznego, z ogromnym trudem poddaje sie
uogolnieniom, teoriom, kategoryzowaniu. Zamieszczone w ni-
niejszym tomie teksty ukazuja te réznorodnos¢, to bogactwo i te
trudnosci, kreslac panorame inspiracji i proceséw, w ramach ktérych
krystalizuja sie nowe formy myslenia, dziatania i oceniania w tak
wplywowych, wschodnich o$rodkach politycznych i gospodar-
czych jak Indie, Chiny, Japonia czy krag kultur bliskowschodnich.
W kazdym z tekstéw zamieszczonych w monografii ich autorzy
z zainteresowaniem przygladaja si¢ szczegdlnym zjawiskom kultu-
rowym i innowacyjnym podej$ciom. Pokazuja, Ze — ogdlnie rzecz
biorac — ,$mierci egzotyki” i procesom ujednolicania si¢ globalnej
przestrzeni kultury towarzysza narodziny poczucia tozsamosci
kulturowej obszaréw historycznie okre$lanych mianem ,Wschod”
Jest to zjawisko godne odnotowania. Wydaje sie bowiem, Ze bedzie
mialo ono wielki wplyw na ksztaltowanie sie form i wzorcéw kultu-
rowych w warunkach nieustajacych naciskow ze strony procesow
globalizacyjnych.

Tom rozpoczyna rozprawa Piotra Mroza Widzenie Azji. Uwagi
na temat wizji historiozoficznych André Malraux, przypominaja-
ca charakter proceséw integrujacych Wschod z Zachodem, jakie
zachodzily w Europie i Azji na poczatku XX wieku. Twérczosé
André Malraux — wielkiego intelektualisty zachodniej Europy XX
stulecia — dostarcza znakomitego, charakterystycznego dla epoki,
w ktorej tworzyl, przykladu sposobéw myslenia, metod poznawania

11
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i formutowania wiedzy dotyczacej cywilizacji Kraju Srodka oraz
wynikajacego z tej nauki dziatania na polu polityczno-spolecznym
6wczesnej Francji i 6wczesnych, komunistycznych Chin. Lektura
tego tekstu pozwoli czytelnikom lepiej uzmystowi¢ sobie podo-
bienistwa i réznice w tym, jak dzis, sto lat pézniej, podchodzi sie
do kultury Wschodu.

W jaki sposéb zmienil si¢ charakter wzajemnych wptywoéw i po-
znawania sie kultur Wschodu i Zachodu, mozemy réwniez ocenic,
poznajac wspdlczesny indyjski projekt kulturotworczy, opisany
przez Marte Kudelska, Agnieszke Staszczyk i Agate Swierzowska
w tekscie zatytutowanym Idea odtwarzania tradycji indyjskiej na
podstawie analizy zatozen budowy kompleksow swigtynnych Birla
mandir. Zaprezentowano w nim przedsiewziecie nowoczesnej
»inkluzji kulturowej’, jaka maja sie sta¢ miejsca kultu i uprawiania
nauki, ktérych budowa zostata ufundowana przez rodzing Birléw —
wplywowa i zasluzona dla ochrony funkcjonowania tych dziedzin
kultury we wspoétczesnych Indiach. Na przykladzie inicjowanej
i kierowanej przez cztonkéw rodziny budowy komplekséw $wig-
tynnych i naukowych centréw badawczych prezentowane sa swego
rodzaju ,uniwersalistyczne” zalozenia ideowe architektury, ktéra
odwoluje si¢ i jednoczy w sobie wiele osobowych i nieosobowych
wzorcow kultury duchowej oraz religijnej Wschodu i Zachodu.
Platon i Sokrates, Konfucjusz, Budda i wielka r6znorodno$¢ bostw
hinduistycznych, Jezus, ojcowie Kosciota i apostolowie oraz wersety
z ksiag Swietych — wizerunki ich wszystkich i cytaty z ich pism
zdobia $ciany $wiatyn budowanych przez Birlow. Od kilkudzie-
sigciu lat mamy tu do czynienia z konsekwentnie realizowanym
projektem. Jego wyjatkowos$¢ tkwi w glebi Zrédel (a sa nimi Wedy)
i w przemys$lanym sposobie, w jaki Birlowie odpowiadaja na wy-
zwania stwarzane przez globalizacje. W prezentowanym projekcie
problem odnawiania wspdlnej, starozytnej, panindyjskiej trady-
cji wedyjskiej zostal umieszczony w konteks$cie analizy réznych
form religijnosci i duchowosci. Przy czym analiza nie prowadzi
tu jedynie do sformutowania ogdlnej teorii, lecz w sposéb charak-
terystyczny dla kultury indyjskiej ma istotnie praktyczny wymiar
zadania ozywiania tradycji. Naszym oczom ukazuje sie w nowej
formie starozytne marzenie ludzkosci o projekcie duchowosci
»holistycznej’, ,totalnej” (rzec mozna: ,globalnej” wlasnie), dzieki
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ktérej nastapi odnowienie zwigzku cztowieka z pozaempirycznym
wymiarem bytu ludzkiego. Kompleksy §wiatynne Birla mandir chca
taczy¢ wymiar swieckiej nauki i religijnego rytuatu. Jak bardzo ten
projekt w swym roszczeniu do uniwersalnosci jest oryginalny na
tle powszechnej historii kultury, pozostawiamy ocenie czytelnikow.
Z pewnoscia jest oryginalnym pomystem, jak opisuja to autorki
prezentowanego tekstu, siegniecia do zrédlowej tradycji Indii
poprzez filozoficzna prébe zaprojektowania tego, czego w czasach
mitycznej starozytnosci nie bylo, czyli $wiatyni wedyjskiej. W przy-
padku Birla mandir mamy do czynienia z tak charakterystyczna
dla Wschodu praktyczng filozofia kultury (acz w poszczegdlnych
obszarach skladajacych sie na krag kultury Wschodu przejawiajaca
sie w bardzo réznych formach).

Procesy globalizacyjne toczace sie na wielu polach dziatalnosci
kulturotwérczej stawaly sie niejednokrotnie impulsem do rozpo-
czecia filozoficznego namystu nad rodzima kultura i tozsamoscia
wlasnego kregu kulturowego. Przyktadéw dziatan motywowanych
w taki spos6b dostarczy czytelnikom lektura dwu tekstéw, a mia-
nowicie Pauliny Niechcial (Wspéiczesny Iran: refleksja nad wlasng
kulturg w obliczu zetkniecia ze swiatem Zachodu) oraz Malgorzaty
Kniaz i Bozeny Prochwicz-Studnickiej (Koncepcja wspélczesnej kul-
tury arabskiej w mysli Hassana Hanafiego). W tym pierwszym jego
autorka opisuje nie tylko refleksje nad zjawiskiem kultury, rodzaca
sie pod wplywem coraz bardziej intensyfikujacych sie kontaktow
z Zachodem, ale i gléwne kierunki, w jakich ona zmierza. Gdy ze-
stawimy charakter dyskusji prowadzonych we wspoélczesnym Iranie,
w ktérych dominuja takie kategorie jak ,porazenie Zachodem” czy
zachodnia ,inwazja kulturowa’; z tymi z poczatku wieku, gdy Mal-
raux pisal o wzajemnym ,kuszeniu” Chin Zachodem i na odwrét,
to widzimy, jak te dwie sytuacje kulturotwdrcze si¢ obecnie réznia.

We wspolczesnej dyskusji filozoficznej, w ktérej przedmiotem
zainteresowania jest kultura Wschodu, nie pomija sie réwniez
kultury arabskiej. I w tym przypadku, podobnie jak to mialo miej-
sce w odniesieniu do wczes$niej przedstawionych badan, mamy
do czynienia z zainteresowaniem zainicjowanym przez zblizenie
z Zachodem. Dla wielu przedstawicieli tego kregu cywilizacyjnego
zagadnienie to zostalo podjete przez intelektualistéw na przelomie
XIX i XX wieku z pobudek czysto politycznych. Oczywi$cie nie

13
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chodzi o to, ze wczesniej nie istniala swoista wspdlnota, oparta

na pewnych okres$lonych wzorcach kulturowych. Tyle ze wzorce

te byly czerpane z bardzo wielu Zrédet. Malgorzata Kniaz i Bozena

Prochwicz-Studnicka we wyzej wspomnianym rozdziale przedsta-
wiaja burzliwe dzieje samego pojecia ,kultura arabska” oraz prébe

okresélenia wspolczesnej koncepcji poprzez odwotanie sie do islamu.
To wizja kultury, ktéra zostala opracowana przez egipskiego filozofa

Hassana Hanafiego, ktéry wlasnie w siegnieciu do wzorcéw muzut-
marnskich zobaczyt szanse na zbudowanie tozsamosci kulturowej

tego rejonu $wiata.

Na poczatku XXI wieku zupelnie inng droga podazaja kultury
dawnego kregu konfucjaniskiego, geograficznie zwigzane z Dalekim
Wschodem, czyli Chin, Korei i Japonii. Wprawdzie w przypadku
Korei Poludniowej i Japonii mamy do czynienia z sytuacja rozpo-
znania rodzimej kultury jako przedmiotu badania filozoficznego
dokonanego dopiero pod wptywem studiowania pism zachodnich
filozoféw kultury, lecz kierunki refleksji i recepcji wzorcow sa tutaj
znaczaco inne niz w przypadku wczeéniej oméwionych form cha-
rakteryzujacych kraje Bliskiego Wschodu.

Jak to wyglada w przypadku Korei Potudniowej, opisuje Renata
Iwicka w teks$cie zatytulowanym Czy kultura koreariska zatopita
Sewol?. Badaczka pokazuje procesy przemian i wcigz trwajace
zmagania Koreanczykéw z wlasna tozsamoscia kulturowa. Mo-
zemy tu rozpoznac pewne charakterystyczne réznice, ktdre tkwia
takze w historycznej sytuacji Korei. Nie bylo to wielkie imperium,
samodzielny krag cywilizacyjny i kulturowy, ktéry promieniowat
na ludy sasiednie, ale nacja pozostajaca przez stulecia na uboczu,
pod wplywami innych, i ciagle wahajaca sie pomiedzy negacja i od-
rzuceniem a akceptacja i przyswajaniem obcych wzorcéw. W tym
przypadku wspoélczesne trendy intelektualne, probujace zastosowac
zachodnie modele kulturoznawcze do autodiagnozy, okazuja sie
swoistym odbiciem wielowiekowych zmagan. Niejednoznaczna
rola chinskiego neokonfucjanizmu w tworzeniu sie Swiadomosci
kulturowej Korei, a pdzniej réwnie ambiwalentne wptywy Japonii
daja sie analizowaé w nowym $wietle dzisiejszych trudnosci tego
kraju z wkroczeniem na $ciezke importowanego z Zachodu globa-
lizmu. Jak si¢ wydaje, niecieszaca si¢ szerszym zainteresowaniem
kulturoznawcéw i filozoféw Korea Poludniowa moglaby stanowié¢
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nadzwyczaj interesujace pole badan nad wielopoziomowoscia wza-
jemnych wplywéw réznych nurtéw cywilizacyjnych i kulturowych
w szczegdlnych warunkach historycznych i geopolitycznych.

Michat Sokotowski (Haiku — historia, specyfika i wplywy zen)
w swoim tek$cie poswieconym literackiej kulturze estetycznej
Japonii dostarcza kolejnych przykladéw tego, w jak wielopozio-
mowy sposob zachodzi globalna wymiana i poznawanie kultury
artystycznej we wspdlczesnym, globalnym kontekscie. W przypadku
Japonii wzajemne wplywy Wschodu i Zachodu staja si¢ istotnym
czynnikiem ksztaltujacym kulture artystyczna obu $wiatowych
centréw cywilizacyjnych. Dla polskiego czytelnika niewatpliwie
ciekawy jest tu watek rodzimych twdrcéw poezji czerpiacej z este-
tyki haiku. Autor pokazuje, w jak niezwykle innowacyjny i ozywczy
sposéb artysci poddawali sie inspiracjom ptynacym z innych niz
ich wlasny rejonow $wiata.

Z podobnym i réwnie bogatym fenomenem wpisywania sie
w procesy kulturotworcze o charakterze globalnym z zachowywa-
niem specyficznych ryséw wzorcéw lokalnych mamy do czynienia
w przypadku kultury chiniskiej. Mateusz Stepien (Epistemiczne
problemy interpretacji procesow kopiowania praw obcych w Chi-
nach), Rafat Banka (Wspdiczesna sztuka chiviska jako produkt i ob-
raz globalizacji w kulturze) i Rafal Mazur (Dfugie uszy medrca
a sound art, czyli w strone filozofii dZwieku) na przykladach wielu
fenomendw z trzech dziedzin zycia spotecznego — prawa, sztuk
plastycznych i muzyki — pokazuja, na jak glebokim poziomie, bo
siegajacym samych fundamentalnych, filozoficznych zalozen i ob-
razow $wiata, przebiega wspolczesnie dialog miedzy kulturami.
Ijak inspirujgca oraz tworcza jest wspolczesna globalna przestrzen
kultury. Te teksty unaoczniaja nam réwniez wage podejmowania
kwestii zwigzanych z zagrozeniami, jakie procesy globalizacyjne
niosa dla tozsamoéci kulturowej spoleczenstw zamieszkujacych
rézne krainy geograficzne i tworzacych dla siebie odmienne §wiaty
mentalne, ktére jednak w warunkach faktycznie przebiegajacego
zblizenia i powszechno$ci okazji do wzajemnych kontaktéw nie
moga pozostawac niezrozumiane.
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STRESZCZENIE

Obecna zachodnia refleksja nad kulturami, po rozpoznaniu wczesniejszych

swoich postaw, takich jak kolonializm czy orientalizm — falszujacych ob-
raz obcego $wiata, ma przed sobg nie tylko wyzwanie znalezienia nowej

perspektywy i metody badawczej; stoi przed zadaniem opisania nowego

ksztaltu $wiata, jaki w tej chwili na naszych oczach wykuwa si¢ w skom-
plikowanym, niejasnym i nie do korica zrozumianym procesie globalizacji.
Wzajemne kontakty miedzykulturowe przybieraja posta¢ inna niz kiedykol-
wiek wcze$niej, a wyniki tych kontaktéw moga wplyna¢ na zmiane obrazu

calego ludzkiego $wiata. Dlatego filozofia kultury Wschodu staje sie teraz

tak istotna, a jej badania — $ledzace nowe postacie tozsamosci kulturowych,
wylaniajace sie w spotkaniach i zderzeniach — dla tych wlasnie nowych

tozsamo$ci moga sie sta¢ kluczowe.

SEOWA KLUCZOWE: filozofia kultur Wschodu, orientalizm

SUMMARY

The Western philosophy of cultures went through a paradigmatic change
after it had recognized that its earlier attitudes, such as colonialism and
orientalism, gave a distorted picture of non-Western worlds. In its new
paradigm developed here philosophy of cultures has for its task not only to
find a new perspective and methodology, but also to depict the new shape
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of the world, which is now, at this very moment, emerging in the unclear
and not fully understood process of globalization. Intercultural contacts
in today’s world changed dramatically in comparison to earlier times and
their effects may impact the whole world. Therefore, the new philosophy
of the cultures of the East appears to be essential in the investigation of
new faces of cultural identities that arise in intercultural encounters and
collisions between the West and the broadly understood East.

KEYWORDS: philosophy of cultures of the East, orientalism
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Widzenie Azji. Uwagi na temat
wizji historiozoficznych
André Malraux

André Malraux byt znamienitym przyktadem intelektualisty Europy
Zachodniej XX stulecia; nie ograniczal si¢ do przedstawiania swych
pogladdw, idei czy teorii, publikujac powiesci, eseje, rozprawy,
dziennik lub udzielajac wywiadéw, ale aktywnie uczestniczyt (cze-
sto z narazeniem zycia) w dziataniach podejmowanych w obronie
fundamentalnych wartosci. Byla to niezwykle twércza, zywotna
i dynamiczna osobowo$¢ w najlepszym tego stowa znaczeniu. Przez
cale zycie konsekwentnie opowiadal sie za tolerancja, zrozumieniem
i tym, co w wyniku wielu naduzy¢ i falszywych interpretacji nosito
niegdys nazwe postepu: ekonomicznego, spotecznego czy intelektu-
alnego. Jednakze to nie konkretny program polityczny (cho¢ znane
byly sympatie naszego filozofa dla wszelkich doktryn lewicowych,
komunizujacych, w tym marksizmu), lecz swoiscie pojeta filozofia
czlowieka, bytu-w-$wiecie, jednostki osadzonej w danej sytuacyj-
nosci, historii, strefie geograficznej, a przede wszystkim w formacji
cywilizacyjno-kulturowej (ktérej bohater naszych rozwazan byl
podmiotem, ale i tez ktérej mial by¢ wspoltworca), stala sie teza
pilotujaca praxis, charakterystyczng dla catosci oeuvre Francuza.

Nie da sie podwazy¢ twierdzenia, wedle ktérego Malraux pozo-
stawal pod wyraznym wplywem jednego z najwazniejszych pradéw
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minionego stulecia — wielowatkowego nurtu mieszczacego wielo$¢
i bogactwo czasami heteronomicznych elementéw i watkow: egzy-
stencjalizmu. Nawiazujemy w tym miejscu do tej drogi myslenia,
traktujac ja jako zaplecze swiatopogladowe autora Doli czfowieczej,
ktore jest niezbednym narzedziem pozwalajacym na uchwycenie
istoty filozofii kultury, formujacej sie¢ na kartach licznych dziet
Francuza, a wéréd nich szczegélnie interesujacej nas epistolarnej
rozprawki La Tentation de I'Occident. Z szeroko pojetym egzysten-
cjalizmem - bo tak zwyklo sie nazywa¢ wspominana droge — 13-
czy Malraux wspoéldzielone z Heideggerem, Jaspersem i Sartre’em
przeswiadczenie, iz byt ludzki moze by¢ ujmowany jedynie jako
sytuacyjny, istnienie rzucone w wir rzeczywistosci, w $wiat, ktéry
podmiotowi jawi si¢ jako fenomen przypadkowy, a w szczegdl-
nych momentach, takich jak wojny czy rewolucje, niestawne czasy
pogardy — absurdalny. Ta tak wnikliwie i nowatorsko ujmowana
aleatoryczno$¢ sytuacji ludzi (§wiadomosci), ich kontyngentnego
wrzucenia-w-$wiat stanowi lejtmotyw malrauxowskiej refleksji
o kulturach. Skoro stanem wyjsciowym z punktu widzenia ontologii
bytu jednostkowego, ale tez spotecznego, jest brak czegos pewnego,
gwarantujacego sens i porzadek, to niejako podstawowymi do$wiad-
czeniami jednostki ludzkiej — oprécz poczucia bezsensu, obco-
$ci w $wiecie, a czasami porzucenia i osamotnienia — staje si¢ trwoga
w obliczu pustki przestworzy (Malraux zywit gleboka akceptacje dla
nietzscheanskiej tezy gloszacej $mier¢ Boga) i skoriczonosci czlo-
wieka oraz przeswiadczenie o ostatecznej nicosci wszelkiego bytu.
Ale kazda wersja egzystencjalizmu jest rowniez filozofia sprze-
ciwu wobec absurdu, tragizmu istnienia, rozdarcia wewnetrznego,
doktadniej — jest filozofia projektu egzystencji autentycznej. Ta ostat-
nia to nic innego jak postawa otwartosci w stosunku do $wiata, to
wyciagniecie niczym niezafalszowanych (np. iluzje i samooszustwa,
falszywa wiara i duch powagi) wnioskéw z faktu bycia czlowiekiem-
-w-$wiecie. Oznacza to ni mniej, ni wiecej, iz cztowiek to zadanie by-
cia, projekt swej wlasnej (ale danej innym ,,do oceny”) istoty, wreszcie
to zdecydowane odrzucenie (w imie wolnosci-odpowiedzialno$ci)
sposobdw istnienia stadnego, zbiorowego, zdepersonalizowanego.
Ow wszechwladny, bezosobowy tryb istnienia (heideggerowskie das
Man), szczeg6lnie w latach panowania réznych form totalitaryzmu,
odbiera jednostkom samostanowienie, pozbawia je wolnosci wybo-
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ru, ekspresji charakterystycznej dla wolnego, spontanicznego ,Ja’,
czyniac z czlowieka istno$¢ na modle martwych bytéw rzeczowych.
Stajac w obliczu dwdéch drég zyciowych, alternatywy — by¢ autentycz-
nym, to jest przyjac i twérczo objac, ujac¢ kondycje bytu ludzkiego,
lub prébowac ja na wiele réznych sposobéw zatrzeé, zafatszowac,
wyprze¢, popadajac w ostatecznym rozrachunku w miazdzacy tryb
reifikacji, istnienia ufomnego i wyalienowanego ze $wiata ludzi —
jednostka przezywa lek egzystencjalny. Poglebia go — towarzyszace
mu tlo wszelkich poczynan ludzkich - przeswiadczenie o nie-
uchronnym przeznaczeniu cztowieka (destination), ostatecznym
momencie, ktéry znamionuje, ,definiuje” czy tez okresla ludzki
byt. Przyjeta przez Malraux idea jaspersowskich sytuacji granicz-
nych — walki, winy, cierpienia i §mierci w potaczeniu z pojeciem
transcendencji, mocy przekraczania danej sytuacyjnosci (faktycz-
noséci — jako niewybranego, ale zastanego in situ jednostki) zdaje
sie — jak zgodnie podkreslaja monografici przedmiotu — odgrywaé
role tezy pilotujgcej (mitu zalozycielskiego w sensie freudowskim)
malrauxowskiej filozofii kultury. Przez calos¢ dzieta (artystycznego
i teoretycznego) francuskiego filozofa przewija si¢ motyw kultury
nieodmiennie ujmowanej w kategoriach dziatania — ekspresji wol-
nego, spontanicznego i twoérczego (transcendujacego to, co zastane
w $wiecie, w tym rzeczywisto$ci ludzkiej) ducha (podmiotowosci)
ludzkiego. Kultura jest niekiedy dramatyczna préba wyjscia poza
ludzkie przeznaczenie, poza empiryczne, jak i metafizyczne, ogra-
niczenia. Inaczej: kultura jest unikalna relacja z tym, co nazywa-
my sytuacjami granicznymi — przede wszystkim wielowymiarowa
$miercia zamykajaca egzystencje jednostek, ba, calych spoleczenstw
podleglych jednemu wzorcowi, kodowi, jakim sa poszczegdlne
kultury (cywilizacje). Szczegdlnego rodzaju wiedza, doswiadczenie
réznych ludzi (Malraux jest wrecz ikonicznym exemplum geertzow-
skiego he-has-been-there) w polaczeniu z uniwersalizmem zalozen
egzystencjalizmu doprowadzity Malraux do uznania niekwestio-
nowalnej prawdy, iz moment wyj$ciowy kultury (przezwyciezenie
aleatorycznosci $wiata, ludzkiego przeznaczenia i Smierci) zezwala
na ich wzajemne odnoszenie si¢ z poszanowaniem niezbywalnej
im autotelicznosci, réznorodnosci i wielosci form ekspresji. Po
wtdre, owe korespondencje to przede wszystkim poréwnywanie
(np. poszukiwanie motywu Sacrum, Transcendencji w odleglych
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od siebie przestrzennie i czasowo formach wyrazu kulturowego),
a nie hierarchizacja, wprowadzanie elementu warto$ciujacego, co
w rezultacie mogloby doprowadzi¢ do stworzenia pojecia kultury
(cywilizacji) w rozumieniu , starej etnologii’, dyfuzycjonistow czy tez
koncepcji wspdlczesnych mtodemu Malraux opartych na koloniza-
torskim wrecz podziale na kultury bardziej zaawansowane, wyzsze
czy w wiekszym stopniu rozwinigte i te prymitywne. Europejczyk
Malraux, wyrosly na tradycji grecko-rzymskiej, jaegerowskiej paidei
hellenskiej i jej ideatach racjonalnosci, poszanowania tradycji, kon-
centrowania sie na niezniszczalnych transcendentaliach — ideach
Prawdy — Dobra - Pigkna — Jednosci, kultury o ustalonej logice zasad
sprzecznosci i tozsamosci, $wiatla przebijajacego ciemno$¢, kultury
cigglosci (Grecja, Rzym, $redniowiecze, nowozytnosc), odrzuca
wasko pojety etnocentryzm — przejawiajacy sie w pysze koloniza-
toréw. Jego poszanowanie zasad réwnosci, tolerancji — sprzeciw
wobec narzucania przemocg kulturowych wzorcéw postepowania
(w formie brutalnych dzialan), wreszcie niebywala otwarto$¢ i em-
patia w relacjach z innymi — niz europejskie — kulturami przepoja
calo$¢ oeuvre malrauxienne. Gdyby jednak zywilo sie jakiekolwiek
watpliwosci (np. pojawianie sie terminu primitif'w tekstach naszego
filozofa), co dla poniektérych badaczy moze stanowi¢ podstawe do
kwestionowania tego swoistego uniwersalizmu, to przestanie takich
nowatorskich w swoim czasie propozycji metodologicznych jak
stawne muzeum wyobrazni, literatury czy biblioteki przesadzaja
te kwestie jednoznacznie.

Wyrazem kultury (ujawniajgcej stosunek cztowieka do $wiata) jest
przede wszystkim sztuka wizualna, przestrzenna i literacka. Musée
imaginaire to tworzone w kazdej epoce odniesienie sie, referencja
do wybranych dziet pochodzacych z rozmaitych kregéw kulturo-
wych i okreséw. Ta jedyna w swoim rodzaju interpretacja ,filtro-
wania” dziedzictwa kulturowego stanowi rodzaj nadania wartosci,
usprawiedliwiania wlasnej twérczosci in situ. Co wiecej, muzeum
umozliwia uchwycenie procesu rozwoju form, ksztaltowanie sie
stylu tych cech, jakosci, charakterystyki dziel, ktére nieodmiennie
na przestrzeni dziejow stawiaja czola wyzwaniom Przeznaczenia
(destination), Losowi i Smierci. Kazda kultura zmierza — zdaniem
Malraux - do ludzkiego Absolutu, Sacrum, Transcendencji, ale bez
zabarwienia teologiczno-religijnego. Bez wzgledu na czas i miejsce
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kazda kultura jest réponse — odpowiedzia rzucong na wyzwanie
nieuformowanej materii $wiata. Takie ekspresje kultury jak sztu-
ka, architektura, malarstwo, rzezba, literatura, mit, poezja, piesn,
epos to wyraz ogolnoludzkiego dazenia do porzadku, konstytucji
niedanego (nieobecnego) w $wiecie sensu. Deklarowany przez
Francuza humanistyczny ateizm (czltowiek - stwierdza Malraux)
tworzy bogéw tylko sam z siebie, ale sztuke, i to najwyzsza, kreuje
razem ze $wiatem, ktory sprowadza do obrazu, by wyrazic¢ wlasna,
najtajniejsza i wciaz te sama potrzebe przezwyciezania swojej kon-
dycji przy pomocy $rodkéw ludzkich. Ta wspétzaleznosc cztowieka
i $wiata (ten ostatni, jak stale podkre$la Malraux, potrzebuje do
swego utrzymania cztowieka), dzialanie mocy kreatywnej podmio-
tu ludzkiego, wreszcie pokonywanie rozpaczy, poczucia bezsensu
czlowieka i zawieszania aleatoryczno$ci $wiata sa niejako matryca
wytwarzajaca dywersyfikacje kultur i jej ekspresji. Przedstawmy
zatem jedna z interpretacyjnych propozycji Malraux dotyczaca
relacji kultur: europejskiej i azjatyckiej (chinskiej), ktora to da sie
zrekonstruowac¢ na podstawie polifonicznego wielonarracyjnego
materialu oeuvre filozofii pisarza — klasycznej idei powiesci zaan-
gazowanej (Dola cztowiecza) i dwoch rozprawek — teoretycznej
D’une jeunesse européenne oraz niezwykle interesujacego, aktual-
nego do dzis, epistolarnego eseju powstatego w trzeciej dekadzie
minionego stulecia, o charakterystycznym tytule La tentation de
I'Occident. Te trzy wypowiedzi (enoncé) filozofa — o tak r6znorodnej
formie - przepaja antyweberowski, aksjologiczny, wartosciujacy zar.
Rzekomy obiektywizm postulowany w éwczesnym paradygmacie
naukowym zastepuje autentyczna pasja, nie tylko poznawcza (chec
dotarcia do eidos poszczegdlnych kultur — ich ingredium ujawnia-
jace sie w realizowaniu owej transcendencji $wiata, faktycznosci, in
situ), ale, o wiele istotniejsze, praxis — taczenie teorii z konkretng
praktyka. Rozumiemy to w ten sposéb, iz historiozofii kulturowej
Malraux nie da sie¢ oddzieli¢ od kontekstu jej powstania.

Lata dwudzieste i trzydzieste to wyraznie dostrzegalne wsréd
mlodego pokolenia powojennej Europy poczucie kryzysu, zwatpie-
nia i kwestionowania podstaw kulturowo-cywilizacyjnych, a w Azji
pokolenia oczekujacego zmian systemowych (potrzeba walki z wie-
lowiekowym zapéznieniem podjeta przez miodziez chinska, walki
z ,feudalizmem azjatyckim’, jak powie jeden z bohateréw Doli
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czlowieczej). Pierwsze dekady XX stulecia w Europie Zachodniej sa
czasem wielkiej transformacji. Z jednej strony rozpada sie stary $wiat
tonniesowskiej Gemeinschaft, spolecznosci opartej na tradycyjnym
systemie wartosci, poczuciu wiezi, poszanowania wartosci rodzin-
nych (patriarchalnych), religijnych, etycznych. Stowem: chwieje sie
wypracowany i pilnie strzezony model europejskiej tozsamosci, owa
wielowiekowa paideia. W sferze twoérczoséci (dzialania podmioto-
wego) wiele aspektow zycia Europejczyka zostalo opanowanych
przez zywioly appolifisko-faustyczne (dodajmy, iz Malraux jest
wytrawnym znawca doktryn Nietzschego i wyktadni historiozoficz-
nych Spenglera), kultura nieuchronnie weszla w faze obumierania,
atrofii — zaniku zywotnych sit. W $wietle koncepcji zmierzchu Za-
chodu (pod wplywem ktérej Malraux pozostawal przez diugi czas)
Zachod ulega faustycznemu dazeniu do opanowania wszelkich sfer
bytu. Jiinger (pokolenie Malraux) opisal formy masowej produkcji
efektywnej, sprawczej, technologicznie perfekcyjnej, ktére bezpo-
$rednio wplynely na uformowanie specyficznej osobowosci (typus)
robotnika, ktéry — jak przewidzial to klasyczny marksizm — nie
bedzie sie utozsamial ze swoim wytworem. Mlodzi ludzie — pary-
zanin A.D. peregrynujacy po krajach Azji (Turkmenistan, Mongolia,
Chiny) i Chiniczyk Ling — dla epistolarnej réwnowagi — podrézujacy
po Europie naleza do tej samej generacji (historycznie), do pokolenia
kryzysu, to jest czasu przetomu. Dla autora Przemiany Bogow nalezec¢
do pokolenia to znalez¢ sie w srodku jakiego$ kodu, wzoru kultury.
Ma ona do dyspozycji wiele srodkéw ekspresji (o czym juz pisaliSmy),
ale takze osadzona jest na pewnym gruncie (podglebiu religii, $wiato-
pogladu, filozofii, doktrynach polityczno-spolecznych). Malraux, nim
przystapi do bardziej szczegétowych opiséw i analiz, nieodmiennie
przywoluje swa thesé pilote — nie ma jednej kultury, tak jak nie ma
czlowieka w ogodle (owej humanitas), a nasza faktycznos$¢ czyni nas
bytami przypadkowymi zmierzajacymi do $mierci, charakteryzuje
nas jednak che¢, dazno$¢ do przezwyciezania pierwotnej kondycji,
przekraczania doswiadczenia trwogi i nicosci. Ale to, co w innym
miejscu Malraux ujmuje w kategoriach przygody ludzkiej (laventure
humaine), jako rys egzystencji autentycznej, moze by¢ zniwelowane
przez wszechwladze Profanum — odpowiednik egzystencjalistycznej
obiektywizacji istnienia ludzkiego (Bierdjaew), das Man Heideggera
czy uluda powagi (Sartre). Przekladajac to na terminy filozofii kul-
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tury Malraux, podmiot twdrczy, wycofalby sie z owej transcenden-
¢ji — mozliwosci (zawsze ryzykownej) rewaloryzacji, przeksztalcenia
rzeczywistosci. Motyw ten staje w centrum uwagi podczas wymiany
pogladdéw, opinii, refleksji pomiedzy A.D. i Lingem.

Zawarta w samym tytule (najprawdopodobniej zamierzona)
dwuznaczno$¢ terminu tentation — kuszenie, wabienie — to zara-
zem dzialanie i obezwladnianie, aktywno$¢ i biernos¢, klasyczne
actio versus passio. W ujeciu wyksztalconego, mtodego pokolenia
Chinczykéw (ogélnie Azjatéw) $wiat biatego czlowieka (kolonizatora,
zdobywcy, ,innego” i obcego) jawi sie jako co$ niejednoznacznego,
jako kod, ktéry ma co najmniej podwdjne matrycowanie, ,bicie’,
podwdjna strukture. Pierwsza to kultura (w sensie cywilizacyjnym —
materialnym), ale takze to, co mozna by opatrzy¢ mianem heglow-
skiego ducha obiektywnego. Jest to wykorzystana do maksimum
wolnos¢ dziatania, doskonala organizacja pracy przynoszacej postep
w dziedzinie zycia materialnego, ekonomicznego i instytucjonalno-
-politycznego. To, jak méwilismy, owa techne — atomizujaca Byt, ni-
welujaca, oddalajaca ludzi od Sacrum, technologia uczaca zachowan
pragmatycznych i realizacji wasko pojetych celéw. W tym sensie
mozna méwi¢ o malrauxowskiej dialektyce, agonie dwéch form,
relacji zwigzkéw ze §wiatem, zastanej rzeczywistosci. Co prawda
autor Przemian Bogéw nie precyzuje spenglerowskiego rozréznienia
pomiedzy ,kultura” versus ,,cywilizacjq’, kultura materii i ducha, ale
to, co na przyktad Kroeber czy nasz Malinowski i Znaniecki nazy-
waja kultura jako spelnieniem pigciu podstawowych potrzeb, jest
niedosiezne dla Azjatéw jako zapdznionego cywilizacyjnie obszaru
znaczonego ciagiem anomii, choréb, epidemii, nedzy, analfabety-
zmu, ale co gorsza potwornej, stale poglebiajacej sie nieréwnosci
spoleczno-ekonomicznej. W takim ujeciu (cywilizacja versus kultura
w rozumieniu Absolutu, relacji do sytuacji granicznej) obraz kodu
biatego Europejczyka (Zachodu) jest inny niz w podejsciu czysto
duchowym, wtasnie kulturowym.

Nie da si¢ czyta¢ omawianych tu tekstéw bez kontekstu historycz-
nego, w ktérym powstaly i ktdry to staraly sie jako ekspresja kultu-
rowa objac i przekroczy¢ interpretacyjnie. Bez przywotania sympatii
lewicujacych nakazujacych opowiedzenie sie po stronie pokrzywdzo-
nych, zdeprawowanych nedza i anomia mas nie uchwycimy sensu
malrauxowskiej dyskusji o réznorodnosci kulturowej ugruntowanej
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w materii codziennej egzystencji. Konfrontacja europejskiej cywili-
zacji technologicznej z Azja ukazuje ogromne zapdZnienie, regres,
entropie Chin (Azji). Brak infrastruktury, nowoczesnego budownic-
twa dla rzesz mieszkancow ogromnych skupisk ludzkich (Szanghaju,
Pekinu, tak znakomicie przedstawionych w Doli cziowieczej), brak
otwartego lecznictwa, brud, nedza, gléd to wynik wielowiekowych
zapo6znien cywilizacyjnych, a nade wszystko efekt kolonizacji i im-
perializmu. Malraux, cztowiek czynu, uczestnik walk, nie tylko nie
kwestionuje stusznych dazen proletariatu, ale usprawiedliwia rewo-
lucyjne dzialanie podjete w slusznej sprawie. Stad tez (a kilka dekad
poZniej potwierdza ten fakt nieformalne rozmowy z przywédcami
politycznymi Azji — Nehru i Mao) dzialajacy na terenie Chin pod-
czas wydarzen lat 1919—1920 rewolucjonisci europejscy (komunisci),
wecielajacy (niekiedy sila) program internacjonalistycznej komuny
(Kominternu), maja pelna swiadomo$¢, iz jakakolwiek transformacja,
rekonstrukcja panstwa, pozbycie sie zaleznosci kolonialnych, musi sie
rozpoczyé od przewrotu prowadzacego do zmian spoteczno-politycz-
nych. Za cene terroru, przemocy, rozlewu krwi (Dola czlowiecza to
przeciez dramat postaw mtodych ludzi) zostanie zrealizowana misja
postepu — wyprowadzenie ogromnych Chin z azjatyckiego stuporu,
paralizu i bierno$ci. Przede wszystkim réwno$¢ objawi sie dostepem
mas do débr technologicznych. Zdrada komunistéw chiriskich wy-
pelniajacych co do joty decyzje polityczne ptynace z Moskwy musi
by¢ rozpatrywana jako ograniczenie skali tej przemocy, obejmujacej
najwyzej tych, ktérzy nie stoja w konflikcie z interesami imperiali-
stow. Ale jak kazda utopia, tak i program komunistéw chinskich i ich
oponentéw zakladaja modernizacje industrializacji, elektryfikacje,
z tym tylko ograniczeniem, iz po zdradzie proletariatu program ten
utraci swe oblicze polityczno-ideologiczne. Zmiana dotyczy¢ bedzie
technologii (cywilizacji, kultury materialnej), a nie sfery duchowe;j,
zostawi — dla swych cynicznie realizowanych celéw — pewne elementy
tradycji kulturowej'. Element polityczno-spoteczny obecny w dyskusji

t Poznanie kultury Chin potwierdzi catkowicie stusznos$¢ intuicji Malraux.
Komunizm jako ideologia znosi wszelka odmiennos¢, rézno$¢ kulturows,
narzucajac przykrojone do praw dialektyki rozwoju i formul materializmu
historycznego Profanum jako jedyne modi kulturowe. Historia potwierdzita,
iz marksizm-leninizm w wydaniu azjatyckim brutalnie wyeliminowal stare,
wielowiekowe tradycje, dokonujac zbrodni na zywym ciele wlasnej kultury.
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o réznorodnosci kultur interpretowanej, jak pamigetamy, przez filozofa

jako relacja egzystencjalna do aleatorycznego, znaczonych przemi-
janiem i $miercia wszelkich form $wiata, nie moze zosta¢ pominiety

w rzeczowej dyskusji o dialogu (konfrontacji) miedzy Azja i Europa.
W jednym z pierwszych listow paryzanin A.D., jak gdyby $wiadom

czasami bezkrytycznej fascynacji, zapatrzenia sie¢ mlodych Azjatow

(ale nie dotyczylo to pozbawionych wyksztalcenia proletariuszy),
otwarcie deklaruje, iz jego wlasna cywilizacja zachodnia - kultura

materialna, pomimo niewatpliwych atutéw, jest cywilizacja przemi-
jania i $mierci, to jest konica form. Jej stosunek do Bytu cechuje nie

tylko che¢ zdobywania, ,pazernosc¢’, ale i obojetnos¢ na bogactwo

duchowych zapozyczen kulturowych rzeczywistosci ludzkiej. Podréz

na Chambord po akwenach morskich oblewajacych kontynent ze-
zwala na odwiedzenie licznych miejsc fascynujacych Europejczyka,
ktéry podobnie jak jego korespondent nie moze — podkresla Malraux —
uchodzi¢ za symbol Europy, takie podejscie bowiem nie miesciloby
sie w $wiatopogladzie egzystencjalnym Malraux (,istnieja jedynie

jednostki, ale nie ma czltowieka w ogoéle”).

A.D. stwierdza, iz ta oszalamiajaca feeria form $wiatel wymyslnej
architektury Wschodu przywodzi na mysl cos, co Europejczykowi
jest juz obce: historie, legendy, mity, caly dramat istnienia — w jego
rozmaitosci sensow. Ale na to wszystko mieszkancy Starego Kon-
tynentu pozostaja glusi i §lepi. Europa to przede wszystkim forma
geometryczna (forma aseptyczna) — pozbawiona czego$ zywego,
organicznego; wyrasta z emocji, ktére moglyby tylko przeszkadzac
w zloZzonym procesie opanowywania (zawlaszczania) Bytu.

Zaprezentowane w La tentation... figury dyskursu (koricowe
uwagi przedstawi w formie syntetycznej stary Mandaryn) tak pro-
wadza dyskusje, by nie zatraci¢ atmosfery bezposredniosci refleksji,
rodzacych sie i spisywanych niejako na biezaco. Pozwala to na
realizacje metody Malraux (znawcy, ale tez ,uczestnika” kodéw
kulturowych, ktére opisuje), by niczego istotnego nie uronic¢ z owej
permeabilité communne — wzajemnego przenikania sie, odnoszenia
kultur do siebie — pokazania, iz mimo réznic sa one ekwiwalentne
w Swietle owej tezy zalozycielskiej, o ktorej juz pisali$my. Jednostki
(podmioty) kultury sa w niej usytuowane, przyjmuja pewien aprio-
ryczny wklad - inkulturujac go w trakcie zycia. A.D. - cho¢ Malraux
zastrzegal, iz nie jest to ,,symbol” Europy - jest Europejczykiem
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przenikliwie obserwujacym sile, ale i stabo$¢ formacji, w ktérej
sie wychowal i ktéra zostal nasycony. Stosunek do $wiata i Bytu
jest stosunkiem zawlaszczajacym, faustycznym, wytworczym, ale
podatnym na wyczerpanie sie. Sama inwencja bez elementéw sakral-
nych jest plytka i pozbawiona mocy kreatywnej. Kultura europejska
zdaje sie wyjalowiona, a zmeczenie, znuzenie powstajace chocby
z przewidywalnego rytmu paradygmatéw poznawczych i cech za-
stosowania we wszelkich dziedzinach zycia — w literaturze, rzezbie,
sztuce poetyckiej — daje o sobie zna¢ w postaci przerafinowania,
odejscia od primordialnych ludzkich doznan. To charakterystyczne
dla Zachodu tlumienie instynktéw, odczu¢, sentymentéw. Straciliscie
pasje, zar, ktére zastapil chtodny intelektualizm, duch geometryzmu
i kalkulacji — pisze Ling. Nawet wielkie postaci literackie sa u was
ofiara tej potwornej industrializacji, uczastkowienia, partykularyzacji
osobowosci. By¢ moze plynie to z waszej wiary — zadaje retoryczne
pytanie Ling — ktéra ma swe Zrédlo w cztowieku skazanym na $§mier¢
przez ukrzyzowanie? Pochloniety walka, a nie nawigzaniem lacz-
nosci, aktu komunikacji z Transcendensem, Europejczyk pomimo
sprawnosci intelektualnej, wyrachowania, kalkulacji i intelektuali-
zacji zdaje sie barbarzynica w sferze przezy¢ duchowych. Intelekt nie
rozwigzuje wszystkich probleméw, a zwlaszcza tych, ktére dotycza
kwestii fundamentalnych egzystencji. Jest ona czyms wiecej niz tylko
jednostkowym, wyizolowanym wydarzeniem, a tych wszystkich
»drzen duszy” nie da sie uspokoi¢ dostarczaniem coraz to bardziej
wymyslnych przyjemnosci, poczawszy od rozkoszy rozmaitego
asortymentu, a skonczywszy na zaspokojeniu materialnych potrzeb.
Ling zauwaza réwniez, iz pomimo absurdalnosci i pustki kultury
europejskiej mtodzi Chinczycy (pokroju jego samego), cztonkowie
jego pokolenia o pewnym statusie spoteczno-ekonomicznym i inte-
lektualnym sa jednak zafascynowani Europa - jej propozycjami tech-
nologicznymi, instytucjami, sztuka i literaturg. Europa to w jakims$§
sensie zrealizowane marzenie; rozbity Byt (cato$¢ Rzeczywisto$ci)
wydaje jednakze rezultaty pociagajace w swej konkretnosci: praxis
europejskie to skutecznos¢ dzialania, muzea i szpitale, szkoly, drogi,
obrazy, powiesci, rzezby, parki, ulice i bistra — zycie pelna miara. No
i jeszcze prawie niewidoczne nedza i anomia. Ling, ale takze stary
Mandaryn dostrzegaja w tej konfrontacji postaw, Swiatopogladow
zderzenie nie tylko dwdch stylow zycia, wzorcow i wartosci, ktére
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ja wylaczaja, ale réwniez ewentualng cene, jaka przyjdzie zaptacic¢
za przyjecie tego, co tak pociagajace, atrakcyjne w formacji za-
chodniej. Daje tu o sobie zna¢ pewna niekonsekwencja. Co prawda
w stownictwie Chinczykédw nie mieszcza sie takie pojecia (terminy,
kategorie) jak alienacja, fetyszyzacja, reifikacja czy depersonalizacja,
cho¢ korespondenci A.D. méwig wprost o obcosci, plytkosci prze-
zy¢, rozpaczy, pustce i braku doskonatosci (perfection). Otwarcie
sie na kulture zachodnia z calym jej dobrodziejstwem inwentarza
zmusiloby cze$¢ ,tworczej inteligencji” (jako warstwy spotecznej)
Chinczykéw do porzucenia, rezygnacji z ustalonych przez tysigce
lat prawd o charakterze metafizycznym, jak i aksjonormatywnym.
We wstepie do La tentation... Malraux podaje bezcenna wskazéwke
hermeneutyczna. Bycie w kulturze chinskiej to przejecie i — jak to
nazywa sie obecnie — interioryzacja wzorcéw dla tej kultury ulot-
nych. Wynika stad, iz uchwycenie istoty komunikacji pomiedzy
kulturami europejska (ta wykazuje wrecz multikodowo$¢, ale te
wszystkie formy sa nieuchronnie poddane prawu przemijania, zaniku
i ostatecznej $mierci) a chiriska wymaga odniesienia sie do zaplecza
$wiatopogladowego Chinczykéw. Czy to w nim tkwi zrédto obaw
przed catkowita akceptacja wzorca biatego cztowieka — kolonizatora
i zdobywcy? Czy te doktryny, idee, zalecenia, tradycje nie ujawniaja
ceny, jakg musiatby zaptaci¢ Chinczyk przysztosci w przypadku, gdy-
by poddat sie obcej, przez niektérych uwazanej za wyzsza, kulturze?
tak fascynujacej umyslowos¢ niektérych Chinczykow?

Malraux przeprowadza swa eseistyczno-epistolarna analize,
odwolujac sie do fundamentédw chinskiej kultury — umystowosci
i $wiatopogladu, metafizyki i heideggerowskiego $wiatoobrazu.
Wpierw konfucjanizm - rozumiany jednakze nie jako religia, lecz
jako doktryna filozoficzno-etyczno-spoteczna. W naukach Konfucju-
sza przekazano szereg wskazdwek, ktére — stwierdza Ling — uczynitly
pokolenia Chiniczykéw (imprégne) niepodatnymi na to, co plynie
z obcego zewnetrznego $wiata, ale tez z wnetrza samego czlowieka.

2 Podkre$lmy raz jeszcze, iz nie nalezy przez to rozumie¢ ideologii marksi-
stowskiej, ktéra charakteryzuje sie uniwersalizmem poprzez odniesienie
do ponadregionalnych, ponadrasowych, réwniez kulturowych ingredium
poszczegdlnych regionéw i formacji. Walka klas, zawlaszczenie produktéw
(wlasnosci), wyzysk proletariatu przez posiadajacych kapital nie potrzebowaty
interkulturowej translacji.
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Przyjecie tych nauk (nota bene ukazywanych w dialogach — a wiec
dyskursie, rozmowie, co $wiadczy o chifskim krytycyzmie, du-
chu dyskusji, a nie — jak w ktéryms$ miejscu zauwaza Europejczyk
A.D. - bezwolnym poddaniu si¢ autorytetowi) gwarantowalo spokdj,
eliminowato konflikty, zawisci — walke zewnetrzng i wewnetrzna.

Ideat Wielkiego Czlowieka to wznoszenie si¢ (transcendencja)
w harmonii i spokoju ponad wszelkie stabosci, to — pisze Ling —
osigganie doskonatosci. Istotny jest moment jej powstania — po-
jawienia sie (to taki chiniski odpowiednik owocnego momentu
Europejczyka); staje sie tak, gdy obudzone w nas uczucia (sentiment)
prowadza do intensywnosci (natozenia) emocji, wznoszenia jej na
najwyzszy stopien.

Poréwnanie naszej i waszej sztuki — kontynuuje swéj wywod
Ling — ukazuje w calej rozciaglosci stan, kondycje bycia Europejczy-
kiem - rozpacz i cierpienie. Ling, podobnie jak wielu wyksztatconych
mlodych Chiniczykéw, poszukuje pewnej jakosci w europejskiej
kulturze — majac do czynienia z jej aspektem faustycznym - sku-
tecznos$ci dzialania. Podziwiajac ja, dostrzega jednakze inne jej
przejawy, z ktérymi nie za bardzo moze sobie intelektualnie pora-
dzi¢. Ograniczenie sztuki do stéw, wizji, obrazéw, bryl rzezbiarskich
jest pewnym zubozeniem. Dla nas — pisze Chinczyk — artysta to
nie malarz ani rzezbiarz, ale ten, kto umie wznie$¢ namietno$¢ na
najwyzszy poziom. Ale namietno$¢ ma by¢ doskonatoscia — a ta
nie moze pochodzi¢ od skazanego na $mier¢, wiszacego na krzyzu,
cierpiagcego i broczacego krwia cztowieka. Ta angoisse, ta rozpacz
rozszarpujaca jednosc czlowieka (jego ,ducha” i cialo), bojaznie
i drzenia, fremissements przerazajace u Madame Bovary, Nastazji
Filipownej, Hamletéw, ten brak opanowania oddala od was mo-
ment spelnienia, moment doskonalos$ci. A glos starego Mandary-
na - Wang-Loh - chinskiego wajdeloty staje si¢ w tym kontekscie
wyraznym przestaniem o charakterze ostrzezenia. W przypadku,
gdyby konfucjanizm jako wyrazny i jednoznaczny wzorzec, kod
kulturowy nakazujacy poszanowanie tradycji, wiezéw rodzinnych,
wladzy, ustalonego rytmu egzystencji jednostki w ramach danej
spolecznosci odszedl w niepamie¢, zostalby zastapiony nieakcepto-
wanymi dla umystowosci Chificzyka absurdami $wiata zachodniego.
Tkwiace w czlowieku mozliwosci (z powodu braku opanowania,
rezygnacji z dgzenia do doskonalo$ci) nigdy nie zostatyby zreali-
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zowane. Wraz z odej$ciem od nauk Konfucjusza nastapi proces
rozwoju dufnej w swe sily indywidualno$ci, rozbujanego, rozsza-
latego subiektywizmu graniczacego z chorym egoizmem. I temu
trzeba zapobiec — opanowac ,Ja’, dazac do owego culture du moi.
Indywidualizm jest odpowiedni dla kobiet, u mezczyzn jest czyms$
niepozadanym. Koncentrowanie si¢ na §wiadomosci samego siebie —
podwyzszanie ego — tak charakterystyczne dla ludzi Zachodu jest
nader niebezpieczna iluzja. Dyskusja o kulturach, jaka prowadzi
autor Gfosow ciszy, charakteryzuje si¢ zmienna optyka — przecho-
dzeniem z jednej perspektywy w inng. Na poziomie tekstualnym
zostaje to zaznaczone dwuznacznoscig zawarta w samym tytule:
kuszenie Zachodu. Teraz, gdy ludzie odmiennych kodéw nawia-
zuja ze sobg akt komunikacji, gdy probuja porozumienia w obliczu
owego Transcendensu objawiajacego sie choc¢by szyframi ptynacymi
z Rzeczywistosci kultury, moga sobie oferowac¢ wypracowane przez
wieki wartosci. Bedzie to tak pozadana przez Malraux — humaniste
najwyzszej proby — wymiana, komunikacja oparta na wzajemnym
uznaniu réwnosci i rezygnacji z poczucia owej superiorité. Kuszona
przez Zachéd mlodziez chifiska kusi (cho¢ sama moze nie by¢ tego
w pelni $wiadoma, a pod wplywem historycznych transforma-
¢ji, np. rewolucji, by¢ $lepa na wlasne dziedzictwo) Europejczyka
ideatem altruizmu, niwelujac falszywe poczucie sity tak pomocne
we wszelkim aktywizmie i probach opanowania Bytu. Te postawe
charakteryzuje zar mlodych rewolucjonistéw po obu stronach
icho¢ w La tentation... Malraux nie wspomina o tym wprost, cena,
jaka bedzie si¢ musiato zaptaci¢®, obejmie te starozytna doktryne
oparta na wzajemnym poszanowaniu, dazeniu do doskonalosci (we
wszelkich dziedzinach zycia), a nade wszystko na bezwzglednym
uznaniu wiezéw rodzicielskich — szacunku dla Autorytetu Ojca
(dzi$ powiedzieliby$my: wartosci zwiazanych z taka Figura i jej
oboczno$ciami, paradygmatami) oraz dyskurséw etycznych, poli-
tycznych i kulturowych. Tylko czy dzisiaj — zadaje pytanie Ling — ta
niewatpliwie jedna z najwiekszych doktryn, jeden z niekwestiono-
wanie wplywowych i formatywnych (,,0siowych” w terminologii
jaspersowskiej) systeméw moze sie przystuzy¢ odbudowie i budo-
wie nowych Chin? Te zasady odpowiedzialnosci za dzieci, ktére

3 Dire / cytaat o bas / Corfuem.
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popetnily (insu) nieSwiadome wykroczenie (zasada dzialajaca z cata
moca do rewolucji), te wiezy tak mocno spajajace rodzine i spo-
tecznos¢, iz dusza w zarodku kazda inicjatywe, doskonatos¢ jako

niedosiezny przeciez ideal moga, ale przeciez nie musza — stwierdza
Chinczyk - funkcjonowaé w naszym spoteczenstwie. Uswigcone
wielowiekowa tradycja i historia idealy, zalecenia ze stynnym ,nie
réb blizniemu tego, czego nie zyczylbys sobie, by on to uczynit tobie’,
traca moc w dobie gwaltownej transformacji, w dobie rewolucji.
Etyka poszanowania drugiego musi ustapi¢ dziataniu (wystarczy
przywola¢ w tym miejscu Dole czlowieczg: postawe profesora —
marksisty Gisorsa, Czena — terroryste, Kyo — kierujacego sie nowa
zasada honoru i godno$ci), musi stworzy¢ — jak zadali czlonkowie

ruchu 4 Maja — nowy kod postepowania. Zdawalo sie, iz ptynacy
via doktryny komunistyczne (summa summarum wykorzystujace

i Hegla, i Marksa), w poczatkowym ferworze dzialai znoszac po

heglowsku ,stare’, nie chce nic z niego zachowaé w nowym (co

tragicznie miala potwierdzi¢ najnowsza historia Chin komunistycz-
nych). To spotkanie Zachodu ze Wschodem, w ktérym neutralnym
byt konfucjanizm, miato wigec dramatyczny przebieg. Drugi element
wymiany, drugi komponent obopdlnego kuszenia to swoista dia-
lektyka przyciagania i odpychania. Szukajaca swych drég mlodziez

(powtdrzmy, iz dotyczy to warstw dysponujacych wyksztatceniem,
wiedza i $rodkami finansowymi) po obu stronach $wiata chce pew-
nych zmian. Zachéd jest znuzony wyczerpaniem sie sil zywotnych
kultury i coraz to mocniejszym, agresywniejszym oddziatywa-
niem ,cywilizacji’;, kultury technologicznej; postep w dziedzinie

techne nie stuzy rozwojowi wewnetrznemu. Duch zdobywcy Bytu,
racjonalizacja, geometryzacja, bezdusznos¢, pustka wewnetrzna,
samotno$¢ i cierpienie to malrauxowskie syndromy panowania
Profanum i wypierania Sacrum. Inaczej: to oddalenie si¢ od owej

fundamentalnej tezy dotyczacej genezy kultury — porzadkowania

aleatorycznosci Rzeczywistosci i odpowiedzi na sytuacje graniczne.
Aspekt cywilizacyjny pociaga mlodych Chinczykéw, ale razi ich

owa absurdalno$¢ zycia cztowieka Zachodu, pogon za wtadza, ma-
terialnym dobrobytem, wreszcie nieopanowanie rozpaczy ptynacej

z utraty autentycznych wiezéw z Bytem.

Krytykujac Zachéd, Ling, ale réwniez stary Mandaryn — widzac
wszelkie stabosci (niedomogi chinskiej kultury) — wskazuja jedna-
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kowoz na takie jej atuty, ktére moglyby uleczy¢ czlowieka Zachodu
z owej atrofii sil zywotnych - aksjotwdrczych — da¢ mu pewne po-
czucie jednosci, ktére bezmyslnie utracil. Malraux — teoretyk kultury,
jej filozof — zwraca si¢ do drugiego nurtu intelektualno-duchowego,
ktéry niezwykle ceni. To daoizm z kanonem Daodejing, ktéry nie
tylko lepiej oddaje duchowo$¢ (esprit) chiniska w poréwnaniu ze
sztywnym konfucjanizmem, ale przede wszystkim moze — by tak
to ujac - zlozy¢ oferte (owo tentation) ludziom Zachodu.

Kultury — przypomnijmy na sam koniec — odnosza sie do siebie,
komunikuja ze soba, Musée imaginaire — jako ponadczasowy i po-
nadprzestrzenny twor powstaly w wyniku interpretacji ekspresji
ich form; ,biblioteka” zdaniem francuskiego pisarza preferuje te
doktryny i Swiatopoglady, ktére sa na siebie otwarte, to jest spetniaja
potrzeby metafizyczne ludzi zyjacych w réznych miejscach i epo-
kach. Daoizm jest tego znamienitym przyktadem. Stary Wang-Loh,
przywotlany pod koniec tej znakomitej rozprawki epistolarnej jako
rozjemca racji Wschodu i Zachodu, podnosi aspekt uniwersalizmu
daoizmu. Gdyby dobrze odczytac jego przeslanie oparte na po-
szanowaniu, zachowaniu $§wietosci wszelkich form uczuciowych,
unikaniu zla, ale nade wszystko na godzeniu opozycji (,antynomii”),
ktére tak mocno zajmuja uwage czlowieka Zachodu, to w duzej
mierze datoby sie¢ mu dopomdc, to znaczy znies¢ jego falszywe
daznosci poznawcze. Gdyby poddac sie takim prawdom daoizmu
jak ta, ze pojecie Wszechswiata (Universum) zaktada inherentna
jedno$¢ z cztowiekiem, a cztowieka z Wszech§wiatem, Ze nie jestesSmy
czyms$ heteronomicznym, odmiennym od tego, co zgodnie z Dao
nazywa si¢ Wszechogarniajacym — a ktérego czastke stanowimy my
sami, to owa charakterystyczna dla czlowieka europejskiej kultury
przerazajaca cisza Przestworzy przemoéwi w uspokajajacy sposéb.
Wreszcie Swiadomo$¢ tej rownosci (égaux) wiesci poddanie sie
odwiecznemu rytmowi kosmosu i wszechswiata, uspokoi zadze
czlowieka — zdobywcy dokonujgcego podboju Bytu, $wiata ludzkiego
Innych, ktéry jednak w ostatecznym rozrachunku sam stanie sie
ofiara. Zachod, ale teraz i Wschdd (ci mtodzi Chificzycy sa tego jakze
niepokojacym przykladem), odszedl od tej podstawowej prawdy, iz
czlowiek jako byt w $wiecie — jak stwierdza mistrz Laozi — ulega
pozadanym przemianom tylko w takim stopniu, w jakim nie bedzie
$wiata zmienial. Poddanie si¢ dzialaniu Dao, uzyskanie harmonii,
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uznanie jednosci przeciwienistw (yin/yang) wyeliminuje faktyczny

poscig za dobrami materialnymi, ukoi rozdygotanie, wychtodzi

goraczke czlowieka — zdobywcy, Fausta poczatku XX stulecia. Mi-
tosé¢, spokoj duchowy, obojetnosé wobec tego wszystkiego, co i tak

musi przemina¢ i posiada jedynie warto$¢ relatywna, to oferta

Wschodu — przeslanie, iz ten ,nagi horyzont” i ,ruchome piaski”
naszej kultury europejskiej moga kiedy$ odzyskac¢ swoj wymiar

metafizyczny, egzystencjalny. Ale czy nie okaze sie, iz odmienno$¢

kultur — w przypadku Azji ten dar w postaci mistycyzmu uczucio-
wosci (owej perfekeji doznan jednosci z Wszech§wiatem) obejmie

jedynie $wietych i pustelnikéw? — pyta retorycznie porte-parole

Malraux — A.D. Jest to odwieczny konflikt miedzy tym, co duchowe

i pragmatyczne, miedzy Swiatem a cztowiekiem, bytem a dziataniem,
réznorodnie stawiony i rozwigzywany na gruncie kultur Wschodu

i Zachodu szczegélnie w okresach kryzyséw — a takim byl okres

powstawania La tentation..., w ktérym to sama historycznosé, jej

wymogi i ograniczenia uniemozliwialy pelnie komunikacji i przeni-
kania sie odrebnych kodéw, pozostawiajac to, co nierozstrzygalne,
niewiadomej przysztosci.
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Idea odtwarzania tradycji
indyjskiej na podstawie analizy
zalozen budowy komplekséw
$wigtynnych Birla mandir®

Wielu badaczy uwaza, ze w ostatnich dziesigcioleciach obserwujemy
wzmozony kryzys tradycyjnych wartos$ci. Problem ten nie dotyczy
wylacznie tak zwanych krajow wysoko rozwinietych cywilizacyjnie,
ale takze tych okreslanych pejoratywne jako kraje Trzeciego Swiata.
Ow kryzys wartoéci przybiera réznorakie formy, wéréd nich mozna
jednak wyodrebni¢ dwie dominujace tendencje. Z jednej strony
jest to odchodzenie od uznania wszelkich form religijnosci i du-
chowosci (w calej jej niedogmatycznej réznorodnosci) za istotna,
konieczng wrecz czeé¢ zycia indywidualnego, a przede wszystkim
spolecznego i zwrdcenie sie w strone i tych wartosci sekularnych,
ktére nie potrzebuja zaposredniczenia w (réznie definiowanej)
transcendencji’. Z drugiej za$, co moze wyda¢ sie paradoksalne,
mamy do czynienia z tendencja odwrotna — jest nia traktowanie

1 Artykul powstal na podstawie badan prowadzonych w ramach programu

»Opus 5” Narodowego Centrum Nauki (UMO-2013/09/B/HS1/02005).

2 To, méwiac najogodlniej, szeroki problem okreslany mianem sekularyzacji
spoteczenstw Zachodu podejmowany od lat sze$¢dziesiatych XX w. w dzi$
juz ogromnej i bardzo réznorodnej literaturze przedmiotu. Podsumowanie
debaty oraz probe pewnego jej uporzadkowania przedstawia C. Dobbelaere,
Sekularyzacja. Trzy poziomy analizy, t1. R. Babinska, Krakéw 2008.



36

MARTA KUDELSKA, AGNIESZKA STASZCZYK, AGATA SWIERZOWSKA

wartosci religijnych (w $cistym, doktrynalnym rozumieniu) jako
absolutnie fundamentalnych, nadrzednych wobec wszystkich innych,
majacych prymat nawet nad obowiazujacymi w danym miejscu
systemami prawnymi. Tendencja ta moze stanowi¢ wyzwanie, by
nie powiedzie¢: zagrozenie, dla funkcjonujacych w danym miejscu
paradygmat6w oraz opierajacych sie na nich struktur, ale takze dla
religijnosci przezywanej indywidualnie®. Pomijajac w tym miej-
scu bardzo réznorodne i liczne w literaturze przedmiotu definicje
i koncepcje®, pojecia ,religijny” i ,religijno$¢” rozumiemy w spos6b
najogolniejszy jako specyficzny stosunek do rzeczywistosci, ktéry
poprzez odniesienie do transcendencji (zdefiniowanej w doktrynie,
a niebedacej przedmiotem indywidualnych spekulacji) pociaga za
soba okreslony sposéb postepowania na wszystkich ptaszczyznach
aktywnosci cztowieka oraz przekonanie o sensownosci, zasadnosci
i stlusznosci takiego wlasnie postepowania. Wyrazane przez dok-
tryne wierzenia, ktére jednostka przyjmuje i wciela w praktyke
zycia codziennego, sa zazwyczaj monitorowane przez okreslone
instytucje, ktérych dziatalno$¢ jest sankcjonowana w pierwszym
rzedzie przez sacrum, a w drugim przez spoleczenstwo. Pojecia
»duchowy” i ,duchowos$¢” z kolei rozumiemy jako przekonanie
jednostki o istnieniu jakiego$, czesto indywidualnie, niedogma-
tycznie wlasnie definiowanego wymiaru transcendentnego, ktéry
jest gwarantem dla przyjmowanego przez dana osobe systemu

3 J. Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym swiecie, tf. T. Kunz, Krakéw 20035.

4 Zob.np. K. Flanagan. P.C. Jupp (ed.), A Sociology of Spirituality, Aldershot-Bur-
lington VT 2007; J. Carrette, R. King, Selling Spirituality. The Silent Takeover of
Religion, London-New York 2005; D. Tacey, The Spirituality Revolution — the
Emergence of Contemporary Spirituality, Hove—New York 2005; Ch. Partrid-
ge, The Re-Enchantment of the West. Alternative Spiritualities, Sacralization,
Popular Culture and Occulture, London—New York 2006; P. Heelas, The New
Age Movement. The Celebration of the Self and the Sacralization of Modernity,
Oxford—Cambridge 1996; J.A. Ktoczowski, Czym jest duchowosé? Kontekst re-
ligijny i historyczny, [w:] A. Grzegorczyk, J. Séjka, R. Koschany (red.), Fenomen
duchowosci, Poznan 2006; B. Dobroczyniski, Klopoty z duchowoscig. Szkice
z pogranicza psychologii, Krakéw 2009; J. Aumann, Zarys historii duchowo-
$ci, tt. J. Machniak, Kielce 1993; P. Socha (red.), Duchowy rozwdj czlowieka.
Fazy zycia, osobowos¢, wiara, religijnos¢, Krakéw 2000. Literatura dotyczaca
problemu duchowosci i religijnosci jest bardzo réznorodna. W tym miejscu
podajemy wiec jedynie kilka pozycji, takich, ktére — jak uwazamy — beda
dobrym punktem wyjscia do dalszych poszukiwan.
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aksjonormatywnego, przede wszystkim za$§ wartosci etycznych,
ktére wyznaczajg ramy i ksztalt zycia codziennego. Cho¢ obie po-
stawy — religijna i duchowa — niewatpliwie réznia si¢ od siebie, faczy
je jeden element niezwykle istotny, by nie powiedzie¢: zasadniczy.
Otéz czlowiek, przyjmujac jedna z opisywanych tu postaw, zaktada
istnienie jakiego$ pozaempirycznego, pozamaterialnego wymiaru
rzeczywistosci, ktéry wywiera nan okreslony wptyw. Tymczasem,
jak wspomnialy$my wyzej, jedna z istotniejszych kwestii w toczg-
cym sie¢ dyskursie na temat wspdlczesnego kryzysu wartosci jest
wlasnie pomijanie wymiaru duchowego. Mozna zatem powiedzie(,
ze w istocie dyskusja ta dotyczy tego, czy uwazamy otaczajacy nas
$wiat, w ktérym zyjemy, za jednowymiarowy, czy tez zakladamy
jego osadzenie w innym wymiarze oraz wskazujemy na okreslone
wzajemne relacje pomiedzy nie zawsze do konca zdefiniowana
sfera sacrum (jezeli ja oczywiscie przyjmujemy) i profanum. Przy
czym zalozenie i przyjecie istnienia owej szeroko pojetej sfery
sacrum otwiera zwykle pole do dyskusji o nadmiernej sekulary-
zacji zycia wspolczesnego czlowieka, prowokuje pytania o to, czy
przypadkiem nie zapomnieli§my zupelnie o duchowym aspekcie
naszej osobowosci. Wydaje sie, ze wnioski z toczonych na ten temat
debat sa interesujace nie tylko dla filozoféw, religioznawcédw czy
kulturoznawcéw, ale takze dla socjologéw, czy nawet politologdw.
Cho¢ problem ten zostal obecnie wyostrzony i stal si¢ zaréwno
przedmiotem badan i analiz akademickich, jak i dyskusji potocz-
nych, byl on obecny od zarania dziejéw. Przy czym dane, ktérymi
dysponujemy, a ktérych dostarczaja nam badania religioznawcze,
antropologiczne, historyczne i inne, nie pozostawiaja watpliwosci co
do powszechnego w przednowoczesnosci przekonania, ze cztowiek
nie zamyka si¢ jedynie w sferze materialnej — przeciwnie: wykracza
poza nia i sytuyje sie w sferze duchowej, transcendentnej. Wiecej
nawet, tam znajduje sie jego istota. Dlatego tez, zajmujac sie dzi$
problemem odnawiania czy wracania do tradycji w jakimkolwiek
jej aspekcie, nie mozemy pomina¢ pozaempirycznego — nazwijmy
go umownie: ,duchowego” — wymiaru funkcjonowania czlowieka,
gdyz potrzeba i ekspresja tej wlasnie sfery zdaje sie najbardziej
istotnym czynnikiem kulturotwérczym.

Zagadnienie, ktére nazywamy ,duchowoscia’; przewijato sie
we wszystkich kregach kulturowych od najdawniejszych czaséw
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i pozostaje zywe az do dzis, cho¢ mozna postawi¢ pytanie, czy taka
wielo$¢ tak zwanych alternatywnych modeli jest wyjatkowym zna-
kiem naszych czasow, czy tez gdzie$§ w dziejach mysli mielisSmy do
czynienia z powstaniem tak réznorodnych i nieortodoksyjnych wobec
tradycyjnych, mocno kulturowo i cywilizacyjnie zakorzenionych
systemow wartoséci i budowanymi wokét nich modelami osobowosci.
Najwczesniejsze refleksje cztowieka dotyczyty relacji z jego sfera du-
chowa. Wydaje sie, ze dawniej $wiadomo$¢ jej istnienia byta o wiele
mocniejsza, wyrazniejsza niz obecnie. Rozwazania na ten temat
zmuszaja wielu wspoélczesnych filozoféw, religioznawcéw, teologow,
psychologéw czy socjologéw do odczytania i zaprezentowania no-
wych propozycji odniesienia sie do sfery duchowej cztowieka. Pojawia
sie wiele préb poszukiwania czy nawet tworzenia tak zwanej nowej
duchowosci. Zwigzane jest to z tesknota za calo$ciowym ujeciem
wszystkich sfer czy pozioméw zycia cztowieka. Stad bardzo glosne
postulaty nawolujace do modelu duchowosci totalnej, holistycznej,
nierozdwojonej radykalnie na ducha i ciato. Préby te sa czynione
w réznych kierunkach zaréwno historycznych, jak i geograficznych.
Poszukuje sie modelu ,totalnego” ujecia czlowieka w innych kre-
gach kulturowych®: odbywa sie to badz przez adaptacje gotowych
wzorcow, badz przez przyjmowanie wybranych, czesto arbitralnych
rozwiazan z dawnych lub innych systeméw. Pojawiaja sie rowniez
proby tworzenia nowych rozwiazan; tu przede wszystkim wylania sie
postulat stworzenia nowej filozofii ,uniwersalistycznej” czy ,globalnej’;
cokolwiek by to pojecie oznaczalo. Przy czym pojawienie sie takiego
systemu wymagatoby przedefiniowania i przewartosciowania poje¢

5 Warto w tym miejscu wspomnie¢ dwa stosunkowo nowe terminy, ktére dobrze
ukazuja nature i kierunek owych poszukiwan. Chodzi mianowicie o pojecia
transkonfesji (i transkonfety) oraz intrareligijnosci. Pierwsze odnosi sie do
0séb, czy raczej osobowosci wielowyznaniowej, ktéra jest ,zadomowiona
w religiach innych niz wlasna” Modelowymi przyktadami transkonfetéw sa
np.: Thomas Merton, Bede Griffiths, Henri Le Saux, Raimundo Panikkar,
Willigis Jager. Intrareligijno$¢ odnosi sie z kolei do ,fundamentalnego do-
$wiadczenia jednosci [ktére] pozwala zrozumiec istote systemdw religijnych
i réznice miedzy nimi” (A. Sobolewska, Bdg jest modny. Kontrduchowos¢
masowa, [w:] A. Sobolewska, Mapy duchowe wspdiczesnosci. Co nam zostato
z Nowej Ery?, Warszawa 2009, s. 40—41). Ten ostatni termin mocno uwypukla
role czystego, chcialoby si¢ powiedzie¢ nawet: pierwotnego, do§wiadczenia
religijnego jako podstawowego dla wszelkich poszukiwan duchowych.
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»ortodoksja” i ,heterodoksja” — o ile rozréznienie to w ogoéle bedzie

konieczne, gdyz w perspektywie rozwijania potencjatu duchowego
wiele dr6g mozna ostatecznie uznaé (i juz jest uznawanych) za
réwnouprawnione. Wydaje sig, ze jezeli rzeczywiscie wspolczesnie
istnieje poczucie pewnego kryzysu, to warto si¢ zastanowi¢, w jakim
kierunku generalnie zmierzaja poszukiwania ,nowego” fadu, rosz-
czacego sobie czesto prawo do miana ,uniwersalnego”.

To, co taczy wiele nurtéw, majacych by¢ alternatywa dla trady-
cyjnego, ale widocznie juz niewystarczajacego modelu, jest chec
odnalezienia sie w modelu, roboczo nazwijmy to ,holistycznym’, to
znaczy takim, w ktérym wprawdzie wyréznia sie sfere duchowas, ale
nie jest ona radykalnie oddzielona od sfery ciata. Bardzo czesto ta
pierwsza jest definiowana jako podstawowa, Zrédtowa, warunkujaca
wszystkie inne dziedziny funkcjonowania i odnoszenia si¢ cztowieka
wobec siebie i wobec innych. Sfera ta, co znamienne dla naszych
czasdw, sytuowana jest nie na zewnatrz, ale wewnatrz jednostki®
i jest — jakkolwiek paradoksalnie by to nie brzmialo — transcenden-
cja immanentng, do ktdrej dojscie mozliwe jest wlasnie przez ciato,
poprzez réznego rodzaju dyscypliny cielesne. Uklad ten sila rzeczy
tagodzi tak charakterystyczna dla europejskiego kregu kulturowego
radykalng dychotomie ciata i ducha, dychotomie bardzo mocno
zakorzeniong historycznie, zeby wspomnie¢ tu jedynie o dwéch
wielkich myslicielach, ktérzy najbardziej wplyneli na paradygmat
naszego wspoélczesnego myslenia, o dziedzictwie Platona i Karte-
zjusza. I niewazne, ze dualizm Kartezjusza prébowano badz znosi¢,
badz fagodzi¢ juz w czasach mu wspélczesnych; od powstania jego
dziela w powszechny sposéb myslenia weszlo poruszanie sie w dwéch
dziedzinach bytowania. Wszystkie alternatywne wspdtczesnie roz-
wiazania prébuja znalez¢ model, ktéry 6w dualizm by znosil. Jednym
z postulowanych rozwiazan sa poszukiwania pewnych inspiracji czy
wzorcow innych zachowan w tradycji Orientu i dlatego warto sie
przyjrzeé, na jakim modelu ontologicznym i antropologicznym wy-
tania sie tam problem opisu i funkcjonowania wobec sfery duchowe;j.

Pewnym przykltadem wspoélczesnego powrotu do starozytnej
tradycji, ale tradycji juz odnowionej, przeinterpretowanej z bar-
dzo mocnym zaakcentowaniem jej duchowego oraz religijnego

6 Np. P. Heelas, dz. cyt.
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wymiaru i dowarto$ciowania réznych sposobéw dochodzenia do
zrealizowania pelni istoty czlowieka, jest ogdlna charakterystyka
przedsiewziecia podjetego kilkadziesiat lat temu przez Jugalkishora
Birle” (1883-1967) i konsekwentnie kontynuowanego az do dzisiaj
przez jego nastepcow®. Ciekawe bedzie przyjrzenie sie, czy idea
przyswiecajaca rodzinie Birléw jest odnowieniem i rekonstrukcja
starozytnej mysli indyjskiej, czy tez moze, opierajac sie na niej, préba
budowania religii uniwersalistyczne;j.

Ponizsze rozwazania absolutnie nie maja charakteru komplekso-
wego ani obiektywnego. Nie pretenduja réwniez do wyczerpujacej
odpowiedzi na pytanie o to, jak wspétczesni hindusi rozumieja swoja
tozsamo$¢ kulturowa czy jak identyfikuja swoje miejsce w dzisiejszych
Indiach w odniesieniu réwniez do najglebszych korzeni tradycji.
Wydaje sig, ze nie jest to mozliwe w dobie tak dynamicznych i czesto
wrecz nieuchwytnych przemian, jakie si¢ dzisiaj w Indiach dokonuja.
Poza tym byloby to niezgodne z duchem indyjskiej kultury — w swych
zalozeniach niezwykle konserwatywnej — ocenia¢ ja poprzez pry-
zmat tego, co sie zmienia i nie wiadomo, w jakim kierunku zmierza.

Dlatego dosy¢ arbitralnie zostata przyjeta perspektywa spoj-
rzenia na zachodzace w Indiach zmiany poprzez pryzmat szeroko
pojetej spotecznej aktywnosci jednej z bardziej wptywowych od
lat dwudziestych XX wieku az do dzisiaj rodziny Birléw, fundato-

7 W tekscie przyjeto nastepujace zasady zapisu: dla wspélczesnych nazw

wlasnych — uzywana obecnie w Indiach wersja angielska; dla terminéw
obcych — zapis w transkrypcji (gdy pojawia sie po raz pierwszy) kursywa;
dla imion dawnych - zapis w transkrypcji; imiona bostw spolszczono; tytuly
dziel zapisano kursywa w spolszczeniu.
Rodzina Birléw, z ktérej wywodzg sie fundatorzy komplekséw $wigtyn-
nych, nalezy do znanej i wptywowej (przynajmniej od XIX w.) spofecznosci
Marwari — kupcéw i bankieréw. Inicjatorem i pomystodawca idei budowy
$wiatyn byl nalezacy do czwartego pokolenia rodziny Birléw, Jugalkisho-
re (1883-1967), pierwszy z czterech synéw Raja Baldeodasa (1864-1957).
Zaréwno ojciec Jugalkishora, jak i bracia, cho¢ nie uczestniczyli aktywnie
w dziataniach fundacyjnych, mocno wspierali jego inicjatywy i uznawali je
nie tylko za wlasciwe, ale wrecz konieczne. Po §mierci Jugalkishora Birli jego
prace kontynuowal przede wszystkim jego mtodszy brat Ghanshyamdas
(1894-1983), a p6Zniej syn tego ostatniego Krishna Kumar (1918-2008), cho¢
niemal kazdy z czlonkéw rodziny w jaki$ sposéb wspieral i nadal wspiera
dziatalno$¢ fundacyjna i filantropijna (wigcej o dziejach rodziny zob. M. Ku-
daisya, The Life and Times of G.D. Birla, New Delhi 2013).
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row wielkich komplekséw §wiatynnych oraz naukowych centrow
badawczych. Ich dzialalno$¢ w tym zakresie — w duzej mierze
charytatywna — rézni sie od tradycyjnej w Indiach dobroczynnosci
innych wptywowych grup rodzinnych czy spolecznych ze wzgledu
na niezwykle kompleksowa i przemyslana w kazdym ujeciu strategie.
A jak zostanie to przedstawione ponizej, to trwajace juz kilkadziesiat
lat gigantyczne przedsiewzigcie ma wiele aspektéow, odwoluje sie
do zatozen filozoficznych, religijnych, kulturowych, antropologicz-
nych, spolecznych, zwiazanych ze sztuka, literaturg, nauka. Jego
realizacja jest w swych zalozeniach niestychanie konsekwentna.
Stanowi, co zostanie pod koniec tego artykulu wykazane, zamyst
wrecz filozoficzny. Wydaje sig, ze jest to co najmniej odtworzenie,
w pewnym sensie w wersji poprawionej, ulepszonej, podstaw kul-
tury starozytnych Indii. Ideg przewodnia calego przedsiewziecia
jest ukazanie nie tylko odwieczno$ci i ciaglosci tradycji indyjskiej,
ale wyslanie — z pewnoscia do mieszkancéw Indii, by¢ moze i da-
lej — dosy¢ jasnego przekazu, ze to w Indiach tkwia korzenie calej
wspdlczesnej cywilizacji, zwlaszcza w jej wymiarze aksjologicznym.
To, ze dzi$ nie jest to oczywiste, jest skutkiem odejscia i znieksztat-
cenia pierwotnych, czystych i doskonalych zatozen. Stad tez tak
istotne jest odczytywanie na nowo starozytnych przekazéw tak,
aby u$wiadomic sobie ich wlasciwe przeslanie i ukazac je calemu
spoleczenstwu, nie jako teoretyczne, abstrakcyjne prawdy wiary,
lecz jako wskazéwki modelujace zycie codzienne.

W celu poddania powyzszych probleméw wstepnym analizom
bedziemy musialy na poczatku zrekonstruowa¢ — na potrzeby ar-
tykulu — panindyjski paradygmat religijny, aby zobaczy¢, do jakich
wzorcdw zwiazanych z szeroko pojeta duchowoscia sie odwoluje. Aby
mdc zinterpretowac idee przedsiewziecia rodziny Birléw, postarajmy
sie odtworzy¢/zaprezentowac najistotniejsze czynniki, ktore wplywaja
na ksztalt tradycyjnego indyjskiego paradygmatu kulturowego. Tutaj,
w sposob wrecz hastowy, przywotane zostana jedynie elementy pod-
stawowe, gdyz tematyka ta jest powszechnie znana; co do ogélnych
zarysow — jest na nig prawie powszechna zgoda badaczy i oczywiscie
posiada niezwykle bogata literature przedmiotu®.

9 W tym miejscu podajemy jedynie podstawowe pozycje o charakterze
referencyjnym: P. Balcerowicz, Dzinizm, starozytna religia Indii. Historia,
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Jak wiadomo, kultura indyjska siega swoimi korzeniami czaséw
wedyjskich i mimo wielu przeksztalcen zachowuje swoista ciaglo$¢
i samotozsamos¢ od ponad trzech tysiecy lat. To sa dane przyjmo-
wane powszechnie wsrdd indologéw, cho¢ wielu wspolczesnych
badaczy indyjskich uwaza, ze tradycja ta jest znacznie starsza'. Tak
czy inaczej czasem sprawia wrazenie kolazu réznorodnych i wrecz
sprzecznych watkéw, z ktérych kazdy obserwator moze arbitralnie
stworzy¢ jedna cato$¢. I mieliby$Smy wtedy rézne, czasem zupelnie
odmienne opowiesci o tradycji indyjskiej. Mielibysmy tyle obrazow
Indii, ilu jest obserwatordw, i nawet nie mozna by tym obrazom
nadac jednego imienia. A jednak odrézniamy to, co jest indyjskie,
od europejskiego czy japoriskiego. I ten intuicyjny miernik nalezy
w jaki$ sposéb okresli¢. Wydaje sig, ze jedna z cech charaktery-
stycznych i spajajacych rézne narracje jest wieloaspektowa jedno$¢
w wielo$ci i r6znorodnosci. Pierwszy raz zostala ona wypowiedziana
wprost juz w hymnie Rigwedy (1.164.46): ekam sad vipra bahudha
vadanti — ,to, co istnieje jako jedno, medrcy nazywaja réznorako”.
Jak zobaczymy, jest to podstawowe filozoficzno-religijne przeslanie
mysli indyjskiej. Ale ta idea przewija sig nie tylko przez subtelne, za-
wile i tajemne teksty studiowane wylacznie przez braminéw i innych
uczonych. Jest obecna takze w znanych wszystkim mieszkaricom
Indii niezwykle popularnych eposach — Mahabharacie, Ramaja-
nie czy traktatach prawnych, takich jak Manusmriti. Odwolania

rytuat, literatura, Warszawa 2003; A.L. Basham, Indie. Od poczatku dzie-
jow do podboju muzutmarnskiego, t1. Z. Kubiak, Warszawa 1964; J.L. Broc-
kington, Swieta ni¢ hinduizmu. Hinduizm w jego cigglosci i réznorodnosci,
tt. J. Marzecki, Warszawa 1990; J. Bronkhorst, Great Magadha. Studies in
the Culture of Early India, Leiden 2007; A. Daniélou, The Myths and Gods
of India. The Classic Work on Hindu Polytheism, Vermont 1991; W. Doniger
O’Flaherty, Karma and rebirth in classical Indian traditions, University of
California Press, 1980; M. Falk, Mit psychologiczny w starozytnych Indiach,
tt. I. Kania, Krakéw 2011; G. Flood, Hinduizm. Wprowadzenie, tt. M. Ru-
chel, Krakéw 2008; W. Halbfass, Indie i Europa. Préba zrozumienia na
gruncie filozoficznym, tt. N. Nowakowska, R. Piotrowski, Warszawa 2008;
M. Kudelska, Hinduizm, Krakéw 2006; M. Mejor, Buddyzm. Zarys historii
buddyzmu w Indiach, Warszawa 1980; H. Nakamura, Systemy myslenia
ludow Wschodu. Indie, Chiny, Tybet, Japonia, t1. M. Kanert, W. Szkudlar-
czyk-Brki¢, Krakéw 2005.

10 Wydaje sig, ze te wersje podtrzymuja przedstawiciele rodu Birléw; wiecej
na ten temat w dalszej czesci artykutu.
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do tych wlasnie tekstow sa obecne i eksponowane w §wiatyniach
fundowanych przez Birléw"'.

Jedno$¢ te mozna réwniez opisa¢ w formie znaczacej metafory.
Moéwi sie, ze Indie sa jak Mahabharata, gdyz tak jak Mahabharate
mozna je opisa¢, skupiajac si¢ na gléwnym watku epickim i tylko
zaznaczajac pomniejsze, albo mozna wybra¢ dowolna przypowiesé
i stara¢ sie sledzi¢ wszystkie pozostale z tej wlasnie perspektywy.
Wtedy bedziemy mieli r6zne wersje tej samej w zasadzie historii,
jednak bedzie to wciaz ten sam epos. I tak jest z obrazem i dawnych,
i wspdlczesnych Indii. Czasami na catos¢ patrzy sie poprzez wspa-
niale obrazy, wznioste idee, niezwykla subtelno$¢ mysli, a czasem
poprzez archaiczny system warnowo-kastowy, wciaz odzywajace
konflikty religijne, pogardliwy, wrecz wykluczajacy stosunek do réz-
nych grup spotecznych. Ale to wszystko jest konsekwencjg przyjecia
fundamentéw ogdlnie pojmowanego panindyjskiego paradygmatu,
opartego w duzej mierze na hymnie Puruszasukta (RV 10.90).

Jak wiadomo, mit przedstawiony w tym hymnie stanowi klucz do
zrozumienia indyjskiej wizji $wiata. Jego podstawa jest przekonanie
o wylonieniu sie §wiata przedstawionego w wyniku kosmogonicznej
ofiary, samoposwiecenia w calopalnej ofierze makroantroposa. Swiat
wylania sie w §ciéle okreslonym porzadku, a takze celu; wszystkie
kolejne przejawy to elementy czy narzedzia, jak i funkcje niezbed-
ne do odtwarzania rytu ofiarnego. W tym tez konteks$cie moéwi
sie o porzadku czterech warn, ktérych wszyscy przedstawiciele sa
niezbedni do wlasciwie — sukrta — odprawianego rytualu. Wska-

11 Na jednej z gtéwnych inskrypcji w Birla mandir w New Delhi widnieje
napis: ,Shri Lakshmi Narain Temple. Wedyjskie mantry, upaniszady,
$loki, bhadzany oraz malowidla artystyczne zostaly umieszczone tak, aby
obudzi¢ hinduséw przywigzanych do aryjskiej dharmy, aby odzyskali swa
starozytna chwale i potege i na wieki glosili przestanie pokoju i praw-
dziwej szczesliwosci calemu §wiatu. Mamy nadzieje, Ze wszyscy hindusi
przywiazani do aryjskiej dharmy (wtaczajac w to przedstawicieli Sanatana
Dharmy, Arja Samadz, buddystéw, dZinistéw, sikhéw itd.) przylacza sie
do naszej pokornej modlitwy” (tl. A. Swierzowska). W oryginale: In this
temple Vedmantras, Uplalnishads, Shlokas, Bhajans and artistic life pic-
tures have been inserted with a view to awaken the Aryadharami Hindus
to regain their ancient glory and power and there after preach message of
peace and true happiness to the whole world. We hope all Aryadharami
Hindus (including Sanatanists, Aryasa-amajists, Buddhists, Jains, Sikhs,
etc.) will accede to our humble prayer.
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zuje si¢ w tym utworze na wzajemna odwieczna gre pierwiastkow

meskiego i zeniskiego, pochodzacych z tego samego zrddla, pier-
wotnego, transcendentno-immanentnego istnienia. Hymn tez jako

jeden z pierwszych tak wyraznie wskazuje, iz to makrokosmos jest
odwzorowaniem mikrokosmosu, co w nowozytnej filozofii europej-
skiej wykrzyczy dopiero jako swéj manifest Arthur Schopenhauer.
Puruszasukta konczy sie wezwaniem do tego, aby kazdy swoje

dziatanie (pdéZniej okreslane terminem karman) traktowat jako

powinno$¢, prawo i obowiazek (dharma), co w sensie spolecznym

i rytualnym tradycyjnie interpretuje sie jako odtwarzanie pierwot-
nego obrzedu, a idealem staje sie spetnianie wszelkich czynnosci

na wzoér skladania ofiar.

Wszystkie te elementy, cho¢ sformutowane trzy i po6t tysiaca
lat temu, stanowia podstawe zatozen kompleksow $wiatynnych
fundowanych od kilkudziesieciu lat przez kolejne pokolenia rodu
Birléw. Z dostepnych materiatéw wiadomo, ze rodzina ta ufundo-
wala kilkadziesiagt obiektéw o charakterze §wieckim (edukacyjne,
naukowe, uzytecznosci publicznej itp.), a takze, co dla nas najbar-
dziej interesujace, o charakterze sakralnym — kompleksy swiatynne
réznych rozmiaréw, domy pielgrzyma (nazywane dharamsalami lub
dharmasalami)'® czy stupy. Fundacja domdw pielgrzyma nawiazuje
do starozytnej tradycji wznoszenia miejsc schronienia dla podréz-
nych czy tez zajazdéw przy traktach, o ktérych wiemy z edyktow

12 Wszystkie budowle fundowane przez Birléw sa powszechnie dostepne, pod
warunkiem ze odwiedzajacy je uszanuja. Dla hinduistéw sa miejscem kultu,
ale fundatorzy zachecaja, aby jako miejsce medytacji czy modlitwy byty
odwiedzane réwniez przez innych. Stosowne do tego inskrypcje znajduja
sie na $cianach zaréwno $wiatyn, jak i doméw pielgrzyma. Domy dla piel-
grzymoéw sa budowane nie tylko w miejscach znaczacych dla hinduistéw,
ale takze np. buddystéw. Dowodem otwartosci obiektéw fundowanych
przez rodzine Birléow moze by¢ chociazby napis na dharamsali w Bodhgayi
(podobne w tre$ci napisy pojawiaja si¢ takze na innych dharamsalach, np.
w New Delhi): ,Wszyscy hinduscy pielgrzymi (facznie z haridZanami),
tj. przedstawiciele Sanatana Dharmy, Arja Samadz, dzini$ci, sikhowie
i buddysci itp., ktérzy przebywaja w dharamsali, podlegaja regulom po-
rzadkowym [ustalonym] przez komitet dharamsali” (tt. A. Swierzowska).
W oryginale: All hindu pilgrims (including harijans) i.e. followers of Sanatan
Dharma, Aryasamajists, Jain, Sikhs and Buddhists etc. are accomodated
in the dharmashala subject to the standing orders of the dharmashala
committee.
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cesarza A$oki'’. Mozna zatem stwierdzic, ze Birlowie, ktérzy w $wia-
tyniach i ich otoczeniu umieszczaja wizerunki waznych postaci,
na przyklad wladcéw majacych zastugi w umacnianiu hinduskiej
dharmy, w tym zakresie stawiaja siebie jako kontynuatoréw dzia-
talnosci Asoki. Wszystkie te obiekty, a nawet centra naukowe, takie
jak planetarium oraz Birla Industrial and Technological Museum
w Kalkucie, wskazuja na ciaglo$¢ nie tyle tradycji hinduskiej, ile
samych jej poczatkéw, siegajacych do tradycji wedyjskie;j.

Jednak projekt Birléw idzie jeszcze dalej i, jak sie wydaje, jest
nie tylko préba wskazania na ciaglos$¢ tradycji, ale réwnocze$nie
dokonaniem jej swoistej rekonstrukeji. Najbardziej jest to widoczne
na przykladzie $wiatyn i wiekszo$¢ ponizszych rozwazan bedzie
poswiecona temu zagadnieniu. Kompleksy §wiatynne budowane
przez Birléw mozna podzieli¢ na dwie grupy. Z jednej strony mamy
te spokojne, harmonijne w formie, z bogatym i bardzo réznorodnym
programem ikonograficznym, przeznaczone bardziej do medyta-
¢ji niz do sprawowania kultéw religijnych. Przykltadami moga tu
by¢ Birla mandir w miejscowosciach Pilani, Jaipur czy Renukoot.
Z drugiej zas w miejscach takich jak Patna, Delhi, Kurukshetra czy
Varanasi, mamy $wiatynie, na $cianach ktérych umieszczono cate
obszerne cytaty z pism $wietych (np. Upaniszady, Bhagawadgita,
Jadzurweda), czytelnie i bezposrednio nawiazujace do okreslonych
praktyk rytualnych; w nich to wprost gloszone jest przestanie o jed-
nosci w réznorodnosci. Co niezwykle interesujace, a jeszcze bardziej
widoczne w mlodszych $wiatyniach, réznorodnos¢ ta ukazywana
jest nie tylko w odniesieniu do kultury indyjskiej, ale ujmuje sie ja
i wyraza w sposéb symboliczny w stosunku do wszelkich przejawow
madrosci czy duchowosci z calego $wiata.

Swiatynie Birléw — zwane potocznie Birla mandir'* - sa po§wie-
cone réznym bardzo popularnym hinduskim béstwom, takim jak:
Lakszmi, Wisznu, zwlaszcza w aspekcie Narajany czy awatarach

13 Oredzia kréla Asioki, t1. i koment. opatrzyta J. Makowiecka, Warszawa 1964.

4 Zazwyczaj w Indiach rozpoznaje si¢ $wiatynie po tym, pod jakiego bd-
stwa sa wezwaniem; w przypadku omawianych budowli — ktére czasami sa
wznoszone w miejscach odleglych od centréw turystycznych — pytaly$my
sie zawsze o droge, uzywajac sformutowania ,Birla mandir” Wszyscy pytani
bez wahania wskazywali wlasciwa $wigtynie, wigc podawanie jej wezwania
nie byto nigdy konieczne.
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Rama i Kriszna, nastepnie Siwa, albo tez popularne tylko w danym

rejonie — Withoba czy na przyklad béstwa o rodowodzie wedyjskim

jak Saraswati — bogini madro$ci — ku ktérej §wiatynie wznoszono

rzadko. Przyjmujac generalne zalozenie fundatoréw, zadna z oma-
wianych tu $wiatyn nie ma na celu propagowania kultu konkretnego

béstwa, podobnie rodzina Birléw nie wydaje sie faworyzowac tylko

jednego kultu. Rzecz jasna kazda $§wiatynia jest dedykowana jedne-
mu bostwu, ktére wybrane jest z mysla o tradycji religijnej regionu.
Warto zauwazy¢, ze na przyklad w Birla mandir w Varanasi jest to

Siwa, od czaséw starozytnych bowiem uznawany jest on za patrona

tego miasta; Kriszna jest béstwem gléwnym $wiatyn w miejscowo-
$ciach Mathura i Kurukshetra, poniewaz sa to miejsca zwigzane

z opowiesciami o jego zyciu i czynach. Wybér danego bdstwa

nie oznacza jednak wykluczenia innych ze $wiatyni. Wprawdzie

gléwne ($rodkowe) sanktuarium przeznaczone jest na wizerunek

béstwa wiodacego, jednak pozostali bogowie — jesli $wiatynia jest

rozbudowana i jej uklad pozwala na to — pojawiaja sie przeciez

tuz obok, w bocznych sanktuariach (np. w Birla mandir w Delhi).
Z pewno$cia natomiast znajduja sie zawsze w przedstawieniach na

$cianach $wiatyn. Mamy tu zatem do czynienia nie tylko z inkluzy-
wizmem w odniesieniu do innych religii (kultéw poza hinduizmem),
ale takze z tendencja scalania kultéw wszystkich najwazniejszych

béstw hinduizmu.

I réwniez w tym kontekscie wydaje sie interesujace przeanalizo-
wanie idei, ktére leza u podstaw fundowania i budowania $wiatyn
hinduistycznych przez rodzine Birla. Znajduja si¢ one w réznych re-
jonach kraju, dedykowane sg r6znym béstwom hinduskim, zatem nie
propaguja kultu jednego, wybranego Boga. Sa z jednej strony bardzo
tradycyjne w swym charakterze, a z drugiej strony jednak wspoélczes-
ne. Mozna w nich odnaleZ¢ pewne idee, zawarte juz w najstarszych
hymnach wedyjskich, ktére wpisywac sie¢ beda w filozoficzny nurt
wedanty. Pozostaje na razie sprawa otwartg, czy éw kult, upostacio-
wany przez wizerunki poszczegdlnych béstw, ma charakter bardziej
nirguniczny czy saguniczny. Wlasciwie jako pierwsza nasuwa sie
odpowiedz, ze jezeli sa to wyobrazenia postaci, to musimy méwi¢
o0 sagunie; sprawa nie wydaje sie jednak tak jednoznaczna.

Idealna $wiatynia nirguniczna powinna by¢ wtasciwie pozbawiona
jakichkolwiek wizerunkéw, a na pewno nie musza znajdowac si¢ one
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w miejscu centralnym czy gléwnym. A tu wszak je mamy, w czterech
$wiatyniach gléwnymi postaciami sg Lakszmi i Narajana, w dwéch
Siwa, w dwéch Withoba, w pozostalych: Wenkate$wara, para Radha
i Kriszna, nastepnie Kriszna, Saraswati, Rama i Wisznu Anantasajin.
W najstarszej $wiatyni w Delhi, w miejscu centralnym wprawdzie
znajduje sie para Lakszmi-Narajana, ale umieszczono tam tez
boczne sanktuaria, gdzie centralnymi postaciami sa inne bostwa
hinduskie — Siwa, Durga czy para Siwa i Uma-Parwati. Na jednej
ze $cian obejscia natomiast znajduje sie posta¢ Buddy. W zdecydo-
wanie miodszej $wiatyni, w miescie Jaipur, w centralnym miejscu
réwniez znajduja sie wizerunki Lakszmi i Narajany. Ale dekoracje
wszystkich $cian zewnetrznych przedstawiaja nie tylko rézne wiel-
kie/wazne postaci, zaréwno historyczne, jak i mitologiczne, z calej
tradycji Indii, zalozycieli wszystkich szkét filozoficznych, uznanych
najstarszych nauczycieli duchowych. Sa tam bowiem réwniez postaci
Jezusa, ojcéw Kosciota, apostotéw, Konfucjusza, Platona i Sokra-
tesa'®. Budowle te sa wzorowane na znanych, znacznie starszych
$wiatyniach, jak chociazby tych wzniesionych w X i XI wieku przez
dynastie Candelléw w Khajuraho czy tych powstatych w Orisie po
1000 roku. Niezwykle ciekawe jest to, ze obiekty fundowane przez
Birléw nie tylko wzoruja si¢ na innych dawnych swiatyniach i waz-
nych centrach pielgrzymkowych, lecz, co wiecej, sa rekonstrukcja
wyobrazen o §wiatyni wedyjskiej, mowiac scislej: préba ustalenia,
jak moglaby wyglada¢ w tamtym okresie $wigtynia, gdyby takowe
wznoszono. Ma sie zatem nieodparte wrazenie, ze pomystodawcy
chcieli w pewien sposéb odtworzy¢ czy raczej stworzy¢ to, czego
w tamtych czasach nie bylo.

Pierwsze $wiatynie czy wolno stojace sanktuaria zwigzane z tra-
dycja hinduizmu powstawaly w pierwszych wiekach naszej ery.

15 Podobny program ikonograficzny pojawia si¢ w §wiatyni Saraswati w Pilani
(kampus Birla Institute of Technology and Science); tu na zewnetrznych $cia-
nach umieszczono wizerunki bdstw, sceny mitologiczne i postaci z tradycji
religijnej hinduizmu i chrzescijanistwa (np. Jezus Chrystus, Ramakrishna
Paramahansa), przedstawicieli indyjskiego i zachodniego $wiata nauki (np.
Chandrasekhar Venkata Raman, Albert Einstein, Galileusz, Maria Sklodow-
ska-Curie, Ludwik Pasteur) czy polityki (tu znalazlo si¢ popiersie... Ghanshy-
amdasa Birli — fundatora $wiatyni, a takze wizerunki Johna F. Kennedy’ego,
Abrahama Lincolna i Wlodzimierza Lenina).
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W polowie pierwszego tysiaclecia na terenie Indii pojawilo si¢ nowe
zjawisko, majace wielki wplyw na przeobrazenia postaw religijnych
i nadajace ksztaltujacemu sie hinduizmowi jeszcze jedna forme.
Jak pamietamy, model spoteczny i formujacy go porzadek religij-
ny uksztaltowaly sie juz w okresie wedyjskim. Usankcjonowany
w hymnach wedyjskich funkcjonowal, opierajac sie na idei czterech
warn i wyznaczanych przez nich wzajemnych relacji. Relacje te
mialy ostatecznie charakter religijny i ich gléwnym zadaniem byto
utrzymywanie §wiata w harmonii. Najwazniejszym narzedziem
stuzacym do tego celu byta ofiara (yajiia). Bezposredni udzial brali
w niej bramini jako depozytariusze boskich mocy. Ale nieposled-
ni wktad mieli réwniez przedstawiciele drugiej warny, do ktorej
oprécz rycerzy i wojownikéw nalezeli coraz potezniejsi ksigzeta
i wladcy coraz bogatszych rejonéw Indii. W tym tez czasie zaczela
sie krystalizowac idea wladcy jako wywodzacego si¢ od bogow
przedstawiciela kosmicznego, boskiego tadu (devardja)*®. To wadcy
inicjowali zlecanie oficjantom odprawiania wielkich, okazjonalnych
ceremonii ofiarnych, aby zaznaczy¢ swa moc i potege oraz po-
twierdzi¢ hegemonie na danym terytorium. Podobny cel miato, na
przyktad, patronowanie starozytnej, znanej z okresu wedyjskiego
ofierze z konia — asvamedha. Jezeli zostala ona pomyslnie odpra-
wiona, sankcjonowata panowanie na danym terytorium, a wladce
jakby ponownie namaszczata boska moca.

Z biegiem czasu nastepuje stopniowe odejscie od wiary w petna
skutecznos¢ obrzedéw wedyjskich, odprawianych w wolnej prze-
strzeni, na miejscu, ktére nie pozostawia po ceremonii zadnych
trwatych, widocznych §ladéw. Mobilne, jak w czasach starozytnych,
ceremonie ofiarne nie przypominaty o uzyskanej w wyniku odpo-
wiednio wykonanego rytuatu potedze wladcy. Dlatego panujacy
zaczeli wybierac bardziej konkretne i trwalsze formy, ukazujace
ich potege i autorytet. Ofiare, ktéra traktowano jako pewnego ro-
dzaju dar dla boskich mocy, zaczeto zastepowac sktadaniem czci
bogom poprzez wznoszenie kamiennych $wiatyn (mandir), ktére
stawiano gléwnie w miejscach bedacych centrami lokalnych, juz
zagospodarowanych rolniczo obszaréw, czesto na przecieciu szlakow

16 Na inskrypcjach $wiatyn Birléw przydomek devardja wskazuje zazwyczaj
na Asoke.
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handlowych czy w poblizu przepraw przez rzeki (tirtha — tirtha).
Niektore z nich to wielkie, potezne budowle, bardzo czesto pokryte
wspanialymi rzezbami przedstawiajacymi hinduski panteon. Patro-
nowanie czy budowanie $wiatyn w ludnych albo waznych miejscach
(pod wzgledem ekonomicznym, spotecznym czy religijnym) miato
réwniez wymiar propagandowy, a celem bylo umocnienie pozycji
fundatora. Zauwazmy, ze $wiatynie (a takze dharamsale) fundowane
wspdlczesnie przez czlonkéw rodziny Birléw doskonale wpisuja sie
w te tradycje. Wszystkie obiekty zostaly bowiem usytuowane w me-
tropoliach majacych istotne znaczenie polityczne (np. Delhi, Kolkata),
w oérodkach bogatych w tradycje religijno-historyczne i niezwykle
wazne dla zycia religijnego hinduséw (np. Kurukshetra, Mathura),
a takze w zupelnie nowych, ale waznych o$rodkach przemystowych
(Renukoot) czy akademickich (Pilani). We wszystkich $wiatyniach
znajduje si¢ réwniez czytelna informacja o osobie fundatora, nie-
rzadko tez w przylegajacych do nich ogrodach umieszczane sa
pomniki fundatora (i czlonkéw jego rodziny). Najwyrazniejszymi
przyktadami sg tutaj Birla mandir w New Delhi i Pilani. W ogrodzie
pierwszej z wymienionych $wiatyn znajduje sie gérujacy nad wszyst-
kimi innymi elementami dekoracyjnymi pomnik Jugalkishora Birli,
opatrzony w tablice, na ktérej stawi sie cnotliwo$¢ i dobroczynnosé
fundatora delhijskiej $wiatyni'’. W Pilani za$, na samym poczatku

7 Napis w jezyku hindi glosi: ,,Stawny dobroczynnoscia kupiec Jugalki$or Birla.
W ktérego ascetycznym zyciu byta zgodnos$c¢ jogi wiedzy, jogi bhakti i jogi
czynu zawartych w Gicie. Ten, ktéry byl wielce oddany dharmie aryjskiej
i aryjskiej tradycji, a takze jej zywicielem i propagatorem. Zgodnie z ktérego
szerokim spojrzeniem wszyscy ci — sikhowie, buddy$ci, dZainisci s3 odfamami
i pomniejszymi odlamami jednej tylko aryjskiej wiary. Ten, kt6ry doktadat
ciagle staran, by uczyni¢ silnym indyjskie panstwo dzieki ustanowieniu jed-
no$ci miedzy wszystkimi Aryjczykami (Hindusami), a wiec wraz z sikhami,
buddystami, dZainistami. Ten, ktéry wspomagat i ochranial niezliczonych
poszukujacych schronienia, sieroty, biednych i nieszczesliwych, wdowy,
uczonych, cnotliwych $wietych mezéw oraz instytucje. Ktéry cale wlasne
zdobyte bogactwo swemu krajowi, swojej spolecznosci (jati) i swej powinnosci
(dharmie) oddat w stuzbe. Ktéremu wdzieczny naréd nadat tytul »szczo-
drego bohatera«. Przez ktérego ufundowane réznorodne wielkie §wiatynie,
gurudwary i klasztory buddyjskie dla wszystkich przybywajacych na darsan
z kraju i zagranicy stanowia duchowy i pobudzajacy dar. Ktéry ufundowat
liczne religijne akademickie i kulturalne instytucje, oddany stuzbie ludziom.
Urodzony: w miesiacu jyesth (maj—czerwiec) pierwszego dnia dwéch tygodni
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drogi prowadzacej do $wiatyni stoi pomnik Ghanshyamdasa Birli
(1894—1983) ze znamiennym mottem: ,BadZmy gotowi na nowe
wyzwania, nowe wymagania, nowe problemy”*®, po obu stronach tej
samej drogi, nieco blizej samej $wiatyni znajduja sie pomniki jego
rodzicéw — Raja Baldeodasa (1864-1957) i Zony Yogeshwari Devi (?).
Z dzialalnosci tych os6b wyrasta dzisiejsza potega rodziny Birlow.
Warto tez wspomnie¢, ze kolejne pokolenia tego rodu traktuja swych
przodkéw (a takze samych siebie) jako straznikéw tradycji odpo-
wiedzialnych nie tylko za jej zachowanie, ale i przekazanie kolejnym
pokoleniom tak, aby te mogly realizowac¢ najwyzej idealy. Intencje
i motywacje Birléw dobrze ilustruje przestanie, ktére znajduje sie
na jednej z tablic w $wiatyni kalkuckiej:

Oby za sprawa tej $wiatyni przeslanie Wed, Upaniszad, Gity i innych
pism religijnych, a takze naszych §wietych rozprzestrzenialo sie, oby
prowadzito ono ludzi $ciezka poboznosci i oddania Bogu, oby wpa-
jata przywigzanie do zasad humanitaryzmu, wspétczucia dla ludzi
biednych i tych w potrzebie, do przyjazni i dobrej woli wéréd ludzi®.

W Indiach starozytnych w sferze zycia publicznego dominowata
nowa postac teizmu hinduskiego, uznajaca Wisznu czy Siwe za naj-
wyzszych bogoéw, ale akceptujaca zarazem licznych pomniejszych
bogéw i boginie. Do dzi$ opinia szczegdlnej swietosci ciesza sie
$wiatynie potozone w wielkich osrodkach pielgrzymkowych, takich
jak Varanasi, Puri czy Ayodhya. Cho¢ znajduja sie tam wszelkie
mozliwe formy boskiej obecnosci, centrum $wiatyni (garbhagrha)
jest jednak z reguly przeznaczone dla ktéregos z aspektéw Wisznu,
Siwy lub Dewi*. Po$wiecenie $wiatyni jednemu z béstw miato dla
fundujacego ja wladcy wielorakie znaczenie. Przede wszystkim

ksigzycowych ciemnej potowy, w roku 1940 ery Vikrama. Zmarl: w drugi
dzien ciemnej potowy miesiaca dasarh (czerwiec-lipiec), w roku 2024 ery
Vikrama” (tl. A. Staszczyk).

18 W oryginale: Let us be prepared for to the new challenges, new demands, new
problems (t1. A. Swierzowska).

19 K.K. Birla, Brushes with History. An Autobiography, New Delhi 2007, s. 267
(tt. A. Swierzowska).

20 Nieliczne $wiatynie maja charakter ponadwyznaniowy, co odzwierciedla
tendencje do faczenia kultéw Wisznu i Siwy czy Siwy i Dewi.
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im byla wspanialsza i okazalsza, tym mocniej podkre$lata potege

swojego donatora. Ale tez w pewien sposéb ksztaltowala dana for-
me kultu religijnego. Budujac na przyktad $wiatynie dla boga Siwy,
krdl jakby wprowadzal go na swoje terytorium, czynit gléwnym

obiektem kultu, gltoszac jego zwierzchno$¢ nad pokonanymi przez

mitycznego Siwe rywalami, a w konsekwencji — przektadajac to na

porzadek ziemski — terytoriami. Wtadca bardzo czesto uwazal, ze

sprawowana przezen wladza nad przeciwnikami jest bezposrednio

zwigzana z kosmicznym wtadaniem samego Siwy. Ten mechanizm

przekiada sie na réznych bogéw: Wisznu, Kriszne, Kali czy Surje.
Stad na rzezbach $wiatynnych, oprdcz gtéwnej postaci kultu, sa inne

postaci béstw panteonu hinduskiego. W podobny sposéb i kolejni

wladcy, i dynastie sredniowiecznych Indii starali si¢ wzajemnie

przelicytowywa¢ w okazalym oddawaniu czci wybranemu przez

siebie bogu. Wtadcy przyozdabiali zakladane przez siebie $wiatynie

réwniez licznymi inskrypcjami, zawierajacymi diugi szereg hono-
rowych tytuléw, ktére mialy prawdopodobnie stuzy¢ rozstawieniu

i zachowaniu w trwalej pamieci imienia donatora. Dlatego tez hold

sktadany wybranemu bogu wyrazany byt coraz czesciej nie przez

odprawianie ceremonii ofiarnych, lecz poprzez pozostawianie po

sobie bardziej trwalych sladéw i oznak potegi.

Takze w tym zakresie wiele jest podobienstw w dziatalnosci
rodu Birléw. Z tym, ze poréwnanie ich projektu do projektéw po-
szczegblnych wladcédw, ktdrzy poprzez wprowadzenie kultu danego
béstwa umacniali réwniez swoja ziemska pozycje, nie jest pelne. Jak
juz wspomnialy$my, Birlowie funduja $wiatynie pod wezwaniem
roznych béstw hinduistycznych, ale, jak sie wydaje, przestanie ply-
nace z ich komunikatu ma swoje zrédto zaréwno w stynnym hymnie
z Rigwedy 1.164, jak i w zwienczeniu sruti — w Upaniszadach oraz
w tekscie, ktory w catlym przedsiewzieciu Birlow pelni niezwykle
wazna role — w Bhagawadgicie. Z rozwazan teoretycznych, ale
i z materiatéw historycznych dotyczacych rodziny fundator6w?,
jak tez wypowiedzi samych jej czlonkéw? bezsprzecznie wynika,
ze tekstem, do ktérego wprost musieli sie odnosi¢ pomystodawcy
fundacji jest Bhagawadgita. 1 tak oczywiscie jest. W §wiatyni w New

21 Zob. np. M. Kudaisya, dz. cyt.
22 Zob. np. K.K. Birla, dz. cyt.
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Delhi znajduje si¢ osobny pawilon, Gita mandir, dedykowany w ca-
tosci temu tekstowi. Na $cianach $wiatynn w miejscowos$ci Kuruk-
shetra® ($wiatynia ta jest zreszta znana jako Shree Gita Mandir)
i Varanasi zapisano — oczywiscie w sanskrycie — ogdt osiemnastu
ksiag Bhagawadgity, a rdzne jej fragmenty sa rozmieszczone w wielu
miejscach we wszystkich wymienionych tu $wiatyniach. Jak wiadomo,
Bhagawadgita jest powszechnie uwazana za najwazniejszy Swiety
tekst dla kazdego hindusa. Jest wzorem dziela synkretycznego. Byt
absolutny dookreslany jest kilkoma imionami. Jego gtéwne imie to
Kriszna, imie awatara Wisznu, ale okreslany jest takze jako brahman,
co odsyta nas do Upaniszad, jak i Purusza, co nawigzuje do hymnu
Puruszasukta. W jednej strofie Bhagawadgity Kriszna nazywany
jest Pierwotnym Purusza oraz odwiecznym straznikiem dharmy —
powszechnego prawa, majacego jednocze$nie wydzwiek religijny.
Wprawdzie tekst ten przedstawia teoretyczne podstawy dla wisz-
nuickiej formy hinduizmu, ale wspoélczesnie jest rownie wazny dla
wyznawcy Siwy czy Kali. Postaé Kriszny nawiazuje do wielu béstw,
ale tez koncepcji. Utozsamienie sie z upaniszadowym brahmanem
otwiera pole dla interpretacji apofatycznych. Bhagawadgita bowiem,
jako klasyczny tekst o tematyce filozoficzno-religijnej, wszelkie
swoje wywody podporzadkowuje przedstawieniu najdogodniej-
szego dla kazdego sposobu osiagniecia wyzwolenia. Znajdujemy
tam watki odwolujace sie do subtelnych spekulacji metafizycznych,
jak i rozwazania biorace pod uwage postawe przecietnego bhakty,
wyznawcy, czciciela Kriszny. Droga czynéw rytualnych zostata
przeksztalcona w droge uczynkdéw bezinteresownych i pelni funkcje
jogi, rozumianej jako metoda prowadzaca czciciela do polaczenia
sie z czczonym bdstwem.

23 W innym miejscu zwigzanym z Kriszng — w miescie Mathura — umiesz-
czono poza $wigtynig, w czesci ogrodowej z prawej strony specjalny filar
(stambha) z wersetami Gity. W pozostaltych $wigtyniach, gdzie nie ma
panneau z calo$cia utworu, pojawia si¢ wiele cytatéw, rozmieszczonych
w réznych czesciach budowli, gtéwnie na $cianach wewnetrznych, czasem
na filarach przed $§wiatynia. Stad wnioskujemy, ze przestanie Gity jest dla
fundatoréw kluczowe, zaréwno z tego wzgledu, ze jest jednym z najwaz-
niejszych §wietych tekstow, jak réwniez dlatego, ze zawiera nauki odno$nie
do prawego postepowania (tj. zgodnie z dharma, a zwlaszcza swadharmag -
svadharma - wtasng dharma).
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To w Bhagawadgicie — tekscie wprawdzie nieformalnie przy-
naleznym do sruti, ale uznawanym jednak za czes¢ $cistego kano-
nu — pierwszy raz ukazano, iz niezaleznie od pozycji spolecznej na
drodze do wyzwolenia najistotniejsze jest oddanie sie czczonemu
boéstwu. Za daleko posunigta bytaby teza, iz jest to odejscie od sys-
temu warnowego, ale na pewno jest to wyjscie poza waska grupe
uczonych braminéw. Ta idea jest jak najbardziej obecna w zatoze-
niach pomystodawcéw fundacji Birla. Wszystkie ich $wiatynie sa
dostepne i otwarte dla ogétu, takze dla niehinduistéw, gdyz zgodnie
z podstawowym filozoficznym zalozeniem rzeczywisto$¢ jest jedna,
cho¢ przejawia sie na wiele sposobéw. Dowarto$ciowuje sie w ten
sposob wiele drég dojscia do wyzwolenia, ale tez z punktu wyjscia
przyjetej perspektywy zaciera si¢ istotne — dla poszczegélnych
tradycji — réznice. Te metode mozna nazwad, stosujac terminologie
Paula Hackera, hierarchicznym inkluzywizmem?®. Ale nie jest to
klasyczna, wyrosla z Upaniszad i adwaity idea nirguna brahmana,
modwiaca, ze ostateczna absolutna rzeczywisto$¢ to czyste istnienie —
sat, neti, neti, brahman, transcendujace wszelkiego rodzaju wymiary
sagunicznej rzeczywistosci. Tu 6w absolut zdaje si¢ — jakkolwiek
by to paradoksalnie nie zabrzmialo — nirguniczno-saguniczny.
Z jednej wiec strony mamy jedno$¢ z hymnu Rigwedy, z drugiej
za$ samoprzedstawienie si¢ Kriszny w Gicie jako odwiecznej osoby,

24 Kategorie ,inkluzywizm” Paul Hacker stosowal na opisanie specyficznego
(i specyficznie) indyjskiego sposobu myslenia i postepowania z innymi, obcymi
religiami czy $wiatopogladami, polegajacego na wiaczaniu pochodzacych
z nich elementéw czy tez caltych ich komplekséw do wlasnego systemu. Ow
inkluzywizm Hacker faczyl z ,gradualizmem’, hierarchizacja — poszczegdlne
idee nie sa uznawane za nieortodoksyjne, heretyckie, ale traktowane jako
pelniace rézne, mniej lub bardziej wazne, funkcje, i stad sa czy moga by¢
ukladane w porzadku hierarchicznym. Hacker twierdzil, ze szczegélnie
inkluzywistyczna byla (i nadal jest) niedualistyczna wedanta, ktéra przy-
znawszy, ze wszystkie religie i $ciezki duchowe prowadza do tego samego
celu (czyli réznie opisywanego, ale tego samego Absolutu), jednocze$nie sama
siebie uznala za serce i najwyzsza prawde kazdej religii i $ciezki duchowej.
Innymi stowy: wszystkie religie i drogi duchowe sa réwne, gdyz wszystkie
zawieraja sie w tej jednej, najdoskonalszej, jaka jest wedanta (zob. P. Hacker,
Inklusivismus, [w:] G. Oberhammer (Red.), Inklusivismus. Eine indische
Denkform, Wien 1983; takze W. Halbfass, Indie i Europa..., s. 605 i nast.;
W. Halbfass (ed.), Philology and Confrontation. Paul Hacker on Traditional
and Modern Vedanta, New York AL 1995).
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przejawiajacej sie od zarania dziejéw w réznych postaciach. W swia-
tyniach w Varanasi i w New Delhi pod jednym z wizerunkéw Siwy,
podpisanym: Sri Mahadev, widnieje cytat z Rigwedy: ekam sad vipra
bahudha vadanti. A w komentarzu jest odwotanie do trzech bogéw
(deva): Rudry, Wisznu i Brahmy. Mogloby to sugerowac, ze juz
w czasach wedyjskich znana byla koncepcja Trimurti pod trzema
imionami, podczas gdy wszelkiego rodzaju swiadectwa tekstowe
wskazuja, ze jest to idea znacznie pdzniejsza. To jeden z przykladow
autorskiego traktowania stéw sruti.

Zatem wida¢, ze Birlowie odwotuja sie do Zrodet ze sruti czy
z eposu, ale interpretuja je w duchu poézniejszym; zdecydowanie
zna¢ tu wplywy odnawiania tradycji renesansu bengalskiego czy
idei neohinduizmu. Mozna by wlasciwie powiedzie¢, ze jest to
kolejna odstona odnawiania starych indyjskich tradycji, jakby
kolejny nowy renesans. Zreszta bardzo wiele watkéw z niezwykle
bogatej dziatalnosci rodu fundatoréw przypomina dziatania os6b
tworzacych tez przez pokolenia zjawisko znane powszechnie jako
renesans bengalski. Ale idea fundowania tak wielu komplekséw
$wiatynnych jest specyficzna dla aktywnosci Birléw. W tych $wia-
tyniach starozytna mysl indyjska jest odnawiana w czystej, czesto
wyidealizowanej postaci. Na przyklad zdecydowanie przewarto-
$ciowana w duchu dzisiejszym jest pozycja kobiety. Wiadomo, ze
system indyjski jest w swych zalozeniach patriarchalny i kobie-
ta — w najlepszym wypadku — byla na wszystkich etapach swojego
zycia podporzadkowana mezczyznie. Tymczasem na jednej ze
$cian $wiatyni w miejscowos$ci Kurukshetra sa dwa malowidta.
Na jednym z nich jest scena z Mahabharaty, w ktérej Duhsasana
poniza Draupadi i symbolicznie okrywa ja Kriszna, gdy Kaurava
prébuje z niej zedrze¢ szate. Jak wiemy, tak haniebne potraktowa-
nie Draupadi bylo jednym z czynnikéw decydujacych o bitwie na
Polu Kuru. Na sgsiadujacym malowidle mamy miedzy innymi dwie
postaci kobiety i mezczyzny opisane zdaniem, ze bez matzonki nie
mozna osiggnac¢ nieba. Tego typu komentarz jest blizszy pozycji
kobiety, jaka ma ona od XX wieku, niz jaka miata dawniej, w cza-
sach, kiedy uktadano epos.

Birlowie buduja tozsamos$¢ narodu, opierajac sie na uniwer-
salnym indyjskim prawie — dharmie. Dlatego tak wiele w tych
miejscach odwotan do wielkiego cesarza Asoki, ktéry byl wladca
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zdecydowanie wspierajacym buddyzm. Na jego pomniku w ogro-
dach okalajacych swiatynie w Delhi umieszczono napis w jezyku
angielskim: Asoka the Great Arya (Hindu) Emperor oraz hindi:
Aryadharmi (Hindir) samrat. Zreszta, zgodnie z zamystem Asoki,
propagowana przez niego w edyktach dharma byta pojmowana
nie $cisle buddyjsko, ale szerzej — panindyjsko. Dharma Asoki
miala sie sta¢ podstawa uniwersalnego indyjskiego prawa, prawa
stanowiacego fundament dla jednego parstwa, ktére mogliby w tak
ogoélnej postaci zaakceptowac przedstawiciele buddyzmu, tradycji
braminskich czy dZainizmu. Czy az tak ambitny plan przy$wieca
Birlom? Wydaje sie, Ze moze nawet ambitniejszy, gdyz pojecie
starozytnej dharmy Arjéow pomystodawcy i fundatorzy $wiatyn
chca rozumie¢ uniwersalnie, jako postawe, ktéra wprost zostata
sformulowana w starozytnych Indiach, ale ktérej cechy charak-
terystyczne mozna odnalezé u kazdego szlachetnego czlowieka,
w kazdej prawdziwej religii. Na jednej z inskrypcji w kompleksie
$wiatynnym w New Delhi pojawia si¢ stwierdzenie, ze Arja to
ten, ktory jest kulturalny, mily, szlachetny i peten cnét. Dziesie¢
podstawowych cech skladajacych sie na dharme to: wyrozumia-
tos¢, przebaczanie, poskramianie wewnetrznych i zewnetrznych
wrogdw, powstrzymywanie sie od kradziezy, czysto$¢, panowanie
nad zmystami, roztropno$¢, wiedza, prawdoméwnosé, zupelne
wyzbycie sie gniewu. Te odwieczne cnoty tworza razem to, co
nazywane jest dharma czy religia®®. Wydaje sie, ze przestrzeganie
tak uniwersalnie pojmowanych wartosci etycznych jest podstawa
wlaczania innych tradycji w éw panindyjski nurt.

Zaréwno buddyzm, jak i dzainizm traktowane sa wprost jako
ré6zne odtamy tej samej starozytnej tradycji Arjow. To, ze wszystkie
wielkie tradycje narodzily si¢ w Indiach, jest oczywiste. Wszelako,
kiedy sie ksztattowaly, staraly sie¢ zbudowa¢ i zachowac swoja od-
rebno$¢. Natomiast wedlug zamystu Birléw stapiaja sie w jedno
z hinduizmem. Na przyklad w Varanasi jedna z inskrypcji méwi, ze
zaréwno hinduisci, jak i buddysci sa dwoma odgatezieniami jednego

25 W oryginale: An Arya is one who is cultured, gentle, noble and virtuous. Ten
principles of dharma forbearance, forgiveness, suppression of the internal and
external enemies non-stealing, purity, control of senses, discretion, knowledge,
truthfulness and non-anger — all these eternal virtues, taken together, constitute
dharma or religion.
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rodu®. Z kolei pod wizerunkiem Dziny Mahawiry znajdujacym sie
w $wiatyni w Delhi umieszczono podpis (w sanskrycie) informujacy,
ze ahimsa jest starozytna cnota Arjow®’.

Jak juz wspomnialy$my, w niektérych mltodszych $wiatyniach
znajduja sie wizerunki postaci wyroste nie tylko z tradycji powstalych
na subkontynencie indyjskim, ale reprezentujace zupelnie odmienne
kultury duchowe, od starozytnej Grecji, poprzez Bliski Wschéd, az
po Chiny, czy wielkich myslicieli, naukowcéw, a nawet wptywowych
politykéw z catego $wiata. Tego, ze swoja idee powszechnej dharmy
rozszerzaja na tradycje pozaindyjska w trakcie kontynuowania samego
projektu, nie nalezy traktowac wylacznie jako ewolucji zamystu rodu
Birléw, idea ta bowiem musiata by¢ obecna od samego poczatku.
Swiadcza o tym choéby inskrypcje z delhijskiej $wiatyni, gdzie w kilku
miejscach swastyke przedstawia sie jako starozytny, niemal pierwotny
i uniwersalny symbol®.

Nie ma w tym wtasciwie nic dziwnego, symbol swastyki jako znaku
szczescia jest powszechnie znany nie tylko w starozytnych Indiach, ale
takze w innych krajach antycznych uzywajacych jezyka indoeuropej-
skiego. Jak wiadomo, termin svastika pochodzi z jezyka wedyjskiego.
[ uznanie tego symbolu wraz z jego nazwg na indoeuropejskim obszarze
cywilizacyjnym jest jak najbardziej uprawomocnione. Jednakze zamyst
fundatoréw omawianych komplekséw §wiatynnych zdaje sie znacznie
szerszy. Symbol i stowo svastika ma by¢ podstawa wszystkich staro-
zytnych cywilizacji. Méwi o tym kolejna inskrypcja ze $wiatyni w New
Delhi. Jest to cytat w sanskrycie z Biafej Jadzurwedy (25.19), pod ktérym
umieszczono diuzszy, do$¢ luzny komentarz w jezyku angielskim:

26 W oryginale: The Hindus and the Buddhists are the two offshoots of the one
Arya dharma.

27 Ahimsa paramo dharmabh.

28 Swastyka. Symbol ten oznacza dorozumiana modlitwe o powodzenie, o suk-
cesy i doskonato$¢ w kazdym zyciowym przedsigwzieciu [realizowanym]
z pomocg Najwyzszego. Pojawia sig nie tylko w Indiach, ale takze w krajach
buddyjskich. Wszystkie aryjskie systemy pisma, rzymskie, greckie, faciniskie
itd,, jak si¢ sadzi, pochodza wlasnie z tego symbolu (swastyki)” (th. A. Swie-
rzowska). W oryginale: Swastika. This symbol signifies an implied prayer
for success, accomplishment and perfection in every walk of life, under the
guidance of the Almighty. It is found not only in India, but in the Buddhist
countries. All the Aryan scripts, Roman, Greek, Latin etc. are believed to have
originated from this very symbol (swastika).
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Niech Indra, obdarzony wielka predkoscia, bedzie nam przychylny
|Niech Pasan, znawca $wiata, bedzie nam przychylny |

Niech Tarksya [Garuda], o nieskrepowanym ruchu, bedzie nam
przychylny |Niech Brhaspati zapewni nam przychylno$¢ ||

Oby wszechmogacy Bég w swej nieskoniczonej chwale byl nam
przychylny,
Oby wszechwiedzacy Bég wszech$wiata byl nam przychylny,

Oby wszechmocny opiekun wszech$wiata zestal nam powodzenie,

Oby Pan nad Panami, Najwyzszy Byt zestal nam dobry los.

Ten symbol (swastyka) jest najswietszy i najbardziej starozytny. Przy-
najmniej przez ponad 8 tysiecy lat byl znakiem aryjskiej (hinduskiej)
cywilizacji i kultury. Ten symbol oznacza dorozumiang modlitwe
o powodzenie, o sukcesy i doskonatos¢ w kazdym Zyciowym przed-
siewzieciu [realizowanym] z pomoca Najwyzszego. Pojawia sie nie
tylko w Indiach, ale takze w krajach buddyjskich i innych. Wszystkie
aryjskie systemy pisma, tj. sanskryt, tybetanskie, chinskie, japonskie,
birmanskie, syjamskie, syngaleskie, rzymskie, greckie, tacinskie itd.,
jak sie sadzi, pochodza wlasnie z tego symbolu (swastyki)™.

Mozemy domniemywa¢, ze wedlug Birléw system oparty na
dharmie Arjow, w ktorej symbolem szczesliwosci byl znak swastyki,

29 W oryginale:
Svasti na indro vrddhasravah svasti nah pusa visvavedah |
svasti nastarksyo aristanemih svasti no brhaspatirdadhatu || May all mighty
god of infinite glory be auspicious to us,
May the all knowing lord of the universe be of auspicious to us,
May the all powerful protector of the universe bring auspiciousness to us,
May the lord of lords, the supreme being bring fortune to us.
This (swastika) symbol is most sacred and ancient. At least for more than
last 8,000 years it has been the mark of Aryan (Hindu) civilization and
culture. This symbol signifies an implied prayer for success, accomplishment
and perfection in every walk of life, under the guidance of the Almighty. It is
found not only in India, but in the Buddhist and other foreign countries. All
the Aryan scripts, i.e. Sanskrit, Tibetan, Chinese, Japanese, Burmese, Siamese,
Sinhalese, Roman, Greek, Latin etc. are believed to have originated from
this very symbol (swastika) (tl. z sanskrytu N. Nadkarniska, tl. z angielskiego
A. Swierzowska).
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w pelni funkcjonowat i byl obecny w starozytnych Indiach. Byt to
system uniwersalny, ktérego czesci czy przejawy mozemy odnalez¢
w innych kulturach. Dlatego podstawy tradycyjnej kultury indyjskiej
nalezy odnowic¢ i zaznajomi¢ z nig wszystkich szlachetnych (arya)
ludzi. Czy jest to idea odnalezienia uniwersalnej wartosci, czy raczej
postawa hierarchicznego inkluzywizmu?

Z powyzszej analizy kilku wybranych inskrypcji mozemy wysnué
wniosek, ze dziatalno$¢ rodziny Birla w zakresie fundacji religijnych
to $wiadomie budowana strategia ukazania wyzszo$ci dziedzictwa
starozytnych Indii nad innymi kulturami i cywilizacjami. Pokazuje
to, ze tylko najstarsza tradycja indyjska wtasciwie odczytana — to
znaczy tak, jak chca tego pomyslodawcy catego przedsiewziecia —
w pelni zawiera w sobie wszystkie najszczytniejsze idealy obecne
gdzie indziej. Jest w pewnym sensie uniwersalna, ale jest to uniwer-
salizm typowo indyjski.
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STRESZCZENIE

Artykul jest préba spojrzenia na zachodzgce w Indiach przemiany w sferze
religijno-duchowej poprzez pryzmat szeroko zakrojonej spotecznej aktyw-
nosci Birléw, jednej z bardziej wplywowych od lat dwudziestych XX wieku az
do dzisiaj rodziny fundatoréw wielkich zespotéw $wiatynnych. Ze wzgledu
na calo$ciowq i przemyslana w kazdym aspekcie strategie dziatalnosc¢ ta
rézni sie od tradycyjnej dobroczynnosci innych wptywowych grup rodzin-
nych czy spolecznych w Indiach. Trwajace juz kilkadziesiat lat ogromne
i wieloaspektowe przedsiewziecie odwoluje sie do wyraznie okreslonych
zalozen filozoficznych, religijnych, kulturowych, antropologicznych czy
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spolecznych zaczerpnietych ze starozytnej, ale juz przeinterpretowanej
i odnowionej tradycji indyjskiej. Swoista wizytéwka programu realizowa-
nego przez rodzing Birléw sg, bedace przedmiotem badar i analizowane
w artykule, kompleksy $wiatynne okreslane jako Birla mandir.

SLOWA KLUCZOWE: Arja, Bhagawadgita, Birla, duchowos¢, filantropia,

tradycja, Weda, $wiatynia hinduska

SUMMARY

The article is an attempt to look at the changes taking place in India in
the religious and spiritual sphere through the prism of the multifaceted
social activity of the Birlas — the founders of the great temple complexes
(commonly known as Birla Mandirs) and one of the most influential Indian
families since the 1920s. The Birlas’ social activity clearly differs from the
traditional Indian philanthropy displayed by other influential Indian fami-
lies or social groups mainly due to the very complex and well thought-out
strategy. This, lasting several decades, huge and multi-faceted project refers
to clearly defined cultural, philosophical, religious, anthropological and
social objectives drawn from the ancient yet already redefined and renewed
Hindu tradition. The temple complexes founded by the Birlas, which are
the subject of research and analysis for this paper may be considered as
a distinguishing mark as well as a kind of manifesto of the programme
implemented by the Birla family.

KEYWORDS: Arya, Bhagavadgita, Birla, philanthropy, spirituality, tradition,
Veda, Hindu temple



PAULINA NIECHCIAL

Wspolczesny Iran: refleksja
nad wlasna kultura w obliczu
zetkniecia ze swiatem Zachodu

Jak zauwazyl Ali-Asqar Mosleh (ur. 1962) — wspolczesny irarski

filozof i znawca kultury Zachodu zwiazany z teherariskim Uniwer-
sytetem Tabatabajego — filozofia kultury (falsafe-je farhang) to

twér zachodni, ktéremu brak odpowiednika w irarisko-muzulman-
skiej tradycji, chociaz niektdrzy iranscy mysliciele, tacy jak Reza
Dawari Ardakani (ur. 1933) czy sejjed Mohammad Hosejn Tabatabaji

(1903-1981), w swoich rozwazaniach zwrdcili uwage na pewne ele-
menty tej perspektywy poznawczej w rodzimej filozofii'. Celem tego

artykutu nie jest jednak poszukiwanie analogii do zachodniej filozofii

kultury w tradycjach filozoficznych Iranu, ale analiza wspoétczesnej

iranskiej refleksji nad zjawiskiem kultury, podejmowanej nie tylko

przez filozoféw i zazwyczaj zintegrowanej z refleksja polityczno-
-spoteczna. Tym, co od dziesiecioleci w istotnym stopniu te refleksje
napedza i inspiruje, jest spotkanie Iraniczykéw ze wspolczesnym

$wiatem zachodnim i jego kultura, wobec czego skupie sie wlasnie

na wynikajacych z niego rozwazaniach.

1 A.A. Mosleh, Mafhum-o-ahammiyat-e falsafe-ye farhang, ,Falsafe” 1386(2007),
t. 35, nr 2, S. 14.
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Iranska refleksja nad kultura - wprowadzenie

W 1890 roku, na tamach czasopisma ,,Qanun” (Prawo)?, mirza
Malkom-chan (1833-1908) — urodzony w ormianskiej rodzinie
dyplomata, polityk, publicysta i ttumacz, prekursor liberalnej mysli
w Iranie — przestrzegal: ,Tu jest Iran, przyjacielu. Nie da sig, nie jest
mozliwe upodobnienie Iranu do Zachodu™. Wspoétczesna irariska
refleksja nad kulturg, stanowiaca przede wszystkim reakcje na proce-
sy modernizacji, jest ,w duzym stopniu dzielem elit intelektualnych,
ktére definiowaly, redefiniowaly i tworzyly paradygmaty kulturowe,

odpowiadajac na wyzwania swojej epoki™

. Elity te wytonily sie nie —
jak w przypadku Europy — z wilasnej tradycji, ale w wyniku zetkniecia

z obca kultura — na styku tego, co kulturowo swojskie i obce®. Na-
plyw nowych idei ze $wiata zachodniego wymusit na Iranczykach
refleksje nad pojeciem narodu (mellat) i ojczyzny (watan), relacja
jednostki i paristwa, miejscem religii w systemie politycznym, idea
postepu, a takze nad wlasna kultura — jej specyfika i odmiennoscia
od innych kultur, jej rdzeniem oraz rola kulturowego dziedzictwa

w procesie przemian zwiazanych z wkraczaniem w nowoczesnos¢

i narastajacym wplywem zachodnich wzoréw kulturowych. Moder-
nizujacy sie Zachoéd — z ktérym spotkanie stalo si¢ dla tych rozwazan

kluczowe — dla siedemnasto- i osiemnastowiecznych wyksztalco-
nych Iranczykéw byt przede wszystkim wartym zainteresowania

egzotycznym obiektem. Obraz ten zaczal sie zmieniac z czasem,
wraz z militarnymi i politycznymi porazkami, jakie ponosit ich

kraj w XIX wieku w wyniku dziatan jego rywali. To — jak okreslit je

Mehrzad Borudzerdi — ,stulecie ponizenia” sprowadzilo Zachéd

do roli politycznego i kulturowego oponenta Iranu®.

2 Zakazana w Iranie, wydawana w Londynie w latach 1890-1892 reformatorska
gazeta, majaca na celu szerzenie edukacji i idei postepu, o istotnym wplywie na
rozwdj ruchu konstytucyjnego — zob. M. Abassy, Kultura wobec postepu i mo-
dernizacji. Rosja i Iran w perspektywie porownawczej, Krakéw 2013, s. 350—352.
Tamze, s. 350.

4  Tamze, s. 11.

5 M. Abassy, Iranska inteligencja w XIX wieku i Rewolucja Konstytucyjna
(1905-1911), Krakdw 2010, s. 28.

6 M. Boroujerdi, The Ambivalent Modernity of Iranian Intellectuals, [w:]
N. Nabavi (ed.), Intellectual Trends in Twentieth-Century Iran: A Critical
Survey, Gainesville, FL 2003, s. 12—13.
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Chociaz w iranskim konserwatywnym dyskursie z przelomu
XIX i XX wieku odnoszono si¢ krytycznie do zachowywania si¢ ,,po
europejsku” (farangi-bazi), dla wielu intelektualistéw — dostrzega-
jacych zacofanie swojego kraju w poréwnaniu z Europa — kultura
Zachodu stanowita istotny wzorzec transformacji i reform. Nawet
pierwsza iranska konstytucja (ganun-e asasi) z 1906 roku byta
oparta na wzorach belgijskich i bulgarskich, a jeden z najzagorzal-
szych krytykéw zachodnich idei i odej$cia od islamu w dobie ruchu
konstytucyjnego, szejch Fazlollah Nuri (1843—-1909) — modztahed
i wyktadowca propagujacy model kultury catkowicie sprzezonej
z islamem i antagonistyczny wobec modelu zachodniego — skonczyt
na szubienicy’. Jednak czerpiaca inspiracje z Zachodu transformacja
Iranu szybko przyniosta rozczarowanie i juz we wczesnych latach
dwudziestych pojawiata sie — na przyktad w twdérczosci takich pisarzy
jak Ali Dzamalzade czy Hasan Moqaddam — krytyka ,oficjalnego
kursu modernizacji postrzeganej jako nasladownictwo Zachodu™.
Pobudzalo to refleksje nad tym, w jaki sposob — jak w 1951 roku
pisal badacz literatury i jezyka perskiego Ehsan Jarszater (ur. 1920)
w artykule zatytulowanym Nowa droga (Rah-e nou) — ,w chaosie
zachodzacych zmian sta¢ na wlasnych nogach i nie utraci¢ wlasnej
indywidualno$ci, jednocze$nie dotrzymujac kroku wspétczesnemu
$wiatu”®. W dyskursie intelektualistéw coraz czesciej pojawiato sie
wezwanie do odnalezienia i zachowania przez Iraficzykéw wlasnej
tozsamosci oraz powrotu do rodzimej kultury. Z czasem zwrécony
przeciw ,obcym” antyzachodni, antyimperialistyczny, nacjonalistycz-
ny, muzulmanski i populistyczny dyskurs znalazt uj$cie w terminie
qarb-zadegi — ,porazenie Zachodem”. U progu rewolucji islamskiej
sejjed Mohammad Beheszti (1929—-1981) — pisarz i prawnik, a pdz-

7 M. Abassy, Kultura..., s. 389—401.

8 Tamze, s. 446—447.

9 E.Jarszater, Nowa droga, [w:] A. Krasnowolska, R. Rusek-Kowalska, M. Rzep-
ka (red.), Irariskie drogi do nowoczesnosci. Projekty. Idee. Manifesty, Krakéw
2014, S. 127.

10 M. Boroujerdi, Contesting Nationalist Constructions of Iranian Identity,

»Critique: Journal for Critical Studies of the Middle East” 1998, no. 12, s. 178;
B. Ghamari-Tabrizi, Islam and Dissent in Postrevolutionary Iran. Abdolka-
rim Soroush, Religious Politics and Democratic Reform, London—New York
2008, s. 181-182; M. Saghafi, Crossing the Desert. Iranian Intellectuals after
the Islamic Revolution, [w:] N. Nabavi (ed.), Intellectual Trends..., s. 113.
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niej jeden z gtéwnych twércdéw konstytucji Islamskiej Republiki
Iranu — okreslit ustrdj przyjety w wyniku rewolucji konstytucyjnej
mianem blednego, poniewaz byl on obcy na gruncie irafiskim i stat
w sprzecznosci z kultura muzuimanska''. Zmiany po rewolucji
islamskiej przyniosly zjawisko islamu upolitycznionego, opartego
na rozumieniu szariatu przez ajatollaha Ruhollaha Chomejniego
i jego zwolennikéw (eslam-e feqahati), a kulture w nowym ustroju
oddano pod pelna kontrole teokratycznego rzadu i dopiero z czasem
mozliwa stala sie jakakolwiek polemika z przyjetym w 1979 roku
modelem polityki kulturowej'”.

Istotnym, wyraznym elementem nowoczesnej refleksji nad
kultura jest wiec w Iranie stawianie kultury rodzimej w opozycji
do zachodniej. Iranscy intelektualisci, piszac o wlasnej kulturze
i poszukujac jej zwiazkéw z irariska tozsamoscia, czesto za punkt
odniesienia obierali i obieraja $wiat Zachodu — jego warto$ci, normy
czy polityczno-spoteczne koncepcje. Centralnym punktem iran-
skiego dyskursu o kulturze jest reakcja na to, co proponuje Zachéd,
a kulturowa refleksja sprowadza sie niejednokrotnie do zarysowy-
wania uproszczonych, dychotomicznych wizji §wiata. Jak stwierdzit
Borudzerdi, na tym polu wojne przeciwko Zachodowi Iraniczycy
podjeli za pomoca narzedzi pozyczonych od swoich adwersarzy,
a ,w swoich staraniach, by pokona¢ eurocentryzm, ulegli niestety
natywizmowi”*?, nierzadko popadajac w demagogie, obskurantyzm
i kulturowa schizofrenie.

Refleksja nad kultura w Iranie przed rewolucja islamska

Iranscy intelektuali$ci — interesujacy mnie w tym artykule z uwagi na
podejmowana przez nich refleksje nad kultura — to grupa ksztattu-
jaca si¢ w Iranie od XIX wieku. Wczesni mysliciele — mirza Fath-Ali
Achundzade (1812—1878), mirza Aqa-chan Kermani (1853-1896)

1 S.A. Arjomand, After Khomeini. Iran under his Successors, Oxford—New
York 20009, s. 29.

12 Tamze, s. 81.

13 M. Boroujerdi, Iranian Intellectuals and the West: The Tormented Triumph
of Nativism, Syracuse 1996, s. 177 (tlumaczenie wszystkich cytatéw obcoje-
zycznych w artykule — PN.).
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czy mirza Abdolrahim Talebof (1834—1910), ktérych aktywno$é
przypadla na druga potowe XIX i poczatki XX wieku, byli okreslani
w jezyku perskim jako monawwar al-fekr, czyli osoby o oswieconym
umysle — pochodzgcy z jezyka arabskiego termin powstal z inspiracji
ideami francuskiego Oswiecenia. Byli to zazwyczaj pisarze-refor-
matorzy, zafascynowani europejskimi osiagnieciami i stawiajacy
sobie za zadanie ksztaltowanie pozytywnej postawy Iranczykéw
wobec zachodniego modelu spoteczno-kulturowego. Dostrzegali
plusy w prezentowaniu tradycyjnemu spoteczenstwu iranskiemu
zachodnich idei i instytucji, faczac niejednokrotnie islam z despo-
tyzmem kadzarskich wltadcéw', co sprzyjato postrzeganiu czaséw
przed islamizacjg jako czasow oswiecenia, a nie — jak dotychczas —
ignorancji (dzahilijat)'*. Islam jako element irariskiej kultury byl wiec
niekoniecznie postrzegany pozytywnie — dochodzilo nawet do jego
krytyki jako czynnika hamujacego postep i rozwoéj cywilizacyjny. Jak
pisal mirza Fath-Ali Achundzade — pisarz, krytyk literacki i filozof
azerskiego pochodzenia — to wlasnie w zwiazku z przyjeciem isla-
mu ,,Persja doswiadczala takich bied, ktérym nie bylo podobnych
w zadnym kraju na calej kuli ziemskiej”*®. Ta perspektywa opiera si¢
na mocnym zanegowaniu wizji kultury w jej éwczesnym ksztalcie
i zdystansowaniu sie do — wydawaloby sie — gleboko zakorzenionej,
dominujacej przez wieki symboliki zwiazanej z szyizmem. W swojej
krytyce religii Achundzade nie potepiat tylko jednej z nich — zoro-
astryzmu, ktéry uwazal za istotny element iranskiej tozsamosci'’.
Powyzszy punkt widzenia nie byt jednak jedynym — iranska
inteligencja tego okresu nie zawsze podzielata te same poglady i od
poczatku u jej przedstawicieli §cieraly sie wizje stawiajace badz na
zachowanie rodzimej tradycji, badZ na kategoryczne reformy. To
wlasnie islam i jego miejsce w procesach modernizacji i zmian stano-
wil jeden z zasadniczych elementéw, wokdt ktérych konstruowano
refleksje nad kultura. Wielu myslicieli w religii upatrywato lekarstwo
na dotykajace Iran polityczne i spoteczne kryzysy — jak gloszacy
panislamskie idee sejjed Dzamaloddin al-Afqani (1838—1897), wedtug

14 Kadzarowie — dynastia pochodzenia tureckiego, panujaca w Iranie w latach
1794-1925.

15 M. Boroujerdi, The Ambivalent..., s. 12—13.

16 Cyt. za: M. Abassy, Kultura..., s. 374.

17 Zob. tamze, s. 376.
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ktérego to wlasnie islam mialby stanowi¢ narzedzie mobilizacji
wobec ekspansji Zachodu'®. Jego zdaniem nalezalo obudzi¢ na
nowo uczucia religijne cztonkéw spoleczenstwa, bo wlasnie ,ruch
religijny jest ruchem, w ktérym tkwi, czy tego chcemy, czy nie, za-
lazek ruchu politycznego™®.

Iraniscy intelektualisci, zaréwno $wieccy, jak i duchowni, co
pewien czas stawali przed nowymi wyzwaniami, jakie przynosily
zmiany polityczne i spoleczne w ich kraju. Co wazne, refleksja
filozoficzna nie byta nigdy catkowicie oddzielona od politycznej*’.
Po rewolucji konstytucyjnej i przejeciu wladzy przez Reze-chana®,
w latach dwudziestych i trzydziestych XX wieku intelektualisci nadal
oddani byli ideom zmiany spolecznej i adaptacji wzorcéw europej-
skich do iranskiego kontekstu, a ich nadrzedny cel stanowilo wzbu-
dzanie poczucia dumy narodowej i zwracanie uwagi spoteczerstwa
na perskie dziedzictwo kulturowe, przywolywane miedzy innymi
za pomoca studiéw historycznych, mitologicznych czy jezykowych.
W sluzaca temu dzialalno$¢ angazowaly sie takie postaci jak Ali-
-Akbar Dehchoda (1876—1956) — jezykoznawca, uczony i publicysta,
autor rozleglego stownika jezyka perskiego, czy Ebrahim Pur-Dawud
(1885—1968) — pionier studiéw jezykowych i historyczno-religijnych
nad starozytnym Iranem, znany przede wszystkim jako pierwszy
tlumacz Awesty na jezyk perski*.

W dwudziestowiecznym Iranie po dojsciu do wtadzy Pahlawich
nastgpit rozkwit ideologii nacjonalistycznej — narédd iranski mial by¢
»~homogeniczna wspélnota obywateli scentralizowanego panstwa
o wspdlnych celach, tozsamosci, jezyku i kulturze. [...] wszelkie
partykularyzmy etniczne, plemienne, jezykowe i regionalne uznano
za szkodliwe i godne wykorzenienia”®®. Promowany przez szacha
Reze Pahlawiego model kultury podkreslal jej zwiazek z jednej

18 Zob. M. Abassy, Irariska..., s. 108-111; N.R. Keddie, Wspdlczesny Iran. Zrédia
i konsekwencje rewolucji, tl. 1. Nowicka, Krakéw 2007, s. 175-177.

19 Cyt. za: M. Abassy, Irariska..., s. 385.

20 Tamze, s. 28.

21 Reza-chan (1878-1944) dokonal zamachu stanu w lutym 1921 r. i z czasem
przejal kluczowe stanowiska w parstwie, a w 1925 r. koronowat sie na szacha,
obierajac dla nowej dynastii panujacej nazwisko Pahlawi.

22 N. Nabavi, Introduction, [w:] N. Nabavi (ed.), Intellectual Trends..., s. 3.

23 A. Krasnowolska, Iran wspdtczesny (XIX-XX w.), [w:] A. Krasnowolska (red.),
Historia Iranu, Wroctaw 2010, s. 829—830.
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strony ze starozytnym Iranem, a z drugiej — z Zachodem, ktérego
przedstawicielami byli przede wszystkim Niemcy, wedlug oficjalnej
ideologii dzielacy z Iranczykami aryjskie pochodzenie. Uwage po-
$wiecano przedmuzulmanskiej historii Iranu, a prace zachodnich
badaczy podsycaly popularno$¢ mitéw o aryjskim pochodzeniu
cywilizacji, Iranie jako Ziemi Ariéw czy wyzszosci aryjskiej rasy.
Centralny punkt refleksji nad irafiska kultura stanowity symbole
zwigzane z panstwem, przy réwnoczesnym marginalizowaniu tych
odwotujacych sie do islamu®*. Przewodnia w polityce wewnetrznej
stala sie idea jednego narodu, jezyka i kraju oraz wynikajacy z niej
perskocentryczny, agresywny nacjonalizm. Grupy odmienne kul-
turowo poddano arianizacji, a nie-Iraficzykami, ktorzy stali sie jej
gléwnym celem, byli Turcy i Arabowie®. Za niepozadane ideologia
panstwowa uznala tez elementy kultury, ktére mogly sie kojarzy¢
z zacofaniem — Reza Pahlawi zakazal miedzy innymi wystawiania
ta’zije, czyli widowisk pasyjnych poswieconych meczeristwu imaméw,
a takze noszenia przez Iranczykéw pewnych elementéw tradycyj-
nego stroju, wymagajac na przyktad wzorowanych na europejskich
nakry¢ glowy zamiast turbandw.

Rosnacy autorytaryzm szacha przyczynial sie do tego, ze inte-
lektualna refleksja coraz mniej stuzyla legitymizacji jego wladzy,
a coraz bardziej poszukiwaniom iraniskiej tozsamosci kulturowe;j*.
Dopiero wymuszona przez aliantéw abdykacja wladcy w 1941 roku
otworzyla przestrzen dla bardziej krytycznej i mniej ograniczonej
cenzurg refleksji nad kulturowa i polityczno-spoleczna rzeczy-
wisto$cia — refleksji bardzo niejednorodnej, toczonej w kregach
ruchéw lewicowych, nacjonalistycznych i muzulmanskich, dla
ktérej nadal — jak péttora wieku wczesniej — kluczowy punkt wyj-
$cia stanowilo pytanie o stosunek do zachodniej cywilizacji oraz
miejsce islamu w procesach modernizacji*’. W nowej przestrzeni
intelektualnej, przede wszystkim w wyniku rozwoju wplywowej,
pierwszej nowoczesnej iranskiej partii komunistycznej Tude (Ma-

24 M. Abassy, Kultura..., s. 446.

25 A. Asgharzadeh, Iran and the Challenge of Diversity. Islamic Fundamentalism,
Aryanist Racism, and Democratic Struggles, New York 2007, s. 152—153.

26 M. Abassy, Kultura..., s. 446.

27 Tamze, s. 459.
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sy)**, rozwinelo sie pojecie rouszanfekr, jakim okreslono irariskich
intelektualistéw. Termin mial marksistowskie asocjacje i taczyt sie
z ideg rewolucyjnej walki przeciw aktualnemu stanowi rzeczy oraz
wladzy — wielu dwczesnych intelektualistow sytuowalo sie po lewej
stronie sceny politycznej, co wplywalo bezposrednio na intelek-
tualny dyskurs. Chociaz z czasem konotacje terminu rouszanfekr
ewoluowaly, generalnie w okresie przedrewolucyjnym odnosit sie
on do 0s6b o opozycyjnym stosunku wobec wladzy Pahlawich. Za
Negin Nabavi mozna wiec podsumowag, ze o ile monawwar al-fekr
postrzegal swoje zadanie w przekazywaniu nowych idei i wprowa-
dzaniu reform spolecznych, o tyle rouszanfekr oddany byl przede
wszystkim zagdaniom przemian politycznych®.

Z czasem nabrata rozpedu polityka zmian wdrazana przez rza-
dzacego do rewolucji islamskiej w 1979 roku Mohammada Reze
Pahlawiego, syna i nastepce Rezy, stojaca pod znakiem westernizacji,
pojmowanej gléwnie jako amerykanizacja. Jego koncepcja Wielkiej
Cywilizacji (tamaddon-e bozorg), w ktérej kierunku prowadzil
Iran, opierala sie na polaczeniu kultury iranskiej z elementami
zaczerpnietymi z innych kultur — przede wszystkim z zachodnia
technologia: ,Musimy nasladowac i stosowac u siebie zaawansowana
wiedze technologiczna $wiata uprzemystowionego (i oczywiscie
sami powinni$my dazy¢ do osiagniecia poziomu tego $wiata)”*’.

Podejmowane przez obu Pahlawich reformy, stuzace gwaltowne-
mu pchnieciu dwudziestowiecznego Iranu na droge nowoczesnosci
oraz rozwoju wzorowanego na zachodnim, sktaniaty grupy kulturo-
tworcze do refleksji nad modernizacja i irafiska tozsamoscia, rodzac
coraz wiecej oponentéw wobec panstwowych reform i ideologii.
Z czasem waznym hastem, przewijajacym sie w iraniskim dyskursie
na temat wlasnej kultury w odniesieniu do kultury zachodniej, stalo

»31

sie qarb-zadegi — ,porazenie Zachodem™". W jezyku polityki per-

28 Petna nazwa zatozonej w 1944 r. partii to Hezb-e Tude-je Irdn; zob. S. Zabih,
Communism: ii. In Persia from 1941 to 1953, [w:] E. Yarshater (ed.), Encyclo-
paedia Iranica, vol. 6, Fasc. 1, London 1992, s. 102—105.

29 N. Nabavi, Introduction, s. 3—4.

30 ML.R. Pahlawi, Ku Wielkiej Cywilizacji (fragmenty), [w:] A. Krasnowol-
ska, R. Rusek-Kowalska, M. Rzepka (red.), dz. cyt.,, s. 147.

31 Za polski odpowiednik terminu garb-zadegi przyjmuje ,porazenie Zachodem”
za: A. Krasnowolska, R. Rusek-Kowalska, M. Rzepka (red.), dz. cyt. — uwazam
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skiego sufiksu -zadegi — oznaczajacego porazenie, schorzenie czy
padniecie ofiara jakiejs infekcji lub patologii — uzyl po raz pierwszy
lewicowy intelektualista i polityk irafiski Chalil Maleki (1901-1969)
w artykule z 1949 roku, piszac o ,chorobie porazenia imperializmem”
(maraz-e este’mar-zadegi) w odniesieniu do szerzenia sie imperiali-
zmu brytyjskiego®. Pojecie ,porazenie Zachodem” spopularyzowat
natomiast Dzalal Al-e Ahmad, dzieki publikacji z 1962 roku o takim
wlasnie tytule, ale jego Zrédlem byly wcze$niejsze rozwazania Fa-
chroddina Szadmana i Ahmada Fardida.

Warto w tym miejscu przeanalizowaé, w jaki sposéb ewoluowata
koncepcja ,porazenia Zachodem”. Jej inspirator, sejjed Fachroddin
Szadman (1907-1967) — pisarz, publicysta, historyk, ttumacz i polityk,

,réwnoczeénie adwokat nowoczesnosci i jej krytyk”** — byt jednym

z wiodacych powojennych intelektualistow iranskich zaangazo-
wanych w rozwdj refleksji nad kulturg. W 1948 roku opublikowat
stynna prace Zawladniecie cywilizacji europejskiej (1aschir-e tamad-
don-e farangi)®*, w ktérej przedstawil wlasna perspektywe na irariska
modernizacje i mozliwo$¢ pogodzenia zachodniego postepu z za-
chowaniem iranskiej tozsamosci. Zdaniem Szadmana, aby Iranczycy
mogli czerpac korzysci z kontaktu z cywilizacja zachodnia, musza
odzyska¢ wlasna tozsamo$¢ i pewnosc siebie, ktérych gléwnym
elementem konstytutywnym jest jezyk. Wymaga to zaréwno glebo-
kiej wiedzy o obcej cywilizacji, jak i odpowiedniego zakorzenienia
w rodzimej tradycji, a czlowieka pozbawionego takich kwalifikacji
Szadman okreslat pejoratywnie jako fokoli — dostlownie: noszacy
faux col, czyli odpinany kotnierzyk — tak w jezyku perskim okresla
sie zazwyczaj osobe noszaca muszke®.

go za najbardziej adekwatny, chociaz w literaturze polskojezycznej pojawiaja
sie tez inne tlumaczenia, takie jak ,okcydentoza” (M. Abassy, Kultura...) czy
»opetanie Zachodem” (A. Krasnowolska, Iran...).

32 H. Katouzian, Khalil Maleki. The Odd Intellectual Out, [w:] N. Nabavi (ed.),
Intellectual Trends..., s. 36—37; zob. Ch. Maleki, Porazenie imperializmem
(este’mar-zadegi), [w:] A. Krasnowolska, R. Rusek-Kowalska, M. Rzepka
(red.), dz. cyt., s. 111-113.

33 A. Gheissari, Shadman, Sayyed Fakhr-al-Din, [w:] E. Yarshater (ed.), Encyclo-
paedia Iranica Online, 2010, http://www.iranicaonline.org/articles/shadman
(dostep: 19.06.2014).

34 S.F. Sadman, Tasxir-e tamaddon-e farangi, Tehran 2003.

35 A. Gheissari, dz. cyt.
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Druga kluczowa postacia dla rozwoju koncepcji garb-zadegi byt
znany iranski filozof i wykladowca akademicki sejjed Ahmad Fardid
(1909-1994), ktéry w swoich rozwazaniach podkreslal, ze ,,choro-
ba” ta szerzy sie za pomoca zaréwno sily, jak i idei. Jej symptomy
dostrzegal nie tylko w nowoczesnosci — jak Szadman — ale szukat
ich takze w historii, podkreslajac, ze popularyzowanie greckiego
politeizmu i nowoczesnego humanizmu przyniosto podobny efekt.
Zdaniem Fardida muzulmanie najpowazniej ulegli ,porazeniu”
dwukrotnie — gdy w éredniowieczu racjonalizm i filozofia grecka
wplynely na teologie muzulmarnska, a takze w poczatkach XX wieku,
kiedy w Iranie doszto do rewolucji konstytucyjnej, ktérej celem byta
transformacja spoleczenstwa przeprowadzona wedlug zachodniego
wzorca kulturowego®®.

Jak wspomniatam, do popularnosci koncepcji ,porazenia Za-
chodem” przyczynil sie w Iranie w sposéb najbardziej znaczacy
Dzalal Al-e Ahmad (1923-1969) — pochodzacy z religijnej rodziny
pisarz, krytyk literacki, publicysta, ttumacz, uczony i dziatacz po-
lityczny. W jego mniemaniu waznym problemem w Iranie bylo to,
ze — jako ubozszy od krajéw zachodnich i ekonomicznie bardziej
niz one zacofany — padl ofiara szerzacej sie z ich winy ,infekcji”
Znaczylo to, ze Iranczycy konsumuja i chtona wytwarzane przez
Zachéd dobra, zaréwno ekonomiczne, jak i kulturowe, ,,bez zadnego
oparcia na tradycji, bez zadnej ciaglosci historycznej czy stadiow
poprzedzajacych”®. W przeciwienistwie do Szadmana i Fardida,
Al-e Ahmad dostrzegal symptomy ,porazenia Zachodem” w czasach
wspdlczesnych (przede wszystkim po obaleniu rzadu Mohammada
Mosaddeqa w 1953 r. w wyniku zorganizowanej przez amerykanskie
stuzby wywiadowcze operacji Ajax), oskarzajac przy tym o dopro-
wadzenie do ,infekcji” bezkrytycznie zafascynowana Zachodem
iraniska inteligencje, ktéra zapomniala o wtasnej kulturze®®. Jak
wielu przed nim, Al-e Ahmad widziat ratunek dla iraniskiej kultury
w islamie i powrocie do kulturowych korzeni. Postulowal zerwanie
z nasladownictwem Zachodu i alians $§wieckich intelektualistow

36 B. Ghamari-Tabrizi, dz. cyt., s. 180—181.

37 D. Al-e Ahmad, Porazenie Zachodem (fragmenty), [w:] A. Krasnowolska,
R. Rusek-Kowalska, M. Rzepka (red.), dz. cyt., s. 157.

38 Zob. M. Abassy, Ira#iska..., dz. cyt., s. 31—39.
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z duchowienistwem — w przeciwnym wypadku Iran czeka petna
laicyzacja, ,co oznacza zgodzi¢ sie na calkowite pozbawienie du-
chowienstwa wplywow, tak jak tego zyczy sobie monarcha™’.

Ostatnie dekady przed rewolucja islamska staly w Iranie pod
znakiem coraz bardziej ambiwalentnego postrzegania Zachodu,
na ktoéry ztozylto sie miedzy innymi postepujace oddanie szacha
Mohammada Rezy Pahlawiego Zachodowi i wynikajace z prowa-
dzonej przez niego polityki problemy polegajace na rozdzwieku
kulturowym miedzy promowanym stylem Zycia i nowoczesna
technologia a lokalna tradycja*’. Idee Al-e Ahmada staty sie w tym
okresie bardzo popularne, jednoczac cze$¢ lewicowej inteligencji
i szyicki kler, a wielu 6wczesnych myslicieli w swojej retoryce — cho-
ciazby ajatollah Mahmud Taleqani (1911-1979), jeden z religijnych
lideréw antypahlawijskiej opozycji — odwotywato sie do jego filozofii.
Jedna z najwazniejszych os6b bezposrednio podejmujacych i roz-
wijajacych koncepcje Al-e Ahmada byt Ali Szari’ati (1933-1977) —
pochodzacy z religijnej rodziny, wyksztalcony we Francji dziatacz
polityczny, mysliciel i wykladowca. Jego popularne w przedrewo-
lucyjnych latach poglady inspirowaly Iranczykéw do odrzucenia
modernizacyjnych, prozachodnich idei szacha Mohammada Rezy
Pahlawiego i podkreslania, ze u korzeni ich narodu lezy religia
muzulmanska®'. Zdaniem Szari'atiego Zachdd przynidst takim
krajom jak Iran przede wszystkim ,kolonizacje gospodarcza, a co
gorsza intelektualng i moralng”*?, ale zwrot ku wlasnej kulturze,
ktoérej gléwna sita napedowa jest islam, moze stanowié¢ narzedzie
sprzeciwu wobec zachodniej ekspansji:

[...] najpotezniejszymi narzedziami oporu i przetrwania oraz najlep-
sza strawa duchowa kazdej spolecznosci ludzkiej sa — jej tozsamo$¢
kulturowa, $wiadomo$¢ historyczna i nierozerwalna wiez z trady-
cja. A wiemy, ze historia, kultura i tradycja ksztaltuja sie w $cistym

39 D. Al-e Ahmad, Postuga i zdrada inteligencji (fragmenty), [w:] A. Krasno-
wolska, R. Rusek-Kowalska, M. Rzepka (red.), dz. cyt., s. 174.

40 Zob. M. Boroujerdi, The Ambivalent..., s. 15.

41 M. Abassy, Kultura..., s. 475; zob. N.R. Keddie, dz. cyt., s. 198-205.

42 A, Szariati, Co trzeba zrobi¢?, [w:] A. Krasnowolska, R. Rusek-Kowalska,
M. Rzepka (red.), dz. cyt., s. 199.
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powiazaniu z religig, ktdra jest zywa, dynamiczna, ma potezng site
przyciagania i energie twércza®.

Szari’ati postulowal wiec poznanie rodzimej kultury, powrét do
iranskiej tozsamosci kulturowej, odkrycie zapomnianego dziedzic-
twa duchowego i kulturowego, rozwoj intelektualny i uswiadamianie
spoleczenistwa oraz doglebna edukacje mlodego pokolenia, a przede
wszystkim zwrot ku islamowi — jego odrodzenie i odnowienie
niesionego przez te religie przestania**. Co wiecej, dla Szari’atiego
wazne bylo nie tylko to, ze islam ,,uksztattowat ducha historii Iranu

po najezdzie arabskim”*”

, ale tez z jakim rodzajem islamu miat do
czynienia, poniewaz jego zdaniem odrodzi¢ powinna sie rewolucyjna
ideologia z czaséw ksztaltowania sie religii muzulmanskiej, czyli
islam opisany w Koranie, religia Mahometa i Alego Abu Zarra —
jednego z towarzyszy proroka*’. Ow typ Szari’ati przeciwstawiat
islamowi religijnych lideréw, falszujacych w jego mniemaniu pier-
wotne przestanie tej religii*’.

Lata szescdziesiate i siedemdziesiate XX wieku to w iranskiej re-
fleksji nad kultura poszukiwanie korzeni — préoba odkrycia ,prawdzi-
wej” kultury lokalnej, definiowanej w opozycji do kultury zachodniej.
Kwestia ta zdominowata dyskurs na temat kultury — ktérego stabym
punktem byt brak jednolitej definicji kultury, réznie postrzeganej
przez jego poszczegolnych uczestnikéw — w duzym stopniu dlatego,
ze ostra cenzura nie pozwalata krytykom rezimu Mohammada Rezy
Pahlawiego na bardziej bezposrednie wyrazanie niezadowolenia.
Inne trzecio$wiatowe ruchy, rzucajace z powodzeniem wyzwanie
zachodnim sifom, stanowily dla iraiiskich intelektualistéw inspiracje
do analizy wlasnej kultury oraz — poprzez odwotywanie sie do ich
przykltadéw — podejmowania krytyki zachodniego imperializmu.
Pod koniec lat szes¢dziesigtych na tamach popularnego czasopisma

43 Tamze, s. 200.

44 Tamze, s. 204—207.

45 A. Sari‘ati, Bazsendsi-ye hoviyyat-e irani-eslami. Magmu'e-ye dsar 27, Tehran
[b.r.], s. 23.

46 Tamze, s. 25.

47 E. Abrahamian, Radical Islam. The Iranian Mojahedin, London 1989,
S.112—122.
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,Ferdousi”*®

ukazalo sie wezwanie do rekonstrukeji iranskiej kul-
tury, a magazyn zaczal publikowaé rubryke Kultura ludowa (Far-
hang-e mardom), poswiecona dokumentowaniu uznawanych za
rodzime obyczajéw, elementéw folkloru i tradycji, co miato unie-
mozliwia¢ Zachodowi niszczenie iranskiej kultury. Podejmowano
coraz wiecej dziatann majgcych na celu jej promocje, ustanawiajac
na przyklad doroczne Swieto Kultury i Sztuki (Dzaszn-e Farhang-
-0-Honar), organizowane jesienia od 1967 roku. Tego typu imprezy
stuzyly propagowaniu w spoleczenstwie wiedzy na temat jego prze-
szto$ci i kultury oraz wzmacnianie dumy z przynalezno$ci do niej.

W polowie lat siedemdziesiatych koncepcja ,prawdziwej” kul-
tury, przeciwstawiona kulturze zachodniej — postrzeganej jako
pozostajaca w moralnym kryzysie — zdominowata réwniez polityke
kulturowa panstwa. Uswiadomiono sobie zagrozenie zewnetrznej
Jinwazji kultur” (hodzum-e farhangha) — w ten sposéb do oficjalnego
dyskursu przeniknely hasta zaczerpniete od dysydenckich intelek-
tualistéw. Jednak z punktu widzenia szacha, dostrzegajacego profity
wynikajace z relacji ze zindustrializowana cywilizacja zachodnig,
postulat odnowy i powrotu do lokalnego dziedzictwa kulturowego
nie zakladat postawy opozycyjnej wobec Zachodu. Irariska kultura
miala by¢ dostepna w ramach festiwali i muzedéw, odrestaurowanej
architektury czy celebracji dwdch i p6l tysiaca lat monarchii. Wladzy
chodzilo przede wszystkim o poznanie ,manifestacji” (mazdher)
dawnej kultury, stuzacych zjednoczeniu narodu w zdominowanej
przez Zachdd rzeczywistosci, a nie o oczekiwana przez opozycyj-
nych intelektualistéw konfrontacje z ta rzeczywistoscia. Wobec tego
krytycy oficjalnej polityki kulturalnej — posrdéd nich na przyktad
lewicujacy eseista Dariusz Aszuri (ur. 1938) — podkreslali, ze glo-
ryfikujace iranski folklor festiwale czy muzea to tylko mumifikacja

48 Wplywowy tygodnik, a potem dwutygodnik, poruszajacy tematy polityczne
oraz spoteczno-kulturalne, wydawany w Teheranie od 1949 r., na ktérego
famach publikowali najbardziej wplywowi intelektuali$ci przedrewolucyjni.
Pismo zamknieto w 1975 r., ale w okresie rewolucji islamskiej ukazywato
sie przez kilka miesiecy (zob. E. Nooriala, Ferdowsi Magazine: ii. Weekly
Magazine, [w:] E. Yarshater (ed.), Encyclopaedia Iranica, vol. 9, Fasc. 5, New
York 1999, s. 512-514)). Jego tytul nawigzuje do postaci jednego z najbardziej
znanych twércow perskiej literatury klasycznej, Abolgasema Ferdousiego
(940-1019 lub 1025).
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kultury, a nie dziatania, ktére pozwolilyby rzeczywiscie uchwycic¢
jej ducha i budowa¢ poczucie ciaglosci kulturowej*’. Aszuri pisat,
ze tradycja ,to nie trumna, ktéra zabieramy na cmentarz; tradycja
to co$, co daje cztowiekowi mozliwosci i umiejetnosci”™, a postep
nie oznacza oderwania od korzeni.

Krytycy propagowanego przez wladze plytkiego poznania kultury,
pozbawionego wiekszego szacunku dla niej i prawdziwej tradycji,
a takze dla ich znaczenia, okre$lili je nawet mianem szarqg-zadegi —
»porazenia Wschodem” Ten ukuty w analogii do ,porazenia Zacho-
dem” termin miat zwréci¢ uwage na postawe imitujaca zachodni
orientalizm, skoncentrowany na wybiérczym czerpaniu z kultury
Wschodu tego, co moze by¢ przydatne. W kontrascie do tak powierz-
chownych zainteresowan bogactwem kultury opozycja doszukiwala
sie jej rdzenia na przyktad w religii (mazhab) i mistycyzmie (erfan),
poniewaz tych elementéw brakowato w kulturze zachodniej i Zachéd
poszukiwal ich na Wschodzie. Religia jako lekarstwo i rewolucyjna
sifa byla wiec w dyskursie iranskich intelektualistow elementem
przywolywanym pod wptywem checi skontrastowania kultury
wlasnej z zachodnia®. W przedrewolucyjnym irafiskim dyskursie
na temat kultury i tozsamosci zmitologizowany Zachdd stanowit
najbardziej znaczacego ,obcego’, w stosunku do ktérego konstru-
owano kategorie ,swojskosci” i obraz wlasnej grupy®.

Kultura w iranskim dyskursie porewolucyjnym

Jak stwierdzita Malgorzata Abassy, rewolucja islamska w Iranie —
podobnie jak rewolucja pazdziernikowa w Rosji — byta

[...] swoista odpowiedzia na konfrontacje z obca kultura — system
kulturowy zostal zamkniety na wplywy zewnetrzne, tresci, ktére staly
w sprzecznosci z totalna wizja czlowieka/$wiata/wladzy itp., zostaly

49 N. Nabavi, The Discourse of , Authentic Culture” in Iran in the 1960s and 1970s,
[w:] N. Navavi (ed.), Intellectual Trends..., s. 92—99.

50 D. Asuri, Sonnat-o-pisraft, ,Farhang-o-zendegi” 1970, nr 1, s. 72.

51 N. Nabavi, The Discourse..., s. 100—104.

52 Zob. S.A. Arjomand, dz. cyt., s. 73—74.
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skazane na niebyt poprzez wymordowanie ich nosicieli, zmuszenie
do emigracji lub odebranie prawa gtosu®.

Ucielesnieniem nowej wizji kultury stata sie tak zwana ,rewolucja
kulturalna” (engelab-e farhangi) — zapoczatkowana w kwietniu
1980 roku kilkuletnia akcja, ktdrej celem bylo oczyszczenie kultury
z elementéw niemuzutmanskich poprzez przeprowadzenie czystek
wsrdd intelektualistéw, czasowe zamkniecie uniwersytetow i wy-
miang zatrudnionej w nich kadry na muzulmanska, a takze zmiany
w dziatalnosci medidw i instytucji kulturalnych®. Ajatollah Ruhollah
Chomejni (1902—1989) — duchowy przywddca rewolucji islamskiej

i lider utworzonej w jej wyniku Islamskiej Republiki Iranu — od lat
krytykowal naplyw wartosci kultury zachodniej do swojej ojczyzny.
W jego mniemaniu przejawami tego procesu, przyczyniajacymi sie
do zepsucia iraiiskiego spoleczenstwa, byly miedzy innymi koedu-
kacyjne szkoly, stréj daleki od zgodnego z islamem idealu, a takze

wzorujace si¢ na zachodnich media masowe, kino czy muzyka, ktéra

,bedac na ustugach obcokrajowcéw, oglupia nasza mlodziez”*”.

Tak ostra krytyka, ktéra przed rewolucja islamska byla obecna

przede wszystkim w rozwazaniach intelektualistow rozczarowa-
nych otaczajaca ich rzeczywistoscia panstwa Mohammada Rezy
Pahlawiego, po 1979 roku stata sie domena dyskursu elit rzadza-
cych. Refleksje muzulmanskich myslicieli nad kultura, mimo jej

teoretycznych niedostatkéw, napedzaty dwa elementy — problem
,porazenia Zachodem” i potrzeba powrotu do wlasnej kultury®.
Nalezy przy tym podkresli¢, ze po rewolucji islamskiej zmienila sig

znaczaco koncepcja iranskiego intelektualisty, pojawito si¢ bowiem

nowe zjawisko, czyli rawshanfekr-e dini — intelektualista religijny.
W pierwszym okresie po rewolucji okreslajacy sie tym terminem

mysliciele opisywali siebie jako rywali intelektualistow $wieckich,
natomiast z czasem nierzadko podejmowali z nimi dialog®. Jedna

53 M. Abassy, Kultura..., s. 16.

54 A. Krasnowolska, Iran..., s. 893.

55 R. Chomejni, Przeméwienie imama Chomejniego na cmentarzu Be-
heszt-e Zahra, [w:] A. Krasnowolska, R. Rusek-Kowalska, M. Rzepka (red.),
dz. cyt., s. 237.

56 M. Boroujerdi, Iranian Intellectuals..., s. 179.

57 N. Nabavi, Introduction, s. 4.
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z kluczowych postaci nalezacych do tego kregu i zaangazowanych
w porewolucyjna refleksje na temat kultury w Iranie jest Abdolka-
rim Sorusz (ur. 1945), filozof i mysliciel religijny, w latach osiem-
dziesiatych zaangazowany — jako jeden z czlonkdéw utworzonej
przez ajatollaha Chomejniego rady®® — w przygotowanie rewolucji
kulturalnej, a potem wykladoweca i krytyk wladzy, od 2000 roku
przebywajacy na emigracji. W koncu lat dziewieédziesigtych Sorusz
zaczal sie dystansowac wobec islamu jako ideologii rewolucyjnej,
krytykujac miedzy innymi Szari’atiego za to, ze jego koncepcja mu-
zulmanskiego spoleczenstwa zamykala droge wieloéci intelektual-
nych idei i wszelkiej krytyce. Wspélczesna iraniska kultura, opisywana
przez promujacego idee pluralistycznego, niezideologizowanego
spoleczenstwa Sorusza, to wypadkowa przedmuzulmanskiej kultury
perskiej, kultury muzutmanskiej oraz zachodniej™.

Z czasem porewolucyjny Iran otwieral si¢ na nowe reformy i idee,
a wprowadzona przez ajatollaha Chomejniego kategoryczna cen-
zura ostabta po jego $mierci w 1989 roku, co wprowadzito pewien
pluralizm idei politycznych i wieksza wolno$¢ stlowa, oczywiscie
w ramach dopuszczanych przez ustréj Islamskiej Republiki Iranu.
Nacisk polozony zostal na rozwdj panstwa — w 1996 roku prag-
matyczni technokraci z obozu Akbara Haszemi-Rafsandzaniego®,
w koalicji z niektérymi dawnymi radykalami muzulmanskimi (np.
Morteza Alwirim, ur. 1948), ktérych poglady wyewoluowaty w stro-
ne reformistyczng, zalozyli partie polityczna Stugi Przebudowy
(Kargozaran-e Sazandegi). Ich zdaniem zacofanie gospodarcze
stanowilo niebezpieczenstwo dla wartosci islamskiej republiki i re-
wolucji, a rozwdj oparty na nauce i technologii mial by¢ narzedziem
stuzacym odrodzeniu muzutmanskiej kultury®.

Jeszcze wigksze otwarcie nastapilo za prezydentury sejjeda Mo-
hammada Chatamiego (ur. 1943) — teologa, mysliciela i polityka, wie-
loletniego ministra kultury, ktéry zastapil Rafsandzaniego w sierpniu
1997 roku. W kontekscie polityki tego prezydenta nalezy wspomnie¢
oidei ,dialogu cywilizacji” (goftogu-je tamaddonha), ktéra — bedac

58 Zob. B. Ghamari-Tabrizi, dz. cyt., s. 112-118.

59 S.A. Arjomand, dz. cyt,, s. 77-79.
Urodzony w 1934 r. polityk i pisarz, czwarty prezydent Islamskiej Republiki
Iranu, sprawujacy urzad w latach 1989-1997.
61 S.A. Arjomand, dz. cyt,, s. 70.
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nastepstwem pragmatycznego podejscia jego poprzednika w kwestii
stosunkow Islamskiej Republiki Iranu ze $wiatem zewnetrznym —
miala przetamac izolacje kraju na scenie migdzynarodowej, miedzy
innymi poprzez poprawe stosunkéw z USA, zerwanych podczas
rewolucji islamskiej. Rok 2001 zostal nawet ogloszony Rokiem
Dialogu Cywilizacji (Sal-e Goftogu-je Tamaddonha), ale na prze-
szkodzie stuzagcym budowaniu porozumienia dzialaniom stanely
wypadki z 11 wrze$nia®®. Przyjety przez Chatamiego reformistycz-
ny kurs polityczny Said Amir Arjomand poréwnal do radzieckiej
polityki pieriestrojki (ros. przebudowa) i glasnosti (ros. jawnosc).
O ile jednak Chatami

[...] odnidst stosunkowo sukces w glasnosti, to zawiédl, bez zadnego
godnego uwagi wyjatku w swojej pierestrojce. Iraniskie otwarcie sfery
publicznej w ruchu reformatorskim bylo tak imponujace jak rosyjskie,
ale impet przebudowy [rezimu] byl nadzwyczaj staby®.

Kolejny krok ku otwarciu si¢ Iranu na kulture zachodnia uczynit
kilka lat pézniej tak zwany ,zielony ruch” (dzambesz-e sabz), sku-
piajacy protestujacych przeciwko sfalszowanym w ich mniemaniu
wynikom wyboréw prezydenckich w 2009 roku. Jego uczestnicy
okredlili swoja kulture mianem ,iranisko-muzulmanskiej” (irani-
eslami), odwolujac sie réwnoczesnie do wartosci utozsamianych
z kultura zachodnia. Mir-Hosejn Musawi (ur. 1942) — jeden z lideréw
ruchu, kandydat przegrany w tych wyborach — w tekscie przesta-
nia protestujacych podkreslil, Ze promowane przez nich wartos$ci
to obrona praw czlowieka bez wzgledu na ideologie, religie, ple¢,
pochodzenie etniczne czy pozycje spoleczng, a takze obrona praw
kobiet i odrzucenie wszelkiego typu dyskryminacji spolecznej®.

62 Tamze, s. 146. Iran zostal przez éwczesnego amerykanskiego prezydenta
zaliczony do panstw tak zwanej osi zta, czyli wspierajacych miedzynarodowy
terroryzm i dazacych do produkcji broni masowego razenia.

63 Tamze, S. 91.

64 ML.H. Musavi, Bayanije-je 18 Mir-Hoseyn-e Musavi va mansur-e sabz, 1389(2010),
http://www.kaleme.com/1389/03/25/klm-22913/ (dostep: 19.06.2014). An-
gielskie tlumaczenie przestania jest dostepne w: M.H. Mousavi, The Green
Movement Charter, [w:] N. Hashemi, D. Postel (ed.), The People Reloaded:
The Green Movement and the Struggle for Iran’s Future, New York 2010,
S. 332—344.
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Nie mozna jednak zapomnie¢, ze réwnolegle do ideologii sto-
sunkowo otwartej wobec kultury zachodniej w Iranie nadal byly i sa
obecne koncepcje radykalne, ktére jednoznacznie przeciwstawiaja
kulture iranska zachodniej i upatruja zagrozenie w reformistycznej
retoryce Sorusza czy Rafsandzaniego, doszukujac sie w niej przede
wszystkim $miertelnego zagrozenia dla idei rewolucji islamskiej.
W czerwcu 1991 roku trzydziestu pieciu iranskich profesoréw opu-
blikowalo list otwarty, w ktérym wyrazili swéj lek przed kolonial-
nymi uniwersytetami i podwazaniem tradycji, warto$ci rodzinnych
oraz obyczajow przez rozprzestrzenianie sie takich kategorii jak
»globalna wioska” czy ,nowy porzadek $wiata’, ktére przyczyniaja
si¢ do ,kulturowej inwazji” Zachodu®. Rok pézniej nowo wybrany
parlament (madzles), zdominowany przez konserwatystéw oba-
wiajacych sie owej ,inwazji’, zmusil do rezygnacji ze stanowiska
ministra kultury Chatamiego — za zbyt duzy liberalizm i poluznienie
cenzury mediéow®’.

Wspomniana ,inwazja kulturowa” (tahadzom-e farhangi) stanowi
jedno z popularnych hasel w oficjalnej porewolucyjnej iranskiej
refleksji nad kultura. We wczesnych latach dziewigédziesiatych
XX wieku koncepcje te do iranskiej polityki wprowadzit Najwyzszy
Przywddca, sejjed Ali-Hosejni Chameneji (ur. 1939), ktéry w 1989
roku zastapil na tym stanowisku zmarlego ajatollaha Chomejnie-
go. Cze$¢ narodowego budzetu zostata woéwczas przeznaczona na
badania dotyczace zmian kulturowych oraz spotecznych wptywow
globalizacji i westernizacji. Badania te prowadzita miedzy innymi
specjalna komdrka Ministerstwa Kultury i Przewodnictwa Islam-
skiego (Wezarat-e Farhang-o-Erszad-e Eslami) — Centrum Badan
Podstawowych (Markaz-e Pazuheszha-je Bonjadi). Wptywom kultury
zachodniej przypisano takie zjawiska jak dazenie do demokracji,
sekularyzm, liberalizm, wzrost uzaleznienia od narkotykéw, rozbicie
rodzin czy problemy seksualne, a za sposéb na zapobieganie ich
oddziatywaniu lub ograniczanie ich negatywnych skutkéw w Ira-
nie uznano wzmocnienie muzulmanskiej i iraiiskiej tozsamosci
obywateli poprzez wspieranie rodzimych wartosci, wiedzy, kultury
i obyczajow. Czescia kampanii poswigconej studiom dziedzictwa

65 S.A. Arjomand, dz. cyt., s. 177.
66 Tamze, S. 91.
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kulturowego stalo sie zalozenie kilku muzeéw antropologicznych
i projekty etnograficzne®.

Mimo politycznych i spotecznych zmian, jakie zaszty w Islam-
skiej Republice Iranu od czaséw rewolucji w 1979 roku, hasta o za-
grozeniu ,kulturowa inwazja” nie zniknely réwniez w XXI wieku.
Najwyzszy Przywddca Chameneji nie przestat straszy¢ Iraniczykow
amerykanskim planem obalenia irafiskiego ustroju na wzér oba-
lenia ZSRR, walka toczona przez wrogéw Iranu nie za pomoca
broni, ale kulturowych wartosci, a takze obcymi agentami, kté-
rzy chca zwies¢ obywateli Iranu swoja propaganda. W 2007 roku
na stale do panstwowej retoryki weszlo hasto ,miekkiego prze-
wrotw” (barandazi-je narm) — bedace wariacja Chamenejego na
temat aksamitnej rewolucji — wykorzystywane jako zarzut przy
aresztowaniach os6b niewygodnych dla wtadz, w tym kilku ame-
rykansko-irafskich naukowcéw®®. W tym okresie kolejny prezy-
dent kraju, konserwatywny Mahmud Ahmadinezad®, w jednym
ze swoich przemdwien zaproponowal nawet projekt kulturowy
majacy stanowi¢ lekarstwo na problemy catej ludzkos$ci — nasla-
downictwo ,kultury basidzéw” (farhang-e basidzi) czyli utworzonej
w 1979 roku paramilitarnej organizacji skupiajacej setki tysiecy
wolontariuszy lojalnych wobec idei rewolucji islamskiej”®. Kultura
w definicji iranskiego prezydenta to konkretny styl zycia — nieza-
lezny i z honorem, w stuzbie innym, z celem dotarcia do Boga™.

Zakonczenie

Iraniska refleksje nad kultura pobudzalo i pobudza spotkanie z r6z-
nymi znaczacymi ,obcymi” — Irariczycy konstruuja swoja kulturowa

67 N. Fazeli, Politics of Culture in Iran. Anthropology, Politics, and Society in

the Twentieth Century, New York 2006, s. 165, 197.

S.A. Arjomand, dz. cyt.,, s. 178.

69 Prezydent Iranu przez dwie kadencje w latach 2005-2013.

70 Pelna nazwa to Sazman-e Basidz-e Mostaz’afin, czyli Organizacja Mobilizacji
Uci$nionych.

7t Farhang-e basig haman noshe-ye negdt-e basariyat-e emruz ast, http://www.
aftabir.com/news/view/2008/nov/24/c1c1227526304_politics_iran_mobili-
zation.php/ (dostep: 19.06.2014).
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tozsamo$¢ w stosunku do $wiata arabskiego czy tez innych krajow
Wschodu, na przykiad Japonii. W artykule skupifam si¢ na anali-
zie jednego bardzo istotnego dla komunikacji miedzykulturowej
we wspdlczesnym $wiecie wycinka tej refleksji — wspotczesnym
polityczno-spotecznym dyskursie iranskich elit intelektualnych
w odniesieniu do kultury zachodniej. Mimo brakéw definicyjnych
analiza zjawiska kultury byta i jest w owym dyskursie obecna, a jej
zasadnicze elementy stanowig zestawienie kultury Iranu z zachod-
nia i wyszukiwanie kontrastéw miedzy nimi badz elementéw im
wspolnych, a takze problem napie¢ miedzy tym, co iraniskie, a tym,
co muzulmanskie. W odniesieniu do ostatniej kwestii pojawia sie
z jednej strony podkreslanie dawnosci i bogactwa tradycji Iranu
przedmuzulmanskiego, odwolania do wielko$ci perskiego impe-
rium Achemenidéw’?, a nawet mitycznych przodkéw aryjskich,
z drugiej natomiast — potozenie nacisku na muzulmanskie, przede
wszystkim szyickie, dziedzictwo tego kraju”. Islam stanowi w Iranie
element, do ktérego odwolywalo sie wielu intelektualistow, nie tylko
duchownych, ale tez $wieckich — ci ostatni byli sklonni podkresla¢
znaczenie religii w kulturze iranskiej, miedzy innymi z uwagi na
kojarzenie ,zachodniej dominacji z zachodnia »kolonizacjg kul-
turowa«, a rzadéw Pahlawich — z sekularyzmem”*. Zetkniecie sie
Iranu ze wspélczesnym $wiatem zachodnim i dotykajace ten kraj
kryzysy spoleczne i polityczne sklonily Iranczykéw do poszukiwa-
nia tozsamosci kulturowej celem unikniecia ,,porazenia Zachodem”
badz zachodniej ,inwazji kulturowej’”.

Wspdlczesny Iran przechodzi wiele zmian na gruncie refleksji
intelektualno-filozoficznej. Przywotany na poczatku artykutu filozof
Ali-Asqar Mosleh uwaza, ze coraz wieksze znaczenie kultury (farhang)
w procesach zachodzacych w nowoczesnym $wiecie stanowi dla Iran-
czykéw zaproszenie do przyjrzenia sie wlasnej tradycji filozoficznej,
jej miejscu w historii, wsp6lczesnosci oraz kulturze $wiatowej’®. Rze-

72 Achemenidzi to dynastia twércéw pierwszego parnstwa perskiego, panujaca
w latach 550-330 p.n.e.

73 Zob. S. Bar, Iran: Cultural Values, Self Images and Negotiation Behavior,
2004, http://herzliyaconference.org/_Uploads/2614Iranianself.pdf (dostep:
19.06.2014), S. 15.

74 N.R. Keddie, dz. cyt., s. 209.

75 A.A. Mosleh, dz. cyt., s. 14-15.
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czywiscie, obecnie w niektérych iranskich instytucjach naukowych
podejmowana jest problematyka filozofii kultury — wykfada si¢ ja na
przyktad na Uniwersytecie Tabatabajego czy wlacza w nurt badan
zalozonego w 1994 roku Instytutu Badan Kultury i Mysli Muzutman-
skiej (Pazuheszgah-e Farhang-o-Andisze-je Eslami). To z jednej strony
studia nad wtlasna filozofia, z drugiej natomiast — wyktady filozofii
zachodniej — istnienie tych ostatnich odzwierciedla zmiany, jakie
zaszly w porewolucyjnym Iranie, i oznacza, ze stosunek do Zachodu
nie jest juz zdominowany przez podkreslanie wyrzadzonych przez
kulture zachodnia szk6d’®. Najmtodsze pokolenie iraniskich inte-
lektualistéw potrafi czerpac z zachodniej filozofii, niejako wracajac
do tego, co czynilo pokolenie ruchu konstytucyjnego. Odnoszacy
sie do kwestii spoleczno-kulturowych iranski dyskurs publiczny
nie jest juz budowany wylacznie na haslach takich jak imperia-
lizm (emperjalism), porazenie Zachodem (garb-zadegi), rewolucja
(engelab) i korzenie (chisz), ale przeniknely do niego takie terminy
jak: demokracja (demokrasi), pluralizm (pluralism), wolnosc¢ (azadi),
réwnos¢ (barobarijat) czy prawa cztowieka (hoqug-e baszar)”. Zda-
niem Ervanda Abrahamiana to ,zwrot kulturowy znaczeniem niemal

doréwnujacy rewolucji z 1979 roku””®.
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STRESZCZENIE

Artykul poswiecony jest analizie wspélczesnej iraniskiej refleksji nad zja-
wiskiem kultury, podejmowanej nie tylko przez filozoféw i zazwyczaj
zintegrowanej z refleksja polityczno-spofeczna. Oméwione zostaly w nim
poglady zaréwno przed-, jak i porewolucyjnych intelektualistow irarn-
skich. Autorka skupita si¢ na rozwazaniach wynikajacych ze spotkania
Iranczykéw ze §wiatem zachodnim, poniewaz to ono od dziesiecioleci
inspiruje w istotnym stopniu omawiang w artykule refleksje, czego wyni-
kiem jest obecnos¢ w iraniskim dyskursie dotyczacym kultury takich poje¢
jak porazenie Zachodem (garb-zadegi) czy zachodnia inwazja kulturowa
(tahadzom-e farhangi).

SEOWA KLUCZOWE: Iran, kultura, intelektuali$ci

SUMMARY

The article analyzes a contemporary Iranian reflection on the phenomenon
of culture. This reflection, undertaken not only by philosophers, is usually
integrated with socio-political reflection. The article discusses views of both
pre- and post-Revolutionary Iranian intellectuals. It is focused mainly on
issues arising from the meeting of Iranians with the Western world, as it is
the main inspiration for reflections discussed in the article, resulting in the
presence of such concepts as Westoxification (garb-zadegi) and Western
cultural invasion (tahdjom-e farhangi) in the Iranian cultural discourse.

KEYWORDS: Iran, culture, intellectuals
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Koncepcja wspolczesne;j
kultury arabskiej
w mysli Hasana Hanafiego

Nawet kiedy doszto do podziatéw miedzy ré6znymi rasami, partiami
i grupami wyznaniowymi w walce o wladze, ich przedstawiciele
w dalszym ciagu wspétpracowali w sferze kultury. To, co polityka
dzielita, dzieki kulturze bylo scalone i wspoldziatato. Podréznik,
ktory wedrowal po $wiecie arabskim, przemierzal wiele panstw
ijednostek politycznych, bedacych czesto w stanie wojny, ale gdzie-
kolwiek sie udat, od Azji Srodkowej po Hiszpanig, napotykat jedna
wspolna kulture o wspdlnym jezyku, arabskim, i zasadniczo jednolity
$wiatopoglad’.

C.K. Zurayk, opisujac w cytowanym wyzej fragmencie Sredniowiecz-
na rzeczywistos$¢ $wiata arabskiego, podkresla kulturowa wspdlno-
te, ktéra byla najwazniejszym czynnikiem scalajacym cywilizacje
arabsko-muzulmanska. Prawda jest jednak, ze kultura arabska do
niedawna byla sztuczna koncepcja wykreowana na potrzeby poli-
tyczne na przetomie XIX i XX wieku. Do XIX wieku termin ,,Arab”
stosowany byt na okreslenie Beduinéw prowadzacych nomadyczny

1 C.XK. Zurayk, The Essence of Arab Civilization, ,Middle East Journal” 1949,
vol. 3, no. 2, s. 128—129.
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tryb zycia na pustyni’. Ze wzgledu na zréznicowanie etniczne, geo-
graficzne i historyczne $wiata arabskiego kulture poszczegdlnych

region6w nawet wspolczesnie cechuje wyrazna heterogenicznosc.
Jak zauwaza A. Hammond, w kulturze marokanskiej zaobserwowac

mozna silne wplywy kultury berberyjskiej, w egipskiej — starozytne-
go Egiptu, a w irackiej — rdzennie arabskie, semickie (niearabskie),
perskie, kurdyjskie czy nawet sumeryjskie. Ruch kulturowej afirma-
¢ji, podkreslajacy homogenicznos¢ swiata arabskiego, rozwinat sie

dopiero po uzyskaniu niepodlegltosci po drugiej wojnie §wiatowej.
W erze postkolonialnej zakonczony zostal proces ,arabizacji arabskiej

kultury’, ktéry rozpoczal sie ponad 1400 lat temu wraz z arabskimi

podbojami Bliskiego Wschodu i Afryki Pétnocnej®. Mimo tego nawet

obecnie pojecie kultury arabskiej jest kwestionowane. Cytowany
przez Hammonda Abouda Bahry — pochodzacy z Tunezji berberyjski

intelektualista — twierdzi: ,Nie ma czegos takiego jak arabska kultura.
Jest to mieszanka kultury perskiej, greckiej i péInocnoafrykanskiej

z arabska poezja plemion z Pétwyspu Arabskiego™.

Stanowisko intelektualistow $wiata arabskiego w stosunku do
arabskiej kultury nie jest jednolite i zalezy od szeregu czynnikéw
politycznych, ideologicznych i religijnych. Trudno zatem moéwic
o spdjnej refleksji nad rodzima kultura, ktéra mogtaby by¢ repre-
zentatywna dla wspélczesnych arabskich myslicieli. Niniejszy ar-
tykul koncentruje sie na rozwazaniach Hasana Hanafiego (ur. 1935),
jednego z czotowych egipskich filozoféw, ktdry w swojej koncepcji
kultury odwotuje si¢ do dziedzictwa i tradycji muzulmanskiej, mo-
gacych — jego zdaniem — stanowi¢ rdzen wspolczesnej cywilizacji
arabsko-muzulmanskiej. Tekst wprowadza w definicje kultury
skonstruowana przez Hanafiego oraz znaczenie, jakie — wedlug
niego — posiada ona dla spoleczenstwa i narodu. W dalszej czesci
zarysowana zostanie jego koncepcja wydzwigniecia arabskiej kul-
tury z kryzysu poprzez rekonstrukcje poszczegélnych elementow
dziedzictwa. Owa rekonstrukcja jest dla Hanafiego jednym z eta-
pow szerszego procesu budowania kultury narodowej. Rozwazania

2 C.Phillips, Everyday Arab Identity. The Daily Reproduction of the Arab World,
London-New York 2013, s. 11.

3 A. Hammond, Popular Culture in the Arab Word. Arts, Politics, and the
Media, Cairo—New York 2007, s. 2.

4 Tamze,s. 9.
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egipskiego filozofa zostana przedstawione na tle historycznego
ksztattowania sie koncepcji kultury we wspoélczesnej mysli arabskiej
ze szczegélnym uwzglednieniem gtéwnych modeli kulturowo-cy-
wilizacyjnych wytaniajacych sie z debaty filozoficzne;j.

Ksztaltowanie si¢ i koncepcja , kultury arabskiej”

Kultura arabsko-muzulmanska od czasu arabskich podbojéw
w VII wieku miata charakter eklektyczny, wchlaniajac elementy
kultur podbitych ludéw. Imperium arabsko-muzulmanskie, a péz-
niej osmanskie, ktdrego $wiat arabski stat sie czescia w 1517 roku,
opieralo sie na tozsamosci religijnej. Swiadomo$¢ odrebnosci kul-
turowej §wiata arabskiego zaczeta sie¢ ksztalttowa¢ dopiero w okre-
sie kolonialnym. Od poczatku XIX wieku mocarstwa europejskie,
wykorzystujac stabo$¢ imperium osmarskiego, podejmowaty proby
przejecia kontroli nad arabskimi prowincjami imperium?®. W obliczu
tendencji secesyjnych wladze osmariskie postanowily wzmocnic¢
pozycje tureckiej elity kosztem innych spotecznosci jezykowych, co
zaburzylo dotychczasowe kulturowe status quo, w ktérym Arabo-
wie — ze wzgledu na arabskie korzenie islamu — zajmowali istotne
miejsce’. A zatem poszukiwanie wlasnej tozsamosci kulturowej
bylo rezultatem dazenia do przezwyciezenia europejskich ambicji
imperialistycznych w regionie, a takze rodzacego sie na przelomie
XIX i XX wieku nacjonalizmu tureckiego. Te dwa czynniki — zdaniem
Y.M. Choueiriego — odegraly pierwszorzedna role w ksztattowaniu
sie arabskiego nacjonalizmu kulturowego’.

Koncepcja kultury arabskiej jako odrebnej od kultury muzul-
marnskiej (w ktdrej islam obok jezyka arabskiego miat by¢ jednym

5 Po wybuchu pierwszej wojny $wiatowej Turcja osmanska utracita na rzecz
Wielkiej Brytanii i Francji wigkszo$¢ zamieszkalych przez arabskojezyczne
spolecznosci obszaréw w Lewancie i Afryce Péinocnej. Do 1919 r. wszystkie
te prowincje oficjalnie staly sie europejskimi protektoratami lub obszarami
mandatowymi.

6 M. Kramer, Arab Nationalism: Mistaken Identity, ,Daedalus” 1993, vol. 122,
no. 3, s. 177—178.

7 Y.M. Choueiri, Arab Nationalism. A History, Nation and State in the Arab
World, Wiley-Blackwell 2001, s. 66.
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z jej sktadnikéw) uksztaltowala sie zatem w opozycji do ,innego’
i w obliczu rosngcego zagrozenia dla dotychczasowej pozycji Ara-
béw w imperium osmanskim. W postkolonialnej rzeczywisto-
$ci, zwlaszcza po powstaniu Panstwa Izrael, odwolywanie sie do
wspolnej arabskiej kultury i tozsamos$ci miato by¢ sposobem na
walke z neokolonializmem. W zwiazku z tym ,kultura arabska”
jako koncepcja miata gtéwnie charakter ideologiczny i do niedawna
w praktyce pozostawata pojeciem abstrakcyjnym, opartym przede
wszystkim na wsp6lnym jezyku arabskim®. Wedlug Hammonda
prawdziwa kultura arabska, ktéra stata sie udziatem przecietnego
mieszkanca §wiata arabskiego, zaczela sie ksztaltowa¢ dzieki kulturze
popularnej transmitowanej przez panarabskie media, ktéra zblizyta
kulturalnie odlegte tradycje $wiata arabskiego. Mimo niepowodzenia
arabskiego nacjonalizmu odwotujacego sie do politycznej jednosci
$wiata arabskiego, na ptaszczyznie kulturalnej jedno$¢ i tozsamos¢
arabska staly sie rzeczywistoscia®. Zjawisko to C. Phillips nazywa
»nowym arabizmem’, ktéry — w przeciwienstwie do arabskiego na-
cjonalizmu — nie jest koncepcja ideologiczng, ale odwotuje sie do
politycznej i kulturowej tozsamosci®®.

Utylitarne wykorzystanie kultury w celach ideologicznych spra-
wilo, ze w okresie zaréwno kolonialnym, jak i postkolonialnym
kultura miata charakter patriarchalny i produkowana byla przede
wszystkim pod patronatem panstwa, ktére stalo na strazy spdjno-
$ci i poprawnosci przekazu kulturowego. Poniewaz w oficjalnym
dyskursie kultura postrzegana jest jako najwazniejsza forma obro-
ny w walce z zachodnim imperializmem, nalezy sie jej lojalnos¢
i wiernos¢. Kwestionowanie rodzimej kultury jest rownoznaczne ze

8 Ideologia arabskiego nacjonalizmu rozwijata si¢ poczatkowo wéréd chrze-
$cijan arabskich, dla ktérych koncentrowanie sie na jezyku w konstruowa-
niu tozsamosci narodowej bylo szansa na pozbycie sie statusu mniejszo$ci
religijnych: Y. Suleiman, The Arabic Language and National Identity. Study
in Ideology, Washington, DC 2003, s. 12. Prymat jezyka podkreslali takze
intelektuali$ci o muzulmanskich korzeniach. Dla czotowego przedstawiciela
arabskiego nacjonalizmu, Sati‘a al-Husriego (zm. 1968) Arabem byl kazdy
rodzimy uzytkownik jezyka arabskiego, bez wzgledu na wtasne przekonania:
A. Dawisha, Arab Nationalism in the Twentieth Century. From Triumph to
Despair, Princeton—Oxford 2003, s. 72.

9 A.Hammond, dz. cyt,, s. 15.

1o C. Phillips, dz. cyt.,, s. 11.
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zdrada lub lekcewazeniem dumy narodowej. W ten sposéb otoczo-
na nimbem $wietosci kultura stala sig¢ systemem niepodlegajacym
jakiejkolwiek krytyce'.

W zwiazku z powyzszym we wspoélczesnej arabskiej tradycji
intelektualnej i akademickiej do tej pory nie uformowalo sie kulturo-
znawstwo jako przedmiot krytycznej analizy, rozwija sie jedynie jego
najblizszy odpowiednik koncepcyjny — krytyka kulturowa'”. Mimo
ze krytyczna orientacja w podejsciu do rodzimej kultury pojawila
sie w XIX wieku jako jeden z nurtéw wspodtczesnej mysli arabskiej,
nadal nie ugruntowata swojej pozycji na plaszczyznie panstwowej.
Ksztaltuje si¢ przede wszystkim w sferze pozainstytucjonalnej,
reprezentowanej przez opozycje'’.

Wspolczesna mysl arabska

Okreslenie ,wspoélczesna mysl arabska” zwykle odnoszone jest do
zespolu idei o charakterze spotecznym, politycznym, religijnym
i kulturowym, ktdre sq reprezentowane przez zréznicowane, a czesto
takze wykluczajace sie stanowiska, obecne w arabskim dyskursie
intelektualnym od ponad dwustu lat™.

Od konica XVIII wieku $wiat arabski (a takze szerzej: $wiat isla-
mu) zaczal wchodzi¢ w coraz bardziej bezposrednie i intensywne
kontakty ze $wiatem Zachodu'®. W procesie przemian kulturo-
wo-cywilizacyjnych byl to wazny etap, gdyz w gléwnej mierze to
wlasnie zetkniecie sie z cywilizacja zachodnia doprowadzilo do
kulturalnego i politycznego ,przebudzenia” (nahda) Arabéw. Po
kilku wiekach stagnacji pod rzadami osmanskimi zaczeli sie zapo-
znawac ze wspoélczesnymi zachodnimi osiagnigeciami naukowymi,

1 M. Ayish, Cultural Studies in Arab World Academic Communication Pro-
grammes: The Battle for Survival, [w:] T. Sabry (ed.), Arab Cultural Studies.
Mapping the Field, London-New York 2012, s. 84—85.

12 Tamze, s. 79—80.

13 Tamze, s. 82.

14 Zob. np. LM. Abu-Rabi, Contemporary Arab Thought. Studies in Post-1967
Arab Intellectual History, London-Sterling, Virginia 2004, passim.

15 W niniejszym artykule pojecie ,Zachodu” odnosi si¢ zasadniczo do krajow
Europy Zachodnie;j.
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a takze wzorami kultury europejskiej, jednocze$nie zyskujac coraz
wieksza samo$wiadomos$c¢ oraz konieczno$¢ samookreslenia siebie
w kontekscie wspoélczesnosci. Przyczyny nahdy, ktéra rozpoczela
sie okolo drugiej potowy XIX wieku w Syrii, Libanie i Egipcie, byly
ztozone. Niewatpliwy wplyw na arabskie ,przebudzenie” mialy
przyjecie druku, rozwoéj edukacji, wprowadzenie reform prawno-
-administracyjnych w imperium osmanskim (okres tanzimatu),
a takze strukturalna i duchowa odnowa Kos$ciotéw wschodnich™.

Rezultatem ,przebudzenia” byly ruchy reformatorskie (islah —
reforma, reformizm), zmierzajace do odnowienia islamu, przy-
wrédcenia mu dawnej sily i preznosci. Szukano odpowiedzi na
fundamentalne pytanie o przyczyny wieloptaszczyznowej stabosci
$wiata arabsko-muzulmanskiego, ktéry niegdys reprezentowat po-
tezna i tworcza cywilizacje. Reformizm przyjal posta¢ modernizmu,
ktérego gtéwnym celem bylo pogodzenie wiary muzulmanskiej
z takimi wspétczesnymi wartosciami jak demokracja, réwnos¢,
racjonalnos¢. Jego cecha charakterystyczna (w odréznieniu od
pozniejszych ruchéw sekularnych) byta apoteoza islamu i dazenie
do zachowania jego znaczenia w zyciu publicznym. Jednoczesnie
jego zwolennicy przejawiali podziw dla wszelkich europejskich
instytucji i widzieli w nich narzedzia (wspoélgrajace z duchem
islamu) do wydZwigniecia $wiata arabsko-muzulmarnskiego ze
spolecznej i kulturowej zapasci (system edukacji, literatura, kino,
teatr, sztuka, publicystyka). Wezwanie do reformy islamu, ktére
byto inspirowane religijnie, odbilo sie z czasem szerokim echem
w wielu §rodowiskach intelektualnych. Poparcie idei modernistycz-
nych przez pisarzy, poetéw czy publicystow wyptywalo z faktu, ze
byly one dla wielu réwnoznaczne z dazeniem do postepu, dawaty
obietnice lepszej przyszlosci. Jak pisze A. Merad:

Fundamentalne wezwanie do religijnej i moralnej odnowy w oczach
wielu intelektualistow zostalo przysloniete implikacjami o charak-
terze spolecznym i kulturowym. Stopniowo islah przeksztalcit sie
w pewnego rodzaju mit, ktéry przyciagal wszystkich, wierzacych

16 A. Merad, Islah, [w:] The Encyclopaedia of Islam. New edition, vol. 4, Leiden
1997, S. 142—143.
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i niewierzacych, muzulmanéw i niemuzulmanéw, ktérzy walczyli
o spoteczna i kulturowa emancypacje swojego narodu*’.

Taka recepcja reformizmu spowodowata z czasem jego ogrom-
ne zréznicowanie: od nurtéw stricte religijnych (ktére z czasem
ewoluowaly w kierunku fundamentalistycznym), w ktérych dla
konstruowanego modelu kulturowo-cywilizacyjnego islam byt je-
dynym mozliwym fundamentem, poprzez te, dla ktérych byl tylko
jednym z komponentéw, az po nurty w pelni liberalne, ktére nie
przywiazywaly wiekszej wagi do dziedzictwa muzutmanskiego.

Mimo iz reformizm jako taki stracil w ostatnich czasach site i wi-
talno$¢ (glownie ze wzgledu na brak jednosci ideowej), wspdtczesna
mysl arabska wciaz inspiruje sie fundamentalnymi dla moderni-
zmu koncepcjami gloszonymi przez jego pierwszych luminarzy:
Al-Afganiego (zm. 1897), Muhammada ‘Abduha (zm. 1905), Rasida
Ride (zm. 1935), czy ‘Abd ar-Rahmana al-Kawakibiego (zm. 1902).

Tak jak wspomniano, wspoélczesny dyskurs intelektualny obej-
muje szereg stanowisk wobec arabskiej kultury. Szczegdlne miejsce
zajmuje proba samookreslenia sig, poszukiwania swoich wlasnych
zrédel/korzeni (asl, pl. usil), (re)konstrukeji modelu kulturowo-cy-
wilizacyjnego w konfrontacji z osiggnieciami i warto$ciami Zachodu
oraz z wlasnym dziedzictwem. W debacie nieustannie powraca-
ja dwie pary poje¢: 1) dziedzictwo (turdt) rozumiane zasadniczo
jako ,element muzulmanski” w kulturze/historii i odnowa (tagdid)
w sensie uwspoélczesnienia owego dziedzictwa oraz 2) (kulturowa)
autentycznos¢/oryginalno$é¢ (asdla) i wspolczesnos¢ (muasara)
rozumiana jako kreatywny udzial w nowoczesnosci w sposéb za-
réwno praktyczny, jak i intelektualny*®.

Dyskurs intelektualny, a zwtaszcza filozoficzny dostarcza rézno-
rodnych propozycji syntezy tradycji z nowoczesnoscia, kulturowej
autentycznosci ze wspolczesnoscia. W filozoficznym obszarze
dyskusji mozna wyrdznié trzy gtéwne stanowiska, cho¢ trzeba pa-
mietad, ze brak jest pomiedzy nimi wyraznych granic, wewnetrznie

17 Tamze, S. 144.

18 R. Wielandt, Islam and Cultural Self-Assertion, [w:] E. Werner, U. Steinbach
(ed.), A Handbook of Politics, Religion, Culture and Society, Ithaca, NY 2010,
S. 774.
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one za$ znacznie zréznicowane. Wyznaczaja jednak kierunki czy

tendencje we wspolczesnej mysli arabskiej®.

Dla wiekszo$ci specjalistdw najbardziej wyraziste i najliczniej

reprezentowane stanowisko obejmuje zesp6t pogladéw okresla-

nych jako turatiyya, utozsamianych z ideami salafickimi/neosala-
fickimi*’, dla ktérego dziedzictwo jest kluczowym komponentem

kultury i najlepszym (jesli nie jedynym) modelem cywilizacyjnym®'.

Jest to stanowisko zachowawcze, zainteresowane powrotem do

zasad ,czystego’, pierwotnego islamu oraz odtworzeniem gminy

muzulmanskiej z najwczesniejszego okresu as-salaf as-salih, czyli

»poboznych przodkéw’, gdzie zasady te byly w pelni realizowane.

Zwolennicy turatiyya przyjmuja Objawienie jako fundamentalne

kryterium prawdy.

W tym kierunku mysli, hotdujacym przeszlosci, widoczne jest

duze zréznicowanie, jesli chodzi o stopien radykalnosci. W debacie

19

20

21

T. Sabry, Cultural Encounters in the Arab World. On Media, the Modern
and the Everyday, New York 2010, s. 29—30. T. Sabry wyr6znia dodatkowo
czwarte stanowisko — antyesencjalistyczne. Pozostaje ono na marginesie
wspolczesnej mysli filozoficznej i nie ma wielu zwolennikéw. Okre$lane
jest arabskim terminem tagawuz (dosl. przejscie, przekroczenie) i wskazuje
na konieczno$¢ wyjscia poza dualizm nowoczesno$¢ — dziedzictwo. Istota
dzialania ma by¢ odrzucenie obu dyskurséw tozsamosciowych, usytuowanie
zaréwno dziedzictwa, jak i nowoczesnosci w przestrzeni Derridowskiej rézni
(différance), co sprawia, iz moga si¢ sta¢ Zrédlem nowych pytan i otwieraja
nowe drogi poznania; tamze, s. 33—35.

Salafici reprezentuja najbardziej radykalny nurt we wspétczesnym islamie.
Podstawa mysli salafickiej jest $ciste przestrzeganie monoteizmu (tawhid),
catkowite odrzucenie roli ludzkiego rozumu oraz doslowne odczytanie Koranu
i sunny, ktére stanowig jedyny akceptowalny wzorzec postepowania. Dla salafi-
tow chrzescijanie, zydzi i ogélnie Zachdd postrzegani sa jako zewnetrzny wrég,
ktérego celem jest zniszczenie islamu poprzez zanieczyszczenie go wlasnymi
koncepcjami i warto$ciami. Salafici dziela si¢ na trzy grupy: 1) apolitycznych
purystéw, koncentrujacych sie na oczyszczaniu islamu i edukacji religijnej,
2) salafizmu politycznego oraz 3) dzihadystéw nawotujacych do zbrojnej re-
wolucji przeciwko niewiernym (w tym takze reprezentantom innych nurtéw
w islamie). Zob. Q. Wiktorowicz, Anatomy of the Salafi Movement, ,,Studies
in Conflict & Terrorism” 2006, vol. 29, no. 3, s. 207—239. Dzihadysci, ktérych
ojcem duchowym jest Osama bin Laden, nazywani sa réwniez neosalafitami;
zob. A. Moussalli, Wahhabism, Salafism and Islamis: Who Is the Enemy?,
http://www.conflictsforum.org/wp-content/uploads/2012/03/Monograph-

-WahhabismSalafismIslamismi.pdf (dostep: 24.08.2014).
T. Sabry, dz. cyt., s. 32.
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pojawiaja si¢ zaréwno glosy faworyzujace dziedzictwo muzuiman-
skie jako podstawe modelu cywilizacyjnego i punkt odniesienia dla

budowania wspdlczesnego spoteczenstwa, jak i glosy, by uznac je za

jedyny mozliwy model cywilizacyjny, w ktérym nie byloby miejsca

na inno$¢, tolerancje czy podwdjna tozsamosc.

Z kolei stanowisko okreslane jako historycystyczne lub mar-
ksistowskie przyjmuje, iz prawda, a wiec i samoswiadomos$¢ maja
charakter dziejowy, a model zycia zalezy od czynnikéw materialnych.
Postuluje zatem, by nie traktowa¢ dziedzictwa jako ,kompletnego
kulturowego wzoru o nieograniczonej normatywnej stosowalnosci”*,
ktérego nalezy sie bezwzglednie trzymac i ktére trzeba nasladowac.
Kluczowa postacia jest tu Abdullah Laouri (‘Abd Allah al-‘Arwi,
ur. 1933, Maroko), ktéry zajmuje skrajne stanowisko domagajace
sie epistemologicznego zerwania z przeszloscia (dziedzictwem),
odciecia sie od niej (hasm), co ma by¢ szansa na rozwdj i postep we
wspolczesnym $wiecie. Przeszlosé, ktéra uwaza za ,antyrozumowy’,
nie moze przygotowac Arabow na sprostanie wymogom nowoczes-
nosci skonstruowanej przez Zachéd i dziejowo narzuconej calemu
$wiatu. Wspolczesna kultura oparta na dziedzictwie nie jest w stanie
odpowiedzie¢ na potrzeby spoleczenstwa, gdyz stanowi wytwor
zamknietego systemu teologicznego. Proponuje zatem zastapie-
nie przesztosci raison universelle (uniwersalnym rozumem), ktéry
ma by¢ rodzajem Weltanschauung pozwalajacym dziatac i mysle¢
w sposéb racjonalny. Laouri twierdzi, iz najlepszym wyrazem raison
universelle jest rozum zachodni®.

Wreszcie pozycje posrednia zajmuje stanowisko racjonalistycz-
ne, okreslane takze jako strukturalistyczne, ktére stanowi prébe
syntezy dziedzictwa i nowoczesnosci. Jego zwolennicy uwazaja,
iz $wiat arabski nie moze skutecznie zmierzy¢ sie z wyzwaniami
nowoczesnosci, nie korzystajac z ogromnego muzutmanskiego
dziedzictwa przeszto$ci. Chodzi natomiast o to, by — jak méwi jeden
z najwybitniejszych filozoféw racjonalistycznych, Al-Gabiri (ur. 1936,
Maroko) — wlasciwie zrozumie¢ turat, widzie¢ go jako wspétczesna
artykulacje arabskiego racjonalizmu, ktérego wytworem byta wie-
lowiekowa tradycja filozoficzna - ze szczegdlnym uwzglednieniem

22 R. Wielandt, dz. cyt., s. 775.
23 T. Sabry, dz. cyt., s. 30—31; .M. Abu-Rabi’, dz. cyt., s. 347—348, 352.
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dziedzictwa takich filozoféw jak Al-Kindi (zm. ok. 866), Al-Farabi
(zm. 950) czy Ibn Rusd (Awerroes, zm. 1198). Mimo iz konsekwen-
cja przeszlosci jest obecnos¢ we wspoétczesnym $wiecie arabskim
uprzedzen, dazen partykularystycznych czy postaw antyracjona-
listycznych, jej krytyczna rekonstrukcja moze wydoby¢ tendencje
racjonalistyczne, ktére przyczynia sie do rozwoju nowoczesnosci*.
Inaczej méwiac: dziedzictwo powinno by¢ rozumiane historycznie,
nalezy wykorzystywac te jego elementy, ktére odpowiadaja terazniej-
szym potrzebom. Na przyklad, by pomdc wspélczesnemu procesowi
demokratyzacji, mozna wykorzysta¢ klasyczna teorie polityczna,
ktéra opowiada sie przeciw despotycznym formom rzadow?.

W ten sposéb, poprzez wykorzystanie zrekonstruowanej prze-
sztosci, Arabowie, odrzucajac nowoczesnos$¢ uksztaltowana przez
Zachdd, sa w stanie stworzy¢ w sensie kulturowym wlasny wariant
ogolnoswiatowej nowoczesnosci (hadata alamiyya)®®.

Zblizone poglady do Al-Gabiriego reprezentuje takze Hanafi.
To postac¢ budzaca wiele kontrowersji. Z jednej strony postrzegany
za wiodacego reformatora mysli arabskiej, probujacego przywrécic
dziedzictwu wlasciwe znaczenie, z drugiej uwazany za dzialacza
ideologicznego, przeinaczajacego analizowane przez siebie (niekiedy
powierzchownie) doktryny religijne i filozoficzne, wybiérczo postu-
gujacego sie faktami, ktérego dyskurs w ogromnej mierze cechuje
wewnetrzna niespojnosé®’.

Hasan Hanafi

Kiedy organizacja Wolnych Oficeréw z Abdel Naserem na czele
przeprowadzita rewolucje, w wyniku ktérej obalono monarchie, a rok
pézniej oficjalnie proklamowano Republike Egipska®®, siedemna-

24 .M. Abu-Rabi’, dz. cyt., s. 259—260, 265.

25 R. Wielandt, dz. cyt., s. 776.

26 Tamze.

27 M. Riexinger, Nasserism Revitalized. A Critical Reading of Hasan Hanaf7’s Pro-
jects “The Islamic Left” and “Occidentalism” (And Their Uncritical Reading),
»Die Welt des Islams” 2007, Vol. 47, Nr. 1, passim.

28 Informacje biograficzne zostaly zaczerpniete przede wszystkim z naste-
pujacych opracowan: J. Esposito, J. Voll, Makers of Contemporary Islam,
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stoletni wowczas Hasan Hanaf1 ulegl ideom arabskiego socjalizmu.
Jednak ostatecznie to odwolywanie sie do dziedzictwa kulturowego
i tradycji, forsowane przez Braci Muzulmandw, sprawilo, ze stat
sie aktywnym czlonkiem tej organizacji podczas swoich studiow
filozoficznych na Uniwersytecie Kairskim.

Z czasem opuscil szeregi Bractwa i po ukonczeniu studiéw
wyjechal do Paryza, gdzie na Sorbonie rozpoczatl studia dokto-
ranckie. W swoich badaniach naukowych zajal sie¢ prawna mysla
islamu, poglebial znajomos$¢ zachodniej filozofii, zainteresowat
sie réwniez fenomenologia religii. Swoja dysertacje doktorska®
poswiecit klasycznej teorii prawa (usil al-figh), taczac perspektywe
egzegetyczna (tafsir i ta'wil) ze wspélczesnymi metodami analizy
filozoficznej. Po powrocie do kraju w 1966 roku rozpoczal prace na
Uniwersytecie Kairskim oraz nad projektem A¢-Turat wa-t-tagdid
(Dziedzictwo i nowoczesno$¢), ktérego celem byla odnowa tradycji
muzulmanskiej. Do dzisiaj jest to jeden z jego gtéwnych projektow,
ktéry koncentruje sie na rekonstrukcji poszczegélnych elementow
dziedzictwa muzulmanskiego (gtéwnie teologii i prawa, a takze filo-
zofii) w odniesieniu do wspoélczesnych probleméw $wiata arabskiego.

W latach dziewieldziesiatych Hanafi zainteresowal sie opraco-
waniem zachodniej filozofii i epistemologii z perspektywy muzul-
manskiej, okreslajac ten projekt mianem ,,okcydentalizmu” (istigrab).
Jego ksiazka Muqgaddima fi ‘ilm al-istigrab (Wprowadzenie do nauki
okcydentalizmu) wydana w 1991 roku jest pozycja antyzachodnia,
w ktorej pietnuje roszczenia europejskiej tradycji kulturowej do uni-
wersalizmu. Ostro wypowiada si¢ w niej o moralnie zdegenerowanej
kulturze Zachodu, wiesci jej upadek oraz nawotuje muzulmanéw do
studiowania tej kultury po to, by ostatecznie poddac¢ ja dominacji
ich wlasnej kultury®.

Oxford University Press, 2001, s. 68—80; C. Murphy, Passion for Islam:
Shaping the Modern Middle East. An Egyptian Experience, New York 2002,
s. 189—234; 1. Boulatta, Hasan Hanafi, [w:] J. Esposito (ed.), The Oxford
Encyclopedia of the Modern Islamic World, vol. 2, Oxford University Press,
1995, 8. 97—99.

29 Les Méthodes dexégése: essai sur La Science des Fondements de la Com-
préhension “Ilm Usil al-Figh”, opublikowana w Kairze w 1965 r.

30 W kontekscie pogladéw na kulture zachodnia wida¢ niekonsekwencje
Hanafiego, ktéry postulujgc zmiany na polu spolecznym i kulturowym
w $wiecie arabskim, korzysta w szerokim zakresie z idei o proweniencji
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Hanafi jest postrzegany jako czlowiek o radykalnych pogladach,
dazacy do potaczenia tradycji lewicowych z dziedzictwem muzul-
manskim wedlug klucza reformatorskiego i rewolucyjnego. Jego
filozofia polityczna, ktéra nazywa muzutmarnska lewica (al-yasar
al-islami), jest interpretacja islamu na sposéb socjalistyczny. Stanowi
ideologie rewolucyjna, ktéra sam okresla jako polaczenie islamu
iidei naseryzmu®', w ktérym wartosci religijne dziedzictwa muzut-
manskiego sa fundamentem pod budowe politycznego, spotecznego
i kulturowego liberalizmu.

Koncepcja wspoélczesnej kultury arabskiej Hasana Hanafiego

Mimo ze koncepcja kulturowej i politycznej jednosci $wiata arab-
skiego od lat piec¢dziesiatych rozwijata si¢ pod patronatem Egiptu,
prawdopodobnie w Zadnym innym kraju arabskim pojecie arabskiej
kultury i tozsamosci nie bylo tak bardzo kwestionowane. Egipt
w przeciwienstwie do wiekszosci powstalych po drugiej wojnie
$wiatowej niepodleglych panstw arabskich posiadat wlasna (odreb-
na od muzulmanskiej) historie oraz starozytna kulture, na ktérej
mozna bylo oprze¢ wlasna tozsamo$¢ narodowa. Kontestacja arab-
skosci Egiptu wsrdd rodzimych intelektualistow rozpoczela sie na
poczatku XX wieku wraz z narodzinami egipskiego nacjonalizmu
terytorialnego. Wiekszo$¢ nacjonalistéw, a zwlaszcza przedsta-
wiciele najbardziej radykalnego nurtu — faraonizmu — catkowicie
odrzucata kulture arabsko-muzulmanska, postulujac $rédziem-
nomorski charakter Egiptu®®. Kraj ten, jak pisal Taha Husayn (zm.

europejskiej, podobnie obiera je za probierz dziedzictwa muzutmanskiego;
R. Wielandt, dz. cyt., s. 777; M. Riexinger, dz. cyt., s. 113.

31 Naseryzm — zespdt pogladéw oraz praktycznych dzialan o charakterze
politycznym, spotecznym i ekonomicznym identyfikowanych z osobg Abel
Nasera, a zainicjowanych rewolucja egipska 1952 r. Okreslany czesto jako
arabski socjalizm, naseryzm byl ideologia antykapitalistyczna i antykolonial-
ng, zmierzajaca do zmodernizowania gospodarki Egiptu, przemodelowania
jego dotychczasowych struktur spolecznych, a takze wydzwigniecia kraju
z zacofania w zakresie edukacji, nauki, kultury i sztuki.

32 Szerzej na temat koncepcji egipskiej kultury i egipskiego jezyka w mysli
faraonistéw zob. M. Kniaz, ,Dialektalna herezja” wobec jezykowej ortodoksji
w Egipcie, ,The Polish Journal of the Arts and Culture” 2013, nr 6, s. 71-87.
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1973), historycznie zwigzany jest z kultura srédziemnomorska. Od
podboju Aleksandra Macedoniskiego Aleksandria byla najwazniej-
szym zrédlem kultury starozytnej Grecji*’. Wspotczesnie, aby stac sie
réwnorzednym partnerem cywilizacyjnym dla $wiata zachodniego,
Egipt musi podaza¢ $ciezka wytyczona przez Europejczykéw. Co
wiecej, przejecie wzoréw europejskich (w zakresie nauki, edukacji,
literatury i sztuki, a takze gospodarki czy organizacji wojskowej) jest
dla Egiptu jedyna droga do wolnosci i potegi, do osiagniecia — jak
ujmowal to Taha Husayn — ,niezaleznosci/suwerennosci umystu
i ducha” (istiglal ‘aqli wa-nafsi)*.

Hanafi niejednokrotnie krytykowal prozachodnia orientacje
Tahy Husayna. Dla Hanafiego kultura jest najwazniejszym czynni-
kiem w zyciu narodu, podstawa odrodzenia i postepu. Co istotne,
egipska kultura narodowa musi poszukiwac swojej tozsamosci we
wspdlnej tradycji arabsko-muzutmarnskiej. Arabem jest kazdy, kto
postuguje sie jezykiem arabskim, a wiec takze Egipcjanin. Arabo-
wie maja obowiazek pielegnowac arabska tozsamos¢, zwlaszcza
w kontekscie ogromnego zréznicowania etnicznego, religijnego,
czy nawet jezykowego®”.

Drugim — obok arabskiej tozsamosci — konstytutywnym sklad-
nikiem egipskiej kultury jest religia. Od starozytnosci jest ona silnie
zakorzeniona w zyciu spotecznym i politycznym Egiptu. W ciagu
wiekow uksztattowata sie wspdlna, ponadkonfesjonalna religia popu-
larna, ktéra stala sie podstawa spolecznej solidarnosci. Po narodzinach
islamu, ktéry zaadaptowal elementy tradycji faraonskiej i koptyjskiej,
stal sie on najwazniejszym czynnikiem ksztattujacym egipska historie.
Z zapoczatkowanej przez Al-Afganiego reformy religijnej wywodza
sie wszystkie nurty wspolczesnej mysli egipskiej — nacjonalizm, libera-
lizm, czy nawet sekularyzm, ktéry uksztaltowat sie w reakcji na islam.
W Al-Azharze — najwazniejszej w $wiecie muzulmaniskim instytucji
sunnickiego islamu — rozpoczela sie rewolucja przeciwko Napoleono-
wi, i stad wywodzili sie pierwsi egipscy mysliciele ery nowozytnej™.

33 T. Husayn, Mustaqbal at-tagafa fi misr, Al-Qahira 1938, s. 25.

34 Tamze, s. 39—41.

35 H. Hanafi, Mustagbal at-taqafa fi misr, http://www.almasryalyoum.com/
news/details/49349 (dostep: 1.07.2014).

36 H. Hanafi, The Relevance of the Islamic Alternative In Egypt, ,Arab Studies
Quarterly” 1982, vol. 4, no. 1/2, s. 55-57.
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Kryzys kultury arabskiej

Wspélczesna kultura arabska — wedtug Hanafiego — sklada sie
z trzech podstawowych elementéw: 1) dziedzictwa, 2) wspoélczesnej
kultury zachodniej oraz 3) rzeczywistosci, z ktéra kultura pozostaje
w stalej interakeji — kultura ksztaltuje i zmienia rzeczywistos¢ lub
jest przez nig zmieniana, tworzy swéj dyskurs w rzeczywistosci lub
rzeczywisto$¢ narzuca jej swoj wlasny.

Najwazniejszym problemem arabskiej kultury jest brak kreatyw-
nosci. Nasladownictwo i duplikowanie z jednej strony dziedzictwa,
a z drugiej kultury zachodniej jest przyczyna glebokiego kryzysu
kulturowego i sprawia, ze wspoélczesna kultura arabska jest , kultura
kulawg, z dtuzsza noga oparta w dziedzictwie, a krétsza w kulturze
zachodniej”™.

Préba implementacji zachodnich standardéw, nauki, warto$ci
i wyobrazenia $wiata, ktdéra rozpoczela sie w okresie arabskiego
odrodzenia, prowadzi do alienacji i rozmycia tozsamosci kultu-
rowej. Zachdd staje sie wzorem $wiatowej kultury. Tymczasem
kazda kultura musi si¢ opiera¢ na zréznicowaniu miedzy poziomem
lokalnym i globalnym, w przeciwnym wypadku relacja miedzy
cywilizacjami staje si¢ jednostronna i opiera si¢ na relacji uczen —
mistrz. W kulturach peryferyjnych, zdominowanych przez kulture
zachodnia, ugruntowalo si¢ przekonanie, ze tylko oparcie si¢ na
zachodnich wzorcach moze zmniejszy¢ cywilizacyjna przepasc.
W rzeczywisto$ci nieustanna pogon za $wiatem Zachodu prowadzi
do zwiekszania sie cywilizacyjnego dystansu. W rezultacie kultury
peryferyjne skazane sa na wyginiecie — akceptuja swoje przeznacze-
nie na marginesie historii i podporzadkowanie si¢ innym. Jedynym
rozwigzaniem tej anomalii jest odwrét od kultury zachodniej i roz-
woj kultury rodzimej, az obie stang sie sobie réwne w kontekscie
wzajemnego oddziatywania®®.

37 H. Hanafl, Azmat at-taqafa al-arabiyya aw tazwig al-wafid wa-l-mawrit,
http://echajara.wordpress.com/2013/09/14/%D8%AD%D8%B3%D9%86-
-%D8%AD%D9%86%D9%81%D9%8A-%D8%A3%D8%B2%D9%85%D8%A9-
-%D8%A7%D9%84%D8%AB%D9%82%D8%A7%D9%81%D8%A9-%D8%A -
7%1D9%84%D8%B9%D8%B1%D8%A8%D9%8A%D8%A9-%D8%A3%D9%88-
-%D8%AA%D8%B2%D9%88%D9%8A/ (dostep: 23.06.2014).
38 Tamze.
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Kluczem do rozwiniecia rodzimej kultury jest dziedzictwo.
Dziedzictwo bedace duchowym rezerwuarem spoteczenstwa®
jest punktem wyjscia w kulturowo-cywilizacyjnej odnowie $wiata
arabsko-muzulmanskiego.

Aby zachowac¢ ciaglo$¢ kultury narodowej, ukorzeni¢ teraz-
niejszos¢ (ta’sil al-hadir), umozliwic jej postep i udzial w zmianie
spolecznej, poczatkiem musi by¢ dziedzictwo, nie odnowa. Punk-
tem wyjscia jest dziedzictwo jako obowiazek kulturowy i narodowy,
a odnowa jest ponowna interpretacja dziedzictwa zgodnie z wyma-
ganiami epoki, stare poprzedza nowe. Autentycznos$¢/oryginalnoscé
(asala) jest podstawa wspoélczesnosci, a $srodek prowadzi do celu.
Dziedzictwo jest $rodkiem, a odnowa celem™.

Co istotne, oparcie wspolczesnej kultury na dziedzictwie nie
moze polega¢ na jego duplikowaniu. Kultura arabska ksztaltowala
sie w konkretnym momencie historycznym. Na jej ksztalt wplyw
mialy kultury podbitych ludéw wywodzace sie z kultury greckiej
i rzymskiej na zachodzie oraz perskiej i indyjskiej na wschodzie,
ktére wspolczesnie nie posiadaja potencjatu kulturotwdrczego i na-
ukowego. W $wiecie arabskim nigdy nie nastapilo epistemologiczne
zerwanie z przeszlo$cia. Aby dziedzictwo moglo sie sta¢ podstawa
wspolczesnej kultury, tradycyjne nauki religijne — koncentrujace
sie na Koranie i sunnie — nalezy przeksztalci¢ w nauki racjonalne,
a zatem polaczy¢ tradycje z nowoczesnoscig™.

Tymczasem w $wiecie arabskim tradycja i nowoczesno$¢ trakto-
wane sa dwubiegunowo. Tradycja podtrzymywana jest przez koalicje
wladzy i uczonych muzutmanskich. Instytucje pafistwowe gwaran-
tuja uczonym monopol w kwestiach wiary i prawa, a uczeni zapew-
niaja panstwu legitymizacje wtadzy politycznej. Na przeciwlegtym
biegunie znajduja sie opozycyjni intelektualisci, ktérzy — wykorzy-
stujac liberalne i marksistowskie dziedzictwo Zachodu — izoluja sie
od ludu kontrolowanego przez wtadze i uczonych. Intelektualisci
i lud tworza dwie przeciwstawne grupy, ktore, zamiast wspdlnie
stawi¢ czola Zachodowi, tocza bratobdjcza walke*>. Odnowienie

39 H. Hanafi, At-Turat wa-t-tagdid. Mawgqifuna min at-turat al-qadim, Bayrut
1981, s. 15.

40 Tamze, s. 13.

4 H. Hanafl, Azmat at-taqafa...

42 Tamze.
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dziedzictwa jest wiec istotne takze w kontekscie kulturowej jed-
nosci narodu.

Rekonstrukcja dziedzictwa muzulmanskiego

W kazdej religii, wedlug Hanafiego, tkwi potencjal rewolucyjny,
stad dokonanie rewolucyjnej interpretacji religii umozliwi prze-
prowadzenie zmian na poziomie cywilizacyjnym®’. Rekonstrukcja
islamu powinna polegaé na postawieniu w centrum zaintereso-
wania czlowieka i historii poprzez przeformutowanie klasycznych
koncepcji islamu na kategorie czasowe i przestrzenne zwigzane
z zyciem czlowieka w konkretnym czasie historycznym. W prze-
ciwnym wypadku islam pozostanie ideg, ktéra nigdy nie zostanie
urzeczywistniona w spotecznosciach ludzkich®.

W ramach dziedzictwa (turat) Hanafi wprowadza podziat na
lewicowe i prawicowe szkoly mysli, co utatwia mu ich porzadko-
wanie i reinterpretacje. Podstawowymi zrédtami cywilizacji islamu
pozostaja dla niego Koran i sunna*’; zajmuje si¢ naukami wyrostymi
woko! tych obu zespoléw tekstéw: prawem (figh), a zwlaszcza teoria
prawa (usitl al-figh), teologia (kalam) oraz filozofia (falsafa) na tej
plaszczyznie, gdzie wchodzi ona w zwiazek z obiema powyzszymi
dyscyplinami, a takze sufizmem (tasawwuf)*.

Sposdéb interpretacji Koranu koresponduje z opracowana przez
Hanafiego koncepcja tekstu oraz metoda jego prawidfowego odczy-

43 M. Riexinger, dz. cyt., s. 70.
44 S. Akhavi, The Dialectic in Contemporary Egyptian Social Thought: The
Scripturalist and Modernist Discourses of Sayyid Qutb and Hassan Hanafi,
,International Journal of Middle East Studies” 1997, vol. 29, no. 3, s. 388—389.
45 Sunna, czyli tradycja proroka Mahometa, to zbiér hadiséw, czyli krétkich
relacji na temat postepowania proroka w rozmaitych sytuacjach, obejmu-
jacych sprawy natury religijnej, spolecznej, politycznej, ekonomicznej itp.
Tres¢ hadisu poprzedzona jest taficuchem przekazicieli, ktéry jest jednym
z podstawowych kryteriéw oceny wiarygodnosci przekazu. Sunna jest dru-
gim po Koranie Zrédlem prawno-teologicznym islamu, zadecydowata takze
o ksztalcie islamu jako cywilizacji. Poczatkowo hadisy byly przekazywane
ustnie, dopiero w IX w. doczekaly sie systematycznego zebrania i opracowania,
przybraly wéwczas forme uporzadkowana i skonwencjonalizowana.
46 H. Hanafi, At-Turdt..., s. 155 i nast.
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tania. Kazdy tekst — jego zdaniem — jest §wiadectwem ducha epoki,
rejestrujagcym doswiadczenia jednostkowe i spoteczne w okreslo-
nych okolicznosciach®. Tekst nie posiada obiektywnego znaczenia,
poniewaz w calosci jest dzietem czlowieka — od momentu spisania
po jego ostatnie odczytanie. Jest przede wszystkim dzietem ide-
ologicznym™. Czytanie tekstu jest jego ponownym tworzeniem,
poniewaz ,w tek$cie nie ma stalych elementéw, jest on zespolem
zmian, w ktérym kazda epoka odczytuje siebie”, a zatem jest zy-
wym organizmem, ktory z kazdym odczytaniem tworzony jest na
nowo™. Aby wlasciwie odczytaé, czyli zrozumied, tekst, a nastepnie
dokonac jego egzegezy, nalezy si¢ oprze¢ na zasadach logicznego
rozumowania, przy czym najwazniejszym punktem odniesienia
powinna by¢ intuicja czytajacego®’. Czytanie tekstu jest nie tyl-
ko objasnianiem czy egzegeza, ale moze polegac réwniez na jego
poprawianiu i odnowie, aby odpowiadal aktualnej rzeczywistosci
zgodnie z wyobrazeniem czytajacego. Celem ostatecznym jest od-
krycie struktury bedacej Zrédtem tekstu®.

Hanaf1 odrzuca zatem tradycyjny sposob egzegezy (tafsir) Ko-
ranu®® (tzn. objasnianie tekstu oparte na materiale przekazywanym
z pokolenia na pokolenie przez autorytety muzulmariskie, poczawszy
od Proroka, gdzie w oparciu o pierwszy zachowany tafsir z prze-
fomu IX i X w. standardowym rozwigzaniem stal si¢ komentarz
kursoryczny, czyli objasnianie wersetu po wersecie). Tradycyjna
egzegeza nie jest dla niego wlasciwym narzedziem interpretacji

47 H. Hanafi, Qira'at an-nass, ,Alif: Journal of Comparative Poetics” 1988,
no. 8, s. 11.

48 Tamze, s. 15.

49 Tamze, s. 17.

50 Tamze, s. 12.

51 Tamze, s. 8.

52 Tamze, s. 10—11.

53 Zob. np. H. Hanafi, A¢-Turdt..., s. 178. Dla muzulmandéw Koran jest stowem
Boga, ktére przekazywane prorokowi Mahometowi zostato spisane niedtugo
po jego $mierci. Przede wszystkim ta zamknieta forma Koranu oraz fakt,
ze nie dawal on odpowiedzi na wszystkie pytania, jakie pojawialy sie wraz
z rozwojem gminy muzulmanskiej, a jednocze$nie zawiera wiele niejasnych
fragmentéw, zadecydowaly o rozwoju literatury egzegetycznej. Poczatki
egzegezy maja sie wywodzic z przyktadu samego Proroka i jego najblizszych
towarzyszy, ktérzy ustnie interpretowali objawienie, najcze$ciej podczas
recytacji Koranu.
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Koranu z kilku wzgledéw. Po pierwsze komentatorzy (mufassiriin)
mieli nie zrozumie¢ koranicznego spojrzenia na historie. Koran,
wedlug Hanafiego, nie méwi o realnych wydarzeniach majacych
miejsce w konkretnym miejscu i czasie, ale zawiera ideowe prze-
stanie i ,zacheca do dzialania, przez co jego teoretyczna prawda
koresponduje z ludzkim doswiadczeniem” Po drugie zarzuca ko-
mentatorom, ze w swojej egzegezie wykorzystywali niewlasciwie
dobrane i btedne zr6dta®, co w konsekwencji doprowadzito do
niewlasciwej interpretacji stowa bozego.

W miejsce komentarza kursorycznego Hanafi preferuje tafsir
al-madmun (dosl. wyjasnianie tresci), laczacy rozmaite wersety Kora-
nu wedlug klucza tematycznego. Dalej, proponuje zastapic egzegeze
tradycyjna egzegeza fenomenologiczna, ktérej przygotowawcza faza
ma by¢ tafsir al-madmin. Dopiero wéwczas egzegeza moze dac pelny,
prawdziwy koraniczny Weltanschauung, potencjal objawienia moze
zostac przekazany ludziom®, a Koran stanie si¢ kryterium, wedlug
ktérego wyjasniane bedzie miejsce cztowieka w §wiecie oraz relacje
miedzyludzkie w kontekscie spoteczeristwa i paristwa®®.

W obszarze mysli teologicznej Hanaf1 najwiekszy potencjat rewo-
lucyjny dostrzega w mutazylizmie®’, ktéry klasyfikuje jako dziedzic-
two muzulmanskiej lewicy. Prawicowy charakter ma wedlug niego
aszaryzm®®, ktéremu zarzuca przywrocenie absolutnego autorytetu

54 Y. Wahyudi, The Slogan ,Back to the Quran and the Sunna’ A Comparative
Study of the Responses of Hasan Hanafi, Muhammad Abid al-Jabiri and
Nurcholish Madjid, nieopublikowana rozprawa doktorska, McGill University,
Montreal 2002, s. 156—157.

55 H. Hanaf1, A¢t-Turdt..., s. 184, 185; M. Riexinger, dz. cyt., s. 74.

56 Y. Wahyudi, dz. cyt., s. 157.

57 Mutazylizm — jeden z najistotniejszych nurtéw teologii muzulmanskiej,
zasilany ideami greckiego racjonalizmu filozoficznego. Intensywny rozwdj
mysli mutazylickiej przypada na przelom VIII i IX w. Wéréd catego kom-
pleksu dyskutowanych przez mutazylitéw zagadnien na czoto wysuwa sie
problem statusu ontycznego Koranu oraz wolnej woli cztowieka. Odrzucali
oni teze o odwiecznym Koranie na rzecz Koranu stworzonego; uwazali
takze, ze czlowiek jest wolny w swym dziataniu i w pelni odpowiedzialny
za swoje czyny; H. Corbin, History of Islamic Philosophy, London [b.r.],
s.108-109, 117.

58 Aszaryzm — nurt teologii muzutmanskiej, wyrosly w X w. z nauk mutazy-
lickich, cho¢ ostatecznie porzucajacy podejscie racjonalistyczne i gloszacy
prymat objawienia nad rozumem, odwieczno$¢ Koranu, niepoznawalno$¢
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Objawieniu i uznanie wyzszosci tekstu (nagl) nad rozumem (agl)®.
Koncepcja dziatan czlowieka ujeta w aszaryckiej doktrynie ,,stwarzania
uczynkoéw” (halq al-af al) ma — wedtug Hanafiego — odpowiadac za
pasywno$¢ w spoleczenstwie muzulmanskim. Dzieje sie tak dlatego,
ze czlowiek nie ma przypisanej mocy tworczej (qudra), a jedynie
mozliwo$¢ nabywania (kasb) tego, co stwarza Bog. Qudra jest ze-
wnetrzna w stosunku do czlowieka, nie jest jego cecha immanentna.
Co wiecej, czlowiek nie postuguje sie wola w wyborze uczynkéw;, jest
niejako zmuszony do tego, by przyjac to, co stworzyt dla niego Bog®.
Swoja krytyka Hanafi objat takze my$l Al-Gazalego (zm. 1111),
jednego z najwiekszych propagatoréw aszaryzmu. Hanafi potepia
go za aszarycki okazjonalizm oraz atak na racjonalne i empiryczne
nauki adzamijskie®'. Al-Gazali wystepowal miedzy innymi przeciw
istnieniu zwiazkéw przyczynowo-skutkowych w przyrodzie, za czym
z kolei opowiadaly sie nauki adzamijskie. Ich konflikt z teologia byt
wiec nieunikniony. Wystepowanie przyczynowosci, jak uznawat
Al-Gazali, jest warunkowane wylacznie wszechmoca Boga, ktéry
stworzyt $wiat i sam ustalil plan wzajemnego wplywu rzeczy na
siebie oraz utrzymuje swoja wola taiicuch przyczynowo-skutkowy®.
Wedtug Hanafiego Al-Gazali w bardzo duzym stopniu przyczynit sie
do tego, Ze oryginalna twoérczos$¢ nauk adzamijskich, a zwlaszcza

Boga i jego nieograniczono$¢ w narzucaniu czlowiekowi uczynkéw (mo-
dyfikacja mutazylickiej teorii kasbu pozbawiajaca czlowieka aktywnosci
tworczej — qudra - i odpowiedzialno$ci); tamze, s. 116-117.

59 Y. Wahyudi, dz. cyt., s. 123. Nagl (dosl. przekazywanie) w dyskursie praw-
niczym i teologicznym odnosi si¢ zazwyczaj do tekstowych zrédet wiedzy
(o potwierdzonej autentycznosci), aql jako przeciwienstwo nagl jest zrédtem
wiedzy uzyskanej poprzez racjonalne rozwazania, opartej na logice lub
do$wiadczeniu.

60 H. Corbin, dz. cyt,, s. 117. Aszaryckie rozumienie dziatania cztowieka jest
zwigzane z okazjonalistycznym przekonaniem o atomistycznej strukturze
wszech$wiata, gdzie istnienie rzeczy we wszechs$wiecie, jak i calego wszech-
$wiata zalezy od nieustannego stwarzania i podtrzymywania przez Boga
atoméw (momentdw istnienia). Absolutna wola Boga zostala uznana wiec
za jedyna przyczyne, dzigki ktérej atomy powstaja badz przestaja istniec.

61 Okreslenie nauk matematyczno-przyrodniczych, przejetych od cywilizacji
podbitych i rozwinietych na podstawie ich dziedzictwa (od arab. agam —
obcokrajowcy, obcy, nie-Arabowie).

62 Szerzej zob. B. Abrahamov, Ghazali's Theory of Causality, ,Studia Islamica”
1988, no. 67, s. 75—98.
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medycyny, zostala znacznie zahamowana, a tym samym jest on
odpowiedzialny za upadek kultury i cywilizacji islamu®.

W promowaniu idei mutazylickich Hanaf1 kladzie szczegol-
ny nacisk na koncepcje wolnej woli oraz przekonanie o istnieniu
zwiazkéw przyczynowych w procesach naturalnych. Tym samym
mutazylizm — wedlug niego — stymuluje postawe racjonalistyczna
oraz badania naukowe®.

W kontekscie dyskusji nad dziedzictwem filozoficznym Hanaf1
zwraca uwage na jego racjonalistyczny nurt, ktéry swéj poczatek
wzigl od Al-Kindiego, a apogeum osiagnat za Ibn Rusda. Ibn Rusd,
bedac arystotelikiem, prébowat przywrdci¢ znaczenie rozumu jako
narzedzia poznawczego, propagowal naukowy racjonalizm, kry-
tykowat poglady aszarytéw i Al-Gazalego. Hanafi opowiada sie za
ozywieniem awerroizmu i uznaje go za epistemologiczng podstawe
swojej muzulmanskiej lewicy®.

Mistycyzm muzulmarnski (sufizm) jest tym elementem dziedzic-
twa, ktory — w formie uksztaltowanej przez tradycje — zostaje przez
Hanafiego odrzucony. Odwolywanie sie do mistycznych wartosci,
takich jak ubdstwo (faqr), cierpliwosé¢ (sabr), zadowolenie (rida),
uwaza za dziatania defetystyczne. Wedlug niego, muzulmanie,
hotdujac takim warto$ciom, biernie akceptuja rozmaite warunki,
w ktorych przyszlo im sie znalez¢®.

Ze wzgledu na znaczenie, jakie przywiazuje do dziatania, Hanaf1
docenia szyizm, widzi w nim potencjal rewolucyjny i nadaje mu
charakter lewicowy. Krytykuje on jednak szyicka koncepcje ima-
moéw jako oséb nieomylnych, stawianych wyzej od prorokéw, jak
réwniez roszczenie sobie pretensji do wladzy przez duchowienstwo
w szyizmie iraniskim®’. Taka postawa wyplywa z ogélnej krytyki,
jakiej Hanaf1 poddaje idealizowanie i apoteoze ludzi (prorokéw,
w tym takze proroka Mahometa, mistykéw, imaméw) zamiast ich
czynoéw. Wina obarcza za to paradygmat klasycznych biografii,

63 Niektorzy badacze mysli Hanafiego wskazuja na zbyt pochopna i nieusprawie-
dliwiona krytyke Al-Gazalego; zob. M. Riexinger, dz. cyt., s. 77; Y. Wahyudi,
dz. cyt., s. 133—-134.

64 M. Riexinger, dz. cyt., s. 70; szerzej zob. Y. Wahyudi, dz. cyt., s. 130—131.

65 Y. Wahyudi, dz. cyt., s. 135-136.

66 H. Hanaf1, At-Turdt..., s. 17-18, 162; Y. Wahyudi, dz. cyt., s. 143—144.

67 Y. Wahyudi, dz. cyt., s. 147.
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ktére stymuluja oddawanie czci, nie za$ refleksje nad przestaniem
tych, ktérym zostaly one poswiecone®®. By odzyska¢ ducha re-
wolucyjnego, Hanafi namawia do wykorzystania charydzyckiej
interpretacji dzialania jako integralnej czesci wiary®. Podkresla
znaczenie charydzyckiego egalitaryzmu dla wspoétczesnosci — jest
to dla niego postawa, ktéra moze przeciwdziala¢ wspolczesnym
uprzedzeniom. Podobnie w charydzyckiej procedurze wyboru kalifa
widzi promowanie zasady wspotczesnej demokracji’.

Hanaf1 dyskutuje wreszcie problem statusu oraz funkcjonowania
we wspolczesnym $wiecie prawa muzulmanskiego (figh) oraz jego
dyscyplin”. W zakresie teorii prawa nalezy w jego opinii przemysle¢
calosciowo prawne dziedzictwo i przyjaé normy (ahkdam) epistemo-
logicznie pewne, zawarte w Koranie i sunnie, natomiast problemy
prawne, na ktdre teksty objawione nie daja pelnej odpowiedzi, po-
winny by¢ raz jeszcze przepracowane w procesie igtihddu. Hanaf1
proponuje zatem powrdci¢ do czynnej dzialalno$ci prawotworczej,
ktéra zostata ograniczona do minimum przez kilka wiekéw w historii
klasycznego prawa.

68 . Hanafi, At-Turdt..., s. 76, 179.

69 Charydzyci — jeden z najwcze$niejszych odtaméw religijnych i politycznych
islamu, ktérego powstanie ok. potowy VII w. wiaze sie ze sporem o przywddz-
two w dwczesnym kalifacie. Charydzyci byli odtamem bardzo purytaiskim,
chcacym przywrécic¢ islamowi jego pierwotny ksztalt. Ich zycie regulowata
litera Koranu. Prowadzili czynna i nieustanng walke z wladza umajjadzka,
co, w polaczeniu z ich pogladem na temat zasad wyboru kalifa, ktérym mégt
zostac¢ kazdy wierny muzulmanin, przyciaggnelo wielu nawréconych na islam
nie-Arabdw, niezadowolonych z panujacej wéwczas hegemonii arabskiej; Kh.
Blankinship, The Early Creed, [w:] T. Winter (ed.), The Cambridge Companion
to Classical Islamic Theology, Cambridge University Press, 2008, s. 37—38.

70 Y. Wahyudji, dz. cyt., s. 147, 149—150. Odrzucajac wszelkie formy ekstremizmu,
Hanafi odrzuca ekstremizm charydzytéw, uwazajac go za dziedzictwo prawicy.

7t Figh to nauka prawa, dyscyplina, ktéra opierajac sie na objawieniu zawar-
tym w Koranie i sunnie oraz za pomoca okreslonych metod rozumowania
prawniczego, wyprowadzala normy skiadajace si¢ na prawo boskie (Saria).
Dwie jej dyscypliny to usil al-figh, nauka o podstawach prawa i metodach
wyprowadzania norm z objawienia, ktéra umownie okresla sie w literaturze
przedmiotu terminem ,teoria prawa’, oraz furii‘ al-fiqgh, nauka o konkretnych
normach obowiazujacych zaréwno w postawie cztowieka wobec Boga, jak
i w relacjach miedzyludzkich; B. Prochwicz-Studnicka, Usul al-figh. Czym
sq klasyczne sunnickie ,korzenie/podstawy wiedzy o prawie”?, ,Czasopismo
Prawno-Historyczne” 2013, nr 1(65), s. 13—14, 20—21.
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Dla Hanafiego gtéwnym punktem odniesienia w procesie legi-
slacji powinna by¢ maslaha (,dobro ogélne’, ,dobro spoteczne”)”.
Dlatego w konstruowaniu norm pierwszenstwo wobec szczegéto-
wych nakazéw zawartych w tekstach objawionych powinny mie¢
tak zwane magqasid Saria (,,cele, jakie niesie ze soba prawo”). W ten
spos6b mozna ochroni¢ niezastepowalne i nieodzowne dla czlowieka
wartos$ci (daririyyat — dosl. potrzeby): zycie (haydt), rozum (aql),
religie (din), honor (‘ird) i wlasno$¢ (mal)™ i zastapi¢ nimi dawny,
klasyczny paradygmat zobowiazan kierowanych przez Prawodaw-
ce (Boga) do czlowieka w postaci systemu ,nakazéw i zakazow”
(awamir wa-nawdhi). Tym samym Hanafi reinterpretuje klasyczne
kategorie prawno-moralnej oceny postepowania cztowieka™.

Opowiada sie za malikickim ujeciem teorii prawa ze wzgledu na
preferowanie przez malikitéw metody rozumowania prawniczego,
w ktérych dobro ogdlne/dobro spoleczne jest uznawane za podstawe
przyjecia danego rozwiazania prawnego (istislah)’®. Reasumujac:
dla Hanafiego teoria prawa moze by¢ skutecznym srodkiem wy-
dzwigniecia $wiata islamu z kulturowo-cywilizacyjnej zapasci pod
warunkiem odwrdcenia tradycyjnego porzadku faworyzujacego
teksty kosztem dobra ogdlnego. Reinterpretacje te okresla przej-
$ciem ,0d tekstu ku rzeczywisto$ci””®.

72 W klasycznej mysli muzutmarnskiej panowalo ogélne przekonanie, ze prawo
zostalo objawione przez Boga po to, by chroni¢ dobro ogélne/dobro spoleczne.
Inaczej méwiac: maslaha jest realizacja celu prawa (magqasid saria), czyli
zapewnienia ludzkosci dobra i szeroko pojetej korzysci (materialnej, moralnej
i duchowej) w zyciu zaréwno doczesnym, jak i wiecznym. We wspo6iczesnym
$wiecie, pod wplywem prawnej mysli Zachodu, idea ta zaczela nabierac coraz
wiekszego znaczenia jako potencjalne zZrédlo reform przeksztatcajacych
prawo tak, by mogto ono sprosta¢ wyzwaniom wspdlczesnosci. Na temat
interpretacji koncepcji maslaha przez wspdlczesna mysl prawnicza zob.
E. Opwis, Maslaha in Contemporary Islamic Legal Theory, ,Islamic Law and
Society” 2005, vol. 12, no. 2, s. 182—223.

73 M. Riexinger, dz. cyt., s. 73; Y. Wahyudi, dz. cyt., s. 173.

74 Y. Wahyudi, dz. cyt., s. 174.

75 Chodzi o maslaha mursala, czyli takie dobro ogélne, ktére nie zostalo ujete
w tekstach objawionych (mursal — nieposwiadczony). Rozwigzania prawne,
do jakich dochodzono, opierajac si¢ na tej metodzie, nie mialy umocowania
w konkretnych fragmentach Koranu i sunny, a jedynie wykazywaly zgodnos¢
i zwigzek z uniwersalnym celem prawa; B. Prochwicz-Studnicka, dz. cyt., s. 36.

76 H. Hanafi, At-Turdt..., s. 178.
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W zakresie prawa (furii‘ al-figh) Hanafi zdecydowanie daje pierw-
szenstwo sprawom spotecznym, nie za$ tym dotyczacym rytuatow
i obowiazkéw religijnych. Proponuje zastapi¢ dotychczasowe prawo
zorientowane przede wszystkim na stosunek cztowieka do Boga
takim, ktory jest zorientowany na relacje miedzyludzkie”.

Ksztaltowanie si¢ kultury narodowej

Racjonalna interpretacja muzulmanskiego dziedzictwa nie jest dla
Hanafiego celem samym w sobie, lecz jedynie wstepem pozwalajacym
zrealizowac cel ostateczny, jakim jest kultura narodowa. Podstawa
kultury narodowej jest nauka, ale nie w jej obecnym ksztalcie — prak-
tykowana i rozumiana tylko w waskim kregu klasy wyzszej. Nauka,
poprzez jej praktyczne zastosowanie, wplywa na cale spoteczenstwo.
Dlatego kwestia priorytetowa jest przeksztalcenie nauki w kulture
powszechng, w ktorej partycypowac bedzie cate spoleczenistwo.
Dopiero wéwczas mozliwe stanie sie odejscie od kultury transcen-
dentalnej i wkroczenie w etap kultury naukowej, kultury mentalnosci
dos$wiadczalnej — wolnej od mitéw i przesadéw, opartej na watku
przyczynowo-skutkowym. W przeciwnym wypadku ludzka mental-
nos$c¢ pozostanie we wladzy zabobondw. Kiedy rozum stanie sie czescia
zycia publicznego, spoteczenstwo przeksztalci si¢ w spoleczenstwo
naukowe — bezpieczne i stabilne. W dalszej kolejno$ci powszechna
kultura naukowa przeobrazi sie w kulture narodowa. Trio nauki,
kultury i narodu jest, zdaniem Hanafiego, nieroztaczne i tylko ono
gwarantuje spoteczng mobilno$¢ i system sprawiedliwosci spotecz-
nej, poniewaz opiera sie na nauce, ktéra stanowi jego fundament’.

Dobrem najwyzszym dla Hanafiego jest wlasnie spoteczna
sprawiedliwos¢, ktorej brak skutkuje niemoznoscia wypracowania
kultury narodowej, niezbednej do skutecznego przeciwstawienia
sie kulturowej i naukowej inwazji Zachodu. Warunkiem wstep-
nym kultury narodowej jest kultura powszechna, ktéra stanie sie
udzialem calej spolecznosci. Poniewaz kultura ludu — jak Hanaf1i

77 Y. Wahyudi, dz. cyt., s. 168.
78 H. Hanafi, Al-ilm wa-t-tagafa wa-l-watan, http://www.almasryalyoum.com/
news/details/363924 (dostep: 30.06.2014).
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pisze w pierwszym numerze ,Al-Yasar al-islami” (1981, Muzul-
marska lewica), w ktérym wyjasnia cele swojego sztandarowego
projektu — w duzej mierze uksztaltowana zostata przez dziedzictwo
muzulmanskie”, jedynym gwarantem powstania naukowej kultury
powszechnej jest polaczenie idei socjalistycznych ze zreformowa-
nym islamem.

Zakonczenie

Préba pogodzenia orientacji religijnej i lewicowej nie przyspo-
rzyla Hanafiemu zwolennikéw w obozie zaréwno islamistéw, jak
i sekularystow. Dla pierwszych jest zakamuflowanym marksista,
a dla drugich islamista®. Przez racjonalna reinterpretacje islamu
narazil si¢ rodowisku uczonych Al-Azharu, przez ktérych zostat
oskarzony o apostazje®'. Z kolei intelektualisci krytykuja Hanafiego
za anachroniczng postawe dazaca do zrewolucjonizowania teraz-
niejszo$ci poprzez rewolucje przeszlosci i sprowadzanie dziedzictwa
do spuscizny religijnej, a tej do tradycji sunnickiej*>. Mimo tego
Hanafi z pewno$cia pozostaje jednym z najbardziej wptywowych
przedstawicieli wspoélczesnej mysli arabskiej — w maju 2014 roku
fundacja Mu'minan bi-la Hudad (Wierni/wierzacy bez granic)
uhonorowata go jako jednego z najwazniejszych myslicieli arabskich
o wybitnych osiagnieciach naukowych i filozoficznych®.

79 E.S. Kassab, Contemporary Arab Thought. Cultural Critique in Comparative

Perspective, New York 2010, s. 201.

80 Tamze, S. 200—201.

81 Szerzej zob.: M.S. Berger, Apostasy and Public Policy in Contemporary
Egypt: An Evaluation of Recent Cases from Egypt's Highest Courts, ,Human
Rights Quarterly” 2003, vol. 25, no. 3, s. 730; A. Shadid, Legacy of the Prophet.
Despots, Democrats, and the New Politics of Islam, Colorado-Oxford 2002,
s. 235; R. Wielandt, dz. cyt., s. 777.

82 E.S. Kassab, dz. cyt., s. 206.

83 M. As-Sabban, ,Mu'minin bi-la hudiid” tukrim al-mufakkir al-misri hasan hanaf?,
http://elbadil.com/2014/05/18/%D9%85%D8%A 4%D9%85%D9%86%D9%88%D9%86-

-%D8%A8%D9%84%D8%A7-%D8%AD%D8%AF%D9%88%D8%AF-%D8%A-
A%D9%83%ID8%B1%D9%85-%1D8%A7%1D9%84%1D9%85%D9%81%1D9%83%ID8%B1-

-%D8%A7%D9%84%D9%85%D8%B5%D8%B1%D9%8A-%D8%AD%D8%B3/ (dostep:
18.08.2014).
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Reprezentowane przez Hanafiego podejscie do dziedzictwa i kul-
tury arabsko-muzulmanskiej wpisuje go w nurt modernistycznej
interpretacji islamu w ujeciu Al-Afganiego i kontynuatoréw jego
mysli — przede wszystkim Muhammada ‘Abduha. Majac na uwa-
dze zmiany spoteczno-polityczne, ktére staly sie udzialem swiata
arabskiego na przestrzeni ostatniego stulecia, postawe Hanafiego
rzeczywiscie mozna uznac za anachroniczna. Z drugiej jednak
strony, ze wzgledu na rosnaca popularnos¢ srodowisk salafickich
i neosalafickich w regionie, postepujaca polaryzacje spoleczna na
linii tradycja — nowoczesno$¢ oraz fakt, ze religia nadal stano-
wi podstawe tozsamosci zbiorowej i jednostkowej, wydaje sie, ze
wspdlczesny modernizm, oparty na racjonalnym stosunku do religii,
moze by¢ jedynym sposobem na uksztaltowanie wlasnej kultury.
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STRESZCZENIE

Artykul przedstawia poglady Hasana Hanafiego — jednego z czotowych
egipskich filozoféw — na wspétczesna kulture arabska. Tekst wprowadza
w skonstruowang przez niego definicje kultury oraz jej znaczenie dla spo-
feczenstwa i narodu, a takze koncepcje wydzwigniecia arabskiej kultury
z kryzysu poprzez rekonstrukcje poszczegélnych elementéw dziedzictwa
i tradycji muzulmanskiej, ktére moga — zdaniem Hanafiego — stanowic rdzeri
wspolczesnej cywilizacji arabsko-muzulmanskiej. Rozwazania egipskiego
filozofa przedstawione sa na tle historycznego ksztattowania sie koncepcji
kultury we wspélczesnej mysli arabskiej ze szczegélnym uwzglednieniem
gléwnych modeli kulturowo-cywilizacyjnych wylaniajacych sie z debaty
filozoficzne;j.

SLOWA KLUCZOWE: kultura arabska, Hasan Hanafi, wspélczesna mysl
arabska, modernizm muzutmanski, dziedzictwo muzulmanskie, muzut-

manska lewica

SUMMARY

The paper presents Hasan HanafT’s — one of the leading Egyptian phi-
losophers — views on contemporary Arab culture. The article outlines his
concept of culture and its importance to the society and the nation, as well
as the idea of the overcome of its current crisis through the reconstruction
of individual elements of Muslim heritage and tradition that may be —
according to Hanaf1 — the core of contemporary Arab-Muslim civilization.
HanafT’s deliberations are shown in the context of historical development
of the concept of culture in contemporary Arab thought with particular
emphasis on the major cultural and civilizational models emerging from
philosophical debate.

KEYWORDS: Arab culture, Hasan Hanafi, contemporary Arab thought,

Islamic modernism, Muslim heritage, Islamic Left
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Czy kultura koreanska
zatopilta Sewol?

Dnia 16 kwietnia 2014 roku u poludniowo-zachodnich wybrzezy
Pétwyspu Koreanskiego zatongt prom pasazerski wiozacy niemal
pieciuset pasazeréw (476), w wiekszosci kilkunastoletnich uczniéw
(ponad trzystu). Tragedie promu Sewol' obserwowat caly $wiat dzie-
ki relacjom i wiadomosciom przekazywanym w mediach, zwlaszcza
spolecznos$ciowych®. Podobnie jak w przypadku japoriskiej Fukushi-
my w 2011 roku, tak i teraz uzytkownicy mediéw zachodnich byli
niejednokrotnie lepiej poinformowani niz rodzimi uzytkownicy
mediéw tradycyjnych. Ta jedna tragedia obnazyla duza cze$¢, mniej
lub bardziej, skrywanych stron tradycyjnego podejscia do wielu
spraw w Korei Poludniowej. Sewol stat si¢ synonimem bolaczek
systemu polityczno-spotecznego, nieadekwatnosci tradycyjnych
wartosci i kultury postuszenstwa, ktéra obarczono znaczna odpo-
wiedzialno$cia za wydarzenia na promie i na ladzie. Artykut ma

1 Samo stowo oznacza ,poza $wiatem” (A€, {iik), stad natychmiast po
tragedii podniosly sie glosy o pechowej nazwie.

2 Na Twitterze, jednym z najwigkszych serwiséw spolecznosciowych $wiata,
przez cale dni jednymi ze $wiatowych trendéw byly #PrayForSewol oraz
#PrayForKorea.
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na celu przesledzenie, czy faktycznie takie zarzuty sg uzasadnione

i usprawiedliwione.

Aby dokladniej zrozumie¢ dynamike i spirale oskarzen, jakie za-
poczatkowat Sewol, nalezy przeanalizowaé, na czym tak doktadnie
opieraja si¢ tradycyjne wartosci i kultura koreanska. Dodatkowo
pod uwage zostana wziete zmiany owych tradycyjnie pojmowanych
wartosci, ktére Korea dzieli ze swoimi azjatyckimi sasiadami. Wydaje
sie, ze Lim Hy-sop® ma racje, twierdzac, ze w Korei (Potudniowej)

»nieuniknione jest wystapienie konfliktu, poniewaz zmiany wartos$ci
nie nadazaja za przemianami spotecznymi”®. Wspétczesna Korea
Poludniowa to przedziwna mieszanka wysoko rozwinietej tech-
nologii z uparcie narzucanymi warto$ciami sprzed trzech stuleci.
Koreanczyk zyje wiec rozdarty pomiedzy obowigzkami wymaganymi
przez tradycyjna, silnie zakorzeniong kulture a $wiatem wartosci
zachodnich. W niniejszym artykule analizie zostanie poddana
kultura koreaniska widziana przez pryzmat rodzimych badaczy,
a rozwazania, doprowadzone do owego feralnego kwietniowego
dnia 2014 roku, sprébujg odpowiedzie¢ na pytanie: w jakim miejscu
znajduje si¢ obecnie tradycja kulturowa Korei Potudniowe;j?

Zrédta kultury koreanskiej

Wedtug tradycyjnych wierzen praojcem Koreanczykéow byt wlad-
ca-szaman Dangun, ktéry zalozyl pierwsze koreanskie krélestwo
Gojoseon (Stare Joseon) ze stolica w Asadalu w 2333 roku p.n.e. Jest
to réwnie prawdziwe jak Cesarstwo Japonskie zalozone w 660 roku
p.n.e. Swiadczy to jednak o ambicjach siegniecia w przeszlosé, aby
podkresli¢ ,,odwieczno$¢” danej linii dynastycznej czy tez wspélnoty

3 W calym artykule zapis nazwisk koreanskich oraz azjatyckich jest oryginalny,
czyli najpierw nazwisko, a pézniej imie. Wyrazy koreanskie transkrybowane
sq za pomoca tzw. Revised Romanization (z wyjatkiem stéw i nazwisk o tra-
dycyjnie przyjetym zapisie), a japoriskie — transkrypcja Hepburna. Nazwiska
autoréw koreanskich cytowanych publikacji sa pozostawione w takiej pisowni,
w jakiej pojawiaja sie w zapisie bibliograficznym danego artykutu.

4 H.S.Lim, A Study on the Change of Value-Orientations and Adjustment for
Conflict in Contemporary Korean Society, ,Korean Social Science Journal”
1983, vol. 10, s. 99 (ttumaczenie cytatéw obcojezycznych w artykule, o ile nie
podano inaczej — R.IL.).
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etnicznej. Niezbitym faktem pozostaja obecnos¢ plemion na tym te-
renie oraz stosunki z Chinami zanotowane w kronikach. Nieustanne
walki toczone na pétnocy pétwyspu doprowadzity strone chirska
do utworzenia Czterech Komanderii, terytorialnie obejmujacych
péinocne ziemie do mniej wigcej obecnego Pyeong-yangu. Powstaly
po podbiciu Gojoseon rzadzonego przez linie Wimana®. Do dzi$
nie ustalono faktycznego zasiegu owych komanderii, a z uwagi na
fakt, ze jakiekolwiek znaczenie odgrywata jedna z nich, Lelang,
obecno$¢ tych jednostek na ziemiach pélwyspu uznaje sie za nie-
wiele znaczaca®. Pierwszym krolestwem, ktérego zreby faktycznie
mogly sie uformowac przed nasza era, bylo Goguryeo, rozlegte
terytorialnie, waleczne i wrogie chinskim sasiadom krélestwo kon-
nych wojownikéw pétnocy. To wtasnie oni mieli, wedtug Egami
Namio, japonskiego historyka, przywiez¢ na Archipelag Japonski
wyzsza kulture’. Pierwszym i najwiekszym wrogiem Goguryeo byly
zmieniajace sie dynastie chiniskie. W pierwszych wiekach naszej
ery zaczely sie formowac¢ dwa inne duze organizmy panstwowe —
Baekje na poludniowym zachodzie oraz Silla na péinocno-wschod-
nim krancu pétwyspu. U ujécia rzeki Nakdong powstata Federacja
Gaya, ktdra zostata podbita przez krélestwo Silla w VI wieku; nie
odgrywala zatem wiekszej roli w starciach politycznych pomiedzy
trzema krolestwami®.

Rok 668 zapoczatkowal tak zwany okres Zjednoczonego Silla,
kiedy wlasnie to krdlestwo wyszlo zwyciesko z wyniszczajacych
wojen toczonych na pétwyspie, trwajacych do roku 918°. Podczas

5 Chinczycy do dzi$ utrzymujg, ze Gojoseon bylo w zasadzie prowincja chiriskg.

6  Znaczenie handlowe i kulturowe posiadata tylko komanderia w Lelangu.

7 Jest to tzw. teoria ,konnych najezdzcéw z poéinocy” O ile nie kwestionuje
sie faktycznej obecnos$ci obcych z kontynentu na archipelagu (ktérzy przy-
wiezli ze soba chociazby konia — jego wizerunki pojawiaja sie w grobowcach
nagle i do$¢ p6Zno), niejasny pozostaje jej charakter — czy to faktycznie byt
podbdj czy raczej pokojowy naplyw nowych plemion. Wiecej: N. Egami, The
Formation of the People and the Origin of the State in Japan, ,Memoirs of
the Toyo Bunko” 1964, vol. 23.

8  Federacja odgrywala jednak znaczaca role handlows, to tutaj swoje faktorie
kupieckie mieli przedstawiciele paristwa Yamato.

9 Obecnie coraz czeéciej postuluje sie zmiane nazwy na okres Krélestw Pétnocy
i Potudnia, gdyz do $wiadomosci historyczno-kulturowej Koreariczykéw coraz
mocniej zaczyna przemawiaé Krélestwo Buyeo jako péinocne pozostatosci
Goguryeo.
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tych dwdch stuleci zaczely sie formowac cechy charakterystyczne

dla Koreanczykoéw, struktury spoteczne i wartosci oparte w du-
zej mierze na tradycji Silla, cho¢ w dalszym ciggu wyrazne byly
tendencje odsrodkowe. Wtadza krélewska réwniez nie posiadata

autorytetu spajajacego obywateli z pafistwem. Przyczyna tego lezy
w utraconym charakterze wladcy. Do VII wieku krélowie i krélowe

Silla wywodzili sie z galezi ,$wiete kosci” (seonggol), o charakterze

nadnaturalnym, z wyraznymi cechami wladcéw-szamandw, ktdrzy
mieli boska mocg. Po bezpotomnej §mierci krélowej Seondeok, jej

nastepczyni Jindeok, w roku 674, linia ,$wietych kosci” wymarta

i wladcy stracili nimb boskosci, stajac sie tylko odrobine lepszymi

ludZzmi niz arystokracja'®. To lezy réwniez u podloza pdzniejszej

sytuacji wladcow koreanskich, kiedy to bardzo czesto byli ledwie

marionetkami w rekach ministréw, ksiazat i generatéw, z fatwoscia
obalanymi i powolywanymi na tron.

Dopiero krolestwo Goryeo (918-1392) wystarczajaco ustabilizo-
walo sytuacje wewnetrzng, aby mogtly zacza¢ sie formowac cechy
narodowe Koreanczykéw. Réwniez w tym okresie zmniejszyl sie
znacznie naptyw odrebnych etnicznie plemion. Ten argument jest
dzi$ bardzo chetnie wykorzystywany przez samych Koreanczykéow,
ktérzy podkreslaja, ze ich nardd jest etnicznie homogeniczny. Okres
Goryeo to réwniez czas rozkwitu buddyzmu, taoizmu oraz szama-
nizmu koreanskiego, ktéry wptynat na wiele elementéw tradycyjnej
kultury Korei, takich jak taniec, pewne obrzedy, malarstwo, muzyka
czy widowiska teatralne. Panowanie nastepnej dynastii Yi, czyli
dtugi okres Joseon (1392—1910), umozliwito krystalizacje struktur
spolecznych, politycznych, wzorcéw etycznych, norm zachowan
oraz kulturowych, ktére do dzisiaj sa mniej lub bardziej zauwazalne.

Okres Joseon to czas mianowania konfucjanizmu w swojej nietole-
rancyjnej odmianie neokonfucjanskiej na ideologie paiistwowa. Filo-
zofia ta miala wystarczajaco duzo czasu, by przeniknac do wszystkich
warstw i wsiakna¢ w zywa tkanke spoteczenistwa. Niektorzy z badaczy
wspolczesnych, jak chociazby Choe Jun-sik, z uporem godnym lepszej
sprawy w dalszym ciagu utrzymuja, ze warto$ci obowiazujace w okre-
sie Joseon sg podtrzymywane w obecnym spoteczenstwie. Pisze on:

10 Wiecej: ].W. Kim, A History of Korea: From ,Land of the Morning Calm” to
States in Conflict, University of Indiana Press, 2012.
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Sto lat to wcale nie jest tak znowu wiele. System warto$ci, wprawdzie
potrzebujacy diugiego czasu by zapusci¢ korzenie, juz potem z fatwo-
$cig przetrwa kilka setek lat [...] Dlatego tez zawsze bede twierdzi¢,
ze wspolczesna Korea — wlgczajac Péinocna — jest przedtuzeniem
pdznego okresu Joseon w kwestii historii kultury koreariskiej**.

Warto w tym miejscu pokrétce przyblizy¢ specyfike neokonfu-
cjanizmu koreanskiego. Dynastia Yi, przejmujac tron pod koniec
XIV wieku, zdecydowala sie na definitywne zerwanie z buddyzmem,
ktérego kler nierzadko wptywal na poczynania wladcéw dyna-
stii wczesniejszej (jak chociazby mnich Shin Don, doradca kréla
Gongmina). Pisma neokonfucjanistéw chinskich krazyly wsréd
intelektualistéw koreanskich (zwlaszcza nizszych rang) juz w XIII
wieku, ale dopiero po przewrocie i obaleniu dynastii Wang przez Yi
Seonggye filozofia ta zostala podniesiona do rangi panstwowej, sta-
jac sie modelem dla nowego spoteczenstwa, administracji i rzadéw.
Bardzo szybko, bo juz w XVI wieku, filozofowie koreanscy zaczeli
opracowywac swoja wlasng mysl filozoficzna, uznajac, ze tradycja
chinska juz ich nie zadowala. To jednak byly wyjatki, najbardziej
wplywowa szkola neokonfucjanizmu koreanskiego okazata sie
bowiem dogmatyczna i skrajnie nietolerancyjna szkota tekstéw
Zhu Xi, ktéra pietnowala inne ksiegi, komentarze oraz myslicieli.
To spowodowalo roztam w rzadzacej frakcji zwolennikéw neokon-
fucjanizmu i druga potowa okresu Joseon (od XVII w.) to przede
wszystkim spory doktrynalne elity rzadzacej. Stagnacja, dogmatycz-
ne trzymanie sie litery tekstu oraz zwiazany z tym paraliz decyzyjny
to cechy charakterystyczne polityki koreanskiej nie tylko XVI wieku,
ale rowniez wspolczesnie. Zrzucanie odpowiedzialnosci, nieche¢ do
podjecia szybkiej, ryzykownej decyzji, korupcja i obawa urzednikow
przed odpowiedzialno$cig — wszystko to powoduje nieprzyjemne
nastepstwa dla polityki, gospodarki i spoteczenistwa koreanskiego.
Neokonfucjanizm zapoczatkowat w spoleczenistwie ,,ped no nauki’;
w okresie Joseon opanowanie klasykéw chinskich i zdanie egzami-
néw panstwowych otwierato droge do stanowisk w administracji.
Obecnie, podobnie jak w okresie Joseon, nauka zorientowana jest

1 Cyt. za: ].D. Yi, What Is Korean Culture Anyway? — A Critical Review -,
»Korea Journal” 2003, vol. 43, no. 1, s. 72 (tl. R.L.).

117



118

RENATA IWICKA

na zdanie egzaminéw umozliwiajacych studia na najlepszych uni-
wersytetach, stad tez w dalszym ciagu konfucjariska metoda uczenia
sie na pamiec jest obowiazujacym systemem nauki w koreanskich
szkotach'?. Bardzo silny wplyw neokonfucjanizmu daje si¢ zauwazy¢
przede wszystkim w zyciu rodzinnym. Wyplywa to z filozoficznych
podstaw tak zwanych pieciu wiezi (oryeon), z ktérych najwazniejsza
byla relacja ojciec — syn. Konfucjanizm ustalil sztywna hierarchie
zaréwno spoleczng, jak i rodzinng, w zwiazku z czym silny nacisk
kiadzie sie na grupe (rodzine) i zwiazki, jakie facza poszczegdlnych
jej czlonkdw, a nie na indywidualng jednostke jako podstawe spote-
czenstwa. Jednostka istnieje tylko poprzez sie¢ wzajemnych relacji
z grupa. Osoby starsze cieszyly si¢ najwiekszym szacunkiem zaréwno
w poszczegblnych rodzinach, jak i wiekszej spolecznosci. Do niedawna
autorytet rodzicéw byl tak silny, ze decydowat o malzenstwie, pracy
i kazdym aspekcie zycia potomstwa. Ten autorytarny model rodziny
zaczyna sie nieco zmienia¢ w ostatnich latach, cho¢ — by¢ moze pod
wplywem odrodzenia konfucjanizmu w latach dziewieédziesiatych —
w dalszym ciagu konfucjariskie rytualy (zwlaszcza zwigzane z kultem
przodkéw) sa mocno osadzone w spolecznej rzeczywistoéci'®.
Konfucjanizm nadal jest obecny w zachowaniach spoteczeristwa
koreanskiego, nawet jesli nikt nie nazwie pewnych sytuacji, zacho-
wan i tradycji ,konfucjaniskimi” per se. Wiezi miedzyludzkie wciaz
budowane sa na podstawie kilku zalezno$ci: status spoteczny, wiek,
ple¢, stopieri pokrewieristwa, wyksztalcenie'*. Nierzadko mozna
ustysze¢ matzonkéw zwracajacych sie do siebie nie po imieniu, ale

12 Wiecej: J.T. Keum, Historia koreariskiej mysli konfucjanskiej, t. H. Lee,
D. Baranska, Warszawa 2014.

13 W Korei mozna zgodnie z prawem zglosi¢ na policje fakt zdrady wsp6imat-
zonka, ktdry z tego powodu moze zosta¢ aresztowany i osadzony. Zdrada
matzenska funkcjonuje bowiem jako przestepstwo. Co ciekawe, do niedawna
jedyna ofiara zdrady mégt by¢ malzonek, a dopiero w nowym zapisie umiesz-
czono ,osoba w zwiazku matzeniskim’, zamiast ,zamezna kobieta”. Art. 241,
par. 22 (Crimes Concerning Sexual Morals) stwierdza: A married person who
commits adultery shall be punished by imprisonment for not more than two
years. The same shall apply to the other participant (cyt. za: Criminal Act,
s. 50, Ministry of Government Legislation, http://www.moleg.go.kr/english/
korLawEng?pstSeq=52670, dostep: 16.09.2014,).

14 Zob. K.O. Kim, The Reproduction of Confucian Culture in Contemporary
Korea: An Anthropological Study, [w:] W.M. Tu (ed.), Confucian Traditions
in East Asian Modernity, Boston 1996.
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stato Jiny’; ,mamo Juna” itp. Model biznesowy réwniez oparty jest

na modelu rodziny, a co za tym idzie — to wiek bardzo czesto de-
cyduje o benefitach zatrudnienia. Jednocze$nie tez wszystkie osoby
pelniace wysokie funkcje, zwlaszcza tradycyjnie szanowane, stajg sie
»wlasnoscia publiczna”; kazdy ich krok zostaje poddany publicznej
ocenie, wymaga sie od nich catkowitej transparentnosci dziatan,
a jakikolwiek btad zostaje bezlitosnie wytkniety. Dotyczy to zaréwno
politykoéw, jak i gwiazd ekranu. Wszystko sprowadza sie do tego
jednego konfucjanskiego powiazania ojciec — syn i prymatu wiezi
rodzinnych nad pozostalymi. Paristwo (miasto, wspélnota) zostaje
utozsamione z rodzing, przywoédcy — z rodzicami. Aby panstwo
jednak dobrze funkcjonowato, jego przywddcy musza by¢ osobami
bez skaz moralnych (konfucjariska idea rozwijania cnoty w dazeniu
do idealu gunja). Czesto kompetencje sa zatem $cisle powiazane
z tym, jaka osoba jest (lub tez wydaje si¢) dany czlowiek. Jesli jest
dobrym ojcem i mezem/matka i zona — to jest to osoba godna
zaufania'. Stad tez tendencja do idealizowania wiezi opartych na
pokrewienstwie krwi, co jest czestym motywem literatury, filmu
czy tez historiografii koreanskiej.

Kolejnym elementem, na jaki Koreariczycy powoluja sie przy
prébach charakteryzacji ,koreanskosci’; jest han. Samo slowo, za-
pisywane znakiem {{ oznaczajacym pierwotnie uraze, w Korei
nabralo nieco nowego odcienia. Han jest nieprzetlumaczalne, sta-
nowi bowiem opis tlumionych uczué, zwlaszcza niewinnych ludzi
doznajacych niewyobrazalnych krzywd. Pojecie to obejmuje zaré6wno
zal, jak i rozgoryczenie, uraze, wrogosc¢ czy nieched. Jest to reakcja
na niesprawiedliwe cierpienie, przesladowanie, stopniowo nasilajacy
sie gleboki, palacy, uporczywy bél emocjonalny. Han jest pasywne,
a kiedy tli sie w cztowieku wystarczajaco dtugo, moze prowadzi¢ do
wybuchu pozytywnego badz negatywnego. Pozytywny rozwo6j han
to ,emocjonalne, psychologiczne i duchowe uleczenie, narodziny
pewnej wspdlnoty, sita do oporu, protestu i dziatan celem zmiany

"6 Ale ttumione han réw-

systemu politycznego badz spotecznego

15 Wiecej: R. Iwicka, Ideaty konfucjariskie we wspétczesnym spoteczeristwie
koreariskim, [w:] ]J. Marszalek-Kawa, J. Weglowska, E. Kaja-Pilas (red.),
Kulturowe i edukacyjne problemy rozwoju wspélczesnej Azji, Torun 2012.

16 K.P. Considine, Han (/) and the Salvation for the Sinned-Against, ,New
Theology Review” 2013, vol. 26, no. 1, s. 88.
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niez moze przynie$¢ destrukcje w postaci samobdjstwa, choroby
psychicznej, przemocy, czy tez wsparcia opresywnego systemu
politycznego'’. Koreariskie wyrazenie méwi nawet, ze kobiece han
jest w stanie ,zmrozi¢ ziemie nawet w maju lub czerwcu”*®.

Yi Jaehun odczytuje han poprzez pryzmat badan szkoty jungow-
skiej. Wedlug niego istnieja trzy rodzaje han, mianowicie: won-han,
hu-han oraz jeong-han, czyli odpowiednio: han oparte na agresji,
nihilistyczne, puste s#an majace tendencje do autodestrukcji oraz
jeong-han majace dwa odcienie: niedojrzate oraz dojrzale. Nie-
dojrzate to gleboki stan zniechecenia prowadzacy do rozpaczy,
choroby psychicznej, podczas gdy dojrzale jest pewnego rodzaju
uzdrowieniem, katharsis, nawet agape"’.

Han ma swoje zrédla réwniez w burzliwej historii samej Korei,
ktéra nazywana jest nawet ,Krélowa cierpienia”®’. Kazdy, kto cho-
ciaz pobieznie poznatl dzieje Pétwyspu Koreanskiego, jest w stanie
przyznac¢ temu stwierdzeniu racje. Nieustanne konflikty wewnetrzne
izewnetrzne, zagrozenie panstw sasiednich, traktujacych Koree badz
jak wlasnos¢, badz jak pole doswiadczalne, okupacje i wojny, jakie
przetoczyly sie przez ten kraj, niemoc wladz skazujaca zwyczajna
ludno$¢ na cierpienie — wszystko to wytworzyto idealne warunki do
wytworzenia si¢ poczucia gorzkiej rezygnacji, ale zarazem sprzeciwu
wobec zaistnialej sytuacji. Jednocze$nie system spoteczny okresu
Joseon, spychajacy kobiety niemalze w spoleczny i historyczny
niebyt, doprowadzit do szczegoélnie silnego poczucia han wiasnie
u kobiet, czesto uznawanych za personifikacje han, za han w naj-
czystszej postaci®'.

Konfucjanizm oraz han stanowia dwa fundamenty, od ktérych
zaczyna sie zazwyczaj analize kultury koreanskiej. O ile jeszcze kon-
fucjanizm mozna zdefiniowaé, opisa¢ i podac jego gtéwne zalozenia
oraz pozostalosci w zyciu wspolczesnym Koreaniczykéw, o tyle han

17 Tamze.

18 B.S. Ahn, Humor in Korean Film, ,East-West Film Journal” 1987, vol. 2, no. 1,
S. 95.

19 Za: K.P. Considine, Kim Chi-Ha'’s Han Anthropology and Its Challenge to
Catholic Thought, ,Horizons” 2014, vol. 41, no. 1, s. 53.

20 Tamze, S. 54.

21 Zob. H.K. Chung, Struggle to Be the Sun Again: Introducing Asian Wo-
men’s Theology, New York 1991.
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jest nieuchwytne, ale obecne. Jest to niewidoczna tkanka aczaca
elementy kultury koreanskiej, wyjasniajaca skad u Koreanczykow
zamilowanie do melodramatu i sentymentalizmu. Han jest jednak
problemem duzo bardziej zlozonym i subtelnym, niemozliwym do
pelnej analizy w ramach niniejszego artykulu.

Poczatki refleksji nad kultura rodzima

Pierwszy raz koncept kultury pojawit sie w Korei w czasie pierwszego
dziesieciolecia okupacji japonskiej (1910-1920). Termin munhwa
zostal przettumaczony z japoriskiego bunka (3 1L), ktéry zreszta
pochodzit od niemieckiego Kultur. Oczywiscie nie znaczy to, ze we
wecze$niejszych tekstach stowo to nie wystepowato, owszem, pojawito
sie w Ksiedze Zmian, w znaczeniu rozwoju, uprawy, kultywacji*’.
Znaczenie, jakie obecnie nadaje si¢ temu pojeciu, nie istnialo jednak
w Korei az do pierwszych lat okupacji. Termin ten zostal powiazany
z ,intelektualna wolnoscia i zapalem’, a takze z ,przebudzeniem in-
dywidualnodci i jednostki”*. Koreanscy intelektualisci (Yi Donghwa
oraz Yi Gwangsu) wlaczyli nowa mysl w refleksje nad dwczesna
kondycja spoleczenstwa koreanskiego, o ktérym, co zaskakujace,
mieli takg sama opinie jak mysliciele kregu europejskiego o swoim.
Uwazali bowiem, ze $wiat, w ktérym zyli, byl wypaczony i chory,
wiec potrzebowal natychmiastowej rekonstrukeji. W Korei wing za
to obarczano ostatnie lata dynastii Joseon, ktére zrujnowaly takie
cechy charakteru narodowego Koreanczykow jak wspétczucie,
szczodro$é, jedno$é, dzielno$¢ oraz poczucie wlasnej godnosci.
Popularne bylo wéwczas twierdzenie, ze nar6d koreanski i jego
pozytywna kultura zostaly bezpowrotnie zrujnowane przez przy-
jecie chinskiego neokonfucjanizmu jako obowiazujacej ideologii**.
Ten ,powrdt do koreaniskosci’, zainteresowanie wlasna przeszto-
$cig, sztukg, nawolywania do popularyzacji przedstawien teatralnych,
rodzimej muzyki i literatury bylo reakcja na wielowiekowe nego-

22 M. Ku, ,Culture” as an Imported Concept and ,Korea” as a Nation State,
,Korea Journal” 2007, vol. 47, no. 1, s. 154..

23 Tamze, s. 153.

24 Tamze, s. 161.
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wanie wlasnej kultury. W okresie Joseon nie wypadato interesowac

sie inna cywilizacja niz poteznego chinskiego sasiada. Studiowano

zatem literature, sztuke i historie Chin, wykazujac catkowity brak

zainteresowania wlasnymi dokonaniami w tym zakresie. Wedlug

przesigknietych neokonfucjanizmem myslicieli, ministrow i ary-
stokratdw, tylko i wylacznie ojczyzna panujacej filozofii byta warta

zglebiania. W ferworze oczyszczania dochodzilo nawet do niszczenia

dokumentéw i ksigzek spisanych rodzimym alfabetem, hangeulem.
Zaréwno buddyzm, jak i szamanizm zostaly catkowicie wyrzucone

poza obreb oficjalnego zycia, zakazano budowy $wigtyn w miastach,
uwazajac, ze religia rujnuje sztywna konfucjanska moralnos¢. Kaz-
dy aspekt zycia, od narodzin po $mier¢, zostal podporzadkowany

zasadom neokonfucjaniskim.

Dla myslicieli lat dwudziestych sieganie w przeszlo$¢ byto jed-
noczesnie proba budowania wlasnej tozsamosci jako narodu. Od
1923 do 1924 roku w czasopismie ,Gaebyeok” publikowano pierwszy
etnologiczny przeglad spoteczenstwa, kultury, zwyczajéw i ekonomii
podjety i wykonany przez Koreaniczykéw. Byta to nowa metodologia
rozumienia wlasnej kultury i przeszto$ci poprzez przede wszystkim
zglebianie tradycji oralnej, do ktorej nalezaly takie przejawy jak pie-
$ni ludowe i legendy®. Wszystko to jednak nie stuzyto bynajmniej
umocnieniu odrebnosci etnicznej Koreaniczykéw. Uzycie nowego
pojecia kultury do badan nad wlasna tradycja wynikato z zalozen
politycznych Imperium Japonskiego. Japonscy badacze przy uzy-
ciu najnowszej metodologii zachodniej, dopasowanej wszelako do
wlasnych realiéw, wprowadzali caly korpus badawczy na tereny
okupowane. W ich odczuciu nie badano jednak na przykfad Kore-
anczykow, ale etnicznie odrebnych obywateli imperium. Korea od
1910 roku stanowila terytorium cesarstwa, mieszkancy Seulu czy
tez prowincji byli obywatelami japonskimi. Caly dyskurs stuzyt
zatem umocnieniu zalozen o wspélnych wartosciach kulturowych
narodéw okupowanych i Japonii. Badacze koreanscy wyrazali zatem
wlasna kulture w obrebie i przy uzyciu refleksji nad kultura japonska.

Skoro Koreanczycy zostali obywatelami Imperium, dla wtadz
japonskich oczywisty stal si¢ fakt zastapienia kultury koreanskiej

25 Za: LM. Ku, A Pilgrimage of the Country and the Self-Composition of the
Nation, ,Studies in Korean Literature” 2004, vol. 27.
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kultura rodzima. Zaczeto zatem wprowadzac¢ obowiazkowy jezyk
japonski przy zakazie postugiwania sie koreariskim, w szkotach

uczono historii Japonii, zachecano do zmiany nazwisk na japonskie,
stawiano $wiatynie shintoistyczne itp. Opresja okupanta wywotata

reakcje podwdjna — sprzeciw oraz wspotprace. Bardzo czesto do

dzisiaj okres okupacji portretowany jest jako ,,dobrzy Koreariczycy
i ,zli Japoniczycy” (czy tez kolaboranci). W wielu powie$ciach, fil-
mach i serialach okupowani przedstawiani sa jako moralnie lepsi,
honorowi i dzielni bojownicy o wolnos¢, podczas gdy okupanci

to ludzie moralnie zepsuci, okrutni i pozbawieni manier*. Swiad-
czy to o silnym emocjonalnym zaangazowaniu w ten okres, bez

umiejetnosci obiektywnego spojrzenia na dynamike éwczesnego

spoteczenstwa. To réwniez stanowi bolaczke koreanskiej refleksji

nad wlasng kultura. Przeszlo$c¢ jest bardzo czesto otoczona nimbem

nietykalnosci, bohaterstwa i broniona niepisanym zakazem podwa-
zania autorytetéw. Takie podejscie dzieli juz bardzo cienka granica

od legendy. Admiral Yi Sunshin z czaséw wojny Imjin (1592-1598)

jest postacia bez skazy, niedo$cignionym moralnie ideatem. Podobna

sytuacja ma miejsce ze wspotczesnymi serialami, w ktérych wzorce

postaci i zachowan moralnych wywodza sie w duzej czesci wprost

z kanonu konfucjanskiego. Nic dziwnego, trzy gléwne panstwowe

stacje telewizyjne spelniaja réwniez misje moralna wobec spole-
czenstwa. Zatem trzysekundowy przypadkowy kontakt fizyczny

mezczyzny i kobiety w serialu?” musi skutkowa¢ matzenstwem,
ale z kolei zrzucenie odpowiedzialnosci za swoéj czyn na innych

rzadko jest karalne.

Ta nieprzystawalnosc¢ pragnien i aspiracji mfodych Koreanczykéw
do hegemonii wartosci zanurzonych w konfucjanizmie prowadzi do
sytuacji kranicowych i rozdarcia pomiedzy czyms obcym a inherent-

26 Zob. C. Ryu, Remembering Deadly Emotions: The Filial and the Colonial in
Kim Cheong-han’s Surado, ,Positions: East Asia Cultures Critique” 2008,
vol. 16, no. 2, Fall.

27 Doprowadzilo to do specyficznego rozziewu w sposobach przedstawiania
relacji damsko-meskich w kinematografii koreanskiej. W kinie nie obowiazuja
zadne bariery, zwiazki przedstawiane sa z réznych perspektyw i czasami
w sposdb bardzo szokujacy. W serialach emitowanych przez trzy najwigksze
stacje panistwowe (KBS, MBC i SBS) w dalszym ciggu obowiazuje moralno$¢
neokonfucjanska.
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nie koreanskim. Nierzadko mozna przeczytac oskarzenia, ze wraz
z warto$ciami zachodnimi przychodzi zanik ,koreansko$ci”*®. Ta

»koreanskos¢” odkryta w pierwszych dziesigcioleciach okupacji, kiedy
Korei na mapie §wiata nie bylo, do dzisiaj jest §wiezym, nierozwia-
zanym problemem, ktdéry rzutuje na pézniejsze epoki. Koreanczycy
wciaz zyja w cieniu wielkiej traumy XX wieku — brutalnej okupacji
oraz wyniszczajacej wojny domowej. Mozna powiedzie¢, ze Korea
dopiero zaczyna si¢ otwiera¢ na nowy dyskurs postkolonialny i by¢
moze doglebny rozrachunek z wlasna przesztoscig umozliwi fatwiej-
szg akceptacje odmiennosci — czy to etnicznej, kulturowej, rasowej,
czy seksualnej. Ten problem poczatku refleksji nad wiasna kultura
wsérdd badaczy jest jednak tematem malo eksplorowanym poza sama
Korea (aiw Korei z rzadka podejmuje si¢ odczytania alternatywne,
kontrowersyjne czy tez niewygodne). Problem odkrycia wlasnej
kultury i tego, w jaki sposéb uksztattowane podczas okupacji obce
pojecie kultury wplyneto na odczytanie swojej przesztosci, jest waz-
ne z punktu widzenia dynamiki zmian w Azji Wschodniej, a takze
z perspektywy zainteresowan kulturoznawczych.

Dyskurs najnowszy

Wspolczesna refleksja nad wlasna kulturg stata sie w Korei popularna
dopiero w latach dziewiecédziesiatych®. Bylo to mozliwe jedynie
wowczas, kiedy Korea weszla na szybka sciezke demokratyzacji
i budowania od podstaw nowej, demokratycznej tozsamosci posrod
panstw §wiata. GIownym terytorium badawczym pozostaja pewne
aspekty kultury analizowane pod katem pytania, czy sa wlasciwe
czy tez nie. W dalszym ciagu brakuje teoretycznej, obiektywnej re-
fleksji nad wlasna kulturg, a takze metadyskursu, jak pisze bowiem
Yi Jeong Duk: ,,Unika sie krytyki teoretycznych aspektéw pewnych
uczonych, poniewaz czesto jest to uwazane za personalny atak na

28 Chociazby brak szacunku do os6b starszych. Zob. C. Baumann, Korea at
crossroads: back to Confucianism or further Westernization, http://www.
koreatimes.co.kr/www/news/opinon/2012/07/137_116083.html, 27.07.2012
(dostep: 9.09.2014).

29 1.D.Yi, dz. cyt,, s. 59.
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tego konkretnego uczonego”*’

prominentnego uczonego Choe Jun-sika, utozsamia kulture z so-

. Cze$¢ badaczy, podazajac $ciezka

cjopsychologicznymi cechami i niczym wigcej, co pociaga za soba
uproszczone i nierzadko wewnetrznie sprzeczne wyjasnienie pew-
nych zjawisk kulturowych. Idac ta $ciezka, mozna byloby powiedzie¢,
ze kolektywizm i autorytaryzm doprowadzily do gospodarczego
»cudu nad rzeka Han’, jaki byl udziatem Korei w XX wieku, ale prze-
ciez dokladnie te same aspekty byly podawane jako powdd stagnacji
spotecznej i politycznej, a w kwietniu 2014 roku nawet tragedii
promu Sewol. Zatem co wplywa na dane wartosci kulturowe, ze
w jednym momencie dziejowym sa postrzegane jako gléwna sita
napedowa, a w innym oskarzane o spowodowanie tragedii?

Choe, ignorujac zupelnie dynamike zmian spolecznych i fluktu-
acje wewnatrz spoteczenistwa, jest jednocze$nie gteboko przekonany
o wyzszosci tradycyjnej kultury (tozsamej dla niego z wartosciami)
koreaniskiej. Tym samym zamyka droge dyskursowi rewizjonistycz-
nemu, warto$ciom multikulturalizmu, wptywom kultur obcych na
koreanska, a takze w pewien sposéb podtrzymuje ksenofobiczny
nacjonalizm koreanski. Skoro bowiem tradycyjna kultura koreariska
jest kultura moralnie wyzszg, to obce domieszki moga ja zanieczyscic.
A Korea juz teraz jest krajem, w ktérym rasizm i nietolerancja sa
problemem dnia codziennego. Panistwo promuje polityke multikul-
turalng, jednak oprécz kolorowych filméw i magazynéw nie robi
absolutnie nic, by utatwi¢ cho¢by dzieciom z mieszanych malzenistw
integracje w szkotach. Wielu Koreanczykom brakuje swiadomosci

»odmienno$ci’; a naukowcy idacy $ladem Choe wcale nie ulatwiaja
zadania otwarcia Korei na obco$¢®".

Lee Aie-Rie duzo lepiej opisuje zmiany w kulturze, jakim podlega
Korea w ciagu ostatnich kilkudziesieciu lat. W przeciwienistwie

30 Tamze, s. 60.

31 Przykladem moze by¢ skandal sprzed kilku tygodni, kiedy wiasciciel baru
w Itaewon wywiesil komunikat o zamknieciu lokalu dla wszystkich miesz-
karicéw Afryki w zwiazku z epidemia wirusa Ebola. Tekst byt w jezyku an-
gielskim i brzmial: We apologize but due to Ebola virus we are not accepting
Africans at the moment (cyt. za: D. Boroff, Signs outside South Korean pub
ban Africans due to fears of Ebola virus, http://www.nydailynews.com/
life-style/signs-s-korean-pub-bans-africans-article-1.1907500, 18.08.2014,
dostep: 16.09.2014).
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do Choe nie jest ona idealistycznie zapatrzona w feudalny model
wartosci stanowiacych esencje ,koreanskosci’, lecz interesuja ja bar-
dziej zmiany w warto$ciach, sposoby zachodzenia tych zmian oraz
to, jaki maja one wplyw na polityke i spoleczenstwo. Od pewnego
czasu coraz wiecej badaczy zajmuje sie problematyka nieréwnosci
mezczyzn i kobiet, konfliktu tradycyjnych rél w zwigzku z postepem
cywilizacyjnym (np. Koh Eunkang). Wedlug badan Lee, w latach
dziewiecdziesiatych wiekszo$¢ Koreanczykéw wydawata sie trwac
jeszcze przy tradycyjnych wartos$ciach, jak chociazby bezwzgledny
szacunek i postuszenstwo rodzicom. Dekade pé6zniej dato sie juz
zauwazy¢ pierwsze zmiany, zwlaszcza w zakresie wolnosci osobistej
i wolnosci stowa®.

W roku 2008 Sad Konstytucyjny uznal, ze system zwany /oju jest
niezgodny z konstytucja. Hoju okresla system rejestracji czlonkow
rodziny jako ,glowa rodziny” plus reszta. W patriarchalnym systemie
koreanskim oznaczalo to, ze glowa rodziny byt najczesciej ojciec
lub najstarszy syn (mfodsi tworzyli swoje wlasne hoju, zakladajac
rodziny). Decyzja sadu podjeta zostata pod wplywem coraz wiekszej
grupy Srodowisk jednoczacych sie przeciw temu systemowi. Jedynie
Stowarzyszenie Koreanskiego Konfucjanizmu byto przeciwko jego
zniesieniu, uwazajac, ze hoju jest integralna czescia koreanskiej kul-
tury®. Sytuacja ta jest czescia dyskursu pomiedzy konfucjanizmem
a badaniami genderowymi. Badaczka feministyczna Shin Okhee
twierdzi, ze nakazy konfucjaniskie z Wielkiej Nauki podporzad-
kowujace kobiete mezczyznie sa w Korei aktualne, a z kolei Choi
Youngjin, filozof konfucjanski, uwaza, ze ,wedlug filozofii konfu-
cjanskiej kobiety réwne sa mezczyznom™*. Park Kyunseop, etyk
konfucjanski, zgadza sie w pewnym sensie z zarzutami feministek
koreariskich zarzucajacych konfucjanizmowi zniewolenie kobiet™.

Wspélczesny dyskurs koreanski to przede wszystkim nurt fe-
ministyczny, socjologiczny i historyczny. W samej Korei duzym

32 A.R. Lee, Stability and Change in Korean Values, ,Social Indicators Research”
2003, vol. 62/63, s. 103.

33 E.K. Koh, Gender Issues and Confucian Scriptures: Is Confucianism Incom-
patible with Gender Equality in South Korea?, ,Bulletin of the School of
Oriental and African Studies” 2008, vol. 71, no. 2, s. 346.

34 Tamze, s. 351.

35 Tamze, s. 353.
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zainteresowaniem cieszg sie problemy okupacji japonskiej, z uwagi

na brak rozrachunku z wlasna przeszloscia wczesnych lat po wojnie

koreanskiej, oraz problemy kultury najnowszej, omawiane z rdz-
nym skutkiem. Prominentna osoba refleksji naukowej nad wlasna

kultura w samej Korei jest przywotany wcze$niej Choe Jun-sik. Jang

Sukman jest kolejnym z badaczy koreaniskich zainteresowanych

refleksja nad kultura wspdlczesna; jego z kolei bardziej interesuja

procesy kulturowe oraz religijne. Wspominany czesto Yi Jeong Duk

zajmuje si¢ problemami globalizacyjnymi w Korei i zagadnieniami

zwiazanymi z antropologia w konteks$cie zmian kulturowych. Han

Kyung-Koo natomiast pasjonuje si¢ dyskursem nad , koreanskoscia”
w kontekscie globalizacji oraz bardzo ciekawym aspektem nacjona-
lizmu kulturowego. Jego w duzej mierze poréwnawcze badania maja

na celu wyjasnienie braku zainteresowania zagranicznych badaczy
problemami ,koreanskos$ci” i specyfika kulturowa tego kraju. By¢

moze nieco sarkastycznie zauwaza, ze

[...] in addition to the fact that Korea has been largely misunderstood

as part of the Chinese civilization, Korea has not been regarded as

a potential threat to the West as Japan has been; Korea has neither
fascinated nor threatened the Westerners as Japan has. Nothing like

“The Chrysanthemum and the Sword” has ever been written about

Korea, and the identity of Korean culture has not become a heatedly

discussed topic for both Koreans and foreigners. In addition, Korea

has not been vociferous in its protest against Western prejudice and
criticism as Japan has been. In fact, there has been no Korea-bashing
on a large scale. Still another important reason is that few foreigners

have tried to understand why Korea failed in her efforts toward mo-
dernization and became colonized®®.

I w tym chyba lezy jedna z przyczyn specyficznego podejscia do
wlasnej kultury, refleksji nad nia oraz niekompatybilno$ci pragnien
i warto$ci w spoleczenstwie — to poczucie nizszosci wzgledem innych
kultur i krajéow. Dlatego tez tacy uczeni jak Choe za wszelka cene
probuja udowodnic, ze Korea okresu Joseon to najlepsza Korea, ktdrej
wartosci kulturowe sa i powinny by¢ w dalszym ciaggu kontynuowane,

36 K.K. Han, The Anthropology of the Discourse on the Koreanness of Koreans,
,Korea Journal” 2003, vol. 43, no. 1, s. 7.
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gdyz gwarantuja one wyzszo$¢ moralna kraju. A stad juz niewielki
krok do ksenofobii i nacjonalizmu oraz do powtarzania btedéw

politycznych i spotecznych, ktdre kosztuja zycie niewinnych ludzi.

Sewol

Rankiem 16 kwietnia 2014 roku prom Sewol, plynacy z wycieczka
szkolna z Danwon na wyspe Jeju, wykonat nagly skret, co doprowa-
dzilo do fatalnego w skutkach przechylenia i w efekcie zatoniecia. Za
sterami stala mloda, niedoswiadczona trzecia oficer, a kiedy sytuacja
stala sie krytyczna, kapitan podjal probe ratowania promu, ktéra
trwala niecate pét godziny. Po tym czasie uznal, ze statku ocali¢ sie
nie uda. Wystosowat wiec komunikat do pasazerdéw, aby pozostali na
swoich miejscach, sam natomiast z cze$cia zalogi ewakuowal sie czym
predzej, w dodatku w stroju pasazera. Jako pierwsze na pomoc ruszyly
okoliczne jednostki komercyjne, a zaalarmowana Straz Przybrzez-
na dotarla, kiedy z promu wystawato juz tylko kilkanascie metréw.
Przyczyny katastrofy, przebieg akcji ratunkowej, reakcja rzadu oraz
reakcja rodzin i spoteczenistwa — wszystko to wpisuje sie w schemat
zachowan, ktére w przesztosci doprowadzily do kilku tragedii i na
trzy dekady calkowicie unicestwily panistwo. Jak pisze William Pesek:
»Koreanska ekonomia moze i jest gotowa na swoj rozkwit, ale niejasne
jest, czy jest na to gotowe panstwo i spoteczeristwo”’.
Reakcje na katastrofe mozna podzieli¢ na dwa typy — osobisty
i spoteczno-polityczny. W pierwszym przypadku doszto do ko-
lektywnego poczucia winy, jakie bardzo czesto jest zauwazalne
w zachowaniu Koreanczykdw. Jak pisze Geoffrey Fattig:

The aftermath of the sinking has exposed a uniquely Korean sense of
collective guilt and personalization of disaster. In a comment that
typified the national mood over the past weeks, one man told the Los
Angeles Times, ‘I feel embarrassed as a Korean. We failed our children”
Across all sectors of the country, and in ways difficult for international

37 W. Pesek, Does Ferry Disaster Expose Korea’s Flaws?, http://www.bloomber-
gview.com/articles/2014-04-21/does-ferry-disaster-expose-korea-s-flaws
(dostep: 9.09.2014)).
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audiences to comprehend, people feel personally responsible for creating
a society in which such a tragedy would be allowed to occur®®.

Powyzsza sytuacja jest typowo koreanska i pojawia sie w wielu
opracowaniach dotyczacych wzorcéw zachowania. Jest to poczucie
odpowiedzialnosci zbiorowej, obecne zaréwno w sytuacjach try-
wialnych, jak i w przypadku wigkszych katastrof. Inna reakcja jest
protest grupowy, poczawszy od solidaryzowania sie z rodzinami
ofiar, zwlaszcza w przypadku znacznej odleglosci od miejsca kata-
strofy, a skoniczywszy na czynnym uczestnictwie w marszach czy
pikietach. Jako przykfad pierwszego typu moze postuzy¢ inicjaty-
wa z0ltej wstazeczki — symbolu zatoby po ofiarach, zainicjowana
przez koreanskich netizenéw w ramach solidarno$ci z rodzinami
uczniéw®. Za tragiczna reakcje na katastrofe promu mozna uznac
samobojstwo wicedyrektora szkoty, z ktérej pochodzili uczniowie.
Kang Minkyu byl w grupie 176 uratowanych, ale zabil sie po powrocie
na lad, a w nocie, jaka zostawil, wzial na siebie odpowiedzialnos¢
za zorganizowanie wycieczki*’. Cze$¢ rodzicéw ofiar réwniez znaj-
dowala si¢ na granicy samobojstwa. Jedna z matek stwierdzita: If
I don’t have my younger child, I want to jump in the sea. Thinking
about my child in the sea, how can I, as a parent, eat or drink.
I hate myself for this*'. Jednak teza, ze jest to reakcja naturalna dla
kultury koreanskiej bytoby stwierdzeniem nieuprawnionym. Jako
kontrargument mozna podac kapitana promu i jego zatoge, ktérzy
nie mieli najmniejszych oporéw przed ucieczka z tonacego statku
i pozostawieniem trzystu uczniéw na pewna $mierc.

Niektorzy z cztonkéw rodzin ofiar katastrofy siegali po drastycz-
niejszy sposob zwrdcenia uwagi rzadu na swoja sytuacje — poprzez

38 @. Fattig, Is the Sewol Tragedy South Korea's Katrina?, 16.05.2014, http://fpif.
org/sewol-tragedy-south-koreas-katrina/ (dostep: 16.09.2014).

39 Za: levbe] 2 @7] Al shukel A2 2 ]lo] 2 VA ST AlEE
T3 99, http://mbn.mk.co.kr/pages/news/newsView.php?category=mb-
noooog&news_seq_no=1761253 (dostep: 16.09.2014) oraz Y.S. Seo, [Ferry
Disaster] Yellow ribbons carry hopes for miracle, http://www.koreaherald.
com/view.php?ud=20140423000980 (dostep: 16.09.2014).

40 K. Lah, South Korean ferry victims’ families ask, 'How are we going to live
now?’, 20.04.2014, http://edition.cnn.com/2014/04/19/world/asia/south-
-korea-grieving-parents/ (dostep: 22.09.2014).

41 Tamze.
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protesty glodowe lub pokojowa okupacje wejs¢ do urzeddw itp.
Historia Korei zna wiele przyktadéw marszéw protestacyjnych, jak
chociazby fatalny protest, w wiekszosci uczniéw, z dnia 18 maja
1980 roku, ktéry przeszed! do historii jako poczatek ,Masakry
w Gwangju”*’; funkcjonuje zatem stereotyp Koreaniczykéw, kto-
rzy zawsze przeciwko czemus$ protestuja. W przesztosci grupowa
manifestacja byla jedyna mozliwoscia zwrdcenia na siebie uwagi
zarzadcow prowingji i urzednikéw. W potaczeniu z kolektywnym
dbaniem o interesy wlasnej spolecznosci protest stal sie bronia
klas nizszych. By¢ moze echo podobnego myslenia funkcjonuje
i dzisiaj, urzednicy moga zignorowa¢ bowiem jedna osobe, ale juz
w konfrontacji z setka beda zmuszeni przynajmniej wystuchac zadan.

Protest rodzin nie przynidst zadnej zmiany, charakter funkcjono-
wania polityki koreanskiej umozliwia bowiem catkowite ignorowa-
nie wplywéw spoleczenstwa. W tym momencie pojawia si¢ druga
reakcja na katastrofe promu — polityczna. Jae-Jung Suh w swoim
bardzo mocnym i oskarzycielskim artykule South Korea: Still Sto-
newalling About the Sewol pisze:

One of the greatest mysteries surrounding the Sewol incident is that
neither the crew nor the government, including the Coast Guard and
the Navy, made serious efforts to rescue the passengers from the sinking
ferry. [...] The Korean state’s deregulation and dereliction combined
to create the perfect storm that sent the Sewol and its passengers to
the bottom of the sea. The state’s intimidation has suggested that
a cover-up is under way to obscure the state’s responsibility, contrary
to President Park Geun-Hye's public promise to get to the bottom of
the accident™.

Dwa poczatkowe dni akcji ratunkowej byly chaotyczne. Jako
pierwsze na pomoc przyptynely fodzie rybackie i jednostki pry-
watne, a Strazy Przybrzeznej zajelo ponad p6t godziny, by dotrze¢
do tonacego promu, oddalonego od wybrzeza o okoto péttora

42 LS. Han, Kwangju and beyond: Coping with past State Atrocities in South
Korea, ,Human Rights Quarterly” 2005, vol. 27, no. 3.

43 1.]. Suh, South Korea: Still Stonewalling About the Sewol, 22.09.2014, http://
fpif.org/south-korea-still-stonewalling-sewol/ (dostep: 28.09.2014).
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kilometra. Kiedy tylko straz znalazla si¢ na miejscu katastrofy,
zakazano jednostkom rybackim udzielania jakiejkolwiek pomocy.
Wiecej, ewakuowano jedynie zaloge, nawet nie nakazujac uwiezio-
nym pasazerom, aby opuscili statek. Zeznania ocalatych uczniow
obnazaja brak jakiegokolwiek przygotowania strazy do udzielania

pomocy. Jedna z uczennic zeznala: ,Byli na zewnatrz. Wciagneli

nas [na t6dki], ale nie weszli do $rodka, by nam pomac. Pytalismy
sie: »Czemu oni nie wchodza«?”**. Tymczasowy kapitan promu,
Yi Junseok, juz po 32 minutach od pierwszych chwil katastrofy
opuscit poktad, wcze$niej nakazujac uczniom pozostaé na swoich

miejscach i nie ruszacd sie. Jak sam zeznal, ,tak bardzo spanikowat,
ze zapomnial poinstruowac zatoge, by udala sie do kabin, a dodat-
kowo byt tak zajety, Ze nie mial czasu zawiadomic pasazeréw, by
opuscili statek”. Straz Przybrzezna réwniez nie wydata zadnego

nakazu ewakuacji i ratowania pasazeréw. Tymczasem zaloga dla

uspokojenia nerwéw raczyla sie alkoholem, zamiast podjac probe

ratowania uwiezionych’. Deklaracja prezydent Park o rozwigzaniu

Strazy Przybrzeznej po dramatycznie nieudanej akcji ratunkowej

nie uspokoita rozws$cieczonej opinii publicznej. Krytycy rzadu od

razu stwierdzili, ze jest to typowy ruch politykéw, aby odsunac wine

jak najdalej od siebie®.

Tuz po katastrofie podniosly sie glosy oskarzajace kulture ko-
reanska o $mier¢ trzystu uczniéw. ,South China Morning Post’,
CNN oraz ,Dallas Morning News” obarczyly wina za rozmiar tra-
gedii kolektywizm oraz zakodowane w charakterze Koreanczykow
postuszenstwo wobec zwierzchnikéw. Kyung Lah pisze: Cultural
values in South Korea possibly played a role in why so many people

44 A. Withnall, South Korea ferry: Six teenage girls who survived Sewol horror
describe floating out of cabins’ as ship filled with water, 28.07.2014, http://
www.independent.co.uk/news/world/asia/south-korea-ferry-six-teenage-
girls-who-survived-sewol-horror-describe-floating-out-of-cabins-as-boat-
filled-with-water-9633677.html (dostep: 9.09.2014)

45 1.J. Suh, dz. cyt.

46 ].M. Park, Crew of doomed South Korea ferry drank beer while awaiting rescue,
2.09.2014, http://www.reuters.com/article/2014/09/03/us-southkorea-ferry-

-crew-idUSKBNoGY08E20140903 (dostep: 9.09.2014).

47 [Editorial] What we really need is a “remodeling of the President”, 30.04.2014,
http://www.hani.co.kr/arti/english_edition/e_editorial/635155.html (dostep:
9.09.2014,).
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remained below deck when a ferry sank off the coast of South Korea
[...]**. Jeszcze bardziej oskarzycielski (i catkowicie ksenofobiczny)
ton przybral Ralph De La Cruz w artykule South Korean ferry: death
by obedience. Pisze on:

Here in the United States, it's hard to imagine that, first of all, a bunch

of high school kids would even listen, much less totally and faithfully

comply with an adult’s instructions — even as a ship sinks. That’s be-
cause we Americans — and certainly Texans — value the individual

over the group. If that was a boatload of American students, you

know they would have been finding any and every way to get off that

ferry. But in Asian cultures, which place the needs of the group over

the needs of the individual, compliance is de rigueur. So, you end up

with this horrendous death by obedience®.

Argumenty, jakie De La Cruz przedstawia na poparcie swoich
tez, sa wyjete z dziewietnastowiecznych opiséw podrézniczych po
»orientalnych i egzotycznych krajach” Kazdy, kto cho¢ raz musiat
przejs$¢ szkolenie BHP, wie, ze w razie zagrozenia nalezy postepo-
wac zgodnie z instrukcjami. Podczas alarmu przeciwpozarowego
wszyscy lokatorzy postepuja zgodnie z nakazami plynacymi z géry.
Czy to oznacza, ze jestesmy kultura azjatycka? Autor zakwalifikowat
wszystkie kraje Azji Wschodniej jako ,kulture azjatycka’, a przeciez
nawet w tym samym kregu wplywoéw konfucjaniskich réznice pomie-
dzy krajami sa ogromne®. Zwlaszcza w Korei jedna z najbardziej
wyrazistych cech charakteru mieszkancéw jest altruizm, postawa
obca na przyklad Japoriczykom. Jako przyktad podawana jest §mierc
koreanskiego studenta, ktéry w 2001 roku zginal, ratujac nietrzezwa
osobe z toréw kolejowych. Prasa japonska pisala, ze ,zapewne jest
to wlasciwe postepowanie w Korei, ale w Japonii mtodzi ludzie nie

48 J.H. Kim, Is Korean culture to blame for the Sewol tragedy?, 26.04.2014, http://
www.jaehakim.com/lifestyles/issue-lifestyles/what-does-culture-have-to-do-
with-the-sewol-tragedy/ (dostep: 9.09.2014).

49 De La Cruz R., South Korean ferry: death by obedience, 21.04.2014, http://
dallasmorningviewsblog.dallasnews.com/2014/04/south-korean-freighter-

-death-by-obedience.html/ (dostep: 9.09.2014).

50 Np. Japonia kladla wigkszy nacisk na relacje pan — wasal, a Korea tymczasem

na ojciec — syn. Ten sam kanon, a jednak zupelnie inne podejscie.
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byliby w stanie tego uczyni¢”*'. Podobnie byto w przypadku pro-
mu Sewol — niekt6rzy z ucznidéw czy tez zalogi uratowali innych,
poswiecajac swoje zycie®. Niekt6érzy z uczniéw zignorowali rozkaz
kapitana i zalogi i nie pozostali na swoich miejscach®®. Cze$¢ z nich
sie uratowala, ale czesci sie nie udato. Twierdzenie, Ze to koreariska
kultura uczaca postuszenstwa jest winna $mierci setek ucznidw,
stanowi wygodne, proste wyjasnienie skomplikowanych i gltebokich
zaleznosci obcego kraju. To nie kultura bowiem doprowadzita do
utraty sterowno$ci promu.

Czes¢ winy za takie podejscie do klasyfikowania narodéw na
podstawie przypadkowych wydarzen ponosi z cala pewnoscia glosna
ksiazka Malcolma Gladwella Outliers. The Story of Success. Jest to
doskonaly przyklad kulturalizmu w nieco wypaczonej i uprosz-
czonej wersji. Wedlug Gladwella, ktéry przeanalizowat katastrofe
samolotu Korean Air w 1997 roku (w rozdziale The Ethnic Theory
of Plane Crashes), cze$¢ odpowiedzialnosci za jego rozbicie ponosi
kultura koreanska, kultura sztywnej hierarchii spolecznej, nakazéw
i zwyczajow zakodowanych nawet w jezyku. Pisze on:

Their [pilotéw samolotu — przyp. R.1.] problem was that they were
trapped in roles dictated by the heavy weight of their country’s cul-
tural legacy. They needed an opportunity to step outside those
roles when they sat in the cockpit, and language was the key to
that transformation. In English, they would be free of the sharply
denned gradients of Korean hierarchy: formal deference, informal
deference, blunt, familiar, intimate, and plain. Instead, the pilots

5t K. Tamai, ].H. Lee, Confucianism as Cultural Constraint: A Comparison of
Confucian Values of Japanese and Korean University Students, ,International
Education Journal” 2002, vol. 3, no. 5, s. 48.

52 C.Drew, ]. Mouawad, Breaking Proud Tradition, Captains Flee and Let Others
Go Down With Ship, 19.04.2014, http://www.nytimes.com/2014/04/20/world/
asia/in-sad-twist-on-proud-tradition-captains-let-others-go-down-with-ship.
html?_r=o (dostep: 16.09.2014).

53 Mike Breen stwierdzil, ze ,koreanskie nastolatki sa przyzwyczajone do tego,
ze méwi sie im, co maja robic i co mysle¢. By¢ moze to ci niepokorni, ktérzy
nie ustuchali [nakazu zalogi promu - przyp. R.1.]” (Culture of obedience
scrutinized following Korean ferry disaster, 17.04.2014, http://www.scmp.
com/news/asia/article/1486408/culture-obedience-scrutinized-following-
korean-ferry-disaster, dostep: 9.09.2014).
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could participate in a culture and language with a very different
legacy®™.

Gladwell poszedt dalej w swoich rozwazaniach, w nastepnym
rozdziale powiazal bowiem technike uprawy pél ryzowych ze zdol-
nosciami matematycznymi mieszkanicéw Azji. Podobne uprosz-
czenia, cho¢ wygodne dla mediéw i publiczno$ci, sa jednak oparte
na jednostronnym odczytaniu zwyczajéw kulturowych. Majowie
i Babilonczycy réwniez mieli bardzo zaawansowany poziom nauki,
w tym matematyki, a ryzu jednak nie uprawiali. Twierdzenie: [i]n the
case of the Koreans, one kind of deeply rooted legacy stood in the way
of the very modern task of flying an airplane® jest daleko posunietym
oskarzeniem. Prawda jednak pozostaje nieche¢ do podejmowania
ryzykownych dziatan, jaka do dzisiaj daje sie zauwazy¢ w réznych
dziedzinach zycia w Korei.

Jednocze$nie nalezy tez dodad, ze do tak wysokiej liczby ofiar
przyczynily sie pewne elementy tradycyjnej kultury biurokra-
tycznej i biznesowej. Juz wczesniej wspomniano o sporach do-
gmatycznych dzielacych arystokracje rzadzaca w okresie Joseon.
Owe spory tak ostabily panistwo, ze nie mialo sil przeciwstawic¢
sie agresywnie napierajacej pod koniec XIX wieku Japonii. Nawet
proby reform odczytywane byly jako podwazajace ustalony schemat
funkcjonowania panstwa, zatem godzace bezposrednio we wladce.
Byl to réwniez dobry pretekst, aby oskarzy¢ niewygodna osobe
o zdrade. Sprzeciw wobec reform i zmian nie wynikal bynajmniej
z przestanek merytorycznych, piastujacy urzedy arystokraci po
prostu nie chcieli utraci¢ swoich funkcji i przywilejéw. Pomimo
gwaltownej modernizacji, pedu do nowoczesnosci i pospiechu,
ktérego koreanskie bballi bballi (szybko, szybko) stalo sie cecha
charakterystyczng wspdlczesnego spoteczenstwa i wspdlczesnej
kultury, pewne niechlubne elementy zostaly niemal bez zmian
przeniesione z XVIII wieku w XXI.

Jednym z nich pozostaje notoryczne pozbywanie sie odpo-
wiedzialno$ci badz wzbudzanie publicznej litosci — zdarza sie,
ze oskarzeni dyrektorzy, szefowie wielkich spétek pojawiaja sie

54 M. Gladwell, Outliers. The Story of Success, New York 2008, s. 219.
55 Tamze, s. 231.
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w sadzie na wézkach inwalidzkich, w stroju szpitalnym i z wyraz-
nym uszczerbkiem na zdrowiu®. Innym — tradycyjne mianowanie

na kierownicze stanowiska os6b z pominieciem ich kompetenc;ji,
lecz na podstawie wieku i bardzo czesto koneksji. Poszanowanie

hierarchii urzedniczej doprowadzito do tego, ze w 1592 roku wojska

japonskie przemaszerowaly przez pélwysep bez problemu, poniewaz

gubernator prowingji bat si¢ podja¢ decyzje bez uzyskania zgody
ze stolicy. 16 kwietnia Straz Przybrzezna nie podjela akcji ratunko-
wej na samym promie, gdyz prawdopodobnie Zaden z dowddcow
nie wydat takiego polecenia, a czlonkowie zatogi nie byli w stanie

wymysli¢ tego samodzielnie i tym samym dziata¢ wbrew rozkazom.
Wiecej, przez kilka pierwszych godzin ministerstwa nie mogly dojs¢

do porozumienia, ktére tak naprawde powinno dowodzi¢ akcja ra-
tunkowa (czy powinno by¢ to Ministerstwo Oceanu i Rybotéwstwa

czy tez biuro Premiera)®’; ostatecznie powstato dziesie¢ centréw
dowodzenia. Bylo to bardzo typowe dla kultury politycznej Korei

zrzucanie odpowiedzialno$ci na inny urzad.

Prom zostal odkupiony od japonskiego operatora przez koreanski
koncern Chonghaejin Marine i tak zmodyfikowany, aby byt w stanie
zabra¢ na poklad wiecej cargo oraz pasazeréw (dobudowano dodat-
kowe pomieszczenia). Kiedy Sewol wyptynal w swéj ostatni rejs, byt
trzykrotnie bardziej obciazony, niz pozwalaly na to normy, zaloga
pozbyla sie jednak balastu wodnego, aby umozliwi¢ wyptyniecie
z portu Incheon. To zadecydowalo o niemoznosci zbalansowania
promu, ktéry po naglym skrecie zaczal sie przechylac i nabiera¢
wody. Chonghaejin uzyskalo jednak od Korean Register of Ship-
ping (KRS) wszystkie certyfikaty uznajace bezpieczeristwo promu.
Prezydent Park zapowiedziala zlikwidowanie ,morskiej mafii’, ale
w dalszym ciagu, pé! roku po tragedii, brak jest jakiegokolwiek
dzialania w kierunku poprawy standardéw bezpieczenistwa, wyja-
$nienia przyczyn i wyeliminowania biurokratycznej korupcji. To nie
kultura koreariska winna jest $mierci ponad trzystu uczniéw, lecz,
jak to brutalnie ujat Jae-Jung Suh, [t]he Sewol tragedy resulted from

56 Culture of obedience...

57 O.H. Kim, In Sewol crisis, Pres. Park points fingers at everyone but herself,
30.04.2014, http://www.hani.co.kr/arti/english_edition/e_national/635149.
html (dostep: 12.09.2014).

135



136

RENATA IWICKA

the collusion of Korea’s sea mafia, neoliberal deregulations gone wild,
and a government absent from the rescue operation®®.

Podsumowanie

Tragedia promu Sewol jeszcze przez dlugie lata bedzie stanowi¢
zaogniong rane w $wiadomosci Koreanczykdw. Jesli tylko Korea
zdecydowalaby sie na zmiany zaréwno legislacyjne, jak i organi-
zacyjne, podobna katastrofa bylaby do unikniecia. Problem, jak
zwykle, lezy w zachowaniu urzednikéw powigzanych skompliko-
wang siecia zaleznosci z najwiekszymi konglomeratami i §wiatem
finansjery, ktérzy moga podazy¢ wydeptana przez stulecia $ciezka
swoich poprzednikéw i zdecydowad sie na ,,przeczekanie problemu’”.
Prezydent Park w jednym miata racje, méwiac, ze nalezy wyko-
rzeni¢ biurokracje w jej obecnej formie, ktorej poczatki siegaja
glebokiej przeszlosci. Sewol odkryl na nowo niebezpieczenstwa
orientalizmu oraz kulturalizmu, nie tylko dotyczacego Korei, ale
wszystkich rejonéw $wiata. Teza, ze to kultura stoi za kazda tragedia,
jest wyjasnieniem prostym, nalezy jednak pamietaé, ze jeden czto-
wiek nie moze stanowi¢ paradygmatu dla narodu. Twierdzenie, ze
Koreanczycy to monolit kultury wstydu na podstawie zachowania
wicedyrektora szkoty w Danwon, wyklucza catkowicie zrozumie-
nie tchdérzostwa kapitana promu, ktéry uciekt juz pét godziny po
wypadku. Kultura moze pomoéc zrozumie¢ pewne mechanizmy
zachowan, nawet — a moze zwlaszcza — negatywne, lecz nie jest
odpowiedzialna za zachowanie pojedynczego czlowieka w sytuacji
zagrozenia.
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CZY KULTURA KOREANSKA ZATOPILA SEWOL? 139

STRESZCZENIE

Artykul ma na celu przedstawienie zarysu refleksji Koreaniczykéw nad
wlasng kultura. Dla lepszego zrozumienia problemu w artykule zostaly
przedstawione Zrodta kultury koreanskiej, przede wszystkim neokonfu-
cjanizm i jego elementy, zywe w spoteczenstwie koreanskim, oraz pojecie
han, przenikajace nature wszystkich mieszkanicéw poétwyspu, gleboko
zakorzenione w burzliwej historii tego kraju. W artykule przedstawiono
zatonigcie promu Sewol w kwietniu 2014 roku oraz sytuacje spoteczno-

-polityczna kilku miesiecy po tragedii jako negatywnych efektéw aspektéw
kultury koreanskiej siegajacej okresu Joseon. W artykule réwniez zostata
podjeta proba wyjasnienia wielkiego poruszenia, jakie wywotata lawina
artykuléw wprost obarczajacych kulture koreaniska wing za rozmiar tra-
gedii kwietniowe;j.

sLOWA KLUCZOWE: Korea, neokonfucjanizm, han, Sewol, kultura

SUMMARY

The article aims at outlining the discourse over the Korean culture as seen
from the Korean point of view. The starting point was Neo-Confucianism
as the most pervasive force that has shaped the Korean culture. The addi-
tional element of national culture is, with no doubt, the concept of han, an
elusive, multi-dimensional and profound state of mind, playing an important
role in various modern narratives. The ending point of this article is the
explanation of the discussion that started when ferry Sewol sank in April,
regarding the responsibility of Korean culture for such enormous tragedy.

KEYWORDS: Korea, Neo-Confucianism, #an, Sewol, culture
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Epistemiczne problemy
interpretacji procesow
kopiowania praw obcych
w Chinach

Wstep

Faktem bezsprzecznym jest to, ze w XX wieku, niezaleznie od ak-
tualnego ustroju politycznego i bazy ideologicznej, wielokrotnie

podejmowano w Paristwie Srodka wysitki kopiowania praw obcych
(dalej zwane w skrécie takze jako KPO). W okresie schytku rzadéw
dynastii Qing przygotowano projekty aktéw prawnych bedacych
recepcjami europejskich kodyfikacji cywilnych i karnych (aw 1910 1.
udalo sie nawet wprowadzi¢ w zycie nowy kodeks karny). Z powo-
dzeniem skopiowano zachodnie rozwiazania dotyczace sposobu
sprawowania wladzy politycznej (np. oddzielenie wymiaru spra-
wiedliwosci od administracji, utworzenie tréjstopniowego sadow-
nictwa na czele z Sadem Najwyzszym oraz odrebnych prokuratur).
Réwniez w trudnych latach budowania republikanskich Chin na
terenach kontrolowanych przez Kuomintang (zgodnie z utarta polska
transkrypcja) miata miejsce recepcja zachodnich praw i kodyfikacji,
czego efektem bylo wydanie tak zwanych Szesciu Kodeksow (Liu

fa) oraz dominacja zachodnich metod, terminologii i stylu praw-
niczego. Tymczasem w latach piecdziesiatych szeroko siegano do

rozwigzan prawnych (teksty prawne, organizacja instytucji, ksztat-
cenie prawnikow, ideologia prawna) wypracowanych w Zwigzku
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Radzieckim oraz w krajach demokracji ludowej. Z kolei epoka
»polityki otwarcia” (od 1978 r.) przyniosta szereg aktéw selektywnego
kopiowania rozwigzan prawnych obowiazujacych w krajach Europy
Zachodniej oraz w Stanach Zjednoczonych, a takze regulacji prawa
miedzynarodowego.

Z uwagi na proporcje pomiedzy zmianami (bian) i ciaglo$cia
(tong)' procesy te rozmaicie interpretowano. Zgodnie z najszerzej
reprezentowanym stanowiskiem w XX wieku implozja odmiennych
systeméw prawnych skutkowata w Paristwie Srodka przerwaniem
cigglosci rozwoju prawa. Ph.C.C. Huang, jeden z najwybitniejszych
historykow prawa chinskiego, zauwaza, ze juz pod koniec rzadow
Qing ,tradycyjne prawo zostalo calkowicie odrzucone na rzecz
importowanego prawa zachodniego™. Z kolei ].W. Head twierdzi, ze
dos$wiadczenia XX wieku ,nie byly zwyklym zaburzeniem cigglosci
chinskiej tradycji prawnej, ale przeciwnie — catkowitym i nieodwra-
calnym zerwaniem wiezi z ta tradycja”®. Zgodnie z duzo bardziej
subtelnym stanowiskiem rzeczywiscie dokonywaly sie znaczace
przemiany chinskiej kultury prawnej, przy jednoczesnym oddzialy-

waniu czynnikéw podtrzymujacych ciagtos¢, co wyjasniano przez:
(1) podejmowane przez praktykéw prawnych na poziomie mikro-
spotecznym akty uzgadniania ,starego” i ,nowego™, (2) odmienna

1 Chociazby J. Levenson (Confucian China and Its Modern Fate: The Pro-
blem of Intellectual Continuity, Berkeley 1959) poswiecil temu ogdlnemu
zagadnieniu pierwsza czes¢ swojej trylogii, pokazujac ztozone zaleznosci
miedzy zmiang i ciggloscia kulturowa. Generalnie stal on na stanowisku
wystepowania epistemologicznego pekniecia pomiedzy tradycyjnymi, ,kon-
fucjaniskimi” a nowoczesnymi Chinami. Wedlug Levensona uwidacznia sie
ono w powstaniu nowego intelektualnego jezyka, ktéry jest czyms innym
anizeli tylko starym stownikiem uzupelnionym nowymi terminami (tamze,
S. X, 158 i nast.).

2 Ph.C.C. Huang, Chinese Civil Justice, Past and Present, Lanham 2010, s. xii
(ttumaczenie cytatéw obcojezycznych w artykule — M.S.).

3 J.W. Head, China’s Legal Soul: The Modern Chinese Legal Identity in Historical
Context, Durham 2009, s. 95; zob. tez Jianfu Chen, The Transformation of
Chinese Law — From Formal to Substantial, ,Hong Kong Law Journal” 2007,
vol. 37/2, s. 701; Yu Xingzhong, Western Constitutional Ideas and Chinese
Discourse on Constitutionalism, [w:] S. Balame, S. Balme (ed.), Building
Counstitutionalism in China, New York 2013, s. 153.

4 Dla przyktadu: M. Ng zwraca uwage na role wielu réznorodnych zmien-
nych wplywajacych na ,prawo w dzialaniu’, poprzez co owa ciaglos¢ jest
zachowana [Legal Transplantation in Early 20th Century China — Practicing
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podstawe ideologiczna/aksjologiczna calego porzadku prawnego®,
(3) silne oddzialywanie dystynktywnych cech tamtejszej kultury
prawnej®. Juz sama ta nierozstrzygnieta dyskusja nad zmianami
i ciaglo$cia wskazuje na ztozono$¢ zagadnienia kopiowania praw
obcych w Chinach. Kwestia KPO wiaze si¢ bezposrednio z funda-
mentalnymi pytaniami dotyczacymi: kontynuacji kulturowej (np.
jaka jest relacja kopiowanego prawa do tradycji?), sposobdw i drég
modernizacji spoteczeristwa (np. czy kopiowanie prawa zachodniego
pociaga za soba podazanie zachodnia trajektorig rozwojows, czy
procesy globalizacyjne poteguja skale kopiowania?) oraz tozsamosci
kulturowej (np. czy kopiowanie powoduje umocnienie, hybrydyzacje
lub ostabienie tej tozsamo$ci?).

Jesli wzia¢ pod uwage szczegdlna zlozonos¢ aktéw KPO w Chi-
nach, zwigzana z nakladaniem sie na siebie poszczegdlnych ,fal”
kopiowanego prawa oraz z olbrzymia zfozonoscia i swoista droga
rozwojowa cywilizacji chinskiej, uderza ,ptasko$¢” i trywialno$é
rozwazan prowadzonych na ten temat. Dominuja uproszczone
wizje dotyczace tego, jakie byly ich przyczyny, jak przebiegaly oraz
do czego doprowadzily te procesy. Brakuje tez osadzenia rozwazan
nad kopiowaniem prawa na tle wskazanych wyzej fundamentalnych
pytan dotyczacych dynamiki kulturowej, modernizacji i globalizacji’.

Law in Republican Beijing (19105-1930s), London 2014]. W podobny spos6b
argumentuje P. Potter, podkreslajac, ze skopiowane prawo zachodnie (in-
stytucje i procedury) sa ,kierowane przez lokalne warunki” (The Chinese
Legal System: Globalization and Local Legal Culture, London 2001, s. 2).
Nowoczesne, przypominajace zachodnie prawo chinskie caly czas ,pozostaje
zdominowane przez lokalna kulture prawng”

5 Przykladowo: Wang Guiguo, nie zaprzeczajac wplywom zapozyczen prawnych,
uwaza, ze ,w wiekszosci przypadkéw Chiny wydaja sie jednak akceptowaé
postanowienia i terminologie zagranicznych praw, ale nie ich wartosci oraz
lezace u ich podtoza zasady” (The Legal System of China, [w:] Wang Guigu,
John Mo (ed.), Chinese Law, The Hague 1999, s. 3-4).

6 Wspominany juz Ph.C.C. Huang, wyraziciel stanowiska opowiadajacego sie za
przerwaniem ciaglo$ci rozwoju prawa chinskiego, zarazem podkresla lezacy
u podloza chinskiej tradycji prawa ,,oryginalny sposéb myslenia faworyzujacy
praktyke” (dz. cyt,, s. 11), wplywajacy na dzialanie kazdego ,transplantu’”.

7 Nie jest przedmiotem niniejszego tekstu calosciowa krytyczna analiza dotych-
czasowych studiéw nad KPO w Chinach, ktére zreszta powielaja wiekszos¢
btedéw badan nad KPO. Autor tego opracowania wspdélnie z Michalem
Dudkiem, w zwigzku z projektem badawczym pn. , Skuteczno$¢ kopiowania
praw obcych’, wysuneli w stosunku do prowadzonych dyskusji o KPO zarzuty:
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Wobec tej krytycznej diagnozy celem niniejszego tekstu jest pogte-
bienie i wzbogacenie rozwazan nad zjawiskami KPO w Panistwie
Srodka w XX wieku. Cel ten bedzie zrealizowany nie poprzez doko-
nanie bardziej precyzyjnego, faktograficznego opisu poszczegdlnych
aktow kopiowania, ale przez wstepna rekonstrukcje epistemicznych
problemdéw, na jakie natrafiamy, dokonujac interpretacji zjawisk
KPO podejmowanych w Pafistwie Srodka.

Bariery wpisane w trud zrozumienia aktéw kopiowania prawa
obcego zwigzane sa z przyjmowanymi zalozeniami (najczesciej
zreszta niewyartykulowanymi) dotyczacymi sprawczosci, prawa,
kultury oraz relacji miedzy nimi wszystkimi. Odmienne zalozenia
wyj$ciowe wplywaja na efekty proceséw poznawczych, majacych za
przedmiot akty KPO w Chinach. Inaczej méwiac, to, jak myslimy
o $wiecie spolecznym, w znacznym stopniu wptywa nie tylko na
ocene samej mozliwosci oraz skutecznosci kopiowania, ale takze
na opis tych zjawisk. W ten sposéb stoimy zatem na stanowisku
wystepowania kulturowych mechanizméw wspétdeterminujacych
szeroko rozumiane procesy poznawcze®. Z uwagi na powszechnosé
takich praktyk w XX wieku oraz dobrze udokumentowana (szcze-
golnie przez psychologéw kulturowych) odmienno$¢ chinskiego
modelu interpretacji $wiata wydaje sie, ze przyktad Paristwa Srodka
jest doskonalym laboratorium dla analizy probleméw poznawczych
zwiazanych z interpretacja wysitkéw KPO. Specyfika ,chinskiego
sposobu myslenia” pozwoli na wydobycie i zakwestionowanie naj-
wazniejszych zalozen wplywajacych na rozumienie aktéw KPO.
Zaprezentowany ponizej katalog epistemicznych barier nie jest by-

chaosu pojeciowego, niesatysfakcjonujacych prob delimitacji zjawiska KPO,
braku odwolywania si¢ do instrumentarium pojeciowego i teoretycznego
nauk spolecznych, pomijania ideologicznego uwiklania problematyki KPO,
marginalizacji zagadnienia skutecznosci KPO.

8  Zob. np. R. Nisbett, K. Peng, I. Choi, A. Norenzayan, Culture and Systems
of Thought: Holistic Versus Analytic Cognition, ,Psychological Review”
2001, vol. 108, no. 2, s. 295; A. Wojcik, Wiadza i wolnos¢. Filozoficzne idee
cywilizacji liberalnej i konfucjarnskiej w probie miedzykulturowego porow-
nania, Krakéw 2002, s. 23; C. Heyes, Cztery drogi ewolucji poznawczej, [w:]
V. Pisula (red.), Psychologia poréwnawcza, Warszawa 2006, s. 309—313;
M. Stepien, Prawa czlowieka na tle konfucjarnskiego modelu interpretacji
Swiata, [w:] J. Marszalek-Kawa (red.), Wartosci azjatyckie, Toruni 2008,
S. 331-335.
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najmniej zamkniety oraz uniwersalny. Wyraza on przede wszystkim
ograniczenia zachodniego episteme w tym wzgledzie®.

Problemy z rekonstrukcja teleologii i aksjologii

Rozpocznijmy od zwrdcenia uwagi na to, ze wystepuja uniwersalne
problemy zwiazane z przypisywaniem okreslonych stanéw $wia-
domosci aktorom spotecznym na podstawie ich deklaracji, dziatan
lub tez ich skutkéw (artefakty). Jeszcze wieksze sa potencjalne
trudnosci z wlasciwa askrypcja standéw $wiadomosci dziatajacych
aktoréow pochodzacych z innej kultury anizeli podmiot interpretu-
jacy. Szczegdlnym przejawem tych zagadnien jest sytuacja przypi-
sywania aktorom, podejmujacym wysitek kopiowania praw obcych,
adekwatnych celéw i wartosci jedynie na podstawie znajomosci
artefaktow. Wystepuja powazne trudnosci z ustaleniem tego, co
dokladnie kopiujacy zamierzali osiagnac oraz jak warto$ciowali ten
stan. Przekladaja sie one bezposrednio na dyskusje o skutecznosci
KPO, ktéra ma sens dopiero wtedy, gdy cele i warto$ci sa znane.
Jakie czynniki wplywaja na wystepowanie tych trudnosci?
Problemy z rekonstrukcja teleologii i aksjologii KPO wynikaja juz
z tego, ze to, do czego zmierzamy (cele), nie zawsze jest jednoczesnie
przezywane jako pozadany stan rzeczy (wartosci)'®. W pewnych oko-
liczno$ciach kopiowanie praw obcych moze nie by¢ warto$ciowane
pozytywnie przez podmioty podejmujace ten wysitek (chociazby
tzw. transplanty wymuszone, zgodnie z podziatem J.M. Millera).
Kolejny problem zwiazany jest z tym, ze ten sam cel moze by¢
oparty na odmiennej aksjologii. Podmiot zmierzajacy — poprzez
kopiowanie rozwigzan prawnych innych spoteczenstw — do osia-
gniecia celu, na przyktad stabilnosci, moze sie opiera¢ na réznych

9 Bezrozstrzygniecia w tym miejscu pozostaje nietatwa kwestia relacji pomie-
dzy: (1) generalnymi problemami rozumienia jakiegokolwiek przedmiotu,
(2) ograniczeniami w zrozumieniu aktywnosci aktoréw uksztaltowanych
w obrebie innych kulturowych modeli interpretacji $wiata, (3) specyficz-
nych trudno$ci epistemicznych wpisanych w interpretacje KPO oraz (4)
szczegblnych probleméw zrozumienia wysitkéw kopiowania praw obcych
podejmowanych w Chinach.

10 Np. K. Patecki, Prawoznawstwo. Zarys wyktadu, Warszawa 2003, s. 73-93.
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motywach aksjologicznych. Dazy do stabilnosci, gdyz: (1) stuzy
to do utrzymania wladczej pozycji, co jest dla niego niezmiernie
wazne, albo (2) pomaga w ten sposéb wszystkim ludziom, co prze-
zywa jako niezbywalny obowiazek etc. Majac dostep wylacznie do
artefaktow, zdecydowanie tatwiej jest trafnie zrekonstruowac cele
anizeli warto$ci, jednak nawet to pierwsze zadanie wcale nie jest
tatwe. Jak wiemy, wlasciwa identyfikacja celéw nie musi jednocze-
$nie oznacza¢ adekwatnego rozpoznania aksjologicznego wymiaru
ludzkiej aktywnosci''. Interpretujac wysitki KPO, nalezy zatem
odréznic od siebie pytania: jaki jest cel kopiowania, dlaczego ktos$
dazy do realizacji danego celu wlasnie poprzez zabiegi kopiowania,
czy cel 6w jest jednoczesnie warto$cia oraz jakie czynniki zwigzane
z procesami wartosciowania kieruja aktora do wyboru takiego, a nie
innego celu? Przykladowo: jezeli nawet zgodzimy sie, ze wladze
chinskie zmierzaja do wprowadzenia zasady rzadéw prawa, to
powstaje pytanie o to, jakie ewentualne motywacje aksjologiczne
kryja sie za tymi aktywno$ciami.

Nalezy rowniez pamietaé, ze kopiujacy najczesciej posiadaja
wladze polityczna, z czego wynikaja dwie zasadnicze konsekwencje.
Po pierwsze, znajdujg si¢ oni w sytuacji umozliwiajacej wzglednie
tatwe kopiowanie, zwlaszcza w przypadku, gdy nie sa brane pod
uwage kontekst, wymiar aksjologiczny oraz ztozono$¢ zagadnie-
nia skutecznosci etc. Jak stwierdza Jianfu Chen w odniesieniu do
wspolczesnych Chin, akty kopiowania przypominaja raczej szybkie
»przepisywanie’, a nie adaptowanie. Do adaptowania niezbedne sa
analizy ,lokalnych warunkéw’, ,lokalnych zasobéw’; czyli analizy
czynnikéw srodowiskowych, wptywajacych pozytywnie albo ogra-
niczajacych skuteczno$¢ ,transplantowanego” prawa'?. Wzgledna
tatwo$¢ w podejmowaniu wysitkéw kopiowania wplywa na mozli-
wo$¢ czestego postugiwania sie tym narzedziem przez politykéw
dla realizacji réznorodnych celow.

Po drugie, warunki strukturalne zwiazane z rzadzeniem sprzy-
jaja oddzielaniu sie ,tego, co sie méwi/robi’;, od ,tego, co si¢ mysli/

11 Co wiecej, zasygnalizujemy réwniez, ze bazujac na wiedzy o artefaktach,
bardzo trudno jest odrézni¢ cele/wartosci instrumentalne od autotelicznych
zwigzane z KPO.

12 TJianfu Chen, The Transformation..., s. 737-738.



EPISTEMICZNE PROBLEMY INTERPRETACJI PROCESOW KOPIOWANIA...

przezywa jako pozadane” W ten sposob rosnie niebezpieczenstwo
wystepowania u podmiotéw podejmujacych wysitki KPO znacznych
réznic pomiedzy deklarowana/oficjalng/publiczna a przezywana/
realna/prywatna teleologig i aksjologia. Nie oznacza to, ze aktyw-
nos¢ politykéw zawsze wiaze sie z nieautentycznoscia i falszem,
takze w odniesieniu do KPO. Niemniej jednak strukturalne czyn-
niki zwigzane z dynamika realizacji wtadzy politycznej powoduja,
ze deklaracje polityczne albo nawet realne zmiany na poziomie
artykulowanych i realizowanych celéw/warto$ci zwiazanych z ko-
piowaniem mogg by¢ aktywnosciami fasadowymi, podejmowanymi
w rzeczywisto$ci dla realizacji innych, ukrytych celéw/wartosci.
W duzym stopniu ten problem odnosi sie réwniez do wspdtczesnej
polityki Chinskiej Republiki Ludowej. Wprowadzane zmiany pra-
wa, ktére mozna odczytac jako probe implementacji zachodnich
standardéw (np. nowelizacja Konstytucji w 2004 r., czy tez nowela
Kodeksu karnego w 2012 r. — programy rzagdowe majace na celu
ugruntowanie koncepcji praw czlowieka i rzadéw prawa), czesto
oceniane s3 jako ,dziatania fasadowe’, ,,gra pod publike’, ,czysta reto-
ryka” Tytut artykutu Jianfu Chen doskonale oddaje ten problem: czy
nawet znaczace reformy zmierzajace do instytucjonalizacji rzadow
prawa s3 ,skokiem naprzdd, czy tylko symbolicznym gestem”?** Nie
zwraca sie jednak uwagi na mozliwo$¢ wystepowania odwrotnego
kierunku manipulacji przekazem politycznym. Przeciez odwoty-
wanie sie przez rzadzacych do idei ,chiniskiego modelu” (zhongguo
moshi) oraz okreslanie przyjmowanych rozwigzan jako reform
»z chifskim charakterem” (zhongguo tese)'* albo nawet majacych
wspolgrac z idea ,,chifiskiego snu” (zhongguo meng), prezentowane
jako element podazania wlasna autochtoniczna drogg, moga by¢
tylko ,fasada” skrywajaca postepujace akty selektywnego kopiowania
rozwiazan prawnych innych krajéw. Zreszta mozna zaobserwowac
w tym wzgledzie zmiang oficjalnego dyskursu. Gdy rzadzacy pragneli

13 Jianfu Chen, The Revision of the Constitution in the PRC: A Great Leap
Forward or a Symbolic Gesture?, ,China Perspectives” 2004, vol. 53.

14 Kai Wang, Whateverism with Chinese Characteristics: China’s Nascent
Recognition of Private Property Rights and Its Political Ramifications, ,East
Asia Law Review” 2011, vol. 43; K. Chi-Kin Cheung, Away from Socialism.
Towards Chinese Characteristics: Confucianism and the Futures of Chinese
Nationalism, ,China Information” 2012, vol. 26/2.
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zacheci¢ zagranicznych inwestoréw oraz w pdzniejszym okresie
wstapi¢ do WTO, podkreslano fakt dokonywania ,transplantéw”
z Zachodu i stopniowej westernizacji prawa. Wraz ze wzrostem
ekonomicznego i geopolitycznego znaczenia parnstwa (oraz na-
rastaniem pobudzanego takze odgérnie nacjonalizmu i udanym
wyjsciem z ,wieku upokorzenia”) dostrzec mozna wzrost odwolan
do wlasnej tradycji, a dokonywane ,transplanty” zaczynaja, zgodnie
z prezentowang narracja, posiadac ,chinski charakter”.

Dodatkowo w proces kopiowania zaangazowanych jest wiele
podmiotéw (oraz wielu ,odbiorcéw” komunikatéw o aktach KPO),
co jest zarazem jednym z czynnikéw powodujacych, Ze najczesciej
wspolwystepuje wiele celow zwiagzanych z konkretnym wysitkiem
KPO oraz niejednolita podstawa aksjologiczna. Dla zilustrowania
tych trudnosci przeanalizujmy wysitki podjete przez czes¢ elit
chinskich pod koniec rzadéw dynastii Qing. Korzystajac ze zgro-
madzonej na Zachodzie i w Japonii wiedzy, zaczeto wprowadzaé
reformy oparte na selektywnym kopiowaniu tamtejszych kodyfikacji
i praw, zasad ustrojowych, modeli organizacji sadownictwa i za-
wodow prawniczych. Badania historykéw sklaniaja do postawienia
tezy, ze cele tych reform wychodzily daleko poza hastowe, niewiele
moéwiace ,znalezienie” i ,skopiowanie” odpowiedniego ustroju’®.
W tym przypadku mamy raczej do czynienia z bardzo ztozonym
kompleksem celéw (doraznych i dlugoterminowych, instrumen-
talnych i zasadniczych), ktére dodatkowo zmienialy sie w czasie.
Odzwierciedla to nie tylko pluralizm teleologii, ale i aksjologii
urzednikéw, doradcow, szerzej — elity politycznej, zaangazowanych
w proces KPO.

15 Zob. np. H.L. Yen, A Survey of Constitutional Development in China, New
York 1911; Pan Wei-tung, The Chinese Constitution: A Study of Forty Years of
Constitution-making in China, Washington, D.C. 1945; Chuzo Ichiko, Political
and Institutional Reform 1901-11, [w:] ].K. Fairbank, Kwang-ching Liu (ed.),
Cambridge History of China, vol. 11, part 2, Cambridge 1980; N. Meienberger,
The Emergence of Constitutional Government in China (1905-1908). The Con-
cept Sanctioned by the Empress Dowager Tz'u-Hsi, Berno 1980; R.S. Horowitz,
Breaking the Bonds of Precedent: The 1905—6 Government Reform Commission
and the Remaking of the Qing Central State, ,Modern Asian Studies” 2003, vol.
37/4; F. Benitez-Schaefer, Transformation through Transfer: Legal Develop-
ments at the End of the Qing Dynasty, [w:] G. Mithlemann, M. Tomasek (ed.),
Interpretation of Law in China, Prague 2011.
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Wsrod najwazniejszych z celéw wymienic nalezy renegocjacje
,nieréwnych traktatéw” i odstapienie od zasady eksterytorialnosci'’,
ktérej postrzeganie i ocena funkcjonowania zmienity si¢ wsrod
tamtejszej elity gléwnie pod wplywem doswiadczen urzednikéw
wydelegowanych do specjalnych misji w latach osiemdziesiatych
XIX wieku. Wraz z coraz lepszym rozumieniem modus operandi
imperiéw zachodnich i roli prawa miedzynarodowego w uklada-
niu relacji miedzy nimi zaczeto dostrzegac¢ negatywne jej skutki.
W praktyce (przy jednoczesnych stabo$ciach wladzy centralnej) jej
obowigzywanie doprowadzilo do tworzenia sie¢ enklaw wyjetych
spod jurysdykcji dworu Qing. Znaczaco utrudniato to kontrole
nad procesami gospodarczymi oraz uniemozliwialo prowadzenie
suwerennej, skoordynowanej polityki, zwlaszcza ekonomiczne;j.
Podobnie jak duzo wcze$niej w Japonii, zaczeto dojrzewac przeko-
nanie o koniecznosci renegocjacji ,nieréwnych traktatéw” W tym
aspekcie kopiowanie miato realizowac wazne cele propagandowe,
polegajace na przekonaniu Zachodu co do kierunku chinskich
przemian. Dla innych podmiotéw uczestniczacych w reformie ce-
lem zapozyczania rozwiazan zachodnich bylo budowanie silnego
i suwerennego panstwa skutecznie funkcjonujacego w nowym, juz
niesinocentrycznym $wiecie. Wielu cztonkéw elity biurokratycznej
traktowalo recepcje jako sposéb dokonania gruntowanej reformy,

117
C

pozwalajacej ,zachowac¢ narodowa suwerenno$¢”"’. Dla niektérych

byto to narzedzie swoistej zmiany cywilizacyjnej, zmiany zasad
organizujacych kooperacje ludzi w obrebie chinskiej wspélnoty
politycznej (np. Kang Yuowei, Liang Qichao). W gre wchodzito réw-

16 Zgodnie z art. 12, podpisanego w 1902 r. z Wielka Brytania tzw. traktatu
Mackaya, Chiny wyrazily pragnienie ,reformy systemu sadowego i uzgod-
nienia go z [systemami] krajéw Zachodu” Natomiast Wielka Brytania za-
powiedziata w zwigzku z tym ,gotowos$¢ do zrzeczenia si¢ jej uprawnienia
do eksterytorialno$ci” Jednak to paristwo brytyjskie zachowalo prerogatywe
polegajaca na monitorowaniu i ocenie staran drugiej strony. Zgodnie z tym
postanowieniem reforma systemu sadowego oparta na wzorach zachod-
nich (nie precyzujac dokladnie jakich) stala si¢ warunkiem odstapienia od
eksterytorialnosci przez Wielka Brytanie, ktéra jednoczesnie zachowata
mozliwo$¢ oceny wysitkéw strony chinskiej w tym aspekcie. W nastepnym
roku dwér Qing podpisal umowe ze Stanami Zjednoczonymi, zawierajaca
niemalze identyczne postanowienia w tym wzgledzie.

17 Ph.C.C. Huang, dz. cyt., s. xii.
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niez zminimalizowanie wewnetrznej krytyki dzialan reformatoréw
i osiggniecie kompromisu. Selektywne kopiowanie stalo sie sposo-
bem na dokonanie reform systemu rzadzenia, ktére wprowadzane
w innym wypadku spotykalyby sie z duzym oporem (szczegdlnie
Mandzuréw). Kolejnym celem realizowanym przez potezng frakcje
mandzurskich arystokratéw, a bezposrednio zwiazanym z KPO, bylo
zachowanie wladzy przez rzadzaca dynastie, ktérej legitymizacja
zostata powaznie zachwiana.

Kolejna przyczyna probleméw w rekonstrukgji teleologii i aksjo-
logii KPO zwiazana jest z zakladaniem zbyt optymistycznej wizji
zakresu $wiadomego ksztaltowania celéw i roli aksjologii w ludzkiej
aktywnosci. Szereg koncepcji i teorii rozwijanych w naukach spo-
tecznych (szczegélnie w ekonomii behawioralnej) i przyrodniczych
(zwlaszcza w neuronaukach) wskazuje na ograniczenia w zakresie
ludzkiej sprawczosci. Jedna z nich jest koncepcja ,,$ciezki zaleznosci”
(path dependence)'® — zgodnie z nia w pewnych warunkach ludz-
kie decyzje stanowia tylko konsekwencje wcze$niejszych zjawisk/
wybordw, ktére ograniczaja przestrzen decyzyjng, co nierzadko
skutkuje podejmowaniem malo optymalnych decyzji. Bazujac na
koncepdji ,$ciezki zaleznosci’, mozna prébowac wyjasnia¢ procesy
zwiazane z dynamika KPO w Chinach. Wielopoziomowy konflikt
Komunistycznej Partii Chin z Kuomintangiem oparty na pobudza-
niu ideologicznych antagonizméw miedzy nimi stworzyl sytuacje,
w ktorej komunisci po przejeciu wladzy i zjednoczeniu kraju byli
dalecy od kontynuowania realizowanej przez swych oponentéw
strategii kopiowania rozwiazan panstw zachodnich (pomimo préb
nawigzania kontaktéw ze Stanami Zjednoczonymi). Byli zmuszeni
do poszukiwania innych inspiracji dla reform i do zbudowania
podstawy ideologicznej swych rzadéw. W lutym 1949 roku Komu-
nistyczna Partiach Chin zajeta stanowisko w sprawie tak zwanych
Szesciu Kodekséw i calego korpusu prawa wydanego przez Kuomin-
tang, polegajace na calo$ciowym ich derogowaniu. Jednoczesnie
wskazywano, ze ksztalcenie kadr powinno si¢ odbywaé¢ w duchu

18 Zob. np. G. Schreydgg, J. Sydow, Understanding Institutional and Organi-
zational Path Dependencies, [w:] G. Schreyogg, J. Sydow (ed.), The Hidden
Dynamics of Path Dependence. Institutions and Organizations, Basingsto-
ke-New York 2010.
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potepiania i krytyki tych aktéw prawnych, traktowanych jako ,prze-
ciwne/niesprzyjajace ludziom’, podobnie zreszta jak ,burzuazyjne”
prawa europejskie, amerykanskie i japonskie. Zalecano natomiast
studiowanie koncepcji prawa i pafistwa rozwijanej w marksizmie-
-leninizmie i opartej na nim mysli Mao Zedong"’. Byto to konse-
kwencja szeregu wczesniejszych decyzji KPCh oraz rozwoju sytuacji

geopolitycznej w kierunku polaryzacji sowieckich i amerykanskich
sfer wpltywéw. W ten sposéb zamknieto droge dla jawnego kopio-
wania ,kapitalistycznych” rozwiazan oraz praw, a jednocze$nie

otworzono ja szeroko dla pomystéw sowieckich. Zgodnie z modelem

$ciezki zaleznosci G. Schreyogga i J. Sydowa nastata wéwczas faza

»zamkniecia sie” (lock in).

W bardzo podobny spos6b mozna interpretowac konsekwen-
cje strategicznej decyzji frakcji Deng Xiaopinga o stopniowym
otwarciu ekonomicznym Panstwa Srodka i selektywnej integracji
z gospodarka $wiatowa. Realizacja tego celu wymagata odwotania
sie takze do zachodnich (,burzuazyjnych”) porzadkéw prawnych
(najczesciej via Tajwan i Japonie, ktére juz wczes$niej dokonaly
recepcji rozwiagzan zachodnich) w poszukiwaniu wzoréw dla po-
trzebnych w nowych okolicznosciach regulacji, szczegdlnie prawa
cywilnego, prawa handlowego, prawa ochrony wlasnosci intelektu-
alnej (a z czasem tez prawa ochrony $rodowiska). Z drugiej strony
dysponowano skapymi zasobami ludzkimi, a olbrzymia wiekszo$¢
wyksztatconych prawnikéw rozwijala sie zawodowo w czasach
wzmozonych kontaktéw z ZSRR. Co wiecej, w zasadzie nie istnialy
wowczas dogmatyki prawnicze, a jedynie ogdlna marksistowsko-

19 Yu Xingzhong, Legal Pragmatism in the People’s Republic of China, ,Journal
of Chinese Law” 1989, vol. 3, s. 33; Tsung-Fu Chen, Transplant of Civil Code
in Japan, Taiwan, and China: With the Focus of Legal Evolution, ,National
Taiwan University Law Review” 2011, vol. 6/1, s. 413. Dyrektywa ta znalazta
szerszy wymiar we Wspdlnym Programie (Gong tong gang ling) z 1949 r.,
ktéry stanowit do 1954 r. tymczasowe prawo podstawowe Chinskiej Repu-
bliki Ludowej. W art. 17 stwierdzono: ,wszystkie prawa, zarzadzenia oraz
system wymiaru sprawiedliwo$ci Rewolucyjnego Rzagdu Kuomintangu uci-
skajace ludzi zostaja uniewaznione. Winny by¢ wydane prawa i zarzadzenia
chroniace ludzi, a ludowy system wymiaru sprawiedliwosci powinien by¢
ustanowiony”. Choc¢ literalnie derogowano tylko te regulacje, ktére ,uciskaja
ludzi’, to jednak nalezy zaznaczy¢, ze z definicji za takie uznano wszystkie
akty prawne wydane przez Kuomintang.
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-leninowska filozofia prawa®. Trudno si¢ zatem dziwi¢, ze termi-
nologia, struktura i poszczegdlne rozwiazania stosowane w nowych
aktach prawnych byly najczesciej inspirowane prawem i doktryna
zachodnig, ale cata metaforyka, preferowany sposéb wyktadni oraz
podstawa aksjologiczna jednoczesnie pozostawaly ,socjalistyczne”.
Po raz kolejny zlozony proces KPO byt zdeterminowany warunka-
mi wyznaczonymi przez wczesniejsze czynniki. Wynika z tego, ze
podczas interpretacji konkretnych wysitkow KPO nalezy stawiaé
pytania o mozliwosci wyjasniania tych proceséw przez odwotanie
sie do teorii, ktére implikuja znacznie mniejsza doze sprawczosci
przypisywanej aktorom spofecznym.

Baz watpienia takze réznice miedzykulturowe w sposobie komu-
nikowania wplywaja na czynno$¢ przypisywania celéw i wartosci
w zwigzku z KPO. Duzo trudniej jest podmiotom przyzwyczajonym
do modelu komunikacji (takze politycznej i prawnej) polegajacego
na podazaniu ,najprostsza droga do celu” (Zachdd) zrekonstruowac
wlasciwa teleologie i aksjologie aktéw kopiowania podejmowanych
przez aktoréw, dla ktérych preferowany sposéb komunikacji stanowi
model ,drogi okreznej do celu” (Chiny)**. Trudnosci wystepujace
w odwrotnym kierunku nie sa, oczywi$cie, mniejsze. Oprocz tego
najbardziej ogélnego wymiaru nalezy takze bra¢ pod uwage funk-
cjonujace w konkretnym dyskursie prawnym tabu oraz eufemizmy.
Bez ich znajomosci trudno dotrze¢ do subtelnosci dyskusji prowa-
dzonych na temat KPO. Dla przyktadu: we wspoétczesnych chiriskich
debatach nad kierunkiem rozwoju systemu politycznego i miejscach
rozwigzan zachodnich termin ,demokracja konstytucyjna” (xian-
zheng minzhu) powszechnie rozumiany jest jako wielopartyjny
system polityczny, o ktérym nie wolno si¢ wypowiada¢. Innym
swoistym tabu jest postugiwanie si¢ wyrazeniem ,niezaleznos¢
sadownictwa” (sifa duli), ktére oznacza strukturalng i funkcjonalna
autonomie sadéw ksztaltowana wedlug wzoréw zachodnich. Deli-
katniejszym i dopuszczalnym sposobem mdwienia o niej jest fraza
yhiezalezno$¢ orzekania” (shenpan duli).

20 Np. Yin Bo, Chinese Socialist Legal System: Evolution and Principal Features,
[w:] G. Mithlemann, M. Tomések (ed.), Interpretation of Law in China, Prague
2011, S. 127-133.

21 Jianfu Chen, The Transformation..., s. 708.

22 F. Jullien, Drogg okrezng i wprost do celu, tt. M. Falski, Krakéw 2006.
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Putapka , tekstocentryzmu”

Nastepny problem zwigzany z interpretacja aktéw KPO polega na
niebezpieczenstwie ograniczania sie wylacznie do analizy tekstow
prawnych. Najczeéciej zreszta narracja na ten temat jest oparta
na odwolywaniu si¢ jedynie do poziomu tekstualnego (istnieja
oczywiste przyczyny tego stanu zwiazane z logistycznymi i jezy-
kowymi trudnosciami badania chiniskiego ,prawa w dziataniu”).
Przyjmuje ona posta¢ poréwnywania (czesto domniemanych) aktéw
prawnych kopiowanych z aktami prawnymi ,,skopiowanymi”. Cho¢
taki zabieg dostarcza cennej wiedzy, jednoczesnie samo ztozone
zjawisko kopiowania zostaje zredukowane wylacznie do jednego
z jego wymiardéw. ,Tekstocentryczna” perspektywa uniemozliwia
rekonstrukcje realnych konsekwencji KPO oraz dokonanie oceny
jego skuteczno$ci (niezaleznie od probleméw zwiazanych z sama
kategoria skutecznego ,transplantu”). Jednocze$nie aktorzy, ktérych
dotyczy ,skopiowany” akt, sa pozostawieni poza narracja o kopio-
waniu. Stajg sie jedynie dodatkiem, nieznaczaca czescia tego pro-
cesu. Co wigcej, przedmiotem kopiowania moga by¢ nie tylko akty
prawne, czy tez poszczegdlne instytucje prawne, ale takze zasady
(czesto niespozytywizowane), styl prawniczy, metody interpretacji
prawa, czy nawet ,tylko” podstawy aksjologiczne prawa.

Aby unikna¢ tego problemu, nalezy prowadzi¢ badania na po-
ziomie mikrospolecznym (,transplant” staje sie przedmiotem nego-
cjowalnej praktyki kulturowej, takim jak kazdy inny) oraz ukazywac
wybdr i funkcjonowanie ,transplantu” jako czynnika stanowiacego
element ztozonego uktadu, obejmujacego oficjalne komunikaty, lo-
kalne warunki oraz cechy popularnej kultury prawnej. Przykltadem
badan, ktére oparly sie niebezpieczenstwu ,tekstocentryzmu’, sa
analizy M. Ng** dotyczace ,praktyki prawnej” od pierwszej dekady
do lat trzydziestych XX wieku w Pekinie. Badal on, w jaki sposéb
praktycy (prawnicy oraz funkcjonariusze publiczni) rozumieli
kopiowane z Zachodu regulacje oraz jak ,laczyli i dopasowywali
chinski i zachodni zbiér wiedzy i praktyk, odrzucali mniej uzytecz-
ne elementy, a te odpowiednie dla chinskich wyzwan zwiazanych

23 M.H.K. Ng, dz. cyt.
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z modernizacja prawa pozostawiali”**

. Jego zdaniem, uzgadniali
oni twdrczo nowe i stare, co zreszta zasadniczo przeciwstawia sie

dominujacej narracji na temat KPO w Chinach w XX wieku.

Manowce orientalizmu prawnego

Kolejny problem epistemiczny polega na interpretacji zabiegdw ko-
piowania praw obcych, w tym przypadku w Chinach, przez pryzmat
orientalizmu prawnego. Termin ten oznacza wytworzony przez ludzi

Zachodu na przelomie XVIII i XIX wieku zbiér wyobrazen i twier-
dzen (opartych na falszywych albo przynajmniej nieprecyzyjnych,
niepelnych lub tylko ogélnikowych informacjach) stanowiacych

wzglednie spdjna reprezentacje wschodniej kultury prawnej, ktéra

konstruowana jest jako antyteza jednoczesnie kreowanej zachodniej

kultury prawnej*. Orientalizm prawny nie tylko kreuje okreslona

wizje prawa Orientu, ale takze buduje i utwierdza tozsamos¢ prawa

europejskiego —

[...] gdy calo$ciowe zaprzeczanie [istnienia — M.S.] chiriskiego prawa
bylo niemozliwe ze wzgledu na dluga tradycje prawa w Chinach,
zachodni jurysci stworzyli fikcje chinskiego systemu prawa jako nie-
racjonalnego, instrumentalnego, arbitralnego [...] i nastepnie zestawili
je z inna fikcja: wyidealizowanym europejskim prawem pozytywnym®.

Juz z tego wynika, ze cze$cig myslenia w kategoriach orientalizmu
jest przekonanie o ,niecywilizowanym” charakterze prawa chin-
skiego®. Jak orientalizm prawny wplywa na wysitki zrozumienia
kopiowania praw obcych w Paristwie Srodka?

24 Tamze, s. 5.

25 Zob. T. Ruskola, Legal Orientalizm, ,Michigan Law Review” 2002, vol. 101/1,

s. 193; C.G.S. Tan, On Law and Orientalism, ,Journal of Comparative Law”

2013, vol. 7/2; szerzej: E. Said, Orientalizm, t1. W. Kalinowski, Poznan 2005.

T. Kayaoglu, Legal Imperialism: Sovereignty and Extraterritoriality in Japan,

the Ottoman Empire, and China, Cambridge 2010, s. 162; L. Shih Shun,

Extraterritoriality: Its Rise and Decline, New York 1969, s. 39.

27 Shih Shun Liu, Extraterritoriality: Its Rise and Decline, New York 1969, s. 39.
Dla przykladu: nawet jeden z pierwszych kompetentnych europejskich bada-
czy prawa chinskiego, E.H. Parker, wskazywal, ze ,,odno$nie do prawa chin-

26
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Elementem orientalizmu prawnego jest przede wszystkim uni-
wersalizowanie centralnego miejsca prawa (rozumianego w pewien
kulturowo zdeterminowany sposéb) w ksztaltowaniu spoleczenstwa
cywilizowanego. Moze jednak wystepowac sytuacja, w ktorej — zgod-
nie z dominujacym w danym spoteczenstwie kulturowym modelem
interpretacji §wiata — prawo nie jest uznawane za najwlasciwsze
(najbardziej cywilizowane, najskuteczniejsze) narzedzie porzad-
kowania®®. W takim przypadku kopiowanie prawa obcego moze
(1) spotkad sie z duzym oporem, (2) sta¢ sie kwestig marginalng,
niewymagajaca wiekszej uwagi, skoro i tak wszyscy wiedzg, ,jak
naprawde sprawy sie zatatwia” (tj. bez uzycia prawa albo ,nagina-
jacje”), (3) by¢ przedmiotem tylko niewielkiego zainteresowania®.
Nie przesadzajac ksztaltu kulturowych preferencji cechujacych
spoleczenistwo chifskie wzgledem prawa, zauwazmy jedynie szereg
skutkéw nieuniwersalizowania prawa dla podejmowania aktéw
KPO. W pewnych sytuacjach moze prowadzi¢ to do zwiekszenia
sie realnej przestrzeni decyzyjnej dla zabiegéw kopiowania (,nie ma
to dla nas znaczenia, a wiec rébcie, co chcecie”). W innych moze

skiego [...] jeste$my cofnieci w przeszio$¢ do pozycji, w ktérej mozemy badac,
ze tak powiem, zyjaca przeszlos¢ (living past) i rozmawiaé ze skamielinami
czlowieka” (Comparative Chinese Family Law, ,China Review” 1879, vol. 8/2,
s. 8). Mamy zatem do czynienia z mys$leniem w kategoriach ewolucjonizmu
spolecznego, silnie zwigzanego w tamtym czasie z orientalizmem. W dyskur-
sie XIX i poczatkéw XX wieku wskazywano nastepujace argumenty dotyczace
»stabosci” chiniskiego porzadku prawnego (np. W. Keeton, Extraterritoriality
in International and Comparative Law, Hague 1948, s. 303-304): (1) brak
prawa pozytywnego (sic!); (2) brak oddzielenia wymiaru sprawiedliwosci
od administrowania, stosowania od tworzenia prawa; (3) niehumanitarne
postepowanie sadowe oraz zte warunki wieziennictwa; (4) niewielki rozwoj
prawa cywilnego; (5) brak podmiotéw zajmujacych si¢ badaniem prawa;
(6) istnienie odpowiedzialno$ci zbiorowej; (7) wplyw religii na dziatanie prawa.

28 W przypadku chinskim taka preferencja wzmacniana byla by¢ moze przez
rzady i dziatalnos¢ legislacyjna podejmowang przez obca etnicznie dyna-
stig (co mialo miejsce w przypadku Qingéw). Mozna zatem zadaé pytanie
o podobieristwo miedzy prawem wydawanym przez mandzurskich wiadcéw
a nowym, kopiowanym prawem z zagranicy.

29 Tsung-Fu Chen, opisujac kolejne projekty kodeksu cywilnego, rozwazane
w republikanskich Chinach, zauwaza, ze decyzja o kopiowaniu prawa z Za-
chodu byla podjeta przez rzadzacych, podczas gdy ogromna wigkszo$é
ludnosci byla tego nieSwiadoma albo pozostata obojetna, co przektadalo
sie na brak protestéw (dz. cyt., s. 401).
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jednak prowadzi¢ do oporu (,,nie chcemy prawa jako takiego, a tym
bardziej obcego”). Tak czy inaczej zalozenia dotyczace miejsca
prawa w hierarchii pozadanych narzedzi ustanawiania porzadku
spolecznego wplywaja na rozumienie KPO.

Kolejna wazna konsekwencja dla rozumienia KPO wynika
z yorientalistycznego” wyobrazenia o dychotomicznosci zachodnich
(postepowych) i wschodnich (zacofanych) porzadkéw prawnych.
W takiej perspektywie modernizacja ma jeden mozliwy kierunek —
od dominacji emocji, arbitralnosci i barbarzynstwa do triumfu ro-
zumu, przewidywalnosci i cywilizacji. Zauwazmy, ze juz samo to
rozbicie uzasadnia i legitymizuje podejmowanie wysitkéw kopiowa-
nia, wskazuje skad kopiowaé, wyraznie okresla podziat zadan (kto
jest ,dawca’, a kto ,biorcg”) oraz umieszcza ten proces w obrebie
szerszej narracji modernizacyjnej, ktérej krytycy staja sie jednocze-
$nie niechybnie krytykami kopiowania praw krajéw juz zmoderni-
zowanych. Orientalizm prawny, narzucajac schemat interpretowania
KPO wylacznie jako elementu modernizacji, wyklucza z narracji
pytanie o pluralizm stanowisk wzgledem KPO, wystepowanie dy-
namiki postaw i pogladéw po stronie ,kopiujacych’, ktérzy zdaja sie
bierni, oraz narzuca asymetrie sprawczosci w aspekcie kopiowania.
Decyzja o kopiowaniu moze by¢ jednak wynikiem wewnetrznego
kompromisu, a odwotanie sie do obcych rozwigzan prawnych nie
musi sie opiera¢ na uznaniu takiego samego kierunku modernizacji
oraz jednakowych $rodkéw za najlepsze. Kopiowanie moze by¢
wyrazem ,sprytu” podmiotéw, ktére zgodnie z orientalistyczna
narracja sa wytacznie bierne i reaktywne®. Inaczej méwiac, nie ne-

30 Zauwazmy, ze niektérzy autorzy podkreslaja, iz odwazne proby przebu-
dowania prawa na podstawie zachodnich wzorcéw podjete pod koniec
rzadéw dynastii Qing nie byty wynikiem swobodnego wyboru chinskiej
elity politycznej; tak np. Jianfu Chen, Modernisation, Westernisation, and
Globalisation: Legal Transplant in China, [w:] ].C. Oliveira, P. Cardinal (ed.),
One Country, Two Systems, Three Legal Orders — Perspectives of Evolution,
Berlin 2009, s. 94. Mial to by¢ krok wymuszony przez mocarstwa zachodnie.
Niektérzy jednak, wyjasniajac wystepowanie wzmozonych wysitkow KPO
pod koniec rzadéw dynastii Qing, odwoluja sie do autonomicznej decyzji
elit o podjeciu staran o zniesienie obowigzywania zasady eksterytorialnosci
(A. Ehr-Soon Tay, Law in Communist China — Part I, ,Sydney Law Review”
1969, vol. 6, s. 163), sugerujac, ze mocarstwa kolonialne nie byly tak naprawde
zainteresowane reformami, gdyz to naruszalo ich interesy. Z tej perspektywy
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gujac wagi wplywow sily jednych krajéw, narzucajacej rozwigzania
innym, nie nalezy z géry wyklucza¢ odmiennych i bardziej ztozonych
wyjasnien faktu kopiowania, szczegélnie tych niezaprzeczajacych
waznej roli aktywnosci i pomystowosci ,,kopiujacych” W niektérych
przypadkach KPO moze by¢ oznaka poszukiwania innowacyjnych
rozwigzan, co odnosi sie¢ zaré6wno do sytuacji, gdy kopiowanie jest
czynnoscia realna, jak réwniez, gdy jest tylko pozorne.
Potencjalna rola zatozen dotyczacych asymetrii postaw pomie-
dzy Wschodem i Zachodem (bierno$¢ vs. aktywno$¢) uwidacznia
sie zreszta juz w interpretacjach pierwszej powaznej konfrontacji
pomiedzy Chinczykami i Brytyjczykami, ktéra wigzata sie ze sporem
o handel opium. P.K. Cassel®! kwestionuje powszechnie dominuja-
ce twierdzenia o pasywnym stanowisku Paristwa Srodka oraz sile
i aktywnosci Zachodu, ktéry narzucit stabszej stronie niekorzystne
postanowienia traktatéw. Przy interpretacji tego spotkania kultur
prawnych nie bierze sie najczesciej pod uwage ,miekkiego” plura-
lizmu prawnego cechujacego system rzadzenia dynastii Qing oraz
odmiennego od zachodniego rozumienia suwerennosci (co do zasady
miekka jurysdykcja wzgledem obcokrajowcéw, natomiast absolutna
w sprawach ,karnych”; polozenie nacisku na zwierzchno$¢ cywi-
lizacyjna i symboliczng), niezawierajacego w sobie roszczenia do
calkowitej jurysdykeji na okreslonym terenie i posiadania monopolu
na tworzenie, stosowanie i egzekwowanie prawa®?. Poczatkowo
ekspansje zachodnich kupcéw, ktoéra zreszta budzita niewielkie
zainteresowanie rzadzacych, traktowano na tych samych zasadach
co kontakty z innymi znanymi obcokrajowcami. W konsekwencji

recepcja byla trafnym wyborem politycznym podjetym w geopolitycznej grze.
Nie rozstrzygajac tej kontrowersji, zauwazmy tylko, ze pierwsze stanowisko
mozna interpretowac jako bierne, drugie za$ jako nakierowujace na aktywne
i autonomiczne kroki podejmowane przez strone chiriska.

31 PK. Cassel, Grounds of Judgment. Extraterritoriality and Imperial Power in
Nineteenth-Century China and Japan, Oxford 2012.

32 PK. Cassel dla nakreslenia sposobu interpretacji zachowan Europejczykéw
przez dwor Qing przed pierwsza wojna opiumowa zrekonstruowal: (1) re-
lacje dworu Qing z ,barbarzyricami” (z Rosjanami oraz z muzulmanami na
zachodzie), (2) zajmowane przez rzadzacych stanowisko wzgledem obco-
krajowcéw przebywajacych w obrebie Chin, (3) odrebny status Mandzuréw
oraz (4) przypisane wladcy - traktujacego sie jako depozytariusz Mandatu
Nieba — prerogatywy.
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stosowano w odniesieniu do nich ,liberalne” rozwigzania. Zgod-
nie z analizami Cassela btedna jest najbardziej rozpowszechniona
interpretacja tamtych wydarzen. Jego zdaniem mozna przekony-
wajaco wyjasnia¢ dynamike wzajemnych relacji w XIX wieku bez
jednoczesnego reprodukowania orientalizmu prawnego.

Znaczenie sposobu myslenia o kulturze

Szereg problemdéw zwiazanych z interpretacja KPO wynika z fun-
damentalnego znaczenia przyjmowanych zatozen dotyczacych
samego rozumienia kultury (a w zwiazku z tym takze dynamiki
miedzykulturowej). Przy czym naszym celem nie jest calo$ciowe
omowienie zagadnien oraz sporéw zwiazanych z kultura (ontologia
kultury, relacja do ,natury” etc.), ale wstepne wskazanie najwaz-
niejszych z tych zalozen.

Pierwsze z nich dotyczy orientacji czasowej. W obrebie para-
dygmatu, ktéry mozna okresli¢ jako kultura-tradycja, najczesciej
podkreslana jest ,orientacja na przeszlo$¢’, zwiazana z utrwalaniem
i przekazywaniem dawnych wzoréw, norm, idei, wartosci®®. Kultura
rozumiana jest operacyjnie, jako sposéb transmisji tego, co bylo
wczesniej, lub przedmiotowo, jako obiekt tej transmisji. Zauwazmy
od razu, ze przy takim rozlozeniu naciskéw kopiowanie praw obcych
jest co do zasady czynno$cia zakt6cajaca transmisje kulturows, za-
burzajaca nieprzerwany ciag reprodukowania elementéw przesztosci.
Nie negujac wagi ,orientacji na przeszto$¢”, mozna méwic réwniez
o ,prospektywnej orientacji” kultury. Oznacza to duzo wiecej niz
tylko to, ze tresci, ktdre ,,odziedziczyliSmy” droga spotecznego
uczenia sie, wplywaja na nasza aktywno$¢ w przysztosci. Chodzi
raczej o to, ze dany kulturowy model interpretacji $wiata implikuje
preferowany i ,intuicyjny” w jego obrebie sposéb postrzegania zmia-
ny, przyszlosci, niepewnosci®*. Pewne modele interpretacji $wiata
w wiekszym stopniu ,preferuja” reprodukcje przesztosci i niechec

33 Bardzo popularne wspoélczesnie, za sprawa prac R. Boyda i P. Richardsona,
rozumienie kultury jako alternatywnego sposobu dziedziczenia (dual inhe-
ritance theory) jest pod tym wzgledem zreszta podobne.

34 Zob. np. G. Hofstede, Kultury i organizacje, tt. M. Durska, Warszawa 2007,
s. 177 i nast.
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do nowego, niepewnego, nieznanego, inne za$ stwarzaja wieksza
przestrzen dla mozliwej zmiany (polegajacej takze na podejmowa-
niu wysitkéw KPO), przez co wzrasta skala wariacji w rodzimym
materiale kulturowym. Uwzglednianie mozliwo$ci wystepowania
prospektywnego wymiaru kultury polega na kazdorazowej analizie
tego, jakie konsekwencje wynikaja dla KPO z cech dominujacego
w danym spoleczenstwie kulturowego modelu interpretacji §wiata.
Zapozyczenie obcych wzorcéw moze by¢ z tej perspektywy ,latwe’,
~preferowane’, ,,oczywiste” i niebudzace kontrowersji w jednym
przypadku albo ,trudne’, ,unikane’, ,problematyczne” i kontro-
wersyjne w innym. Interpretujac konkretne wysitki KPO w danym
spoleczenistwie, nalezy bra¢ pod uwage réznice zwiazane z proporcja
i natezeniem ,orientacji na przyszlos¢” i ,orientacji prospektywnej”.

Nastepne zalozenie dotyczace kultury, a wplywajace na wynik
interpretacji proceséw KPO (takze w Chinach) zwiazane jest z og6l-
nym sposobem mys$lenia o niej. Wyodrebni¢ mozna poglad uznajacy
statyczno$¢ i homogeniczno$¢ kazdej kultury, co w konsekwencji
skutkuje posiadaniem swojego oryginalnego ,znacznika” W takim
przypadku kultura (niezaleznie od jej ontologicznego statusu) ro-
zumiana jest jako fenomen wewnetrznie sp6jny, o dobrze wyodreb-
nionych cechach i granicach, wzglednie niezmienny. Przyjmowanie
takich zalozen nie skiania do poszukiwania r6znorodnosci w ob-
rebie jednej formacji kulturowej, ale raczej nakierowuje na to, co
wspOlne, przez co sztucznie redukowana jest rzeczywista ztozonosc.
Roéznice wewnetrzne s3 minimalizowane, natomiast odmiennos$ci
w stosunku do innych kultur (prawnych) — uwydatniane®. Skutkuje
to fatwym formulowaniem mocnych twierdzen o zgodnosci albo
niezgodnosci jakiego$ elementu z dang kulturg, ktéry moze sie sta¢
przedmiotem kopiowania.

Nie prezentujac catosciowego, konkurencyjnego sposobu ro-
zumienia kultury, zauwazmy tylko, ze w rzeczywisto$ci réznice
wewnatrz konkretnej kultury (prawnej) nierzadko sa wieksze niz
pomiedzy ,egzotycznymi” dla siebie kulturami (prawnymi). Dzieje sie
tak dlatego, ze globalizacja oprocz generowania punktowych zderzen
kultur sprzyja réwnolegle procesom ich ,rozmiekczania” (utraty cech

35 By¢ moze zreszta pewne cechy orientalizmu prawnego maja zwiazek z przyj-
mowanymi zalozeniami na temat kultury (prawnej).
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dystynktywnych) oraz wyksztalcania sie kultur ponadnarodowych

(czego przykladem jest chociazby globalna kultura prawna arbitrazu).
Gdy myslimy o kulturze jako o dynamicznej, niehomogenicznej

i plynnej calosci, w odmienny sposéb (anizeli wtedy, gdy zakltadamy
jej statycznos$¢ i homogenicznosé) postrzegamy wysitki KPO. Na

przyktad konfucjanizm uznawany jest nierzadko za rdzen cywilizacji

chinskiej, a nastepnie rozwazana jest jego kompatybilnosc¢ z ideami

lezacymi u podstaw obiektéw uznawanych za pozadane/konieczne

przedmioty kopiowania (demokracja, rzady prawa, prawa czlowie-
ka, supremacja prawa pozytywnego). Z tego wyciagane sg wnioski

o przyczynach trudnosci lub wrecz niemozliwosci kopiowania

niektdérych rozwiazan (rzadziej odwrotnie). Po pierwsze jednak,
oprocz konfucjanizmu istnieje wiele innych nurtéw filozoficznych

i religijnych majacych odmienne wizje dobrego zycia (buddyzm,
taoizm lub legizm w nowych szatach). Po drugie, konfucjanizm jako

rozlegly i refleksyjny nurt praktyczno-intelektualny nigdy nie byt

jednolity. Przy ,niehomogenizujacym” rozumieniu kultury wyklucza

sie jakiekolwiek mocne aprioryczne twierdzenia uznajace, w tym

przypadku, zgodno$¢ albo niezgodno$¢ konfucjanizmu z zachodnimi

ideami i rozwigzaniami prawnymi.

Kolejne zalozenie ingerujace w proces interpretacji wysitkéw
KPO, zwigzane zreszta z wcze$niejszym, mowi o autochtonicznej
genezie poszczegdlnych kultur, stanowiacych catosci uksztaltowane
z wlasnych, oryginalnych elementéw. Czasami zalozenie to wystepuje
réwniez w postaci normatywnej — z uwagi na dfugotrwate wyksztat-
cenie sie odpowiednio$ci pomiedzy lokalnymi warunkami a wzorami
kulturowymi, jedynie opieranie si¢ na wlasnych elementach oraz ich
rozwijanie zapewni dobrostan danej wspdlnoty politycznej. W takiej
perspektywie kazdy wysitek KPO narusza uktad konstrukeji, ktéra
organicznie wyrosta w danym miejscu. Cho¢ badania historyczne,
socjologiczne i antropologiczne zaprzeczaja opisowej tezie o auto-
chtoniczno$ci, funkcjonujace mechanizmy stabilizacyjne sklaniaja
do podtrzymywania ,fikcji autochtonicznosci” z wszelkimi zwia-
zanymi z nig konsekwencjami dla postrzegania KPO. Nie trzeba
dodawad, ze zakladanie wizji przeciwnej, opierajacej sie na uznaniu
powszechnosci migracji elementéw kulturowych, umieszcza wysitek
kopiowania praw obcych w catkowicie innej perspektywie. Trudno
w ogdle przeprowadzic¢ ostrg linie pomiedzy wlasnymi wytworami
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a zapozyczeniami, gdyz te ostatnie nigdy nie sa mechaniczne, a przy
tym przez dlugi czas byly wtapiane w synkretyczna catos¢. Z tej
perspektywy trzeba zauwazy¢, ze obce prawa tworza bez watpienia
nierozerwalna cze$¢ nowoczesnego prawa chinskiego, co stanowi
przyczynek do postawienia pytania o ich ,,obcos¢”

Nastepna kwestia dotyczy skali zlozonosci wizji kultury przyj-
mowanej przez interpretatora. Wyrézni¢ mozna plaskie, jednowy-
miarowe, jednoskladnikowe rozumienie kultury, zgodnie z ktérym
zostaje ona zredukowana do elementéw jednej kategorii (np. warto-
$ci, zalozen poznawczych, norm, symboli, dzialai). Wplywa to na
wynik interpretacji Swiata spotecznego. Przyktadowo, gdy uznamy
normy za elementy zbioru sktadajacego sie na kulture, to w konse-
kwencji dla opisu charakteru globalizacji znacznie tatwiej jest sie
odwotywac do alternatywy roztacznej: dywergencja (systemy norm
wielkich cywilizacji coraz bardziej sie réznicuja) albo konwergen-
cja (Swiat staje sie w tym wzgledzie coraz bardziej ujednolicony).
W tym przypadku interpretacja wysitkéw KPO zostaje usztywniona
przez ,plaskos¢” zalozonego rozumienia kultury. Kulture mozna
jednak rozumie¢ inaczej — jako zlozona, systemowa cato$¢ sktada-
jaca sie z wielorakich elementéw (aksjologicznych, kognitywnych,
symbolicznych, behawioralnych) przejawiajacych sie na réznych
poziomach aktywnosci czlowieka. Przy tak wieloaspektowym ro-
zumieniu inaczej wyglada réwniez interpretacja KPO. Podejscie
to umozliwia dostrzezenie jednoczesnego wystepowania facznosci
i podobienstw miedzy kulturami oraz istnienia réznic pomiedzy
nimi. Méwiac precyzyjniej, odwolujac sie do powyzszego przykiadu,
konwergencja i podobienistwa moga wystepowac na jednym pozio-
mie (np. upodobnienie dzialafi/rytualéw), a réznice i dywergencja
na innym (np. wartosci).

Z tej perspektywy przyjrzyjmy sie stanowisku kilku chiriskich
autoréw zakladajacych niejednowymiarowa i ztozona wizje kultury,
co generowalo znaczace konsekwencje dla ich rozumienia KPO.
Pierwszy z nich to Zhang Deyi (1847-1919), urzednik dworu Qing,
ktéry w drugiej potowie XIX wieku uczestniczyl, miedzy innymi,
w misjach dyplomatycznych do Anglii. Wystepujacy tam stan znacz-
nego porzadku spotecznego interpretowal jako rezultat skutecznego
stosowania zasad konfucjanskich. Angielski system wymiaru sprawie-
dliwosci uznat za doskonaty przyktad ,humanitarnych rzadéw” (ren
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zheng). Byl pod olbrzymim wrazeniem czystosci i dobrych warunkéw
panujacych w tamtejszych wiezieniach. W swym raporcie podkreslat
posiadanie przez wiezniéw duzej ilo$ci wolnego czasu oraz umozli-
wienie im wykonywania platnych prac rzemie$lniczych. Szczegélnie
podobaly mu si¢ uprawiane przez nich ogrody. Zgodnie z wlasnymi
kodami kulturowymi uznat to wszystko za dowdd wyzszo$¢ nauki
rujia (szkoly konfucjanskiej) nad fajia (szkoty prawniczej). Co wiecej,
zwracal uwage na podobieristwo pomiedzy tym, co zobaczyt w Anglii,
oraz uznanymi za pozytywny punkt odniesienia , zwyczajami Trzech
Dynastii”*®. Pod koniec XIX wieku bardzo podobne stanowisko zajat
Liang Qichao (1873-1929), piszac, ze zachodnim instytucjom blizej
jest do pomystéw Mencjusza anizeli rodzimym rzadom. Odnosnie do
zasady traktowania wszystkich ludzi z szacunkiem i czynienia zado$¢
ich prawom zauwazal, ze ,wspolczesny rzad panstw zachodnich jest
bliski zgodnosci z nig, natomiast chinski, niestety, [pozostaje — M.S.]
daleko od nauk Mencjusza”’. W potowie XX wieku niekt6rzy uczeni
konfucjanscy zajeli podobne stanowisko. Autorzy Manifestu do Swia-
ta w imieniu kultury chiniskiej (Wei Zhongguo wenhua jinggao shijie
renshi xuanyan)®® z 1958 roku uznali, ze ustanowienie w Chinach
liberalnej demokracji (rozumianej jako model ustroju politycznego)

36 Za: Zhengzheng Huangfu, Internalizing the West: Qing Envoys and Ministers
in Europe, 1866-1893, praca doktorska, University of California, San Diego
2012, s. 129. Zhang Deyi nie byl oczywiscie bezkrytyczny wobec tego, co
widzial. Uznal podejmowanie decyzji przez ,dwunastu staruszkéw” (fawa
przysieglych) za wyraz arbitralno$ci, wynikajacy z braku zakorzenienia ich
decyzji w pismach klasykow.

37 Cyt. za: ].R. Levenson, dz. cyt., s. 49.

38 Dostepne jest angielskojezyczne ttumaczenie Manifestu — Carsun Chang
(ed.), The Development of Neo-Confucian Thought, vol. 2, New York 1962,
s. 277-302; zob. tez U. Bresciani, Reinventing Confucianism. The New Con-
fucian Movement, Taipei 2001, s. 37-56). Pamietajmy jednak, ze to He
Lin (1902-1992) jako pierwszy pisal o Nowym Konfucjanizmie na kartach
wlasnego manifestu wydanego juz w 1941 r. pt. Nowe kierunki rozwoju
nauki konfucjariskiej (Rujia sixiang de xin kaizhan). Dla niego kryzys Chin
byt zwigzany z kryzysem w obrebie rodzimej kultury, w ktérej dominowat
konfucjanizm. Utrata jego zywotnosci byla jedna z przyczyn tego kryzysu.
Dla He narodowe odrodzenie moze by¢ osiagniete tylko przez odnowienie
i zmiane nacisku w obrebie konfucjanizmu. Podkreslal, ze desakralizacja
konfucjanizmu zwigzana z Ruchem 4 Maja to niezbedny etap dla jego reformy.
Co wigcej, dopuszczal zapozyczenia z Zachodu, o ile sa one niezbedne do
wzmocnienia Nowego Konfucjanizmu.
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jest wewnetrznym wymogiem i niezbednym warunkiem do rozwoju
rodzimej tradycji jako takiej. Podazanie ,droga przodkéw” wymaga
podjecia wysilku kopiowania zachodnich narzedzi instytucjonalnych,
gdyz to wlasnie one sprzyjaja samodojrzewaniu.

Zauwazmy, ze stanowisko zaprezentowane przez Zhang Deyi,
Liang Qichao oraz autoréw Manifestu zaklada wielopoziomowe
rozumienie kultury. Funkcjonujace gdzie indziej obiekty kulturowe
zostaly ocenione jak narzedzia umozliwiajace ochrone najbardziej
zasadniczych i waznych wartosci dla spoteczenstwa ,kopiujacego”
W tych przypadkach dokonano hierarchizacji warto$ci, odréznienia

»korzenia-rdzenia” od wtérnych ,galtezi-manifestacji” oraz uznano

relatywnos¢ i przygodnos¢ narzedzi realizacji warto$ci. Nie trzeba
dodawad, ze od razu z tej perspektywy inaczej przedstawia sie
zagadnienie kopiowania praw obcych, a w szczegélnosci funda-
mentalnych zasad i rozwigzan prawnych konstytuujacych ustrdj
liberalnej demokracji. Dla przywolanych autoréw, bazujacych na
wielopoziomowym rozumieniu kultury, taki zabieg moze by¢ wtasnie
wyrazem podazania droga ustanowiong przez przodkdw. Rozwdj
rodzimej tradycji wymaga wrecz kopiowania wybranych rozwiazan
obcych, a nie — jakby sie¢ moglto zdawa¢ — powstrzymywania sie
od takich zabiegéw. W pewnych granicach nowe jest niezbedne
do ozywienia starego, a nawet wiecej — sieganie do nowego jest
waznym elementem ,zakodowanym” w starym.

Przy omawianiu wptywu zatozen dotyczacych rozumienia kultury
na procesy interpretacji KPO nalezy wspomnie¢ réwniez o wplywie
sposobu postrzegania relacji prawa i kultury. Rola tych zalozen uwi-
dacznia si¢ doskonale w stynnej debacie Watson-Legrand, dotyczacej
transplantéw prawnych, w ktorej odmienne punkty wyjscia doprowa-
dzity do przeciwstawnych wnioskéw. Mozemy wyr6znic opierajace sie
na metaforyce organicznej myslenie bliskie tezie lustra, zgodnie z ktéra
prawo stanowi odzwierciedlenie warto$ci spotecznych dominujacych
w jakims$ spoteczenistwie. W takiej sytuacji, co do zasady, wysitki
KPO s3 z gruntu nieskuteczne, a wrecz, jak uwazat sam P. Legrand®,
niemozliwe. Przyjmowanie zalozenia o wystepowaniu dyferencjacji
prawa od reszty $wiata spotecznego (widocznej w wyksztalcaniu

39 P. Legrand, The Impossibility of ,Legal Transplants”, ,Maastricht Journal of
European Comparative Law” 1997, vol. 4, s. 111.
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sie podsystemu praw, autonomicznego pola prawnego), a co za tym

idzie — jego autonomizacji oraz braku ciaglos$ci miedzy prawem

i kultura danego spoteczenstwa, skutkuje odmiennym rozumieniem

mozliwosci KPO*. W tej optyce wcale nie jest tak, ze proces kopio-
wania i eksportowania jest z definicji trudny do przeprowadzenia.
Caly problem staje sie raczej bardziej skomplikowany, chociazby
dlatego, ze pojawiaja si¢ nowe aspekty zwiazane ze skutecznoscia

aktéw KPO (np. juz nie tylko mozna ja rozpatrywaé¢ w kontekscie

zgodno$ci z warto$ciami spolecznymi, ale réwniez w odniesieniu do

zamknietych ciagdéw operacji systemu prawa).

Zakonczenie — w kierunku samorefleksyjnosci

Remedium umozliwiajacym wyjscie poza proste opozycje (kopio-
wanie jest fatwe, kopiowanie jest niemozliwe, kopiowanie zaprzecza
tradycji, kopiowanie jest rdzeniem tradycji, kopiowanie jest niepoza-
dane, kopiowanie jest pozadane etc.) jest uprzednie zrekonstruowa-
nie katalogu probleméw epistemicznych wpisanych w sam proces
zrozumienia wysitkow KPO, a nastepnie przeprowadzanie aktow
interpretacji, przy uwzglednieniu wspomnianych ,epistemicznych
niebezpieczenstw” Autorefleksja w tym wzgledzie jest niezbedna do
pelnego i adekwatnego rozumienia zjawisk KPO, a w konsekwencji
do skutecznego funkcjonowania w §wiecie nacechowanym galopu-
jaca globalizacja. W tekscie zaprezentowali§my wstepne rozwazania
nad (1) trudnosciami w rekonstrukcji teleologii i aksjologii aktow
kopiowania, (2) putapka ,tekstocentryzmu’, (3) wplywem myslenia
w kategoriach orientalizmu prawnego na rozumienie KPO, (4) zna-
czeniem przyjmowanych zalozen dotyczacych kultury.

Przyktad chinski pokazuje, jak zlozone, wielowymiarowe i trud-
ne do interpretacji sa akty KPO. Niejako przy okazji zostal takze
zakwestionowany sposéb myslenia o przeksztalceniach spotecz-
nych, bazujacy na ostrym podziale starego i nowego, tradycyjnego
i nowoczesnego, zacofanego i postepowego. U podstaw takiego
konceptualizowania zmiany spotecznej lezy: (1) linearne postrze-

40 Zob. ].S. Gillespie, Transplanting Commercial Law Reform — Developing
a Rule of Law’ in Vietnam, Ashgate 2006, s. 13.
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ganie czasu, (2) wiara w postep, (3) rozumowanie w kategoriach
dualistycznych, co zwigzane jest z preferencja dla postugiwania sie
alternatywami roztacznymi. Tymczasem juz nawet wstepna analiza
pokazuje, ze w Chinach bardzo silnie reprezentowany jest inny
sposob myslenia o modernizacji, ktéry przektada sie na specyficzny
sposéb podejscia do zagadnienia KPO. Zgodnie z nim, nowe/obce
jest niezbedne do naprawy albo tylko ozywienia starego/wlasnego,
a nawet wiecej — sieganie do nowego/obcego moze by¢ waznym
elementem ,zakodowanym” w starym/wlasnym. W ten sposéb
samo odrdznienie od siebie tych dw6ch modalnosci przestaje by¢
uzyteczne. Prowadzi to do zakwestionowania zalozenia o kopio-
waniu obiektéw innych spoleczenstw jako zabiegu, ktéry niejako
z definicji jest przeciwstawny przywiazaniu do tradycji. Przykfad
Panstwa Srodka pokazuje, ze nalezy powazanie bra¢ pod uwage
fakt, ze moze by¢ doktadanie odwrotnie.
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STRESZCZENIE

W XX wieku, niezaleznie od aktualnego ustroju politycznego i bazy ideolo-
gicznej, wielokrotnie podejmowano w Panstwie Srodka wysitki kopiowania

praw obcych. W literaturze dominuja jednak uproszczone wizje dotyczace

tego, jakie byly ich przyczyny, jak przebiegaly oraz do czego doprowadzily.
Brakuje tez osadzenia rozwazan nad kopiowaniem prawa na tle fundamen-
talnych pytan dotyczacych dynamiki kulturowej, modernizacji i globalizacji.
Wobec tej krytycznej diagnozy celem niniejszego tekstu jest poglebienie

i wzbogacenie rozwazan nad zjawiskami kopiowania praw obcych w Pan-
stwie Srodka w XX wieku. Cel ten bedzie zrealizowany nie poprzez doko-
nanie bardziej precyzyjnego faktograficznego opisu poszczegélnych aktow
kopiowania, ale przez wstepna rekonstrukcje epistemicznych probleméw, na

jakie natrafiamy, dokonujac interpretacji zjawisk kopiowania praw obcych

(podejmowanych w Panstwie Srodka). Bariery wpisane w trud zrozumienia

aktéw kopiowania prawa obcego zwiazane sa z przyjmowanymi zatozeniami

dotyczacymi sprawczosci, prawa oraz kultury.

SLOWA KLUCZOWE: transplanty prawne, episteme, zrozumienie Innego,

Chiny w XX wieku
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SUMMARY

In the Middle Kingdom during the 20th century, regardless of the current
political system and its ideological base, efforts of the copying of foreign
laws have been taken. In scientific literature the vision of its causes, course
and results is highly oversimplified. There are also no discussions on copy-
ing of foreign laws which take into account same fundamental questions
concerning cultural dynamics, modernization and globalization. Taking
this critical diagnosis as a starting point, the general aim of the paper is to
“deeping” and “widening” the discussion about copying of foreign laws in
Middle Kingdoms in the 20th century. This purpose will be accomplished
not by making the more accurate factual description of individual acts
of the copying of foreign laws, but through preliminary reconstruction
of epistemic problems we face making interpretation of this phenomena.
Adopted assumptions of agency, law and culture are the most important
barriers inherent in the process of understanding the acts of copying
foreign laws (in China).

KEYWORDS: legal transplants, episteme, understanding of the Other, China

in the 20th century






RAFAL BANKA

Wspolczesna sztuka chinska
jako produkt i obraz globalizacji
w kulturze

Wstep

Kultura, zwlaszcza wspoélczesna, nie stanowi statycznego przedmiotu
badan. Dlatego tez uwzgledniajacy ten fakt namysl nad zjawiskiem
kultury wymaga rozwazenia powigzania poszczegélnych jego stadiéw
lub czesci. Jednym z przyktaddw jest teoria zaproponowana przez
filozofa politycznego Francisa Fukuyame, ktéry méwi, iz obecny
pesymizm wynikajacy z kryzysu politycznego i racjonalnego pierw-
szej polowy XX wieku, objawiajacy sie minionymi wojnami na tle
ideologicznym, wydaje sie koriczy¢'. Odwoluje sie on przy tym do
heglowskiej wizji dziejow, ktéra modyfikuje na swoje potrzeby pre-
zentacji pewnego kierunku rozwoju ustrojow politycznych na swiecie.
Wprawdzie Fukuyama sam przyznaje, ze Hegel nie byt zwolennikiem
demokracji i liberalizmu, ale wcielenie wolnosci upatrywat wlasnie
w instytucjach politycznych. Poza tym jego poglady sa do pogodzenia
z ideq spoteczenstwa obywatelskiego oraz z dziatalno$cia gospodar-
czo-polityczna cztowieka poza kontrola panstwa®. W przelozeniu

1 F. Fukuyama, Koniec historii, tt. T. Biedron, M. Wichrowski, Krakéw 2009,
S. 39—40.
2 Tamze, s. 101.
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na filozofie¢ polityczna kierunek zmian charakteryzuje si¢ rosnaca
demokratyzacja i liberalizacja sfery zycia spolecznego. Przez libera-
lizm Fukuyama rozumie uwolnienie jednostek od zbednej ingerencji
wladzy w tych obszarach zycia, ktére zwiazane sa z ich $wiatopogla-
dem. Natomiast pod pojeciem demokracji nalezy rozumie¢ przede
wszystkim ,,uprawnienie wszystkich obywateli do wplywania na
wladze przez udzial w wolnych wyborach i uczestniczenie w zyciu
politycznym”®. Uwaza on, iz analiza ostatnich czterystu lat historii
prowadzi nas do wniosku, iz kierunkiem rozwoju ustrojéow pan-
stwowych i jego kresem jest polaczenie tych dwdch trenddéw, czyli
liberalna demokracja®.

Powyzsze poglady dotyczy¢ powinny w takim razie i Chin. Po-
dazajac za interpretacja Fukuyamy, zgodnie z ktdéra panstwa daza
do liberalnej demokracji, dochodzimy do pytania, jaka jest aktualna
pozycja Chin na tej trajektorii. Z pewnoscia do pozytywnej odpo-
wiedzi skfania fakt funkcjonowania wolnego rynku oraz wejscie
Chin do globalnego obiegu gospodarki. Wszelako nie mozna przyjac
tego za wystarczajacy warunek do stwierdzenia, iz Chiny sa kra-
jem, ktory dazy do liberalnej demokracji, a jezeliby nawet zmierzat
w tym kierunku, to pojawia sie pytanie, w jakim stopniu moze sie
nig sta¢. Sam Fukuyama zdaje sobie sprawe z zarzutu, iz wizja roz-
woju panstw — niezaleznie od kregu cywilizacyjnego — w kierunku
liberalnej demokracji moze by¢ posadzona o etnocentryzm. Mozna
zadac¢ pytanie, dlaczego model euroamerykanski mialby stworzy¢
jedyny stuszny system i dlaczego kraje niezachodnie koniecznie
musialyby kroczy¢ ku liberalizacji i demokratyzacji®. Krytycyzm
wydaje si¢ zasadny w swoim podstawowym stwierdzeniu, iz kie-
runek rozwoju i koniec historii to zaledwie produkt kultury regio-
nalnej. Zarzut ten mozna by takze wzmocnic¢ stwierdzeniem, ze
nawet jezeli uznamy liberalng demokracje za atrakcyjny produkt
kultury regionalnej, ktéry znalaztby zwolennikéw zastosowania go
w innych cywilizacjach, to nie wiadomo, jak wyglada jej potencjat
adaptacyjny w przypadku innego kontekstu kulturowego z inaczej

»myslang” historia.

3 Tamze, s. 78-79.
4 Tamze, s. 85.
5 Tamze, s. 113—114.
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Zawieszajac ocene trafnosci pogladéw Fukuyamy dotyczacych
finatu dziejow, czy tez skromniejszej wersji, ustalajacej kierunek
rozwoju ustrojéw politycznych, opierajac sie wylacznie na faktach,
z pewnoscia mozna stwierdzi¢, ze Chiny $wiadomie rozwijaja go-
spodarke wolnorynkowa. Wiaze si¢ z tym takze fakt, iz po dojsciu
do wladzy Deng Xiaopinga pod koniec lat siedemdziesiatych orien-
tacja ideologiczna w prowadzonej polityce ustapita ekonomicznej.
Jak zauwaza Fukuyama, Chiny po rewolucji kulturalnej z paristwa
totalitarnego przeksztalcily sie w autorytarne, co wyposaza je w po-
tencjal stania sie liberalna demokracja®. Wraz z waznymi przemia-
nami z perspektywy filozofii politycznej spod dyktatu totalitarnego
uwalnia sie takze kultura. ChRL za czaséw Mao w obszarze kultury
musiala realizowac estetyke marksistowska, rozumiang konkretnie
jako wyrazajaca dazenia rewolucyjne.

Rezygnacja z prymatu ideologicznego pociagnela w sposéb
naturalny zniesienie ,,centralnie planowanej” estetyki, ktéra miala
wymiar monumentalny, dajac wyraz dazeniom spoteczenstwa ko-
munistycznego i zacierajac pierwiastek indywidualistyczny. Lata
osiemdziesiate XX wieku przynosza gwaltowna zmiane jakosciowa,
okreslang mianem , goraczki estetyki””. Poczatek estetyki ,uwolnio-
nej” od instytucji mozna okresli¢ dwojako. Po pierwsze, monolityczny
dyskurs socrealizmu zastgpiony zostaje pluralizmem estetycznym.
Jako potwierdzenie moze posluzy¢ dziatalno$¢ licznych grup ar-
tystycznych utozsamiajacych sie z estetyka chan jiff,, inspirujacych
sie¢ wzorcami z Zachodu, czy artystéw poszukujacych czego$ na
wskro$ nowego, okreslanych miedzy innymi przez Gao Minglu jako
awangardowi®. Powoduje to ostateczne ztamanie wielkiej narracji
estetyki komunistycznych Chin.

Pluralizm estetyczny wspdétczesnych Chin charakteryzuje sie
odejsciem od monumentalizmu i przeniesieniem zainteresowania
miedzy innymi na obszary zycia codziennego, co stanowi druga

6 F. Fukuyama uwaza, ze ustroje totalitarne sa de facto nieobalalne. W prze-
ciwienistwie do nich panstwa autorytarne moga zosta¢ przeksztalcone
w demokracje za pomoca réznie konkretyzowanej presji spolecznej. Tamze,
S.57.

8 M. Gao, Total Avant-Garde in Twentieth-Century Chinese Art, Cambridge
2011, S. 4-5.
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istotna ceche estetyki porewolucyjnej. Mozna powiedzie¢, ze plura-
lizm estetyczny ,trafia do ludu” Oznacza to, ze przewarto$ciowanie

estetyczne nie zostalo zarezerwowane dla obszaru sztuki, ale objeto

takze zycie codzienne. Pluralizacja wnika zatem w dynamike procesu

spotecznego i mozna zaryzykowac stwierdzenie, Ze staje sie bardziej

wrazliwym miernikiem Zycia estetycznego Chinczykéw, niz jak to

bylo za dyktatury estetyki rewolucyjnej. Nalezy takze dodac, ze

estetyka zycia codziennego nie stanowita zjawiska na marginesie

wydarzen artystycznych. Zerwanie z ograniczeniami rewolucyjnego

ascetyzmu pociagneto za soba réznorodnos$¢, stuzaca wyrazeniu po-
przednio sttamszonej kolektywizmem indywidualno$ci’. W zwiazku

z tym pluralizacja estetyki w sferze Zycia codziennego to niezalezny
od refleksji w obszarze sztuki wynik reakcji spoteczne;j.

Réwnoczesnie nalezy zauwazy¢ istnienie procesu réwnolegte-
go zachodzacego w porewolucyjnym spoteczenstwie chinskim.
Przejscie od centralnego planowania do gospodarki wolnorynko-
wej wytworzylo nie tylko prywatna przedsiebiorczos¢, ale i spo-
teczenistwo konsumpcyjne, ktére nieustannie nasyca sie¢ w swoim
konsumpcjonizmie, takze kulturg. W kwestii postrzegania oferty
kulturalnej stopniowo, ale réwnocze$nie szybko, doszto to zatarcia
granic pomiedzy sztuka wysoka a niska, co znajduje wyraz chociazby
w postaci komercyjnych produkgji filmowych opartych na klasyce.

Przelamanie dyktatury estetycznego monolitu oraz komercja-
lizacja rodza pytanie o to, czy kultura chinska analogicznie do
zachodniej stala si¢ postmodernistyczna. Odpowiedz teoretykéw
spotecznych i kulturowych na poziomie ogélnym jest pozytywna.
Trzeba jednak zauwazyd, ze jest duze zréznicowanie w kwestii tego,
jak postmodernizm w wersji chinskiej powinien by¢ rozumiany
badz co decyduje o tym, Ze nie moze on by¢ uznany po prostu za
odpowiednik zachodniego.

Wedlug Wang Ninga, postmodernizm chiniski manifestuje sie
na trzech plaszczyznach: dyskursu poststrukturalistycznego, buntu
przeciw modernizmowi, a takze kultury konsumpcyjnej*°. Sugero-
waloby to osiagniecie przynajmniej pewnego etapu, ktéry kwalifiko-

9 Z.Li,J. Cauvel, Four Essays on Aesthetics, Lexington 2006, s. 23-24.
10 N. Wang, The Mapping of Chinese Postmodernity, [w:] A. Dirlik, X. Zhang
(ed.), Postmodernism & China, Durham-London 2000, s. 25.
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walby chinska kulture jako przekraczajaca dyskurs modernistyczny
iideologiczny, a takze utowarowienia pewnych jej obszaréw. Wang
potwierdza to ostatnie, zauwazajac, ze przejscie na socjalistyczna
gospodarke rynkowg odbilo sie przede wszystkim na tak zwanej
kulturze elitarnej, ktéra z réznym powodzeniem podejmuje wyzwa-
nie nowego pejzazu kulturowego. Z drugiej strony oslabienie silnie
modernistycznego kanonu kultury dla elit skutkuje dekonstrukcja
przede wszystkim na polu literatury i sztuki''.

Liu Kang prezentuje bardziej zachowawcze stanowisko niz Wang,
zgadzajac sie, ze chociaz Chiny znajduja si¢ pod wptywem postmo-
dernizmu, nie mozna méwic o ich calkowitym przezen zdominowa-
niu. Jako uzasadnienie tej diagnozy moze postuzy¢ zaproponowana
trojperspektywa polityki jako ekonomii, ideologii oraz postpolityki'>.
Wskazuje to nie tylko na niejednorodno$¢, ale i na fakt, iz projekt
globalistyczno-postmodernistyczny nie zostal do konca zrealizowany
(jezeli mozna zatozy¢ jego celowosc). Liu wspomina, Ze napiecie po-
miedzy ideologia rewolucyjna a jej brakiem przybiera ksztatt walki
o ustanowienie wlasnego kapitatu symbolicznego*®. Nalezy takze mie¢
na uwadze, ze promowanie ideologicznego kapitatu kulturowego
niekoniecznie musi stanowic¢ projekt modernistyczny. Jezeli przyjac,
ze obecna wladza utozsamia si¢ z opcja ideologiczng, to otrzymujemy
sprzeczno$¢ wynikajacg z promowania przez nig obcej ideologicznie
gospodarki wolnorynkowej oraz konsumpcji, a nawet konsumpcjoni-
zmu. Jak zauwaza australijski politolog Leslie Holmes, chiriska wladza
prowadzi polityke eudajmonistyczna'*. Gwarantuje ona stabilno$¢
spoteczng i niezachwiang wladze niezaleznie od niekompatybilnosci
z gloszona doktryna. By¢ moze zatem spory ideologiczne moga zostac
zinterpretowane jako spektakl medialny odgrywany na fundamentach
kapitalizmu. Pomimo tego nie mozna zanegowac faktu, iz wladza
nadal stanowi statyczna dyktature, w obliczu ktdrej obecny stan nie
moze by¢ oceniony jako spetnienie postpolityki.

Warto takze zauwazy¢, ze tym, co w kulturze postmodernistycz-
nej na gruncie chinskim wybija si¢ na plan pierwszy, jest ironia

11 Tamaze, s. 27.

12 K. Liu, Popular Culture and the Culture of the Masses in Contemporary
China, [w:] A. Dirlik, X. Zhang (ed.), dz. cyt., s. 126-127.

13 Tamze, s. 130.

14 L. Holmes, Post-Communism. An Introduction, Durham 1997, s. 120.
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i eksperymentalizm, ktére skutecznie zacieraja metanarracje nie
tylko tradycyjnej kultury chinskiej, ale i czaséw bezposérednio sa-
siadujacych i réwnoczesnie naktadajacych sie na wspolczesnosc.
Sytuacje te mozna odnie$¢ takze do przestrzeni politycznej. Tra-
dycja najsilniej reprezentowana jest przez kulture konfucjanska
oraz marksizm — ideologie'® funkcjonujace jako wielkie narracje
nie tylko $cierajace si¢ w przestrzeni dyskursu z ,obcym cialem”
postmodernizmu, ale i miedzy soba. Kazda z opcji usituje narzucic¢
swoja ideologie, przy czym w praktyce dochodzi do przenikania sie
ich nawzajem. Mozna méwi¢ o funkcjonowaniu pewnej matrycy
panstwowej, wywodzacej sie z konfucjanskiej filozofii politycznej,
stawiajgcej na scentralizowana wladze oraz merytokracje. Pomimo
faktu, iz dochodzi do potaczenia spolaryzowanych ze soba opcji
ideologicznych, wydaje sieg, ze to postpolityka chiriska jest nadal
realizowanym projektem, a nie status quo.

Najdojrzalsza diagnoze postmodernistycznej kondycji obecnych
Chin stawia Sheldon Hsiao-peng Lu w artykule Global POSTmo-
derniZATION: The Intellectual, the Artist, and China’s Condition.
Zauwaza on, ze chinski postmodernizm stanowi oddzielna kategorie
pojeciows, inna niz jego zachodni odpowiednik. Po pierwsze, wa-
riant chinski tamie chronologie euroamerykanska z powodu nalo-
zenia si¢ na niedokonczony projekt modernistyczny. Powstata w ten
sposéb dyslokacja czasowa nie powinna wedlug Lu kwestionowac
postmodernistycznego statusu; wrecz przeciwnie, jest on bogat-
szym wariantem'® niz chronologicznie powstaly postmodernizm
zachodni. Jezeli chodzi o sama sfere polityki, ideologia rozmija sie
z kapitalistyczna gospodarka rynkowa, natomiast dychotomia ta
nie obowiazuje w odpolitycznionym i odideologizowanym zyciu

5 Nalezy pamietad, ze konfucjanizm przez wieki petnit wazna instytucjonalng
role w cesarskich Chinach. Przykladem jego funkcjonowania byly egzami-
ny na stanowiska urzednicze. W sktad materiatu, ktéry musial opanowaé
kandydat, wchodzil Czteroksiag konfucjarski (Dialogi konfucjariskie, Ksiega
Mencjusza, Wielka nauka, Doktryna srodka), ktéry zostal skompilowany
przez neokonfucjanskiego filozofa Zhu Xi (1130-1200). Bycie czescig aparatu
administracyjno-politycznego w Chinach cesarskich byto $cisle powiazane
ze znajomoscia klasyki dziet konfucjanskich.

16 S, Lu, Global POSTmoderniZATION: The Intellectual, the Artist, and Chi-
na’s Condition, [w:] A. Dirlik, X. Zhang (ed.), Postmodernism & China,
Durham-London 2000, s. 146.
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codziennym". Interpretacja ta pozwala wyttumaczy¢ zjawisko koeg-
zystencji do pewnego stopnia zap6znionej sfery wladzy politycznej
i spoteczenstwa zanurzonego w dojrzalej, graniczacej z nadmierna
konsumpcja.

Mozna uznaé, ze interpretacja Lu zestawia niedokoriczong prze-
szlo$¢ i zaczynajaca sie przysztosé na kanwie powstajacej obecnie
rzeczywistosci, przez co projekt modernistyczny i ,,chronologiczny”
zachodni postmodernistyczny zostaja zniesione przez ,,postmoder-
nizm o chinskiej specyfice” W poréwnaniu z Liu oraz Wangiem, Lu
pokazuje, ze obecny stan przesadza juz o postmodernistycznosci Chin.
Co prawda Lu zauwaza alternatywe postulowana przez wspolczesnych
chinskich intelektualistéw, chcacych kontynuowac projekt moderni-
styczny, chociazby w duchu Ruchu 4 Maja'®, ale nie wydaje sig, aby
miata ona wystarczajaca site do zredefiniowania obecnego dyskursu.

Powyzsza prezentacja postmodernistycznej kondycji Chin
pozwala na wysuniecie hipotez w odniesieniu do chinskiej sztuki
wspdlczesnej. Po pierwsze, wpisuje si¢ ona w globalny obieg sztuki
wspolczesnej dzieki wyjsciu poza dawne narracje, nie tylko poprzez
bezposrednie uleganie oddziatywaniu sztuki zachodniej. Po drugie,
powinna w niej by¢ widoczna dyslokacja czasowa w postaci niedo-
koniczonego projektu modernistycznego.

Wspotwystepowanie modernizmu i postmodernizmu na gruncie
chinskim uzna¢ mozna za pewien wariant procesu globalizacyjne-
go, majacego miejsce w obszarze kultury. Niedokoniczony projekt
modernistyczny stanowi ideologia, ktéra konkretyzuje sie w postaci
zblizonej do dyktatury, a przynajmniej centralnej kontroli pewnych
sfer zycia. Pomimo superweniowania na innym fundamencie spo-
fecznym moze ona zosta¢ uznana za kontynuacje dawnej narracji
politycznej. Czyni to obecna ideologie swojego rodzaju lokalna
formacja kulturows, ktéra partycypuje w dominujacym procesie
globalizacyjnym. Wedlug Arjuna Appaduraia, globalizacja nie jest
uniformizacja w paradygmacie jakiej$ kultury (np. amerykanizacjq)
czy neutralizacja kulturowa, a zlokalizowanym procesem'®. W zwiaz-

17 Tamze, s. 146.

18 Tamze, s. 147.

19 A. Appadurai, Nowoczesnos¢ bez granic. Kulturowe wymiary globalizacji,
tl. Z. Pucek, Krakéw 2005, s. 31.
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ku z tym lokalno$¢ nie zostaje ostatecznie wymazana, ale staje sie
elementem wplywajacym na charakter procesu globalizacyjnego.
W takiej sytuacji udzial projektu modernistycznego determinuje
charakter tkanki kulturowej globalizowanych Chin. Nalezy dla ja-
snosci zaznaczy¢, ze element modernistyczny jest okreslany jako
taki z uwagi na swoja historie, a nie realny, aktualny status. Stajac
sie integralnym elementem postmodernistycznej tkanki kulturowej,
jego uprzednia tozsamosc¢ ulega odcieciu od swojej modernistycznej
esencji. Dzieki temu funkcjonuje jako wklad lokalnosci wptywajacy
na strukture globalnego procesu. Wszelako wyzej wspomniane
$cieranie si¢ niedokonczonego projektu modernistycznego z post-
modernistycznym moze by¢ wyja$nione intensywna (w poréwnaniu
z zachodnim postmodernizmem) obecno$cia tego pierwszego, co
powoduje wrazenie jego niedokoriczenia w sensie realnym. Wydaje
sie jednak, ze poprzez funkcjonowanie w ,,porzadku” postmoderni-
stycznej globalizacji modernistyczny element jest czym$ na podo-
bienistwo percepcji niewerydycznej.

W dalszej czesci pracy postaram sie odnies¢ do globalizacji,
zwracajac uwage na element lokalnosci, ktéry pozwala nam ocenic
charakter tego procesu na gruncie chinskim. Dyskusja wybranych
prac pomyslana jest tak, aby z jednej strony naswietli¢ kwestie chin-
skiej charakterystyki zachodzacych proceséw, natomiast z drugiej,
aby dokonac¢ oceny ich zaawansowania.

Niwelacja ideologii: Political Pop Wang Guangyiego

Wartym uwagi przyktadem potaczenia projektu modernistyczne-
go ze sztuka postmodernistyczna jest Political Pop®’. Zjawisko to
ukonstytuowato sie pod koniec lat osiemdziesiatych, aczkolwiek
wskaza¢ mozna artystow tworzacych wezesniej podobne prace®.
Z Dolitical Pop zwiazani byli przede wszystkim: Wang Guangyi
FJ#E# (ur. 1957), Sheng Qi #7¥, Ren Jian {8k czy Li Shan 2511,

20 Chin. Zhengzhi Bopu BUA VSR,

21 Gao Minglu wymienia np. wykonang przez Wang Kepinga rzezbe Idol, ktéra
przedstawia glowe Mao Zedonga w formie posazku bozka. M. Gao, dz. cyt.,
S. 255.
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z ktérych za najwazniejszego uwazany jest ten pierwszy. Wang okre-
§lit trend politycznego popu nie tylko poprzez swoje prace. W roku
1988 podczas Seminarium Sztuki Wspolczesnej** zaprezentowat
swoéj manifest artystyczny, w ktérym skrytykowat zaré6wno sztuke
marksistowska, jak i wsp6lczesna mu awangarde, ktéra postrzegat
jako utopijna. Wang zerwatl z humanistycznym przestaniem sztuki
i oglosil, ze jej uprawianie stuzy stawie oraz korzy$ciom finanso-
wym?®. Zwolnienie sztuki z przekazu wartos$ci humanistycznych
czy metafizycznych na rzecz przesuniecia jej w sfere konsumpcji
pokazuje, ze pod koniec lat osiemdziesiatych dokonuje si¢ silne
przewarto$ciowanie. Polega ono nie tylko na odcieciu sztuki od
znaczen, ale i na nadaniu jej statusu gry, co tym bardziej wpisuje ja
w konwencje postmodernistycznag.

Najbardziej reprezentatywng, a zarazem rozpoznawalng praca
Wanga jest seria obrazéw olejnych Great Criticism (1990-2007).
Nazwa stanowi aluzje do krytyki tego, co sprzeczne z socjalizmem
panujacym w ChRL do konca rewolucji kulturalnej. Prace w iro-
niczny spos6b wykorzystuja konwencje propagandy socjalizmu
z tamtego okresu. Przykladowo: praca Coca-Cola (1991) prezentuje
w sposéb typowy nie tylko dla chiniskiej, ale i sowieckiej propagandy
plakatowej wizerunek robotnikéw. Wprowadzonym elementem
»popowym” jest znajdujace si¢ w prawym dolnym rogu logo Coca-
-Coli, pankulturowego napoju-ikony kultury popularnej. Innym
obrazem serii jest Chanel No. 5 (1993), na ktérym logo reklamy
perfum wspoétwystepuje ze zdublowana salutujaca para, trzymajaca
w rekach prawdopodobnie ,Czerwona ksiazeczke”** z cytatami
Mao Zedonga, posiadajaca status Biblii wérdéd czerwonogwardzi-
stow. Nietrudno zgadnad, iz intencja jest tu pokazanie, jak kazda
ze strategii — reklama i propaganda polityczna — manipuluje ludz-
kim zyciem. Interesujaca jest wszakze konstrukcja obrazéw, ktére
tacza konwencje reklamy i propagandy, czyli strategie komercyjne
i polityczne. Poza analogicznym zestawieniem ideologii i konsump-
cji warto spojrze¢ na prace jako konfrontacje dwdch porzadkéw,
w ktdrej zwyciezcg jest postmodernistyczna, komercyjna kultura

22 Chin. Xiandai Yishu Yantaohui BiACE AT & .
23 M. Gao, dz. cyt., s. 256.
24 Chin. Hongbaoshu 3% 5.
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popularna, podporzadkowujaca sobie wielka narracje ideologiczna
i obracajaca ja w gre analogiczna do strategii reklamowej, majacej
sktoni¢ konsumenta do zakupu produktu.

Fakt komercjalizacji potwierdza takze pozaartystyczne funk-
cjonowanie obrazéw Wanga, ktére osiagaja wysokie ceny na rynku
sztuki®®, co realizuje jego manifest nie tylko w obrebie tworzenia
dzieta, ale i jego funkcjonowania w $wiecie sztuki. Patrzac na Great
Criticism bardziej cato$ciowo, mozna doj$¢ do wniosku, ze jego
utowarowienie stanowi dopelnienie zamystu artysty. Pokazuje
nowy status dziela sztuki, ktérego dominanta zostaje przesunieta
z obszaru artystycznego na komercyjny.

Great Criticism jest rownoczes$nie przyktadem sztuki funkcjo-
nujacej w obiegu globalnym. Prace Wanga nie tylko tacza konwen-
cje obecne na przyktad w socrealistycznej sztuce radzieckiej, ale
nawiazuja bezposrednio do pop-artu i samego Andy’ego Warhola.
Swiadczyc’ o tym moze chociazby praca Campbell Soup (1990),
bedaca bezposrednia aluzja do stynnego dziela amerykanskiego
artysty. Pokazuje to, ze Wang pozostaje pod wptywem koncepcji
sztuki poza podziatem na elitarna i popularng. Nie bez znaczenia jest
takze jego silna pozycja na $wiatowym rynku sztuki, co potwierdza
jego uznanie réwniez w globalnym obiegu komercyjnym.

Elementem, ktory w Great Criticism mozemy utozsamic z lo-
kalnoscig, jest chiniska propaganda obowiazujaca przed rewolucja
kulturalng i po niej. W obrebie pracy Wanga wydaje sie ona cal-
kowicie wykorzeniona z estetyki promujacej warto$ci rewolucyjne
i ironicznie wkomponowana w nowa estetyke gry znakami. Mozna
odnies¢ wrazenie, ze w przypadku tej serii prac uzyte znaki dzia-
taja wylacznie na poziomie konotacji, dzieki czemu dochodzi do
sprawnego wytworzenia dziet funkcjonujacych w nowym wymiarze
estetycznym.

25 Przykladowo: obraz Campbell Soup (1990) zostal sprzedany za ponad dwie-

$cie tysiecy dolaréw. Zob. Ravenel International Art Group, http://www.
ravenelart.com/artwork.php?id=1444&lan=en (dostep: 29.11.2014).
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Dekonstrukcja znaku: Xu Bing

Bardzo zlozong pod wzgledem relacji sztuki tradycyjnej i wspoétczes-
nej jest twérczos¢ Xu Binga 27K (ur. 1955). Artysta swoja biografia
faczy kilka okreséw historycznych, jezeli patrze¢ przez pryzmat
przemian estetyki i sztuki. Urodzony w rodzinie intelektualistéw,
wystany na wie$ podczas rewolucji kulturalnej, aktywny uczestnik
sestetycznej goraczki” lat osiemdziesigtych, posiadajacy doswiadcze-
nie emigracyjne w USA, a takze repatriacyjne — to wszystko u Xu
sklada sie na bardzo osobiste podejscie do sztuki, ktdrej medium
jest pismo.

Xu od dziecinistwa zainteresowany byl pismem chinskim pod
wzgledem potencjatu ekspresyjnego oraz komunikacyjnego. W prze-
ciwienstwie do wigkszosci artystow chinskich pracujacych z pismem,
tworzy gléwnie druk zamiast kaligrafii. Pomimo tego jego prace na
przestrzeni lat sa bardzo zréznicowane konceptualnie.

Introduction to Square Word Calligraphy (1994) stanowi pra-
ce bedaca jednym z rezultatéw zainteresowania jezykiem angiel-
skim™. Jest potaczeniem instalacji oraz sztuki interaktywnej. Artysta
w przestrzeni galeryjnej tworzy klase, w ktérej odbiorcy moga na
podstawie podrecznikéw nauczy¢ sie nowej kaligrafii. Przechodza
bardzo podobne szkolenie jak uczniowie chinskich szkét, zamalo-
wujac szablony ze znakami. Jednak znaki, ktére nalezy opanowac,
to zlozenia liter alfabetu tacinskiego tworzace zdania angielskie,
ktére w pierwszej chwili przypominaja pismo chinskie.

Kaligrafia w Chinach to jedna z najwazniejszych sztuk. Wspét-
czesny artysta Qiu Zhijie idzie nawet dalej w stwierdzeniu, iz kali-
grafia to jadro sztuki chinskiej, natomiast inne sztuki, na przykfad
muzyka czy malarstwo, stanowia tylko jej wariant®. Uprawianie
kaligrafii mozna generalnie opisac jako przekaz na poziomie emocji,
zapis wewnetrznego stanu artysty w momencie tworzenia dzieta.
Medium kaligrafii jest bardzo podatne na ekspresje dzieki (do)
wolnosci prowadzenia linii, ktéra staje sie kompletna w potaczeniu

26 Innag praca jest np. ABC, wykorzystujaca warstwe fonetyczna jezyka angiel-
skiego.

27 ].Sans, China Talks. Interviews with 32 Contemporary Artists by Jéréme Sans,
Hong Kong 2009, s. 57.
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z tre$cia wyrazang w warstwie znaczeniowej pisma. Harmonia ta
zostaje ztamana w Introduction to Square Word Calligraphy, w kt6-
rym wykorzystany jest tylko aspekt typograficzny, przeniesiony
na inne pismo. Nie chodzi tu o zmiane jezyka. Przykltadowo: sens
kaligrafii zostalby utrzymany przy zmianie na jezyk japonski. Praca
Xu przenosi kaligrafie, postugujaca sie pismem opartym na repre-
zentacji graficznej, w system abstrakcyjnej reprezentacji mowy, co
dodatkowo zaburza pierwotng ikoniczno$¢ znakéw. To, co zostaje
z chinskiej kaligrafii, funkcjonuje na poziomie ozdobnika, a nie
medium wyrazu artystycznego. Zabieg ten dokonuje dekonstrukcji
jednej z najwazniejszych tradycyjnych sztuk, ktéra w obrebie pracy
funkcjonuje jako sktadnik ,globalnej” konfiguracji.

Innym przykladem pracy wykorzystujacej pismo jest Book from
the Ground (2003-). Stanowi ona trwajacy projekt interaktywny.
Jego gtéwnym elementem jest oprogramowanie umozliwiajace
komunikacje typu ,,chat” w dowolnie wprowadzanym jezyku, ktéry
zostaje przetozony na jezyk skladajacy sie ze znakéw ikonicznych
i podporzadkowany skladni jezyka angielskiego. Ikonicznos¢ zna-
kéw zostala pomyslana tak, aby byly one jak najmniej nasyco-
ne kontekstem jakiej$ konkretnej kultury, dzieki czemu dowolni
uzytkownicy, pochodzacy z réznych cywilizacji, postugujacy sie
niespokrewnionymi jezykami powinni bez przeszkéd odczytaé
komunikaty jezykowe. Prace mozna interpretowac jako intencje
doprowadzenia do komunikacji miedzykulturowej. Nie wyczer-
puje to jednak wszystkich odczytan. Réwnie prawomocne wydaje
sie stwierdzenie, ze praca Xu dotyczy komunikacji pankulturowej,
czyli przejicia na poziom poza interakcja kultur lokalnych. Nowy,
tworzony przez program jezyk docelowy wydaje sie to potwierdzac,
poniewaz niweluje on udzial kultury lokalnej w warstwie prezenta-
¢ji graficznej. Dodatkowo komunikacja pisemna nie wykorzystuje
bezposrednio warstwy fonetycznej jezyka. Obrazkowy charakter
znakéw eliminuje skutecznie wszelkie elementy fonetyczne, dzieki
czemu za jedyna pozostato$¢ lokalno$ci moze by¢ uznana sktadnia.

Xu dokonuje lingwistycznej globalizacji. Analogicznie do innych
procesow tego typu, nowy jezyk nie powstaje na linearnej drodze
przeksztalcen, ale jest pansystemem wynikajacym z uniewaznienia
komunikacji w jezykach naturalnych. Elementy lokalne, aczkolwiek
niezbedne do wylonienia sie globalnego dyskursu, staly sie jego
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tworzywem, rownoczes$nie jednak tracac swoja tozsamos$c¢. Nie
dotyczy to tylko tozsamosci zawartej w samym jezyku. Book from
the Ground jest dzielem interaktywnym, w ktérym niezbednym

elementem sa komunikujace sie osoby. Jezyk czesto stanowi oznake
odrebnosci kulturowej poprzez uczestnictwo w danej spotecznosci
jezykowej. Jednakze na poziomie pankulturowym wypowiedzi
jezykowe, pomimo wprowadzania do komputera komunikatow
w danym jezyku, nie stanowia juz zachowan, ktére potwierdzaja
przynaleznos$¢ do kultury lokalnej. Wypowiedzi w jezykach natu-
ralnych, na ktérych superweniuje dyskurs globalny, nie stanowia
juz aktéw konfirmacyjnych. Wrecz przeciwnie, sa one koniecznie
uwiklane i wspoéltworza wypowiedzi, ktére wychodza poza zwykla
komunikacje miedzyjezykowa. Nadawany komunikat, chociaz lo-
kalny po stronie nadawcy, poprzez uczestnictwo w przektadzie na
pankulturowe znaki sam unicestwia swoja oryginalna tozsamosc,
czego efektem jest komunikacja ,postlokalna”

Proces tworczy jako produkcja: Madeln i Ai Weiwei

Patrzac na prace International Kebab (2008) Wang Du + [ (ur. 1956),
nie ma sie watpliwosci, ze zostala ona zainspirowana globalizacja,
ktérej temat eksploruje. Jest to ogromna instalacja przedstawiajaca
pionowy rozen, na ktéry nabite sa sterty przeréznych zdjeé. Sci-
nanie po krawedzi ,rozna” powoduje powstanie fotograficznych
widréow. Tresci, ktdre reprezentuja, mieszaja sie, a przypadkowo$é
ich kompozycji nie skutkuje powstaniem ukladanki z kluczem, ani
tej z fragmentow $cietych, ani stosu czasopism spietych ironicznie
roznem kebabu. Ocena globalizacji dokonuje si¢ bezposrednio na
dziele obecnym w przestrzeni wystawiennicze;j.

Jednakze oddzialywanie globalizacji na sztuke, jak w pracy opisa-
nej powyzej, niekoniecznie musi zaznacza¢ swoja obecno$¢ w efekcie,
ktérym jest dzieto czy zdarzenie artystyczne. W wielu przypadkach
arty$ci tworza dziela, ktdre nie tyle nie podejmuja tematu globaliza-
cji; lokalizuja go nie na pierwszej linii konfrontacji z odbiorca, czyli
wystawianym dziele, ile na drodze do niej, w procesie twérczym.
Przykladem sztuki uprawianej w taki sposéb jest zalozona przez Xu
Zhena %2 (ur. 1977) grupa artystyczna-firma Madeln.
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W samej nazwie ,Madeln” wida¢ bardzo oczywiste nawigzanie
do opisu widocznego na produktach ,Made in China” Sugeruje to
bardziej konotacje z produkcja masowa niz procesem twdrczym,
tym bardziej o charakterze artystycznym. Jednak grupa zalozona
przez Xu dziala w obszarze sztuki, jednoczesnie posiadajac strukture
firmy produkcyjnej, w ktérej artysta pelni funkcje artysty-projek-
tanta, ale i administratora strony. Jak wypowiada si¢ sam zaltozyciel
Madeln, do wspélpracy z innymi w obrebie firmy sklonila go takze
perspektywa wiekszego zréznicowania twoérczosci w poréwnaniu
z dzialalno$cia indywidualng, a takze mozliwo$¢ rozwoju poprzez
prace grupowa”®.

Xu Zhen w wywiadzie z Jérome’em Sansem wyjasnia zastapienie
swojego imienia nazwa grupy-przedsiebiorstwa, co w kontekscie
twdrczosci artystycznej jest zjawiskiem nieczestym. Artysta nie
postrzega w tym zjawisku niebezpieczenstwa zatracenia indywidu-
alnosci w procesie twérczym; wrecz przeciwnie, uwaza, ze sygno-
wanie dziel nazwa grupy daje wiecej swobody, wlaczajac mozliwosc¢
siegniecia w sztuce do tego, czego sie osobiscie nie lubi. Xu zostaje
zatem ,rozpuszczony” w Madeln, przez co produkty grupy nie moga
by¢ bezposrednio kojarzone z jego osoba®. W tym przypadku proces
tworczy nie polega na realizacji indywidualnego projektu w sensie
przekazu czy ekspresji konkretnego artysty; poprzez anonimowos¢
jednostek i kolektywna nazwe ukierunkowany jest bardziej na
wypracowanie dobrze sprzedajacego sie¢ brandu artystycznego, co
w aspekcie wewnetrznej organizacji i wizerunku wskazuje na silna
zbiezno$¢ Madeln z firmami komercyjnymi. W tej perspektywie
Madeln, pomimo zajmowania sie sztuka, przenosi sie z obszaru
dla niej wlasciwego w sfere biznesu. ,Rozplyniecie si¢” indywidu-
alnego podmiotu tworzacego sztuke w strukturze firmy, a takze
przynajmniej czesciowe przejecie strategii pracy w firmie pociaga
za soba dekonstrukcje tradycyjnie pojmowanego procesu tworczego
oraz artysty jako jednostki ponadprzecietnej, ktdrej czesto obce sa

28 J. Sans, Interview: Madeln Adventures across Boundaries, Breaking Forecast.
8 Key Figures of China’s New Generation Artists, Hong Kong 2010, s. 110-111.

29 Xu Zhen réwnoczesnie zaznacza, ze przez pewien czas dziatalnos¢ Madeln
bedzie si¢ znajdowaé przede wszystkim pod jego kierownictwem. W poz-
niejszym czasie jednak dopuszcza on nawet mozliwo$¢ bycia zwolnionym.
Tamze, s. 111.
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przyziemne sprawy tego $wiata. Z szerszej perspektywy budowanie
sztuki na fundamentach firmy oznacza uznanie wyzszosci porzadku
rynku nad porzadkiem wizji artystyczne;j.

Statusu grupy nie mozna jednak jednoznacznie zakwalifiko-
wac jako po prostu biznesowego. Jak zaznacza Xu, utworzenie
przedsiebiorstwa Madeln to przedsiewziecie, ktére taczy sztuke
z dziatalnoscia firmy, ale jej nie eliminuje®.

Interesujacym pod wzgledem procesu zjawiskiem na scenie
wspolczesnej sztuki chinskiej jest powstawanie instalacji Sunflower
Seeds (2010) Ai Weiweia ¥ A& (ur. 1957). Praca sklada sie ze stu
milionéw recznie wykonanych ceramicznych ziaren stonecznika
w skali rzeczywistej. Produkcja ceramicznych nasion zostata zle-
cona przez artyste w miejscowosci Jingdezhen w prowincji Jiangxi
(miejsce to jest od wiekéw znane przede wszystkim z produkcji
porcelany). W pracy ujawnia sie napiecie pomiedzy przytlaczajaca
ilo$cia ziaren®, co wzbudza konotacje produkcji masowej, a fak-
tem, ze kazde z nich zostalo wykonane recznie, co z kolei ewokuje
zindywidualizowana twérczos¢. W tym wymiarze Sunflower Seeds
pokazuje, ze to, co przede wszystkim jawi sie¢ w doswiadczeniu, to
bombardujaca niezliczono$¢, ktéra jednoczesnie usuwa unikalnosé
ziaren. Masowos¢, w ktérej ginie indywidualny wktad, nieodparcie
charakteryzuje obecna chiriska produkcje masowg. Jednakze insta-
lacja skupia sie na procesie twérczym, a nie na efekcie. Waznym
aspektem pracy jest przede wszystkim to, w jaki sposob powstawata.
Tworzenie porcelanowych ziarenek stonecznika zwigzane bylo
z ogromem pracy, ktéra wlozyto 1600 rzemieslnikéw podczas okoto
dwoch i p6t roku®. Stanowi to oczywiste odniesienie do globalne;j
gospodarki, w ktérej Chiny uczestnicza jako konkurencyjna cenowo
sita produkcyjna. Instalacja, odsylajac do procesu jej tworzenia, sta-
nowi naswietlenie problemu nisko oplacanych robotnikéw, ktérzy
buduja globalna ekonomie. Jingdezhen poprzez uwiklanie w ,ma-
sowa” produkcje pelni role lokalnosci, ktéra po wejsciu w globalna
ekonomie traci swdj status producenta tradycyjnej porcelany.

30 Tamze, s. 110.

31 Ziarna zajely cala powierzchnie Sali Turbin w Tate Modern.

32 J.Jervis, Sunflower Seeds. Ai Weiwei, http://artasiapacific.com/Magazine/72/
SunflowerSeedsAiWeiwei (dostep: 7.12.2014).
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Alternatywna rzeczywistosc¢: Cao Fei

Cao Fei 2 (ur. 1978) w swojej dziatalnosci artystycznej zajmuje
sie gtéwnie zagadnieniem rzeczywisto$ci wirtualnej oraz second
life, a jej prace z reguly maja postac projektow interaktywnych lub
wideo. Pomimo iz artystka zajmuje sie gléwnie rzeczywisto$ciami
alternatywnymi, wyobrazonymi badz projektowanymi w cyberprze-
strzeni, charakter jej projektéw w ztozony sposéb czerpie ze $wiata
rzeczywistego, skontekstualizowanego jako wspoélczesne Chiny.
Zreszta sama artystka potwierdza w wywiadzie z Sansem, iz np.
architektura §wiata wirtualnego jest silnie i celowo nacechowana
kontekstem chinskim. Przykladami takich prac sa oméwione ponizej
Cosplayers (2004) oraz RMB City (2008-2010).

W pracy Cosplayers Cao skupia si¢ na problemie wspoétczesnego
eskapizmu mlodych ludzi, ktérego realizacja moze by¢ okreslona
jako odrealnienie. Praca wideo to w zasadzie dokument, w ktérym
gtéwnymi bohaterami sa mtodzi kantoniczycy przebrani w kostiumy
fikcyjnych bohater6w mlodziezowej popkultury. Sg to przebrania np.
Spidermana, postaci hitowej produkgji science-fiction Gwiezdne woj-
ny czy takze mniej skonkretyzowane, a zarazem silniej przetworzone
postaci wystepujace w japonskiej anime lub grach komputerowych.
Cosplayerzy Cao nie siegaja zatem do ikon danej popkultury, lecz
tacza je i modyfikuja w spos6ob dowolny. Nieograniczona kreacja
oparta na elementach dowolnego pochodzenia przetozona na iden-
tyfikacje z bohaterami powoduje wyjscie z wlasnej, konkretnie
umiejscowionej realnosci i przejscie we wszechobecna globalna
fikcje, ktéra anihiluje, a przynajmniej zawiesza na czas wcielenia
sie w postac fikcyjna wszelka lokalnos¢. Cosplayers pokazuje to nie
tylko poprzez kostiumy, ale i ich skontrastowanie z ttem, ktérym jest
tu Kanton. Istotne jest takze to, ze autorka zdecydowata sie osadzic¢
bohateréw nie w modnych i zamoznych dzielnicach wielomilionowe;j
metropolii, a na ubogich przedmie$ciach czy w zdewastowanych
betonowych budynkach. Dzigki temu uzyskany zostat kontrast este-
tyczny pomiedzy intensywnoscia popkulturowego kiczu a surowoscig
i szaroscia realnego $wiata. Postaci dobrze prezentuja sie estetycz-
nie w kontrastujacych plenerach, ale przede wszystkim sprawiaja
wrazenie odizolowanych we wlasnych kreacjach. Ponadto surowos¢
otoczenia wzmacnia odrealnienie 0s6b przebranych w kostiumy. Cao
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w wywiadzie z Weng Xiaoyu zauwaza, iz w przypadku cosplayeréw
nie mamy do czynienia wyltacznie z przebieraniem si¢; daza oni do
czasowego oderwania si¢ od swojego zycia codziennego poprzez
zawieszenie tozsamosci i rownoczesna identyfikacje z danym bo-
haterem®. Przemiana tozsamos$ciowa lokuje postaci w $wiecie
wyobrazonym, superweniujacym na kantonskiej rzeczywistosci.

Odnoszac Cosplayers do kontekstu globalizacji kulturowej
w Chinach, widoczne jest, ze przeniesienie tozsamosci na popkul-
ture, ktéra kontrastuje z rzeczywista lokalnoscia, odbywa sie nie
tylko w estetyce, ale przede wszystkim na poziomie rozlaczenia
sie z lokalng tozsamos$cia i przejsciem w alternatywna. Postaci
Spidermana czy wyimaginowanych bohateréw anime stanowia
rzeczywisto$¢ réwnolegla do Zycia codziennego. W pracy Cao pelni
ona przede wszystkim funkcje wyrwania sie z realnosci i wyzwolenie
wyobrazni w konstruowaniu wlasnej tozsamosci. Jej zglobalizo-
wany charakter objawia sie przede wszystkim poprzez osobowos¢
komponowana swobodnie na podstawie elementéw oderwanych
od swoich lokalnosci kulturowych czy, bardziej ogdlnie, zyciowych.
W rezultacie osobowos¢ nie jest wypadkowa kilku lokalnosci, lecz
przekracza je, rezydujac kulturowo wszedzie w aspekcie globalnym.
Ucieczka od lokalnosci w Cosplayers moze zatem by¢ potraktowana
jako ucieczka w przestrzen kultury globalnej, ktéra pozwala na
assemblage poza narracja codzienno$ci nie tylko w kantonskiej,
ale i w dowolnej kulturze.

Praca znaczaco odmienna jest RMB City. Stanowi ona interak-
tywny projekt funkcjonujacy w latach 2008-2010. Polegat on na
wspélnym tworzeniu miasta, ktére znajduje sie w rzeczywistosci
wirtualnej. Sama nazwa projektu wskazuje wyraznie, ze mimo
innego statusu ontologicznego RMB City jest réwnoleglym odnie-
sieniem do chinskiej rzeczywistosci®®. Intencja nie jest tu jednak
imitacja aktualnej chinskiej rzeczywistosci spoleczno-politycznej,
ale utworzenie konstruktu alternatywnego, bedacego docelowo
wariacja na temat ,twardej” rzeczywistosci. Jako przyklad moze
sluzy¢ przepis prawny, wedle ktérego w RMB City ziemie moz-

33 Cao Fei, rez. ]. Wang, Kadist Art Foundation, 2013.
34 Skrot ,RMB” odnosi si¢ do oficjalnej nazwy chinskiej waluty renminbi
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na posiada¢ na wlasno$¢, podczas gdy w ChRL jest ona w pelni
wlasnoscia panstwowa. Réwnoczesnie pewne aspekty RMB City,
przede wszystkim architektura, utrzymane sa celowo w ,,chinskim
styluw’, podkreslajac swoje niezbedne odniesienie stuzace do budowy
alternatywnego miasta.

Mieszkancy, czyli partycypujacy w projekcie RMB City (do-
myslnie: Chifczycy), nie powinni sie czu¢ wyalienowani w innym
wymiarze. Z tego wla$nie powodu wykorzystane elementy archi-
tektoniczne stanowia odbicie chinskiego miasta. Mamy tu nie tylko
typowa miejska zabudowe charakterystyczng dla chiniskich miast,
ale i budynki-ikony, na przyklad szanghajska wieze telewizyjna —
Perte Orientu, geometryczna siedzibe CCTV w Pekinie, czy brame
Tian'anmen. Typowe, powszechnie znane reprezentacje architektury
chinskiej przeniesione do second life zgodnie z intencja Cao maja
stworzy¢ znajome otoczenie dla egzystujacych w niej pod postacia
awatarow-rezydentéw. Nalezy jednak zauwazy¢, ze elementy te po
przeniesieniu do przestrzeni wirtualnej, pomimo iz maja zaszczepic
lokalno$¢, wchodzg w nienaturalna dla siebie konfiguracje (chociazby
wspolwystepowanie budynkéw z réznych miast w obrebie jednej
dzielnicy), w wyniku czego zostaja pozbawione swojej pierwotnej
lokalno$ci. Mozna powiedzie¢, ze sa znakami lokalnosci, ktére zo-
staja ,wykorzenione” z pierwotnych referencji. Na poziomie znaku
mozemy odnie$¢ wrazenie ,swojskosci’; ktéra jednakze zostaje
zniwelowana po prébie wyjscia poza znak, koriczacej sie oczywista
porazky. Okazuje sie, ze budynki sa nie tyle przemieszczone (np.
rzeczywisto$¢ przeniesiona konwencjonalnie na mape), ile usytu-
owane poza geografia. Identyfikacja ,znajomego” moze si¢ zatem
odbywac¢ wylacznie na poziomie samego znaku, podtrzymywane-
go przez inne znaki-elementy architektury tradycyjnych i wspét-
czesnych Chin. Konstrukcja ta $wiadomie dokonuje przesuniecia
ontologicznego, ktérego efektem jest przestrzen zglobalizowana,
zabarwiona wylacznie lokalna historig znakéw.

Analizujac to zjawisko przez pryzmat pogladéw Appaduraia,
zgodnie z ktérymi lokalno$ci uczestnicza w dynamice globalizacji*®,
mozna uznad, ze elementy architektury wmieszaly si¢ w wirtualnos$¢,
ktéra je umiejscawia w zasadzie wszedzie, czyli alokalnie. Jezeli

35 A. Appadurai, dz. cyt,, s. 31.
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potraktowac architekture jako synekdoche kulturowej chinskosci,
to projekt Cao, pomimo intencjonalnego wprowadzania elementéw
chinskich, jest $wiadectwem utrwalenia wylacznie na poziomie
znaku. Réwnoczesénie efekt jest przewrotnie wzmocniony faktem,
iz wykorzystane budowle, na przyktad Brama Niebianskiego Spo-
koju czy szanghajska Perla Orientu, funkcjonuja jako ,pocztéwko-
we” symbole Chin. Rodzi to pytanie, czy mozemy w ogéle méwic
o identyfikacji z ikona popkulturowa.

Obydwie prace zwracaja uwage na poszukiwanie tozsamosci
w odmiennym wymiarze: wyobrazni czy $wiecie réwnoleglym.
Sposéb, w jaki cel zostal osiagniety w obu przypadkach, doskonale
funkcjonuje w tkance procesu globalizacyjnego w kulturze chin-
skiej. Pomimo iz intencja obu prac nie jest zabranie glosu w kwestii
spolecznej czy politycznej, mozemy je wykorzystac jako przyktady
wolno$ciowego myslenia, ktére realizowane jest w obrebie estetyki
jako zmystowosci. Szczegdlnie w przypadku RMB City uczestnicy
tworzacy cyberenklawe nie s ograniczeni zadnym nadrzednym
organem decyzyjnym. Ich wariacja na temat Chin moze by¢ takze
odwzorowana na panstwo rzeczywiste, jako napiecie pomiedzy
spoteczenstwem zyjacym w enklawie liberalnej a réwnoczesnie
funkcjonujacym w zdiagnozowanym przez Fukuyame porzadku
autorytarnym®,

Sztuka krytyczna: Wang Qingsong

Omoéwione dotychczas przyktady wskazuja na to, ze globalizacja

i towarzyszace jej przewarto$ciowanie sa silnie obecne we wspét-
czesnej sztuce chinskiej. Obraz ten bylby niepelny, gdyby nie zostat

uzupelniony o postawe krytyczna, a przynajmniej ocene globalizacji

w spoleczenstwie chinskim. Prawdopodobnie najciekawszymi pra-
cami poruszajacymi ten temat sa fotografie Wang Qingsonga + B
(ur. 1966) z okresu przelomu lat dziewieédziesiatych i pierwszej

dekady XXI wieku.

Wang w artystyczny sposéb dokumentuje zachodzace w Chinach
procesy przemian kulturowych. Gléwne medium artysty, ktérym jest

36 F. Fukuyama, dz. cyt., s. 69.
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fotografia, to treciowo jaskrawe i estetycznie kiczowate prezentacje
rzeczywistosci, majace spotegowad wrazenie u odbiorcy i sktoni¢ go
do krytycznej refleksji. Przykltadem moze by¢ chociazby seria zdjec
Requesting Buddha (1999), na ktorych przedstawiony jest Budda
trzymajacy w rekach rézne dobra materialne, na przyklad telefon
komorkowy, zloto i pieniadze. Praca stanowi przede wszystkim
krytyke konsumpcyjnego stylu zycia panujacego obecnie w klasz-
torach buddyjskich®. Jednak réwnie interesujace jest wykorzystanie
rekwizytéw, takich jak sprzet elektroniczny, waluta amerykanska,
coca-cola czy papierosy Marlboro, ktére silnie zaznaczaja obec-
no$¢ zachodnich towaréw w konsumpcjonistycznym stylu zycia,
ocenianym negatywnie.

Jeszcze bardziej interesujacym przykladem jest praca Can I Co-
operate with You? (2000). Zdjecie jest aluzja do obrazu malarza
z epoki Tang, Yan Libena (600-673), Imperial Sedan. Obraz przed-
stawia wydarzenie z roku 641 — przyjecie postéw narodowosci
Tufan, przybywajacych z zapytaniem o reke cérki cesarza Taizonga,
ksiezniczki Wencheng. Cesarz pokazany jest w pelnym dostojeristwie,
otoczony dwoérkami, a poslowie odnosza sie do niego ze stosow-
nym szacunkiem. Can I Cooperate with You? przenosi te scene do
czasOéw wspodlczesnych, w ktérych role zostaja odwrdcone. Miejsce
cesarza niesionego w lektyce zajmuje siedzacy w rikszy — prowa-
dzonej przez Chinczyka ubranego wytacznie w potargane spoden-
ki — bialy czlowiek w sportowym ubraniu. Towarzysza mu Chinki
w tandetnych, kolorowych letnich ubraniach, ktére przywodza na
mysl stereotypowe zachodnie prezentacje egzotycznych kobiet
z cywilizacji prymitywnych. Kobiety wachluja bialego czlowieka
ogromnymi wachlarzami z logo restauracji McDonald’s. Odpowied-
nikami postéw sa natomiast trzej ubrani w zwykte ubrania Chinczycy.
Dwoéch w centrum przedstawionej sceny zostalo pomniejszonych,
natomiast trzeci trzyma w rece mala flage Chin. Praca Wanga
kompletnie odziera z dostojnosci scene historyczna i przenosi ja
w obszar kiczu, dodatkowo pokazujac uleglo$¢ Chinczykéw wobec
czlowieka Zachodu.

37 Zob. J. Miller, Chinese Religions in Contemporary Societies, Santa Barbara
2006, s. 86-90.
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Can I Cooperate with You? odnosi sie oczywiscie do fascynacji
i zniewolenia Chiriczykéw zachodnia kultura popularna. Swiadczy
to o intensywnym oddzialywaniu proceséw globalizacyjnych, ktére
przynosza konsumpcjonizm. Nie przypadkiem artysta czyni aluzje
do obrazu wtasnie z czas6w panowania dynastii Tang — okresu, ktéry
jest powszechnie uwazany za szczyt $wietnosci chinskiej kultury.
Pokazuje to, ze wspodlczesne spoleczenstwo chiriskie gotowe jest nie
tylko do zerwania z tradycja, ale takze do wszelkich kompromiséw
estetycznych. Przemiana tozsamo$ciowa w pracy Wanga moze by¢
odczytana jako utrata tozsamosci, co $wiadczy o silnie krytycznym
komunikacie zawartym w Can I Cooperate with You?.

Podsumowanie

Powyzsze przyklady wspolczesnej sztuki chinskiej sktaniaja do
stwierdzenia, iz chinskie spoleczenistwo jest na nowo organizowa-
ne przez dwa procesy: globalizacje i towarzyszacy jej w kulturze
postmodernizm. By¢ moze procesy nie nasycily sie jeszcze w zado-
walajacym stopniu, aby méwi¢ o ich calkowitej dominacji, niemniej
stuszne jest opisanie relacji wewnatrz oméwionych prac jako prze-
nikanie (lub interakcja) lokalnego w globalne i modernistycznego
w postmodernistyczne.

Diagnoza Lu dotyczaca niedokonczonego projektu moderni-
stycznego moze by¢ uznana za zasadng, ale nie mozna zignorowa¢
interpretacji funkcjonalnej tego elementu w wyznaczajacym kie-
runek projekcie postmodernistycznym. Jego uczestnictwo moze
zosta¢ zakwalifikowane bardziej jako element modyfikujacy ar-
chitekture dekonstrukcji niz mocno zarysowana opozycja, ktora
mierzy sie z postmodernizmem. Problem ten najlepiej ilustruja
prace Xu, w ktérych esencja sztuki tradycyjnej, kaligrafia wydaje
sie nie zachowywac swojej tozsamosci gatunkowej ani w przypadku
Introduction to Square Word Calligraphy, ani tym bardziej w de-
personalizujacym, nawet na poziomie cywilizacji, skrypt projekcie
Book from the Ground. Kaligrafia do pewnego stopnia organizuje
dziela tematycznie, ale odbywa sie to kosztem jej dekonstrukgji.
Partycypacja tradycji jest zatem skazana na pozbawienie oryginal-
nej esencjonalnosci i nadanie funkcjonalno$ci w nowym uklfadzie.
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Podobnie mozna podsumowac los lokalnosci, ktéra tylko po-
zornie wydaje sie konkretnie umiejscowiona. Projekt RMB City
jasno pokazuje, ze lokalno$¢ nie moze obecnie istnie¢ inaczej niz
poza globalno$cia.

Powyzsza tendencja manifestuje si¢ takze na poziomie stra-
tegii tworczej, ktora opiera sie na namysle nieobcym strategiom
komercyjnym i korporacyjnym. W takim razie nie mozemy méwic
o chinskiej sztuce wspdlczesnej wytacznie jako o dzietach w prze-
strzeni wystawienniczej, lecz réwniez jako o produkcie opartym
niekoniecznie na zindywidualizowanej intencji przekazu stricte
artystycznego.

Napiecie pomiedzy ,starym a nowym” uwidacznia sie takze
w obszarze wyobrazni, dysponujacej najwiekszym potencjatem
kreatywnosci konfigurowania dowolnych elementéw. I tu jednak,
jak w przypadku Cosplayers, dochodzi do dezintegracji ,twardej”
jednostkowej tozsamosci i prze- lub wyobrazenia jej jako przetwo-
rzenia tre$ci popkulturowych.

Powyzsza przemiane jako$ciowg w sztuce, a takze odnoszaca sie
do niej estetyki mozna prébowac okresli¢ jako ztamanie harmonii
he M. To tradycyjne ponadczasowe spoiwo, funkcjonujace miedzy
innymi w obszarze estetyki, moze si¢ wydawac naruszone poprzez
wylonienie sie nowego ,porzadku” w dyskursie kulturowym. Wsze-
lako nalezy pamigtad, ze chiniska harmonia stroni od ujednolicania
elementow identycznych i zawiera w sobie przeciwieristwa. Dlatego
tez by¢ moze warto przemysle¢ obecna kondycje sztuki i nie wi-
dzie¢ w niej tylko destrukcji, ale wyzwanie dla chinskiego porzadku
w réznorodnosci, ktéremu nieobca jest dynamika procesu.
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STRESZCZENIE

Na przetomie lat siedemdziesigtych i osiemdziesigtych XX wieku w Chi-
nach doszto do waznych przemian spotecznych. Ich objawem bylo miedzy
innymi odej$cie od dominujacej estetyki rewolucyjnej, zaréwno w sztuce,
jakiw zyciu codziennym. W rezultacie zaobserwowa¢ mozna wylonienie
sie nowej, pluralistycznej kultury, ktéra obecnie wydaje si¢ polaczeniem
niedokonczonego projektu modernistycznego z postmodernistycznym.
Wzajemne definiowanie si¢ tych dwéch czynnikéw stanowi takze istotny
aspekt zachodzacej w Chinach globalizacji w obszarze kultury, gdzie glo-
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balne jest modyfikowane przez lokalne, a jednocze$nie znosi jego pierwotna
tozsamo$¢. Artykul stanowi prezentacje relacji tych dwéch czynnikéw na
polu wspolczesnej sztuki chinskiej. Analiza poszczegélnych prac stuzy
jako materiat do oceny, czy powstata nowa jakos¢ kulturowa stanowi silne
zaburzenie chinskiego porzadku estetycznego, czy tez bardziej jest nowym
wyzwaniem, z ktérym powinien si¢ on zmierzy¢.

SLOWA KLUCZOWE: wspdlczesna sztuka chifiska, estetyka chifiska, kultura

chiniska

SUMMARY

At the turn of the 1970s and 1980s, China underwent an important social
transformation, which was among others manifested by the renouncement
of revolutionary aesthetics in both art and everyday life. As a result, one can
observe the emergence of new, pluralistic culture, which nowadays appears
to combine the unfinished modernist project with postmodernity. The
mutual defining of these two factors constitutes also an important aspect
of the ongoing Chinese globalization within the area of culture, where the
global is modified by the local, and concurrently the latter invalidates the
identity of the former. The article describes the relation between these two
factors in the field of contemporary Chinese art. The analysis of selected
artworks serves as a departure point of assessing whether the new cultural
quality constitutes strong distortion of Chinese aesthetic order or is a new
challenge it has to confront.

KEYWORDS: contemporary Chinese art, Chinese aesthetics, Chinese culture
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Dlugie uszy medrca
a sound art, czyli w strone
filozofii dZwieku

Przez wieki kontaktéw stosunek Zachodu do kultury Chin zmie-
nial sie znaczaco. W przypadku filozofii mozemy wspomnie¢ na
przykltad o wczesnym podejsciu Hegla, ktéry w swoich wyktadach
historycznych lekcewazaco wypowiadat sie o pismach Konfucjusza,
nie widzac w nich zadnej filozofii'. W nastepnym z kolei okresie
historycznym ostatnie pokolenie chiniskich wenren, ktérzy zetkneli
sie z akademicka edukacja Zachodu, prébowato potaczy¢ paradygmat
ruchu yin-yang z ruchem dialektycznym (ta tendencja w sposéb
oczywisty zyskata aprobate zachodnich filozoféw, szczegdlnie tych
proweniencji marksistowskiej). Réwnocze$nie z tymi interpreta-
cjami zaczely sie pojawia¢ ttumaczenia Daodejing i Yijing na jezyki
europejskie, sugerujace zbiezno$¢ mysli chinskiej z ezoterycznymi
i mistycznymi kierunkami w kulturze duchowej Zachodu. Innymi
stowy i w duzym skrécie: wpierw Zachdd postrzegal Chiny jako
co$ kompletnie innego, by nastepnie zacza¢ postrzegac je jako
w zasadzie co$ podobnego, nawet jesli nie takiego samego, to tylko
w innych szatach. Niemniej jednak dzieki badaniom ostatnich dekad

1 F. Jullien, Pochwata nieokreslonosci, t. B. Szymanska, A. Spiewak, Krakow
2006, S. 14.
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wydaje sie, iz utozsamienie ruchu yin-yang z ruchem dialektycznym
czy Dao z Bogiem mozemy zaklasyfikowaé jako typowo eurocen-
tryczne proby zunifikowania $wiata w jeden jego obraz. Powoli, acz
nieubtaganie, badacze Zachodu dostrzegaja wyraznie odmienno$¢
chinskiego obrazu $wiata, a co za tym idzie - filozoficznych docie-
kan. Odmiennos¢, wynikajaca z przedfilozoficznych zalozen Ksiegi
Przemian, ktére uksztaltowaly cywilizacje Paristwa Srodka.
Szczegdlnie ostro ujawnia sie to ostatnimi laty, wraz z rozwojem

filozofii dzwieku/filozofii sound art, refleksji nad sztuka dZzwieku,
ktéra pojawita sie wraz z rozwojem neoawangardy, zmieniajac za-
chodni paradygmat muzyki. Za twérce sound art uwaza sie¢ Johna
Cage’a, a niewatpliwy wptyw Dalekiego Wschodu na jego koncepcje
artystyczne juz nie jest przedmiotem domysiéw, lecz wnikliwych,
szczeg6towych badan. Okazuje sie bowiem, ze wlasnie poprzez
sztuke, poprzez artystéw dociera do nas, badaczy Zachodu, jed-
na z fundamentalnych kwestii dotyczacych postrzegania $wiata,
a w konsekwencji — catego jego obrazu w mysli/cywilizacji chin-
skiej. Chodzi o to, ze w odréznieniu od myslicieli Zachodu, ktérzy
$wiat (w jakimkolwiek jego ksztalcie) widza, chifiscy filozofowie
w pierwszym rzedzie ten $wiat slysza. Zatem podczas gdy euro-
pejska filozofia ufundowana jest na poznawaniu za pomoca zmystu
wzroku (nawet widzenie umyslem jest odwotaniem sie do tegoz), dla
Chinczykéw zmystem podstawowym jest stuch. Co ciekawe, ujaw-
niajace si¢ we wspotczesnej filozofii dzwieku® potaczenia pomiedzy
postrzeganiem $§wiata za pomoca stuchu a obrazem tego swiata jako
procesem sa nieprawdopodobnie zbiezne z chiriskim paradygmatem
rzeczywistos$ci, aczkolwiek, jak moje badania wskazuja, powstaja
bez odwolania si¢ do mysli Paristwa Srodka. Wydaje sie zatem,
iz zbadanie tych ,elementéw wspdlnych” moze by¢ z korzyscia

2 Terminem ,filozofia dzwieku” bede okreslat wszelkie przejawy dzialalnosci
filozoficznej wyrastajace wokot zjawiska artystycznego sound art (zob. np.
Ch. Cox, Seeing is not hearing: Synaesthesia, Anaesthesia and the Audio-Vi-
sual, [w:] G. Celant (ed.), Art or Sound, Venice 2014, http://faculty.hampshire.
edu/ccox/Cox.Seeing%20is%20Not%20Hearing.pdf (dostep: 25.09.2014) lub
S. Voegelin, Listening to Noise and Silence: Towards a Philosophy of Sound Art,
New York-London 2011). Termin ,filozofia sound art” wydaje mi si¢ bowiem
zbyt waski i niepotrzebnie kierujacy uwage na kwestie czysto estetyczne badz
dotyczace wasko pojmowanej filozofii sztuki.
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zaré6wno dla globalnej filozofii wspélczesnej, jak i dla zrozumienia
filozofii chinskiej.

Jest wiele elementéw kultury chinskiej, ktére wskazuja na jej
wybitnie ,stuchowy” charakter, jak chociazby tonowy jezyk czy
praca ze stuchem w praktyce sztuk walki. Zawezajac problem do
filozofii, wydaje sie, ze wyjasnienie najlepiej bedzie rozpoczac od
idealu medrca. Jest to o tyle istotna kwestia, iz wedtug Chinczykéw
poczatki ich cywilizacji nie sg zwiazane, jak to ma miejsce w przy-
padku cywilizacji §rédziemnomorskich, z ingerencja sit wyzszych,
nadprzyrodzonych, z fundujacym kulture przekazem wiedzy od
bogéw, lecz z dziatalnoscia medrcow. Chinska tradycja moéwi, iz
krélowie-medrcy, tacy jak Fuxi, Yao czy Shun, w odlegltych, mitycz-
nych czasach wynalezli umiejetnosci, na bazie ktérych zbudowano
kulture, miedzy innymi rolnictwo, sztuke melioracji, rzemiosto,
a wiedze swoja zapisali w ksiegach do dzisiaj uznawanych za teksty
przekazujace madro$¢. Tak bylo w przypadku najwazniejszego dla
cywilizacji chinskiej tekstu, czyli Yijing — Ksiegi Przemian. Innymi
stowy: poczatek procesu cywilizowania sie ludzi, ktére to przed-
siewziecie w chinskim obrazie $wiata jest podstawa odrézniania
Chinczykéw od wszystkich nie-Chinczykéw, ludzie zawdzieczaja
sami sobie, a konkretnie tym spo$rdd nich, ktérzy wykazali i wciaz
wykazuja sie wysoka moralnoscia i zdolno$cia wnikliwego postrze-
gania $§wiata, czyli medrcom.

Wierzy sie, ze medrzec to ten, kto objawil najwieksza cnote, ktdra
jest zgodna z Niebem oraz otrzymal od Nieba blogostawienstwo.
[...] Medrzec jest moralnie doskonaty i ma blyskotliwy intelekt, [...]
staje sie jednym z trzech sil podtrzymujacych caly wszechswiat
oraz wspomagajacych przemiane wszech$wiata. Potrafiac w pelni
rozwina¢ wlasna nature, moze rozwija¢ nature wszystkich bytéw
i rzeczy; umiejac rozwija¢ nature wszystkich rzeczy i bytéw, moze
wspomagac przeksztalcajace i pielegnujace sity Nieba i Ziemi, moze

»3

»tworzy¢ triade z Niebem i Ziemig™.

Zwiazki medrcow z dzwiekiem, muzyka i stuchaniem mozemy
przedstawi¢ kolejno w trzech odstonach. Po pierwsze widoczne

3 X. Yao, Konfucjanizm. Wprowadzenie, tl. ]. Hunia, Krakéw 2009, s. 161.
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jest to w ikonografii, w ktérej chinskich medrcéw czesto ukazuje
sie z dlugimi uszami. Dotyczy to zar6wno medrcéw daoistycznych:
Laozi i Zhuangzi, jak i samego Konfucjusza, przez Chinczykéw
uwazanego za Nauczyciela, medrca, dzieki ktéremu zostata za-
chowana wiedza starozytnych fundatoréw kultury. Jest nawet takie
powiedzenie: ,Gdyby Niebo nie zestalo Konfucjusza na ten $wiat,
dziesie¢ tysiecy lat dziejéw byloby pograzone w wiecznej ciemno-
$ci”. Wizerunki mistrza Kong, innych wybitnych myslicieli i postaci
chinskich niesmiertelnych, obdarzonych wielkimi ptatkami usznymi,
maja wskazywac na niezwykle ostry stuch, ktéry w tradycji chiniskiej
méglby by¢ odpowiednikiem ,bystrego wzroku” i ,,bystrego umystu”
réwnoczesnie. Nie chodzi bowiem o stuch, ktéry w naszej kulturze
zwykli$my utozsamiac z tak zwanym stuchem muzycznym, czyli
wycwiczony do uprawiania muzyki, aczkolwiek i ten jest sktadowa
stuchu medrca. Niemniej stuch reprezentowany przez dlugie uszy
medrca ma o wiele szerszy zakres niz ten europejski.

Réwnie wyraznie o niezwykle mocnym zwiazku stuchania
i madrosci méwi analiza chiniskiego znaku ,medrzec” — shéng 2E.
Jednym z komponentéw tego znaku jest graf I}, ktory oznacza
»ucho” DeWoskin twierdzi, ze ,klucz »ucho« (ér ) jest kluczem
znaczeniowym i prawdopodobnie fonetycznym w takich wyrazach
jak »medrzec« (sheng %) i innych, majacych zwiazek z madroscia
i przenikliwo$cig™. Chiriczycy maja powiedzenie, iz jeden obraz
wart jest tyle co dziesie¢ tysiecy sléw; wyraznie odczytujemy z ob-
razu/znaku shéng idee, Ze madrosc¢ jest powigzana ze slyszeniem.
Nic dziwnego zatem, ze czytamy u Yao, ,Medrzec »wsluchuje sie«
w potrzeby ludzi, w »rytm« $wiata naturalnego”®. Kolokwialnie rzecz
ujmujac, moglibySmy powiedzie¢, ze kazdy medrzec musi miec
»dobre ucho’; $wiat za$ bedzie sie dla niego otwieral w pierwszym
rzedzie jako przedmiot brzmigcy, a wyrazne i uwazne stuchanie
da o nim doglebna wiedze. Jak tatwo zauwazyd¢, jest to koncepcja
odmienna od istniejacej w kulturze europejskiej, w ktérej wiedza
i madro$¢ kojarzone sa gtéwnie ze wzrokiem, a wyrazy oznaczajace
madrosc¢ i wiedze w wielu jezykach indoeuropejskich majg powia-

4 K. DeWoskin, Dawna chiriska muzyka a pochodzenie terminologii estetycznej,
[w:] A. Zemanek (red.), Estetyka Chiriska. Antologia, Krakéw 2007, s. 72.
5 X.Yao, dz. cyt,, s. 160.
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zania z widzeniem. W kregu kultury polskiej wystarczy wspomnie¢
o wyréznieniu medrca szkietkiem i okiem przez samego wieszcza
Mickiewicza.

Chinscy filozofowie wlaczyli muzyke do swoich rozwazan o $wie-
cie, czyniac z niej element ksztaltujacy zaréwno kulture spoteczna,
wspomagajacy samodoskonalenie sig, jak i narzedzie poznania
rzeczywistosci. Konfucjusz zaliczal muzyke do Szesciu Sztuk, w kto-
rych cztowiek szlachetny powinien znajdywa¢ upodobanie. Byta
ona wraz z rytualami jednym z czynnikéw, majacych wplyw —i to
niebagatelny — na rozw¢j czlowieka. Chinski mysliciel, podobnie
jak Platon, podzielit muzyke na zta i dobra wedlug wplywu, jaki
wywierata ona na ludzkie umysty-serca®. Te, ktéra rozbudzata nad-
miernie emocje, uwazal za z13, podczas gdy muzyka uspokajajaca
ludzki umyst i wyciszajaca zmysly uznana zostata za pozadana
i uzyteczna w praktyce spotecznej. Wymownie o tym pisal jeden
z wybitnych nastepcéw Konfucjusza, Xunzi, zauwazajac, ze ze
wzgledu na szybkie i glebokie oddzialywanie na cztowieka muzyka
jest najlepszym narzedziem do sprawowania rzadéw i osiggania
harmonii spotecznej’. Zalecat jej wspdlne stuchanie — rzecz jasna
chodzito mu o muzyke ,wtasciwa” — przez czlonkéw rodzin i spo-
tecznosci wyzszego rzedu. W Chinach do dzisiaj uwaza si¢ muzyke
za narzedzie ksztaltowania moralnego; ¢wiczenie sie w zdolnosci
do grania i stuchania (jest to réwniez rodzaj umiejetno$ci) uwazane
jest za ,droge medrca” Bylo to réwniez mocno zwiazane z prze-
konaniem o mozliwo$ci odwzorowania porzadku wszechs$wiata
za pomoca dzwiekéw. ,Uczeni tworzacy muzyke i ja wykonujacy
byli gleboko przekonani o jednosci §wiata, o tym, ze rytmy muzyki
i rytmy wszech$wiata sa tego samego rodzaju, czy tez maja ten sam
charakter”®
z najistotniejszych chinskich pojec filozoficznych pochodzi z jezyka

. Ciekawe w tym kontekscie jest spostrzezenie, iz jedno

muzycznego. Mam na mysli #€é H, czyli harmonie, ktéra zdaniem
chinskich uczonych charakteryzuje $wiat jako catos¢, a dokladnie:

6 Chinski znak xin /0> thumaczymy jako ,umyst-serce’, gdyz Chiiczycy uwazali
go za narzad emotywno-kognitywny, odpowiedzialny zaréwno za stany
emocjonalne, jak i za ,intelektualne” poznanie $wiata.

7 Xunzi, O muzyce, [w:] A. Zemanek (red.), dz. cyt., s. 55-62.

8 A.L Wojcik, Filozoficzne podstawy sztuki kregu konfucjarnskiego, Krakéw
2010, 5. 122.
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ruch przemian, ktéry jest w zasadzie stanem $wiata. W zwiazku
z tym, dazenie do harmonii stato si¢ réwniez celem doskonalenia
sie kazdego szlachetnego czlowieka.

Kolejnym, chyba najbardziej wyrazistym przykladem omawia-
nej relacji madros¢ — dzwigk jest praktyka muzyczna chinskich
filozoféw. Jest to o tyle istotne, iz praktyka ta wydaje sie nie miec
odpowiednikéw w kulturach innych niz konfucjaniska. Mam na
mysli zar6wno sam sposéb praktykowania muzyki, jak i fakt takiej
praktyki w $rodowisku filozoféw. Pomimo iz kwestie muzyczne
znajdujemy réwniez w kregu rozwazan filozofii europejskiej (reflek-
sje Platona dotyczace muzyki, muzyka jako jedna z artes liberales
na uniwersytetach sredniowiecznych, teorie estetyczne moéwiace
0 harmonia mundi itp.), ciezko byloby, poza kilkoma przykladami,
znalez¢ w Europie filozofa, ktéry zajmowal sie praktyka muzyczna.
Natomiast w Chinach kazdy filozof (jak i kazdy cztowiek kulturalny)
musial, przynajmniej w podstawowym stopniu, opanowaé umie-
jetno$c¢ gry na gin %= Co wiecej, mozemy stwierdzi¢, iz muzyko-
wanie bylo dla chinskich uczonych praktyka filozoficzna. Zwiazane
bylo z praca z dzwiekiem i umyslem (uzycie terminu , medytacja
dzwiekiem” moze, moim zdaniem, zaowocowac niepotrzebnymi
i mylnymi skojarzeniami), z metoda poznawcza majaca swe Zro6-
dta w filozofii daoistycznej. Instrument giigin 1'i %%, ktéry na state
zwigzany zostal z klasa wenren, od czaséw dynastii Han jest em-
blematem chinskich medrcéw, cho¢ pisma konfucjanskie twierdza,
iz powstal u zarania cywilizacji, stworzony przez kréléw-medrcéw,
by za pomoca muzykowania na nim mogli wycisza¢ umyst, oddala¢
namietnosci i powraca¢ do swej niebianiskiej natury®. Tradycyjnie
réwniez uznaje sie wielkich filozoféw klasycznej starozytnosci,
takich jak Konfucjusz czy Zhuangzi, za wybitnych praktykéw gry
na gin.

Instrument, z ktérym chinscy filozofowie weszli w niezwykle
intymna relacje, jest fenomenem samym w sobie. Jest to najstarszy
na $wiecie instrument solowy nieprzerwanie uzywany w prawie
niezmienionej postaci. Forma, w jakiej obecnie jest znany, powstala
prawdopodobnie okoto dwdch i pét tysiaca lat temu. W tym czasie
zmienila sie tylko liczba strun naciaganych na korpus: z pieciu na

9 R.van Gulik, The Lore of the Chinese Lute, Bangkok 2011, s. 42.
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siedem. Kazdy element jego budowy ma symboliczne znaczenie,
a poszczegdlne elementy konstrukcji nawiazuja do kosmologii
chinskiej. Uznawany byt przez konfucjanistéw za jedyny czysto
chinski instrument, zachowany z czaséw starozytnych w morzu
instrument6éw obcego pochodzenia. Instrument jako taki sam jest
przedmiotem szczeg6lowych badar i osobnych publikacji. Zaintere-
sowanych poszerzeniem wiedzy na jego temat odsytam do mojego
artykutu Giigin — muzyczny instrument filozoféw".

Z punktu widzenia obecnych rozwazan najwazniejsza jest kwestia
poruszona w jednej z pierwszych, niechinskich, publikacji dotycza-
cych gin: The Lore of the Chinese Lute Roberta van Gulika. Zbada-
nie tego zagadnienia jakby umyka wspétczesnym opracowaniom
dotyczacym tego instrumentu. Nie jest ono przedmiotem badan
muzykologicznych, filozofowie zachodni za$, zajmujacy sie chiniska
mysla, przewaznie stronia od kwestii zwigzanych z muzyka. Juz
w pierwszym rozdziale van Gulik, opisujac instrument, poréwnuje
go z innymi, bardzo popularnymi instrumentami w Chinach: érhu
W, pipd FEEEL czy yuéqin J1 %75 Zwraca uwage na fakt, iz w odroz-
nieniu od nich gix nie jest instrumentem melodycznym! Stwierdza,
iz nauka gry na nim jest o wiele trudniejsza niz na wspomnianych
instrumentach i zajmuje wiecej czasu,

[...] poniewaz jego muzyka nie jest gléwnie melodyczna. Jej piekno
lezy nie tyle w nastepstwie dzwiekéw/nut, co w kazdym dzwieku
z osobna. ,Malowanie dZwigkiem” moze by¢ sposobem na opisanie
jego istotnej jakosci. Kazdy dzwiek jest bytem samym w sobie [...]"".

Z perspektywy Zachodu stwierdzenie takie wydaje sie troche dzi-
waczne, muzyka w europejskiej tradycji bowiem, w odréznieniu od
dzwiekow, ktdre istnieja w $wiecie, ale muzyka nie sa, charakteryzuje
sie gléwnie czytelna struktura i ta struktura oraz jej przeksztalcenia
nazywane sa muzyka. Dzwieki nabieraja znaczenia w kontekscie
relacji, w jakich sa ustawiane wzgledem innych dzwiekéw. Pomys},

10 R. Mazur, Giigin — muzyczny instrument filozofow, ,Ruch Filozoficzny” 2013,
t. 70, nr 1, s. 39-50, https://depot.ceon.pl/handle/123456789/3882 (dostep:
25.09.2014).

11 R.van Gulik, dz. cyt., s. 1 (ttumaczenie wszystkich cytatéw obcojezycznych
w artykule — R.M.).
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aby gra¢ dzwieki, ktére nie tworza melodii i egzystuja same dla
siebie, wydaje si¢ niemuzyczny.

Ponadto mozna skonstatowacd, iz melodie z repertuaru gin zdaja
sie niezwykle ubogie, proste, by nie rzec: banalne. Szczegdlnie ja-
skrawo to wida¢ podczas transponowania ich na europejski system
zapisu dzwiekéw. Dodajac do tego fakt, iz praktycznie rzecz biorac,
wiekszos$¢ tych melodii jest w prostej skali pentatonicznej, a ich
prosta budowa nie pozwala na pokaz wirtuozerii wykonawczej,
nie wydaje sie dziwne, iz wielu europejskich muzykéw wysuwalo
twierdzenia o braku ,powaznego rozwoju” muzyki w Chinach.
Innymi stowy: nie znajdziemy w repertuarze gin melodii z rozbu-
dowana strukturg i tejze struktury przetworzeniami. Znajdziemy
za to niebywala wrecz game barw pojedynczego dzwieku! Czeste
i wielokrotne repetycje tego samego dzwieku, zmiany operujace
gléwnie na kwintach, tercjach i oktawach z punktu widzenia eu-
ropejskiego rozumienia melodyki i muzyki generalnie sprawiaja
wrazenie prymitywnych. Trzeba jednak pamietac, ze wielokrotnie
powtarzany dzwiek w przypadku gry na gin jest dzwiekiem za
kazdym razem granym inng barwg, innym brzmieniem. Ten sam
dzwiek, wydobywany za pomoca innego palca prawej reki, lub nawet
innej techniki palcowania, ktéra grajacy na gin rozwineli niezwykle,
mial inna barwe. ,Technika, za pomoca ktérej wariacje barwy sa
osiagane, jest ekstremalnie skomplikowana: samego wibrata jest
nie mniej niz 26 rodzajow”"?.

Do tego nalezy jeszcze doda¢ jedna, niezwykle intrygujaca rzecz.
W zapisie melodii brak jakichkolwiek uwag dotyczacych rytmu,
tempa, dlugosci trwania poszczegdlnych dzwiekow. Jak zdazylem
sie zorientowac, czytajac teksty o wspdlczesnym wykonawstwie
muzyki na gin czy rozmawiajac z kilkoma z wykonawcéw, sprawy
tempa i rytmu sg wyznaczane przez tradycje. Niemniej jednak po
pierwsze istnieja tradycje réznych szkol, zatem istnieja rézne ,wzor-
ce” wykonywania tej samej melodii, po drugie nie oznacza to, ze
kto$ realizujacy konkretng melodie w inny sposéb czasowy popelnia
btad. Po prostu nie wykonuje jej tradycyjnie. W moim przekonaniu
brak zapisu rytmicznego sugeruje nie tylko to, iz mozna do tempa
podchodzi¢ swobodnie. Uwazam, iz jest to znak, Ze nie nalezy sie

12 Tamze, s. 2.
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w ogoéle przejmowac nastepstwem czasowym dzwiekow, gdyz nie
odgrywa ono istotnej roli. Warto$ci rytmiczne poszczegdlnych
dzwiekow, tak wazne z perspektywy europejskiej, gdyz sa jednym
z elementéw budujacych napiecie melodii, z punktu widzenia mu-
zyki chinskich filozoféw pozostaja kompletnie bez znaczenia. Jest
tak, poniewaz dzwieki gin nie buduja melodii w sensie europej-
skim. Kazdy z nich albo ich grupa, gdy sa grane szybko po sobie
i niettumione, interferuja ze soba, maja za zadanie wybrzmiec¢ az
do granic slyszalnosci. Faktycznie rzecz biorac, gdy proste melo-
die z repertuaru gin sa grane bez dyscypliny czasowej, traca swoja
spojnos¢, melodyke. Nastepuje przeniesienie ciezko$ci z melodii
na poszczegdlne jej elementy skladowe. W muzyce gin wazne sa
bowiem dzwieki, a nie melodia. Istota tej praktyki dZzwiekowej jest
odniesienie sie do bazowego materialu muzycznego, do samego
dzwieku. To dzwiek, a nie melodia, czyli ustrukturyzowany ciag
sygnatéw akustycznych, odnosi grajacych i stuchaczy do Dao, czyli
do catosci rzeczywistosci jako do przedmiotu refleksji filozoficznej.
W chinskiej tradycji dotyczacej muzycznej praktyki filozoféw po-
jawia sie pojecie i 15 yiyin, ktore zostato przettumaczone w polsko-
jezycznym wydaniu intrygujacej ksiazki Francois Julliena Pochwata
nieokreslonosci jako ,przedtuzony dzwiek” Tlumaczki zaznaczaja
na poczatku rozdziatu siédmego, iz alternatywna wersja przekladu
moze by¢ ,naddatek dzwigku” Moim zdaniem druga propozycja
lepiej oddaje koncepcje yiyin, niemniej pozostane w dalszej czesci
tekstu przy ,przedtuzonym dzwieku’; gdyz po pierwsze ten termin
juz zaistnial w literaturze, po drugie dobrze brzmi, a po trzecie
zadna z propozycji nie oddaje precyzyjnie istoty pojecia. Mozna
by w ttumaczeniu siegna¢ do technicznej terminologii muzycznej,
ale w takim wypadku zniknetaby perspektywa filozoficzna. Znak
yi 3 ma wéréd znaczen miedzy innymi: dziedzictwo, pozostatosé,
to, co zagubione, resztki, to, co pomijane. Moim zdaniem yiyin
odnosi do tego, co niesie ze soba dZwiek po momencie jego arty-
kulacji. W kontekscie melodii bardzo niewiele uwagi poswieca sie
fali dZwiekowej po jej zaistnieniu, ktore jest istotne w nastepstwie
dzwiekow. Gdy dzwiek zaznaczy swoja obecnos¢ w strukturze,
przenosimy nasza uwage na nastepny, co generalnie jest efektem
skoncentrowania percepcji na samej strukturze jako jednostce wyz-
szego rzedu. Traktujemy wtedy dZwieki jak stowa albo raczej nawet
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poszczegdlne gloski w opowiadaniu, zajmuje nas tres¢ tegoz, ktéra
nie zmienia sie nawet, je$li w podstawowym materiale nastapia btedy,
to znaczy zle wyartykulujemy jedna lub kilka sktadowych. Percep-
cja calo$ci pozostanie nienaruszona, ,odgadniemy” wlasciwy sens
pomylonych elementéw ze wzgledu na calos$¢ struktury. Historia
muzyki, szczeg6lnie anegdoty o kompozytorach XIX i XX wieku,
dostarczaja olbrzymiej ilo$ci przyktadéw omawianego problemu.

Tymczasem yiyin kieruje percepcje w strone tego, co pozostaje
po juz wyartykulowanym i postrzezonym dzwieku. Fala dzwieko-
wa ma bardzo dlugi ,,ogon’, a jesli rozwazac dzwiek w kategoriach
drgan, wibracji, to nie konczy sie on nigdy. Co najwyzej mozemy
powiedzied, ze sie rozrzedza. To spostrzezenie jest w pelni spdjne ze
stwierdzeniem Julliena, iz Chinczycy nie zbudowali substancjalnego
obrazu $wiata, lecz obraz $wiata z porzadkiem wysubtelnienia. Co
wiecej, dzwiek w zasadzie nigdy nie wygasa, gdyz jego drgania zostaja
na zasadzie rezonansu przejete przez inne materialy wchodzace
w wibracje, ktore z kolei znowuz beda wybrzmiewaly do coraz sub-
telniejszej postaci. Mamy do czynienia z nieustannym przeplywem
dzwigku/wibracji, a to spostrzezenie znowu jest koherentne z chiriska
koncepcja nieustannego przeplywu gi. Co jeszcze niezwykle istotne,
yiyin kieruje uwage postrzegajacego na aspekt wygasania, wybrzmie-
wania dzwieku, jego nieustannego ruchu i przemiany, czyli odnosi sie
do tego, co moim zdaniem najistotniejsze w chifiskim obrazie §wiata,
do tego, czym cala chiniska kultura rézni sie od zachodniej — do
przemijania i do przemian. DZwieku nie da sie zatrzymac, istnieje on
tylko w postaci catkowicie i natychmiastowo przemijalnej. Z dzwie-
kiem obcujemy tylko w sposéb ruchomy, dzwiek mozna powtérzy¢,
zagra¢ go wielokrotnie, ale zawsze bedzie on miat posta¢ wybitnie
i latwo, wrecz nachalnie postrzegalna jako ruchoma, przemijajaca.
Nawet rejestracja dZwieku nie powoduje jego unieruchomienia, jak
obraz unieruchamia wrazenia wizualne. Dzwiek przemija i jako taki
bezposrednio i wprost uswiadamia odbiorcy nature rzeczywistosci,
ktora jest, mozna powiedzie¢, dynamiczna, w nieustannym ruchu.
I to stwierdzenie jest zgodne z podstawowym obrazem $wiata
zapisanym w najwazniejszym, jesli chodzi o kulturotwoércza role,
tekscie chinskim, w Yijing — Ksiedze Przemian.

Aby dokladnie wyjasni¢, o co mi chodzi, na chwile opuszcze
w tej opowiesci starozytna chinska kulture i zwrdéce uwage na XX-,
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a wlasciwie XXI-wieczny fenomen artystyczny, ktéry nosi nazwe
sound art. Jest to ruch tak nowy, iz nie doczekal sie nawet uznania na
polskich akademiach muzycznych, gdzie jak do tej pory nie ma ani
jednej katedry ,sztuki dZwieku”. Historycznie rzecz biorac, za twér-
ce sound art uznaje sie neoawangardowego kompozytora (albo tez
yorganizatora dzwieku’, jak sam lubit si¢ nazywa¢) Johna Cage’a'®. Na
pewnym etapie swojej drogi twérczej stwierdzil, iz wszelkie dzwieki
moga by¢ sztuka. Dzialalnos¢ Cage’a i jej wplyw na muzyke i sztuke
XX i XXI wieku sg olbrzymie i wcigz niewyczerpane. Ich doklad-
ne przedstawienie, nawet gdyby ograniczy¢ sie tylko do aspektu
traktowania dzwieku, wykracza zdecydowanie poza ramy artykutu.
Odniose sie do nich wyrywkowo, tylko w aspektach uzytecznych do
wyeksplikowania zasadniczej tezy. Dla interesujacego nas tematu
istotne jest, iz Cage dokonat niejako ,autonomizacji” roli dzwieku
oraz oderwania stuchania od tego, co mozemy nazwac intelektualnym
rozpoznawaniem utworu muzycznego, obserwowaniem przeksztat-
cen jego struktury. Albowiem takie intelektualne ,stuchanie” muzyki
w zasadzie ogranicza ten termin tylko do tworéw historycznych i kul-
turowych, charakterystycznych dla muzyki europejskiej, ktéra sktada
sie z melodii, harmonii i rytmu. Idea Cage’a byto tworzenie muzyki
rozumianej jako ,nieograniczone uniwersum wszystkich dzwiekow”**.
Innymi stowy: kompozytor postuluje zniesienie dotychczasowe-
go podziatu, ktéry ma miejsce w muzyce zachodniej, na dzwieki
muzyczne i niemuzyczne. Te pierwsze to wielotony harmoniczne,
pozostale to wszystkie inne. DZwieki muzyczne, oprécz tego, iz sa
uprzywilejowane, zostaly uchwycone w ramy struktur, ktére nadaja
im znaczenie i sens. Zdaniem Cage’a, sposdb stuchania muzyki w jego
epoce i we wczesniejszych polegal na postrzeganiu struktur, z pomi-
nieciem dzwieku jako takiego. Postulowal zatem zwrécenie uwagi
na same dzwieki, a nie na konstrukgcje, ktére tworza. Kompozytor

nawoluje w ten sposéb do rezygnacji z zakodowanych w §wiadomosci
nawykéw stuchowych i zastapienia ich stanem umyslu pozbawionym

13 Jest to oczywiscie uznanie symboliczne. John Cage nie zapoczatkowatl rewo-
lucji w materiale dZwigkowym uzywanym do tworzenia muzyki. Rewolucja
ta zaczela sie w Europie w dobie futuryzmu.

14 1. Luty, John Cage. Filozofia muzycznego przypadku, Wroclaw 2011, s. 107.
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wszelkich uprzedzen, gotowym do akceptacji zjawisk dzwiekowych
w ich naturalnym pieknie i bogactwie'®.

O muzyce, ktéra powstaje na nowych zasadach, Cage méwit w ten
sposob:

Muzyka obecnie wydaje mi si¢ organizacja dzwiekéw, organizacja
w kazdym znaczeniu, organizacja kazdego dzwieku. Ta definicja ma te
przewage, ze jest bardziej pojemna, i pozwala obja¢ swym zakresem
cala muzyke, ktdra nie stosuje sie do zasad harmonii, i ktéra stanowi
bez watpienia najwieksza cze$¢ muzyki, jaka kiedykolwiek powstata
na naszej planecie, wliczajac w to cala muzyke orientalna, muzyke
powstala w starozytnosci i Sredniowieczu, a takze spora i pokazna
cze$¢ naszych obecnych produkcji muzycznych'.

Mamy wiec w muzyce pod koniec XX wieku do czynienia z eman-
cypacja dzwieku wzgledem struktury, w ktorej jest on uzyty. Uwaga
zostaje zwrdcona na sam dzwiek, zatem tez na jego charakterystyke,
na to, co sie z nim dzieje w dluzszej perspektywie niz tylko takiej,
jakie mu wyznacza miejsce w ciggu dzwiekowym, w strukturze.
W okresie neoawangardy dokonuje si¢ jeszcze jedna wazna zmiana
w $wiadomosci tworcéw muzyki — zmiana dotyczaca odbiorcy i tego,
co on ma stysze¢. Wczesniej obowiazywal paradygmat kompozytora
tworzacego dzielo, ktére zostaje ,,odszyfrowywane” przez stuchaczy.
W tym modelu znaczenie utworu zostaje nadane przez kompozyto-
ra. W muzyce eksperymentalnej'” nastapita zmiana roli stuchacza,
z odbioru pasywnego, rozpoznawczego, na odbiér aktywny, kreujacy
wydarzenie dzwiekowe. Tak wspomina te sytuacje Brian Eno:

Zauwazyliémy, ze muzyka nie musi zawiera¢ rytméw, melodii, har-
monii, struktur, a nawet nut, Ze nie wymaga instrumentéw, muzykéw
i specjalnych przestrzeni. Przyjeliémy, ze muzyka nie jest tozsama
z okre$lonymi ukladami rzeczy (sposobami organizowania dzwiekéw),

15 Tamze, s. 106.

16 Tamze.

17 Uzywam tego terminu za Michaelem Nymanem, ktéry stosuje go do muzyki
epoki neowangardy. Zob. M. Nyman, Muzyka eksperymentalna. Cage i po
Cage’u, tt. M. Mendyk, Gdansk 2011.
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lecz stanowi proces poznawczy, ktéry poprowadzi¢ mozemy my —
stuchacze. W ten sposéb zostala ona przeniesiona ze sfery ,gdzie$
tam” do sfery ,dokladnie tutaj” Jesli istnieje trwatle przestanie muzyki
eksperymentalnej, to brzmi ono: to tw6j umyst tworzy muzyke'®.

Obok emancypacji dZzwieku pojawia sie zatem emancypacja stu-
chania jako dziatalno$¢ twoércza.

Powyzsze zaakcentowanie dwdch elementéw muzyki neoawan-
gardowej, eksperymentalnej nazywanej dalej sound art w odréz-
nieniu od historycznego tworu operujacego gltéwnie harmonia,
rytmem i melodia, jest rzecz jasna tylko bardzo pobiezne. Nie
mialem zamiaru opisywaé ,sztuki dZzwieku” w twérczosci mu-
zycznej, gdyz wykracza to poza ramy artykutu. Chciatem tylko
zaznaczy¢ dwa elementy, na ktérych nurt ten jest zbudowany, aby
opisa¢ fenomen filozoficzny, opierajacy si¢ na wspomnianym zja-
wisku artystycznym. Mam na mysli prad myslowy pojawiajacy sie
od niedawna pod nazwami sonic philosophy, philosophy of sound,
czy tez philosophy of sound art. Konsekwentnie bede nazywatl go
filozofia dzwigeku, uznajac wspomniane nazwy za warianty jednej
idei. Gtéwnym zalozeniem jest refleksja nad rzeczywistoscia, ktorej
obraz jest zbudowany na podstawie zmystu stuchu, zamiast, jak to
bylo do tej pory w tradycji zachodniej, na zmystu wzroku. Zatozenie,
bedace kontynuacja juz zaistnialych w XX wieku w Europie filozofii
procesu, iz $wiat jest w ruchu, nie jest nieruchomym przedmiotem,
gruntowane jest w filozofii dzwieku na doswiadczeniu sluchania.
Rzeczywisto$¢ jest procesem, ,ktory jest uyymowany petniej przez
czasowos¢ zjawisk akustycznych niz przez bezwladne, nieruchome
przedmioty””’. Zdaniem Christopha Coxa ,sound art wyraznie przy-
pomina/uswiadamia nam, ze widzenie nie jest styszeniem i zmierza

»19

do pokrzyzowania imperialnych aspiracji naoczno$ci”*’. Salome
Voegelin zas$ opisuje te kwestie w nastepujacy sposéb:

Gdy patrze na cos, informacja, ktéra uzyskuje o danej rzeczy, jest zma-
nipulowana przez psychologiczny mechanizm patrzenia, kulturowa

18 Tamze, s. 8.
19 Ch. Cox, dz. cyt., s. 97.
20 Tamze, s. 98.
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interpretacje i ocene widzenia. Jesli zauwazam réwnolegly dzwiek,
najprawdopodobniej podciggam to, co slysze, pod to, co widze:

dzwiek stanowi uzupelnienie obrazu i czyni go realnym, daje obrazowi

przestrzenny wymiar i czasowa dynamike. Ale to sg atrybuty widzia-
nego przedmiotu, ignorujace wydarzenie dzwiekowe. [...] Widzenie

poprzez swoja faktyczna nature przyjmuje dystans do przedmiotu,
ktéry jest postrzegany w swej monumentalno$ci. Widzenie zawsze

jest w metapozycji, z dala od widzianego, niezaleznie od dystansu.
Ten dystans umozliwia odseparowanie, bezstronno$¢ i obiektywizm,
ktéry sam prezentuje siebie jako prawde. [...] Przez kontrast styszenie

jest pelne watpliwosci: fenomenologicznych watpliwosci dotyczacych

tego, co slyszane i samego stuchajacego. Styszenie nie oferuje meta-
pozycji; nie ma takiego miejsca, w ktérym nie bytabym réwnoczesnie

ze slyszanym. Jakkolwiek daleko bytoby jego zrédlo, dZzwigk siedzi

w moim uchu. [...] Konsekwentnie, filozofia sound art musi mie¢

w swoim rdzeniu zasade wspoldzielenia czasu i przestrzeni z roz-
wazanym obiektem badz wydarzeniem. To jest filozoficzny projekt,
ktéry wymaga zaangazowanego uczestnictwa raczej, niz umozliwia

odseparowana pozycje obserwacyjng; zas przedmiot czy zdarzenie

objete rozwazaniem sa z konieczno$ci rozwazane nie jako artefakt,
lecz jako dynamiczne wytwarzanie®.

Powyzszy fragment z ksiazki Towards a Philosophy of Sound Art
wstepnie wskazuje kierunki poszukiwan mozliwo$ci dla refleksji
o rzeczywisto$ci, ktéra oparta bedzie na doswiadczeniach pocho-
dzacych ze zmyslu stuchu. Koniecznos¢ takiej zmiany w hierarchii
zmystéw wynika, zdaniem Voegelin, z ufomno$ci postrzegania $wiata
poprzez wzrok. Jest on zbyt ,grubym” zmystem, by pozwolil nam
dostrzec $wiat jako proces. W refleksji opartej na wizualnych danych
zmystowych odnajdujemy konieczno$¢ istnienia stabilnych przed-
miotéw, ktdre beda podlegaly wzrokowemu ogladowi. Konsekwencja
jest tworzenie tych stabilnych przedmiotéw w innym $wiecie, na
przyklad w $wiecie idei, ktére sa niezmienne i nieruchome, skoro
rzeczywisto$¢ jednak nie da sie unieruchomié, nawet gdy jest ob-
serwowana gtéwnie wzrokiem. W filozofii budujacej obraz §wiata
konsekwentnie na doswiadczeniu stuchowym nie ma miejsca na
stabilne i nieruchome elementy rzeczywisto$ci. Tak jest zaréwno
w chinskim przypadku, jak i w filozofii dzwieku.

21§, Voegelin, dz. cyt., s. xi—xii.
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Stabilno$¢ jest niema, nie jest ciszg, lecz jest niema. [...] Stabilno$¢
w tym znaczeniu jest przedmiotem bez akcji jego postrzegania, jest
stanem, ktory nie istnieje, ale jest zalozony i udawany przez wizualng
ideologie. Dzwigk przeciwnie, neguje stabilno$¢ na mocy doswiad-
czenia zmystowego. Stuchanie koncentruje si¢ na dynamicznej na-
turze rzeczy, czyniac postrzegalne obiekty niestabilnymi, ptynnymi
i efemerycznymi: niepokojac to, co jest poprzez swiat dZzwigkowych
fenomenéw i styszalnej energii**.

Powyzsze rozwazania maja za zadanie zwrdci¢ uwage na dwie
rzeczy: na rozwijajaca sie wspolczesna filozofie dZzwieku oraz na
podobne elementy, ktére moze ona wspotdzieli¢ z chiriskim, filo-
zoficznym obrazem $wiata. Oba aspekty sprawy wymagaja dalszych
badan. Filozofia dZwieku wymaga rozwoju; konieczne jest réwniez
dokladne zbadanie faktycznych zalezno$ci pomiedzy stuchaniem
$wiata przez medrcédw a obrazem $wiata jako rzeczywistosci podle-
gajacej nieustannym przemianom, jak zapisano to w Yijing. Pomimo
bowiem dlugiej juz tradycji badan nad filozofia chinska wciaz wydaje
sie, ze ukrywa ona przed nami swoje prawdziwe oblicze. Maja na
to wplyw zaréwno kwestie zwigzane ze specyfika chinskiego jezyka
i - co za tym idzie — specyfika sposobu wypowiadania si¢ przez chin-
skich filozoféw, jak i przewazajace do tej pory, moim zdaniem, préby
badawcze postugujace si¢ narzedziami wyksztatlconymi w kulturze
zachodniej, czyli brak uwzglednienia specyfiki Wschodu. Praktyki
artystyczne chinskich filozoféw réwniez domagaja sie szerszej anali-
zy; nie jest to proste, zwazywszy, ze uczeni z kregu wenren przestali
istnie¢ jako zorganizowana grupa w roku 1911, nastepnie za$ byli
obiektem przesladowan ze strony Chinskiej Republiki Ludowej,
szczegblnie w okresie rewolucji kulturalne;j.

Niemniej jednak wydaje sig, przynajmniej na pierwszy rzut oka,
iz tezy stawiane przez filozofie dZwieku moga rzuci¢ nowe $wiatto
na chinski obraz §wiata. Chinska filozofia natomiast, jesli ujrzymy
w niej pewna postac filozofii dZwieku, moze wnies¢ we wspdlczesna
refleksje dos$wiadczenie dwdch i pdt tysigca lat praktyki filozoficznej,
ktérej immanentnym elementem byla aktywno$¢ artystyczna, w tym
doswiadczenie muzyczne o dosy¢ specyficznym ksztalcie. Powyzszy

22 Tamze, s. 11-12.
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tekst jest zaledwie raportem ze wstepnej obserwacji, spostrzezeniem
podobienstw, ktére wymagaja dalszych, szczegétowych badan, gdyz
najbardziej zauwazalna zbiezno$¢ dotyczaca kwestii budowania
obrazu $wiata na audialnych danych zmystowych, implikujaca tegoz
$wiata obraz jako procesu moze by¢ tylko pozorna zbiezno$cia, wy-
nikajaca z pobieznos$ci obserwacji. Rzecz jasna nie aspiruje tutaj do
wypowiadania niewzruszonych tez; uwazam, iz wszystko, co wydaje
sie zgodne ,na pierwszy rzut oka’, nalezy doktadnie zbada¢. Jednakze
perspektywa zbadania zatozen chinskich szké! filozoficznych, pod
katem zmiany zmystu dostarczajacego podstawowe dane, wydaje sie
tylez atrakcyjna, ile obiecujaca. Skoro my sami, filozofowie Zachodu,
prébujemy $wiat ujaé w kategoriach dzwieku, wibracji i niestabilno-
$ci, dlaczego nie uzy¢ narzedzi wypracowanych podczas tworzenia
filozofii dZwieku do zbadania filozofii chinskiej, w ktérej podobne
kategorie spotykamy w najwcze$niejszych, klasycznych tekstach?
A moze studiowanie tych tekstéw bytoby pomocne w konstruowaniu
globalnej filozofii postrzegajacej $wiat jako proces, jako dynamike
ruchu tworczego, jako przeplyw bez stabilnych, niezmiennych form
rzeczy? Przeciez juz w starozytnosci Chificzycy byli przekonani, ze

Cala rzeczywistosc jest w stanie ciaglej zmiany, wszystko przechodzi
jedno w drugie na zasadzie uzupelniajacych sie przeciwienstw, przy
czym nie dotyczy to tylko $wiata zjawisk, ktéry opieralby sie na ja-
kiej$ stalej, absolutnej podstawie. Nie ma w starozytnych Chinach
podzialu na $wiat zjawisk i podstawe, a jedna stato$¢, o ktérej mozna
powiedzied, to zasada zmiany. W $wiecie ciaglej, wiecznej zmiany
szukanie istoty wydaje si¢ nielogiczne, poniewaz juz sama jej idea
zaktada jaka$ stato$c™.

Powyzszy tekst nie ma na celu udzielenia odpowiedzi na te i po-
dobne pytania. Sam jest pytaniem. I rozpoczeciem poszukiwan
odpowiedzi. Ale tez propozycja ztaczenia perspektyw badawczych,
przekraczajacych réznice kulturowe. I nadzieja wypracowania trans-
kulturowej, wspdlczesnej perspektywy, w ktérej nowe podejscie
do twordw kultury, do sposobdw jej uprawiania i powoddw, dla

23 A. Augustyniak, Rzeczywistos¢ w filozofii jezyka neomoistéw — préba inter-
pretacji, ,The Polish Journal of the Arts and Culture” 2013, nr 7(4), s. 21.
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ktérych sa uprawiane, jest inspirowane otwarciem, jakie zwigzane
jest z globalng przestrzenia cywilizacyjna.
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STRESZCZENIE

Zwiazki filozofii z muzyka w Chinach sa wyjatkowo mocne i siggaja naj-
wczesniejszych, starozytnych pism filozoficznych. Zaréwno w klasycznym
konfucjanizmie, jak i w daoizmie muzyka pelnita doniosta role i jej prak-
tykowanie bylto nieodlacznym atrybutem medrca (junzi, daoren). Az do
konica oficjalnego istnienia klasy wenren — konfucjanskich urzednikéw
panstwowych, wyksztalconej elity cesarstwa, umiejetno$¢ grania na instru-
mencie gin byla dla jej cztonkéw obowiazkowa. W artykule przedstawiam
propozycje rozwazenia kultury i filozofii chinskiej jako posiadajacych
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podstawy audiocentryczne, w wyjasnieniu nawigzujac do wspoétczesnych
nurtéw filozofii sound art.

SLOWA KLUCZOWE: filozofia chinska, filozofia dzwieku, filozofia gin, filozofia

sound art, audiocentryzm

SUMMARY

Relation between philosophy and music in China are extremely strong and
date back to the earliest writings of an ancient philosophy. Both in classical
Confucianism and Daoism music served an important role and its practice
was an inherent attribute of a sage (junzi, daoren). Until the end of the
official existence of the wenren class — Confucian officials, the educated
elite of the empire, the ability to play an instrument qin was obligatory for
its members. In this article I present a proposal to consider the culture
and philosophy of the Chinese as having the audiocentric base, referring
to the modern trends in the philosophy of sound art.

KEYWORDS: Chinese philosophy, philosophy of sound, philosophy of qin,

philosophy of sound art, audiocentrism
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Haiku - historia, specyfika
i wplywy zen

Minely juz czasy jednostronnych wplywoéw kulturowych miedzy
Zachodem a Dalekim Wschodem, przejawiajacych sie jedynie okcy-
dentalizacja tego drugiego. We wspodtczesnym globalnym $wiecie
okcydentalizacja Wschodu i orientalizacja Zachodu przebiegaja
réwnolegle, cho¢ nazwy te same w sobie stanowi¢ moga spore
uproszczenie. Wiekszo$¢ elementéw kulturowych jest bowiem
zapozyczana i specyficznie przetwarzana, nie przyjmujac prawie
nigdy formy prostej kopii. W przypadku Japonii powszechnie wy-
mienianymi kulturowymi (czy wrecz popkulturowymi) ,produk-
tami eksportowymi” sa chociazby manga czy anime; takze pewne
elementy tradycyjnej kultury japonskiej zyskaly spore uznanie
i popularno$¢ na Zachodzie. Haiku, ktére chciatbym oméwié, oraz
stojaca za nim filozofia zen zajmuja wysokie miejsce na liscie za-
chodnich skojarzen z tradycyjna kultura Japonii i stanowia réwniez
pewnego rodzaju wizytowke Kraju Kwitnacej Wisni. Wielu badaczy
przyznaje, ze historycznie Japonia nie wytworzyla zadnej wtasnej
znaczacej mysli filozoficznej, koncentrujac swoje wysitki gtéwnie
na estetyce. Jednakze zen, czyli japoniska odmiana zapozyczonego
z Chin buddyzmu chan, od pojawienia sie tam w XII wieku stanowi
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dla kultury japonskiej gtéwne zrédlo filozoficznej inspiracji, prze-
nikajac réznorodne galezie sztuki i dziedziny zycia. Japonskie zen

stanowi unikalny mariaz buddyjskiej mysli filozoficznej przefiltro-
wanej przez chinski punkt widzenia — w tym taoistyczna afirmacje
wolnosci i spontanicznosci — z japonska estetyka, tworzac swoista
jedno$c¢ religii, filozofii i sztuki. Inspiracje zen nierozlacznie zwia-
zane sg chociazby z ceremonia herbaciang, teatrem no, malarstwem

tuszowym czy ogrodami kamiennymi. Wiele zawdziecza mu takze

owa specyficznie japonska forma literacka, jaka jest haiku. Zyskato

ono spora popularnos$¢ na Zachodzie, zaréwno w swojej oryginalnej,
tlumaczonej na europejskie jezyki postaci, jak i w tej tworzonej

przez zagranicznych poetéw. W Polsce pierwsze ttumaczenia haiku

ukazaly sie po pierwszej wojnie Swiatowej, pdzniej jej popularyza-
torami byly takie osobowosci jak Stanistaw Grochowiak, Ryszard

Krynicki czy Czestaw Milosz. O popularnosci tego gatunku poezji

nad Wista swiadcza réwniez takie pozycje jak Antologia polskiego

haiku' czy wydawany przez jaki$ czas dwumiesiecznik ,Haiku”
poswigcony tej tematyce.

II

Wsrdd cech sztuki japonskiej, ktére przypisuje sie wplywom zen,

wymieni¢ mozna asymetrie, brak troski o skoficzona doskonato$¢

formy, prostote i pojawiajace sie poczucie samotnosci wynikajace

z najwazniejszej prawdy zen — ,Jedno w Wielo$ci, Wielos¢ w Jed-

nosci” oraz kluczowe dla japonskiej estetyki pojecia wabi i sabi®.
Samo wabi

[...] poczatkowo mialo negatywne konotacje, kojarzac sie z bieda,
smutkiem i porzuceniem. Czasownik wabu oznacza ‘bycie znieche-
conym i smutnym, natomiast przymiotnikiem wabishii okre$lano
to, co nedzne, ponure, smetne, opuszczone. Stowo to najczesciej
wystepowato w konteks$cie zawiedzionej milosci lub zycia na zeslaniu.
Natomiast innego znaczenia nabrato wabi, gdy bylo uzywane w kon-

1 E. Tomaszewska (red.), Antologia polskiego haiku, Warszawa 2001.
2 D.T. Suzuki, Zen i kultura japoriska, Krakéw 2009, s. 17.
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tekscie samotnosci eremity, ktéry znuzony blichtrem zycia w ciaglej
rywalizacji o zaszczyty wybral proste i spokojne zycie pustelnika [jak
Kamo Chomei, autor Hojoki (Zapiski z pustelni)]®.

Sabi z kolei

[...] mozna wynie$¢ od czasownika sabu (stabnac), od przymiotnika
sabishii (samotny) oraz od rzeczownika susami (opustoszenie). Sabi
faczone jest ze staroscia, osamotnieniem i wyciszeniem. [...] Sabi
jest zgoda na staros¢ i przemijanie, a takze afirmacja wszelkich form,
nawet tych, ktdre nie sa uwazane za piekne, gdyz pozbawione sa sit
witalnych®.

Daisetz T. Suzuki pisze, ze

Sabi polega na rustykalnej bezpretensjonalnosci lub archaicznej nie-
doskonalo$ci, wyraznie uproszczonym czy niestarannym wykonaniu
i bogactwie historycznych skojarzen (chociaz te nie musza zawsze
wystepowac), a w koricu na istnieniu owego niedajacego sie opisa¢
elementu, ktéry powoduje, ze dany przedmiot jest dzietem sztuki’.

Ogodlnie mozna powiedzie¢, ze wabi odnosi sie do piekna szla-
chetnego ubdstwa, braku i niedoskonatosci, wyrazajac sie w sztuce
miedzy innymi oszczedno$cia formy i nieregularnoscia®, sabi zas
powiazane jest z pieknem osamotnienia, smutku, spokoju i ducho-
wej izolacji’. Obie te kategorie wplynely réwniez na rozwo6j haiku.

Jak stwierdza Mitosz, ,w haiku zawarte sa niejako wszystkie
gléwne nurty mysli Wschodu o czlowieku i $wiecie, a ta my$l, Indii,
Chin, Japonii, ofiarowuje inne propozycje niz mysl zachodnia”.
Nie sposéb przedstawi¢ w jednym artykule, ani nawet ksiazce, ca-
toksztattu mysli dalekowschodniej, skoncentruje sie zatem jedynie
na kluczowym dla zrozumienia ducha haiku buddyzmie zen. Zen

A. Kozyra, Estetyka zen, Warszawa 2010, s. 360, 361.

Tamze, s. 366.

D.T. Suzuki, dz. cyt., s. 14.

B. Kubiak Ho-Chi, Estetyka i sztuka japoriska, Krakéw 2009, s. 291.
Tamze, s. 276.

3
4
5
6
7
8 Cz. Mitosz, Haiku, Krakéw 1992, s. 8.
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jest, jak pisze Suzuki, jednym z wytworéw chinskiego umystu, ktéry
powstal w zetknieciu si¢ Chin z mys$la Indii, co nastgpito w I wieku
n.e.” Suzuki zwraca uwage, iz buddyzm posiada wiele cech trud-
nych do zaakceptowania dla mieszkaricéw Panstwa Srodka, takich
jak transcendentalizm, negacja zycia, tendencja do ucieczki od
$wiata czy zachecanie do porzucenia domu; zarazem jednak byt
on kuszacy za sprawa swojej subtelnej dialektyki, glebokiej filozofii
i zauwazalnym podobiefistwom z mysla taoistyczna'®. W buddy-
zmie chan polaczyl sie chinski pragmatyzm z indyjska metafizyka.
Zen w sposob radykalny odrzuca dialektyke, buddyjska spekulacje
i dociekania intelektualne, nie przyktada wielkiej wagi do recy-
tacji sutr i dyskusji, przedktadajac nad to praktyczna aktywnos¢.
W klasztorach zenistycznych panuje zasada catkowitej demokracji,
w ktérej — chod starsi ciesza sie naleznym im szacunkiem — wszy-
scy w jednakowym stopniu zajmuja sie praca fizyczna. Zen nie
odwoluje sie do utrwalonych w pismie nauk Buddy, nie zaleca
ascetycznego treningu, lecz dazy do wywotania wewnetrznego
dos$wiadczenia. Wlasciwie cala literatura zenistyczna sklada sie ze
zbioréw anegdot (jap. innen), pytan i odpowiedzi (jap. mondo) czy
koanéw. Koany, czyli paradoksalne problemy lub pytania maja na
celu pomdc adeptowi w wyjsciu poza dualistyczne myslenie. Celem
zen, jak wszystkich szkét buddyjskich, jest osiagniecie oswiecenia
(jap. satori), intuicyjnego, pozalogicznego i pozaintelektualnego
wgladu w prawdziwa nature rzeczywistosci.

Tym, co odréznia zen od innych szkét buddyjskich, jest szcze-
gblny nacisk na kontemplacje, w formie medytacji zazen, oraz
skoncentrowanie wszystkich srodkéw, dyscyplinarnych i doktry-
nalnych, wtasnie na osiagnieciu owego celu. Zen cechuja réwniez
specyficzne techniki majace do tego doprowadzi¢. Suzuki wymienia
dwie podstawowe — stowa i dzialanie''. Zen zachowuje sceptycyzm
wobec stéw, uznajac o§wiecenie za niewyrazalne za pomoca kon-
wencjonalnych opiséw, gdyz nie jest ono mozliwe na drodze inte-
lektualnej konceptualizacji, lecz poprzez nagly impuls, do ktérego
okreslone stowa moga prowadzi¢, lecz nie moga go wyrazi¢. Innym

9 D.T. Suzuki, dz. cyt,, s. 1.
10 Tamze.
11 Tamze, s. 3.
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sposobem na osiagniecie o§wiecenia jest aktywnos¢: bezposred-
nie dzialanie, ktérego celem jest — jak pisze Suzuki — obudzenie
w adepcie ,$wiadomosci wspolgrajacej z rytmem Rzeczywistosci”'.
Oba sposoby sa dzialaniem konkretnym i osobistym, oba odrzucaja
intelekt, kfadac nacisk na intuicje jako blizsza Naturze i bardziej
bezposrednia. Celem praktyki zen nie jest opisanie rzeczywistosci,
lecz jej doswiadczenie — o$wiecenia nie mozna si¢ nauczy¢, nie
mozna go przekazaé, lecz musi ono wyplynaé z wnetrza. O$wie-
cenie mozna okres$li¢ mianem wyzwolenia moralnego, duchowego
i intelektualnego'®, a ma ono pozwoli¢ postrzega¢ $wiat w calej jego
zlozonosci. Jest takze momentem, w ktérym cztowiek, wychodzac
poza rozgraniczenie na podmiot i przedmiot postrzegania, osiaga
stan ,wielkiego milosierdzia’, zwigzany z poczuciem jednosci ze
wszystkimi istotami czujacymi — co, zgodnie z mahajanistyczna
koncepcja bodhisattwdw, rodzi pragnienie niesienia im pomocy
w osiggnieciu wyzwolenia od cierpienia.

Cho¢ zen trafil do Japonii nie wczesniej niz w drugiej polowie dy-
nastii Song (961-1280), odcisnat duzo silniejsze pigtno, niz mialo to
miejsce w Chinach. W Paristwie Srodka potaczyt sie z taoistycznymi
wierzeniami oraz konfucjanskim przestaniem moralnym i mimo ze
przyczynil si¢ do ozywienia kulturalnego, pozostat w cieniu dwéch
wyzej wspomnianych nurtéw chinskiej umystowos$ci. W Japonii
pierwsza szkota zen — w Chinach znana pod nazwa linji, w Japonii za$
jako rinzai — pojawila sie tam wraz z mnichem Eisaiem (1141-1215),
ktéry pod patronatem cesarskim zatozyt klasztory w Kioto i Kama-
kurze, druga chinska szkota buddyzmu chan — caodong — w Japonii,
pod nazwa zen soto, pojawila sie za§ w 1227 roku za sprawa mnicha
Dogena, zalozyciela klasztoru w Eiheiji. W przeciwienstwie do
innych sekt buddyjskich, dazacych do przebudzenia przez studia
i obrzedy, uczono, ze nie nalezy go poszukiwac poza soba i w innym
$wiecie, gdyz kazdy ma nature Buddy, dyscyplina i samozaparcie
za$ sg wazniejsze od studiowania tekstow. Jednocze$nie zen ktadl
nacisk na intuicje i dziatanie oraz obiecywal mozliwo$¢ osiagniecia
przebudzenia w tym, a nie przysztym zyciu. Szybko zyskat popular-
nos$¢ wéréd samurajow, przyciagajac ich prostota, ascetycznoscia

12 Tamze, S. 5.
13 Tamze, s. 11.
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i bezposrednio$cia oraz uczac koncentracji, umiejetnosci catkowi-
tego skupiania sie na chwili obecnej i btyskawicznego, intuicyjnego
dziatania, niezbednego w czasie pojedynku oraz w stanie zagrozenia
zycia. Zen, jak bylo juz wspomniane, wkroczy! zreszta do niemal
kazdej dziedziny zycia i sztuki japonskiej, chociazby do japonskie-
go monochromatycznego malarstwa tuszowego, powstajacego
spontanicznie, bez poprawek i przerébek, w ktérym dazy sie do
uchwycenia wewnetrznej natury rzeczywistosci, ukrytej w pejzazu,
za pomoca jak najmniejszej liczby pociagnie¢ pedzla. W owych
pozbawionych chocby jednej zbednej kreski obrazach istotng role
pelnia puste przestrzenie, dzieki ktérym obrazy sprawiaja wrazenie
niedokonczonych, pozostawiajac ogladajacemu pole do wtasnej
interpretacji i miejsce na wyobraznie. Warto o tym wspomnie¢,
gdyz zwiazki haiku z malarstwem sa bardzo silne. Tak pisze Milosz:

Haiku sa malarskie. To wida¢. I ta malarsko$¢ ma swoje uzasad-
nienie w ich rodowodzie. W Chinach od niepamietnych czaséw
bylo w zwyczaju faczy¢ malarstwo i poezje na tych samych zwojach
papieru — albo robil to sam malarz-poeta, albo sktadaly sie na to
prace dwoch oséb. Powstawanie haiku w Japonii jest réwnolegle
z wyodrebnianiem si¢ nowego rodzaju sztuki rysowniczej haiga, czyli
szkicéw tuszem, bialo-czarnych albo kolorowanych, starajacych sie
wyrazi¢ to samo, co haiku wyrazaja sfowami'*.

III

Swiatopoglad zen splata sie z wrazliwoscia haiku. Haiku

[...] nierozerwalnie potaczone zostalo ze sposobem widzenia §wiata
i zycia buddyzmu zen. Haiku bez zen nie istniatoby. Ow akt postrze-
gania dotyczy bezposéredniego, intuicyjnego i pozarozumowego
wgladu w istote wszech$wiata. Zen, ktérego praktyka oparta jest na
medytacji, skierowanej ku oczyszczeniu umystu z iluzji, wyobrazen
ikonceptualnych teorii na temat zycia, wyraza siebie i nature w sposéb

14 Cz. Milosz, dz. cyt., s. 15.
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spontaniczny i naturalny, w pozaczasowym ,tu i teraz”. Podobny typ

przezycia odnajdujemy w ,,poematach trzech linijek”"*.

Juz w okresie Tang w Chinach pojawila sie teoria ,jednosci poezji
i chan” Od XI wieku wielu chinskich mistrzéw chan zwigzanych
bylo z kregami poetyckimi; uwazali oni, ze wersy poetyckie moga
by¢ wyrazem o$wiecenia. Japoniski mistrz Muju Ichien stwierdzit
nawet, ze japoniska poezja waka powinna by¢ traktowana na réwni
z buddyjskimi magicznymi formulami, gdyz tak samo wprowadza
w stan harmonii, a ,poezja japonska nie r6zni sie od stéw Buddy’,
nawet jesli nie ma tematyki religijnej'®. Yanagida podkreslat iz ,byto
niemozliwoscia rozpoczac praktyke zen bez znajomosci poezji i jej
komponowania”"’, niektérzy mistrzowie zen uwazali wrecz, iz brak
zdolno$ci poetyckich moze $wiadczy¢ o niedoskonalosci oswiecenia,
za$ kazdy, kto zgtebia zen, jest dobrym poeta*®.

Haiku to — jak pisze Agnieszka Zutawska-Umeda — obrazy, szkice
notujace aktualny stan §wiata, w sposéb mozliwie najkrétszy i naj-
bardziej wyczerpujacy'®. Rytm oparty na kombinacji pieciu i siedmiu
sylab obecny jest juz w starozytnej poezji japonskiej i najstarszej, po-
zostalej do naszych czaséw antologii poezji japonskiej, czyli Zbiorze
dziesieciu tysiecy lisci z drugiej polowy VIII wieku. Pie$ni japonskie
zmienialy stopniowo charakter ze spontanicznego i uczuciowego na
coraz bardziej skrepowany wewnetrznymi regutami i wysublimowany.
Renga, pie$i wiazana, przeplatajaca strofy siedemnasto- i czterna-
stozgloskowe, jest przez Toshihiko Izutsu nazywana historycznym
pomostem pomiedzy waka, tradycyjna, 31-sylabowa poezja, powstala
juz w okresie Heian, a pozniejszym haiku™.

15 A. Kulik-Kalinowska, D. Kalinowski, Od fascynacji do mody. Refleksje o haiku,
»Opcje” 1998, nr 3(22), s 13, cyt. za: M. Wielgosz, Haiku - literacka postaé
medytacji, poezja milczenia, jezykowej ascezy, ,The Polish Journal of the Arts
and Culture” 2012, nr 2(2), s. 30.
16 A. Kozyra, Filozofia zen, Warszawa 2012, s. 211.
17 K. Kraft, Eloquent Zen. Daito and Early Japanese Zen, s. 158, cyt. za: A. Ko-
zyra, Filozofia..., s. 212.
18 A. Kozyra, Filozofia..., s. 212.
19 Haiku, tt. i wstep A. Zutawska-Umeda, Bielsko-Biala 2006, s. 17.
20 T. Izutsu, Haiku jako wydarzenie egzystencjalne, [w:] K. Wilkoszewska (red.),
Estetyka japoriska. Antologia, Krakéw 2010, s. 140.
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Haiku wyksztalcilo si¢ z hokka — poczatkowego wersu otwie-
rajacego renga, od ktoérej z czasem si¢ uniezaleznilo. Za pierwsza
zapowiedZz zmiany Izutsu uwaza juz twérczosé Fujiwary Teika,
poety zyjacego na przefomie XII i XIII wieku®'. Za istotne prze-
miany uznaje zastapienie kluczowej dla waka kategorii yo-jo, czyli
estetycznej pelni, kategoria yo-haku, implikujaca pusta przestrzen
i co$ niewyartykulowanego, zamiast nadwyzki jezykowej ekspres;ji*’.
Kolejna zmiang bylo zastapienie kreatywnej postawy ushin, czyli

»Z umystem’, jej przeciwienstwem: mushin, czyli ,bez umysiu” lub
»poza umystem”. Osiagniecie nie§wiadomosci — stanu nieumystu - to,
zdaniem Suzukiego, najistotniejszy moment w zyciu artysty, a za-
razem do$wiadczenie satori. Niewatpliwie zen przyczynilo sie do
owego zasadniczego przeksztalcenia, dokonujac na plaszczyznie
sztuki niejako ,,przefiltrowania przez nico$¢”*.

Na poczatku XIV wieku niektérzy poeci, tworzacy pie$n wia-
zana renga, zaczeli modyfikowac styl na swobodniejszy i bardziej
zartobliwy. Wérdéd twdrcéw, ktérzy wniesli wkltad w wyodrebnienie
sie nowego gatunku, Donald Keane wymienia Matsunage Teitoku
(1571-1653), poete, ktory zajmowat sie przede wszystkim kompo-
nowaniem waka**. Hotdowat on utrwalonym ramom gatunku — co
sprowadzalo sie miedzy innymi do korzystania wylacznie z przyje-
tych przez tradycje i zaakceptowanych epitetéw — i podkreslat ko-
niecznos¢ jej dostojnosci i elitarno$ci. Zaslynal jednak z tworzonych
humorystycznych haikai, ktére uwazal za rodzaj improwizowanych
zartéw i nie traktowat ich jako odrebna calo$é.

Rozkwit haiku przypada na XVII wiek i dzialalno$¢ Matsuo
Basho (1644-1694), cho¢ tworzone przez niego strofy otwierajace
hokka réwniez laczyly sie z nastepna strofy renga i dopiero pdzniej
okreslone zostaly mianem haiku. Samo stowo haiku stanowi skrét
od wyrazenia haikai no ku, w ktérym haikai oznacza ,zart’, ku —

»strofe’;, a no — partykule przynaleznosci. Nazwa haiku pierwszy raz
zostala uzyta w 1663 roku w zbiorze utworéw wiazanych w stylu
haikai, jednakze jako okres$lenie siedemnastosylabowej strofy

21 Tamze, S. 141.

22 Tamze.

23 D.T. Suzuki, dz. cyt., s. 143.

24 D, Keane, Swiat poezji haikai, [w:] K. Wilkoszewska (red.), dz. cyt., s. 125.
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zaczela by¢ stosowana ponad sto lat temu przez poete i pisarza
Masaoke Shiki.

Zutawska-Umeda podkresla, iz haiku nacechowane jest $wiado-
moscia obecnosci drugiego poety albo oczekiwaniem na wspoétautora,
jakim jest czytelnik, ktéremu pozostawia si¢ interpretacje i prawo
uzupelnienia tresci®®. Pisze o tym réwniez Malgorzata Wielgosz:

Wrazenie niepelno$ci obrazu poetyckiego w haiku daje poczucie
otwartej przestrzeni. Strukture jawiaca sie jako niezupelng, niecala
odbiorca ma ochote zapelni¢ wytworami wtasnej wyobrazni, dokon-
czy¢ i doprowadzi¢ do doskonatosci w swoich myslach. Najlepiej
jednak, zeby kontemplowal przestrzen taka, jaka pozostawit ja artysta,
zachowal bez ingerencji mysli, ukierunkowujacych na dopelnienie
przestrzeni. Niepelnos$¢ obrazu obserwowanego obiektu moze by¢
zrédtem ogromnego zachwytu®.

Miejsca na niedopowiedzenia zawarte sg rowniez w struktu-
rze haiku w postaci kirei, czyli sylab ucinajacych, mogacych by¢
partykuta, konicowka fleksyjna albo calym slowem wyrazajacymi
zastanowienie, watpliwosci, krzyk lub zdziwienie i pozostawiajacymi
wers w stanie zawieszonym.

Sam podzial na trzy wersy 5-7-5 jest autorstwa europejskiego —
jednowersowy zapis japonski pozostawia jeszcze wiecej pola inter-
pretacji. Inne, wymienione przez Zutawska-Umede, podstawowe
zasady kompozycji to aktualno$¢ pierwszej strofy zgodnie z zasada
»tu i teraz’, zaskakujace skojarzenia, glteboka tresc i wielka oszczed-
no$¢ stow?”. Inny wyréznik haiku stanowi kigo — stowo identyfikujace
pore roku. Jego obecno$¢ to, zdaniem Izutsu, warunek konieczny,
by dany utw6r méc okresla¢ mianem haiku®.

Bezposredni kontakt poety z Naturg i doswiadczanie jej obec-
nosci stanowi jedna z najistotniejszych cech haiku. Przektada sie
to na hai-i, ducha haiku. Przedstawienie Natury w haiku, jak pisze
Izutsu, ,jawnie podkresla zwigzki z zyciem codziennym, ociera si¢

25 Haiku, s. 9.

26 M. Wielgosz, dz. cyt., s. 35.
27 Haiku, s. 14.

28 T, Izutsy, dz. cyt., s. 140.
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¥y

nawet o pospolito$¢” w opozycji do eleganckiej, wyrafinowanej i kul-
turowo przetworzonej Natury w poezji waka®. Natura w haiku nie

jest postrzegana i opisywana w formie statycznej, lecz ma charakter

zmienny i dynamiczny, jest spotkaniem podmiotu ze $wiatem ze-
wnetrznym. Ponownie cytujac Izutsu: ,kazde wydarzenie sig¢ takiego

spotkania ma miejsce tylko raz, trwa przez ulotna chwile, koriczy sie

raz na zawsze i znika bez §ladu posréd Nicosci — niezjawiskowej

i niewyartykutowanej cato$ci”’.

W haiku umyst jest tozsamy z aktem postrzegania; podmiot
i przedmiot spotykaja si¢ ze soba w mozliwie najbardziej bezposredni
sposdb. Izutsu podkresla za Basho, ze przytomno$¢ poety powinna
wsp6tbrzmied, a w ostatecznym rachunku utozsamiac sie z kosmicz-
na przytomnoscia twérczej Natury®'. Basho postuguje sie réwniez
pojeciem fuga no makoto, ,autentycznoscia tworczosci estetyczne;j’,
w ktérej akt poznania empirycznego staje sie natychmiast aktem
poznania estetycznego. Moment spotkania poznajacego podmiotu
z poznawanym przedmiotem to zarazem do$wiadczenie zjawiskowej
ulotnosci, czyli ryuko, jednej z kluczowych idei opracowanej przez
Basho. Jej przeciwienstwo stanowi fueki, niezmienno$¢, bedaca
dla ryuko niejako podstawa, cho¢ w przypadku haiku znajdujaca
sie w jej cieniu. Obie warto$ci pozostaja jednak ze soba w Scistej
relacji — ekspozycja ulotnosci podkre$la zarazem obecnos¢ na tle
bezmiaru totalnosci.

O wyjatkowym stanie umystu w haiku, jako totalnosci pod-
miotu i przedmiotu postrzegania, pisze réwniez Kenneth Yasuda,
postugujac sie pojeciami ,momentu estetycznego” oraz, bedacego
jednym z jego wyrazdw, ,momentu haiku”:

Estetyczna kontemplacja jest kontemplacja celu i jego jakosci, moz-
liwa do doznania przez artyste dzieki do§wiadczonemu przezyciu.
W pelni dokonana kontemplacja estetyczna prowadzi do u$wiado-
mienia calosci przedmiotu do§wiadczenia — wéwczas artysta osiaga
poczucie totalnosci, nazwane momentem estetycznym. W owym
momencie, a nawet tuz przed nim, zdobywa sie bezczasowe ,poczucie
o$wiecenia i harmonii nirwany’, kiedy to ,natura poety i otoczenia

29 Tanze, s. 143.
30 Tamaze, S. 144.
31 Tamze, S. 145.
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zlewaja sie w jedno’, jak powiedzial Otsuji. Ta chwila jest wspdlna
dla catej sztuki®>.

»Moment haiku” jest rodzajem momentu estetycznego — chwil,
w ktorej stowa tworzace i samo doswiadczenie moga sie sta¢ jed-
nym i tym samym. Natura ,momentu haiku” jest wieczna; czlowiek
ijego otoczenie zespalaja sie w niepodzielna calo$¢, w ktérej zanika
$wiadomo$¢ uptywu czasu. Poczucie calkowitej bezposredniosci,
bedace tego konsekwencjg, Ezra Pound uznat za istote calej sztuki.

W jednej chwili emocje i intelekt staja sie¢ niepodzielna catoscia.
Prowadzi to do gwaltownego wyzwolenia; wolnosci od czasowych
i przestrzennych ograniczen; poczucia naglego rozwoju - jest to co$
doswiadczalnego w kontakcie z najwigkszymi dzietami sztuki. Pelne
zawarcie ,momentu haiku” stanowi cel kazdego poety tworzacego
haiku. Jest to trudne [...] jesli jednak poecie uda sie pokona¢ wszelkie
trudnosci, oczarowuje nas doskonatos¢ rezultatow®>.

Poeta tworzacy haiku stara si¢ przedstawic¢ pelnie przedmiotu
swojego doswiadczenia; ta zas moze sie zawieraC w czasie ledwie
jednego oddechu. Istnieja jednakze pewne podstawowe atrybuty
pozwalajace umiejscowi¢ i zidentyfikowac przedmiot doswiadczenia,
wydzielajac go sposrod calosci nieustannie przeplywajacych wrazen.
Przedmioty doswiadczenia umiejscowione sa w czasie i przestrzeni.
Yasuda przedstawia to na przykladzie prawdziwego doswiadczenia
poety Basho — kiedy w jesienny wieczor przechadzat sie po polu, jego
uwage przyciagneta wrona na galezi. Swiadkami podobnych scen
bez watpienia bylo mndstwo ludzi przed nim, jednak on uczynit to
pamietnym momentem poprzez przelozenie swojego do§wiadczenia
na nastepujace haiku:

Na uschnietej galezi
siedzi samotna wrona
nadchodzi jesien (tt. ML.S.)

32 K. Yasuda, Japanese Haiku: Its Essential Nature and History, North Clarendon
2001, s. 31 (th. wszystkich cytatéw obcojezycznych — M.S.).
33 Tamze, s. 32.
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Jak pisze Yasuda, galaZ, wrona i wieczor staly sie dla Basho klu-
czowymi elementami, bez ktérych doswiadczenie estetyczne nie
mogloby zosta¢ wyrazone. Nie oznacza to, ze mozliwe jest podzie-
lenie tego haiku na trzy odrebne czesci — stanowia one niepodzielna
calo$¢ - jednakze relacja miedzy tymi elementami daje calosciowe
dos$wiadczenie. Udzielaja one odpowiedzi na trzy pytania:

Gdzie: Na uschnigtej galezi

Co: Siedzi samotna wrona

Kiedy: [Gdy] Nadchodzi jesien

Odpowiedzi na powyzsze trzy pytania pozwalaja na wyodrebnie-
nie owego do$wiadczenia oraz uczynienie go Zywym i znaczacym.

Wspomniany Basho uchodzi nie tylko za najstynniejszego z po-
etow zajmujacych sie haiku, ale rowniez za wielkiego reformatora
samego gatunku. Warto przyjrzec sie pokrdtce czasom, w ktorych
przyszlo mu zy¢ i dziata¢. Wiek XVII to okres wielkiego fermentu
kulturowego w dziejach Japonii, rzadzonej wéwczas przez siogu-
n6w z rodu Tokugawa. Bylo to panstwo z precyzyjnie okreslonymi
klasami spotecznymi®*, o policyjnym charakterze i $cistym nadzorze
obywateli, bezwzglednie kontrolujace wszystkich podrézujacych
wewnatrz kraju, wreszcie panstwo catkowicie zamkniete na wplywy
z zewnatrz i zaréwno niedopuszczajace jakichkolwiek zagranicznych
przybyszow, jak i niepozwalajace na wyjazd wlasnym mieszkaricom.
Jedyny kontakt z reszta $wiata — w postaci kupcéw chinskich i ho-
lenderskich — utrzymywalo poprzez sztuczna wyspe, bedaca czescia
portu w Nagasaki. Byto to réwniez panstwo z okreslona ideologia,
jaka byl neokonfucjanizm laczacy w sobie na plaszczyznie filozo-
ficznej elementy taoizmu i zen. Szczegdlny rozkwit kultury Edo
przypada na okres genroku® w ostatnim ¢wier¢wieczu XVIII stulecia.
Srodowisko artystyczne tamtych niespokojnych czaséw, w ktérych
za niepostuszenstwo wladzy w jednej chwili mozna byto straci¢ ma-
jatek calego zycia, ale réwnie gwaltownie mozna sie bylo wzbogacic,
rozdarte pomiedzy obowiazujaca doktryna calkowitego poswiecenia
dla kraju a licznymi zakazanymi uciechami, zestawiane jest czesto

34 Samurajow, chtopéw, rzemieslnikéw, kupcéw, dodatkowo réwniez zbieglych

ze swoich $rodowisk i pozbawionych przynalezno$ci ,nieludzi” oraz zajmu-
jacych sie pracami rytualnie nieczystymi, tzw. eta.
35 1688-1704.
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z paryska bohema przelomu wiekéw. W kulturze koegzystowalo ze
soba stare i nowe: tradycyjny arystokratyczny teatr no i znakomicie
rozwijajace sie teatry mieszczanskie w postaci aktorskiego kabuki
i lalkowego bunraku, klasyczne malarstwo tuszowe i drzeworyty
ukiyoe, czyli obrazy przeplywajacego §wiata, wreszcie kultywo-
wana przez arystokracje klasyczna piesi waka i rozwijajace sie
haikai, ktére dzielilo sie na satyryczne oraz powazniejsze i bardziej
uduchowione — cho¢ réwniez niepozbawione lekkosci i humoru —
rozwijane przez Basho.

W tym miejscu warto przej$¢ do krétkiego opisu samego zycia
Matsuo Basho. Urodzit si¢ w 1644 roku w zubozalym rodzie sa-
murajskim. W wieku trzynastu lat stracil ojca i rozpoczat stuzbe
u pana, u ktérego zaczal réwniez nauke poezji haikai w szkole
zalozonej przez Matsunage Teitoku, a prowadzonej przez jednego
z jego uczniow — Kitamure Kigina. W wieku 23 lat opuscit zamek
zmarlego nagle pana i zamieszkal w domu swojego brata. Byt to
dla niego okres sukceséw towarzyskich i artystycznych, zatozyt
wlasna szkote haikai i stal si¢ aktywnym uczestnikiem barwnego
zycia stotecznej elity artystycznej. Jego nagla przeprowadzka na
obrzeza miasta i zerwanie kontaktéw srodowiskowych w 1680
roku wystarczyly, by zyskat opinie dziwaka. Dwa lata pdzniej, po
pozarze Edo, w ktérym stracit wybudowana mu przez uczniow
chatke, przeprowadzit sie do prowingcji Kai, potozonej na zachéd od
stolicy. Odtad wiecej czasu spedzat w podrézach, co w owym czasie
wymagalo licznych pozwolen i pieczatek od urzednikéw, zatatwia-
nych najprawdopodobniej za wstawiennictwem uczniéw i dawnych
przyjaciél. Zutawska-Umeda podkresla, ze w przeciwiefistwie do
innych poetéw uchodzacych za oddajacych sie rozrywkom Basho
zyskal opinie ascety i znawcy pigkna, realizujacego buddyjskie
ideaty koncentracji, akceptacji i réwnowagi ducha®®. Coraz czesciej
podrézujac, pisywat dzienniki, w zyciu i poezji coraz bardziej dazyt
ku lekkosci, $wiezosci i ,,spojrzeniu dziecka”. Zmarl w 1694 roku
w podrozy, w drodze do Osaki, w domu swoich znajomych.

Basho realizowal postawe przez samego siebie okreslana mia-
nem fukyo, szalefica, cztowieka wolnego i niezaleznego, na wlasne

36 A. Zulawska-Umeda, Poetyka szkoly Matsuo Basho (lata 1684~1694), War-
szawa 2007, S. 21.

225



226

MICHAL SOKOLOWSKI

zyczenie sytuujacego sie na spolecznym marginesie. Jego szkota, ze

wzgledu na ciagle przebywanie w podrézy, nie miata konkretnej

lokalizacji, podrézujacy z nim uczniowie przychodzi i odchodzili.
Tym, co mocno wyrdznialo jego szkote od innych, dziatajacych

w owym czasie, byto oczekiwanie od uczniéw realizacji okreslonych,
zwiazanych z poetyka haiku postaw etycznych w zyciu codziennym®.
Basho komponowat wiekszo$¢ swoich utworéw wspoélnie ze swoimi

adeptami. Taka dysputa poetycka mogta mie¢ bardzo precyzyjnie

okre$lony przebieg, z podziatem na role*, ustalonym uktadem

zajmowanych miejsc oraz kolejnoscia zabierania glosu, powstaja-
ce w ten sposéb renku zas powinno liczy¢ 36 strof, cho¢ te mogly
sprawia¢ wrazenie zupelnie ze soba niepowiazanych. Jak podkresla

Zutawska-Umeda, pelne zrozumienie haiku wymaga czesto réwniez

znajomosci historii, religii, filozofii, licznych skojarzen literackich,
utrwalonych epitetéw oraz umiejetnosci odczytania gier stownych

zwigzanych réwniez z samym zapisem® — co sprawia, ze dokonanie

petnowartosciowego przektadu jest niezwykle skomplikowane®.

Suzuki ktadzie nacisk na to, ze haiku, tak jak zen, nie toleruje

egoizmu, nie mozna w nim dazy¢ do osiagniecia zadnych ukrytych

celow i nie moze istnie¢ zaden element posredniczacy pomiedzy
zrédtem natchnienia a umystem twércy, ktéry powinien wyko-
rzystywaé swoja nieSwiadomos¢, w nic rozmyslnie nie ingerujac*'.
Zerwanie z ego wymaga od autora stania sie poniekad cztowiekiem

zen, cho¢ doznawane przez niego satori moze by¢ bardziej czast-
kowe. Jak pisze Wielgosz:

Twérca tego typu utworu powinien opisywac §wiat, wyzbywajac
sie dualistycznego mysélenia, do§wiadczaé przy pomocy intuicyj-
nego wejrzenia. W haiku rzeczy naprawde istotne pozostawia sie

37 Wg Agnieszki Zulawskiej-Umedy na plaszczyznie etycznej haiku wiazane jest
z takimi cechami jak pokora, cierpliwo$¢, wyrozumialo$é i wspélodczuwanie
(Haiku, s. 15).

38 Gospodarz, Mistrz, Sekretarz i szeregowi poeci.

39 Np. poprzez skojarzenia z innymi, podobnymi znakami, czesto je w tym celu
znieksztalcajac, albo zapis danego stowa znakami o tym samym czytaniu,
ale w innym tlumaczeniu.

40 Haiku, s. 23.

41 D.T. Suzuki, dz. cyt., s. 146.
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domystowi, moga one by¢ czytane tylko miedzy wersami. Gatunek
ten charakteryzuje sie bowiem niedomdéwieniem. Twércy wyrazaja
w nim do$wiadczenie §wiata odbywajace si¢ za sprawa satori — na-
glego ol$nienia, iluminacji, przebudzenia - dlatego to tak krétkie,
skonstruowane zaledwie z siedemnastu sylab utwory, sprawiajace
wrazenie fragmentarycznych wycinkéw rzeczywisto$ci*>.

Szczegblna uwazno$¢ i wrazliwosc twércédw haiku widaé w do-

borze opisywanych zjawisk i poruszanych tematéw: z jednakowa
uwaga traktuja ksiezyc i mata zabke, do tematéw drobnych i, wy-
dawaloby sie, nieistotnych przykladajac wieksza nieraz nawet wage.
Od przedstawien rézy czesciej mozna znalezé opisy niepozornych
roslin, takich jak powoje lub pospolite fiotki, od obrazéw majesta-
tycznych drzew - raczej opisy pojedynczej gatazki. Nie wyrdzniajac
niczego i nie wartosciujac, autorzy potrafia pisa¢ zaréwno o naturze
»wznioslej” (w postaci gor, rzek, fal morskich, storica i gwiazd), jak
i o pchtach i oddajacym mocz koniu albo o chrapiacych prostytut-
kach, jak w ponizszych wierszach Basho, co w poezji waka bytoby
catkowicie nie do pomyslenia:

Malowany $wiattem ksiezyca
kwitnacy krzak — sza, w sasiednim pokoju
chrapia prostytutki®.

Pchty, wszy,
Moj kon szczajacy
Obok mojej poduszki**.

Suzuki przestrzega przed przypisywaniem obrazom zawartym

w haiku funkcji wyrazania idei; sa one wyrazem bezposredniego

doswiadczenia®. W haiku — inaczej, niz to z reguty ma miejsce

w poezji zachodniej — zainteresowanie drobiazgami wyplywa z sa-

M. Wielgosz, dz. cyt., s. 31.
Cz. Milosz, dz. cyt,, s. 26.
Tamze, s. 40.

D.T. Suzuki, dz. cyt,, s. 157.
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mego nierdznicujacego ogladu rzeczywistosci, nie za$ ze skojarzen
czy przywolywanych przez nie wspomnien. Suzuki zestawia tu ze
soba poete europejskiego, u ktérego opis fiotka moze sie wigzac na
przyklad ze wspomnieniem wiejskiej dziewczyny i wywotaé mysl, ze
ich losy sa podobne — zapomniani i niedoceniani — i tworce haiku,
ktory jest zainteresowany fiotkiem samym w sobie®.

Basho umiera po ciezkiej chorobie w wieku zaledwie piec¢dzie-
sieciu lat. Jego ostatnie haiku, pod tytutem ,W chorobie’, poraza
prostota, bezsilnoscia i szczeroscia:

[W chorobie]

Chory w podrézy

Snie, ze polem wymarlym
Biegam bez korica®

Réwniez wsrdd wezesniejszych wierszy Basho znalez¢ mozna, cho¢
rzadziej, utwory obarczone duzym pierwiastkiem dramatyzmu
i emocji. Jeden z najstynniejszych napisat nad grobem swojego
zmarlego przyjaciela, innego poety:

Precz stad mogito
Moim placzem i krzykiem
Jesienny wiatr*®

Charakterystyczna dla haiku préba zespolenia sie z otaczaja-
cq rzeczywistoscia i wyjscia w postrzeganiu poza wtasne ,ja” nie
oznacza, ze jej twércom obce sa ludzkie emocje, a spokdj serca nie
wymaga zmagan z samym sobg, co oddaje nastepujacy wiersz Basho:

Oddaj wierzbie
Cala nienawis¢, cale pozadanie
Twojego serca®.

46 Tamze, s. 176.

47 Haiku, s. 222.

48 Tamze, S. 13.

49 Cz. Milosz, dz. cyt., s. 25.
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Wida¢ to réwniez w ponizszych haiku, w ktérych Basho nie
boi sie wyraza¢ wlasnych smutku i tesknoty, nawet jesli nie pisze
o nich bezposérednio:

[Kiedy uslyszalem o $mierci
Jutei, mniszki]

Dzi$ $wieto dusz

Ze nie bytag mi wszystkim
Nie waz sie my$le¢™

[W intencji za dusze pewnej osoby]
Stychac jak skwiercza

Az gadnie zar w popiele

Moje tzy*!

Yosa Buson, kolejny z najstynniejszych twércow haiku, zyjacy

w XVIII wieku, po $mierci swojej zony i przyjaciol takze w ostatnich
latach zycia cigzko choruje. Podobnie jak Basho, w wielu utworach
nie unika smutku i emocji towarzyszacych tematom przemijania:

Krétka drzemka —
Budze sie,
Wiosna mineta®.

[W tesknocie za przeszloscia]
Dlugi ten dzien

Jeden za drugim mija

W przesztoé¢ daleka?®

Ch1éd mnie przenika
Zona umarla — w sypialni
Nadepnatem grzebien®*

Haiku, s. 181.

Tamze, s. 2009.

Cz. Milosz, dz. cyt,, s. 66.

A. Zutawska-Umeda, dz. cyt., s. 73.
Tamze, s. 180.
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Zyjacy na przetomie XVIII i XIX wieku Kobayashi Issa uchodzi
za kolejnego z najwiekszych mistrzéw haiku. Zastynal on utworami
pelnymi humoru i zyczliwosci:

Maly wrébelku
Uciekaj stad uciekaj
Pariski kori jedzie®

Dzieci,
Nie rébcie nic ztego pchle,
Tez ma dzieci®.

Slimaczku,
Wspinaj sie na gore Fuji,
Ale powoli, powoli!”’

Zaba
Patrzy na mnie —
Ale z kwaéng mina®®.

Jednakze zycie go rowniez nie oszczedzalo: w wieku trzech lat
stracil matke, a wspomnienie wlasnego sieroctwa obecne jest w jego
licznych tekstach:

Chodz ze mng maly
Pobawmy sie razem

Sierotko wrébla
sze$cioletni
Yataro®

55 Tamze, s. 94.

56 Cz. Milosz, dz. cyt., s. 82.

57 Tamze, S. 94.

58 Tamze, s. 86.

59 A. Zutawska-Umeda, dz. cyt., s. 93. Yataro byto dzieciecym imieniem Issy.
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Nie bylo to jedyne tragiczne wydarzenie w jego zyciu — do-
$wiadczyl réwniez $mierci swojej zony i dzieci, ktérym wczesniej
poswiecil nastepujacy wzruszajacy tekst:

Lato — $pia dzieci
A ja piore ich Taszki
Swiatto ksigzyca®®

W 1827 roku w pozarze stracit dom i caly majatek; w tym samym
roku umart z zimna i wygltodzenia we wlasnej szopie. Melancholia
i poczucie przemijania obecne sa w wielu jego utworach; potra-
fit o nich pisa¢ w sposéb zaréwno subtelny i zdystansowany, jak
i chwytajacy za serce osobistym wydzwiekiem:

Nie placzcie, owady -
Kochankowie — gwiazdy
Tez musza sie rozstac¢®’.

Roi sie od much -
Czego one chca
Od tych pomarszczonych rak?*?

Juz jesien
Czy to wszystko jest zyciem
Malej cykady®®

Krzycza cykady
Zmieni sie w lita skate
Moj dom i ja**

60 Tamze, s. 113.

61 Cz. Milosz, dz. cyt,, s. 80.

62 Tamze, s. 77.

63 A. Zulawska-Umeda, dz. cyt., s. 150.
64 Tamze, s. 134.
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Swiat rozpaczy i bélu.
Kwiaty kwitna
Nawet wtedy®.

Przezywszy
Ich wszystkich, wszystkich.
Jak zimno®®.

Kiedy znikne,
Dobrze pilnuj grobu,
Koniku polny®”.

Przyktaddw haiku wyrazajacych silne emocje, tesknote czy dra-
matyzm mozna znalez¢ duzo wiecej. Ani haiku, ani — jak podkresla
Suzuki - zen nie moze by¢ interpretowane jako ,ewangelia spo-
koju”®®. Wyrzekajac sie ego i szukajac kosmicznej jednosci z cata
rzeczywistos$cia, zaréwno ludzie zen, jak i twércy haiku powinni
pozostawac wierni przede wszystkim samym sobie i swoim auten-

tycznym odczuciom.

v

Piszac o haiku powstajacym na Zachodzie, warto zwré6ci¢ uwage, ze
cechy dla tego stylu charakterystyczne wcale nie natrafity w Europie
na catkowity brak kulturowych odpowiednikéw, ktére moglyby
ulatwic zaréwno jego recepcje jak i reinterpretacje.

Zwiazane z wabi oraz sabi samotnos$¢, melancholia i opuszcze-
nie stanowia estetyczne kategorie nastroju niezwykle popularne,
zwlaszcza w poezji europejskiej przetomu XIX i XX wieku, w okresie
antypozytywistycznego przetomu.

Beata Szymanska przytacza wypowiedz Ignacego Matuszewskie-
go stwierdzajacego, ze nieokreslono$¢ i mglisto$¢ stanowia jedna

65 Cz. Milosz, dz. cyt., s. 90.

66 Tamze, s. 87.
67 Tamze, s. 104.
68 D.T. Suzuki, dz. cyt., s. 157.
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z cech poezji nastrojowej®®. W dalszej kolejnosci zwraca uwage
na charakterystyczny nastrdj wierszy przelomu XIX i XX wieku,
przepelnionych nieokres§long atmosfera smutku, przemijania, nie-
trwalo$ci rzeczy, jesli za$ pojawiajg sie uczucia radosci, beztroski
czy uniesienia — sa tylko przelotnym nastrojem.

Przemijanie i nietrwalo$¢ rzeczy sa silnie zakorzenione w buddy-
zmie, cho¢ w haiku zwigzany z tym smutek i melancholia stanowia
tylko jeden biegun, jedna strone medalu — nietrwalo$¢ rzeczy pod-
kresla bowiem takze wyjatkowo$¢ kazdej chwili, w pewien sposéb
zapewnia nam wolno$¢ i $wiadomos¢ tego, ze stany smutku maja
charakter réwnie nietrwaly, a ponad nimi mozliwe jest odnalezienie
glebszego spokoju potaczonego z afirmacja rzeczywistosci takiej,
jaka ona jest. To pozytywna strona przestania buddyjskiego, czesto
lekcewazona w jego zachodniej recepcji.

Co wiecej, podkresla dalej Szymarniska, niebagatelna role w wier-
szach tych pelnily pory roku, z jesienia — jako najstosowniej wy-
razajaca mlodopolska melancholie — na czele”. Znaczenie por
roku —wskazujacych na zwiazek czlowieka z przyroda — podkreslaja
réwniez, przytaczane przez Szymanska stowa ,Miriama” Zenona
Przesmyckiego, cytujacego z kolei Maurice’a Maeterlincka: ,Cztery
pory roku sa czterema regularnymi myslami ziemi; sa to jedyne jej
mysli, jakie zrozumieliSmy dotychczas™”".

Sciste zestawienie ze soba funkcji kigo w japoriskim haiku z rola
por roku w poezji europejskiej tego okresu stanowitoby niewatpliwe
naduzycie. W obu przypadkach jednak bez watpienia ewokuja one
okreslone stany emocjonalne u odbiorcy, dla twércy zas stanowic
moga jedno ze zréodel przezycia estetycznego. Warto jednak pa-
mietac, ze w przypadku haiku nie o §wiadomy namyst twércy nad
rzeczywistoscia chodzi, gdyz idealem jest postawa ,bez umystu’,
w ktorej wyrazony zostaje moment natchnienia, bedacy wyjsciem
poza dualistyczne ramy myslenia w kategoriach podmiotu-przed-
miotu. Roger Caillois (1913-1978) stwierdzil, iz skoro czlowiek jest
integralna cze$cia przyrody, to nie tyle przyroda jest modelem dla

69 B. Szymanska, Haiku i literatura polska przetomu XIX i XX w. O estetycznej
wartosci nastroju, ,Estetyka i Krytyka” 2002, nr 1(2), s. 6.

70 Tamze, s. 8.

71 Tamze, s. 9.
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sztuki, ile sztuka stanowi szczegdlny przypadek przyrody. Dla este-
tyki japoniskiej, jak stwierdza Szymarnska, tego rodzaju stanowisko
jest zupelnie oczywiste”.

Jak pisze réwniez Szymanska:

[...] stanowisko, cho¢ nie czesto formulowane explicite, uznajace, iz
jakosci emocjonalne nie sg czyms jedynie subiektywnym, bedzie sie
pojawia¢ we wszystkich analizowanych w dalszym ciagu tego arty-
kutu koncepcjach. Nawet jeéli, jak to wynika z przestania filozoficz-
nego buddyzmu zen oddzialywujacego na poezje haiku, przyjmuje
sie, iz ostatecznie zaréwno $wiat, jak i poznajacy go podmiot ma
charakter zjawiskowy, to jednak i wtedy piekno nie jest swobodna
i calkowicie dowolna projekcja umystu, lecz odkrywaniem tego, co
zawarte jest w jedynym dostepnym poznaniu zmystowemu $wiecie.
To nie znaczy, ze rozstrzygniety tu zostaje [...] problem piekna
przyrody. Raczej jest to kwestia szczeg6lnego jej ogladu, takiego,
ktoéry pozwoli w jej elementach powszechnie uznanych za nijakie,
pospolite czy wrecz brzydkie dostrzec i przeksztalci¢ w dzieto
sztuki ukryta mozliwo$¢ pigkna. Sadzeg, iz w odniesieniu do sztuki
przelomu XIX i XX wieku dobrze sformulowal takie stanowisko
Edward Abramowski, piszac: ,Wtasciwa praca artysty zasadza si¢
tylko na zatrzymaniu czynnosci intelektu, na wyswobodzeniu danej
rzeczy od umystowosci; i gdzie tylko to moze by¢ uskutecznione,
tam zjawia sie piekno. Kazdy przeto moment zyciowy stuzy¢ moze
za przedmiot dzialalno$ci artystycznej, gdyz o pieknie jego decyduje
nie tres¢, ktéra w sobie zawiera lecz sposéb, w jaki nan patrzymy.
Nawet pospolito$¢ zdolna jest ujawnic¢ piekno, jezeli staniemy do

niej w stosunku kontemplacji””>.

Szymanska przytacza rowniez wypowiedz Abramowskiego,
stwierdzajacego, iz dzielo sztuki wyraza nastréj momentu i jego
prawde uczuciows, a piekno zjawia si¢ tam, gdzie uchylimy rabka
intelektualizmu”.

Wizja, iz uwolnienie od intelektualnego ujmowania rzeczywisto-
$ci moze by¢ czynnikiem wyzwalajacym dostrzeganie piekna, z cala
pewnoscia nie byla obca réwniez poetom haiku, a jej Zrédto mozna

72 Tamaze, S. 4.
73 Tamze, s. 6.
74 Tamze.
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bylo znalez¢ w samej filozofii zen, w ktérej satori stanowi ponad-
lub pozaintelektualny wglad w prawdziwa nature rzeczywistos$ci.

Co ciekawe, tak jak doswiadczenie satori wymyka sie dyskursyw-
nemu mysleniu, tak na Zachodzie sztuka czesto byta traktowana jako
przekaz tego, co wymyka sie filozofii i mozliwosci wyrazenia tego, co
niewyrazalne, dzieki kontemplacji artysty. Roéwniez wyjatkowa rola
milczenia w zen znajduje swoje odzwierciedlenie na ptaszczyznie
sztuki europejskiej, chociazby w stfowach cytowanego wczesniej
Maeterlincka, stwierdzajacego, iz jedynie milczeniem mozna odda¢
to, co stanowi istote bytu’®.

Jak pisze Szymanska, kontemplacja przyrody w Japonii trak-
towana byla nie tylko jako zZrédlo estetycznej przyjemnosci, ale
réwniez swego rodzaju doswiadczenie metafizyczne, pozwalajace
odnalez¢ samg istote piekna’. Przytacza ona wypowiedz Basho,
w ktorej radzi on poetom:

Niechaj dusza swoja gleboko wniknie w pejzaz, a tesknote i samot-
no$¢, jakie bedzie cierpial, sypiajac po gérskich schroniskach i przy-
droznych karczmach, zamieni w ziarno, z ktérego potem wyrosnie
ciekawa opowies¢. Niech jego mysli wypelni §wiadomo$¢, ze stanowi
jedno z Natura””.

Szymarnska zwraca uwage, ze obecne w buddyzmie przekonanie
o jednosci czlowieka i calosci bytu nie byto w XIX-wiecznej Europie
obce, jego filozoficzne uzasadnienia za§ mozna znalez¢ od Thomasa
Carlyle’a i Emanuela Swedenborga, z jego teoria korespondencji, do Ar-
thura Schopenhauera, czerpiacego juz z indyjskiego buddyzmu”®. Myl
ta byla silnie obecna zwlaszcza w sztuce, co dobrze oddaje kolejny cytat
Przesmyckiego piszacego o tym, w jaki sposéb artysta postrzega $wiat:

Swiat przedstawia mu sie jako byt jeden, catkowity, nierozerwalny,
powszechny, w ktérym wszystkie [...] dziedziny sa odwiecznie i na

75 Tamze, s. 11.

76 Tamze, S. 12.

77 M. Basho, Z podrdznej sakwy, th. A. Zulawska-Umeda, Warszawa 1994, s. 14,
cyt. za: B. Szymanska, dz. cyt., s. 12.

78 Tamze.
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wieki powigzane ze sobg, w nieustannej znajduja si¢ korespondencji.
[...] Zwiazek ten i harmoni¢ utrzymuje miedzy nimi wspdlny bez
wyjatku, rzeczywista wszystkich istote stanowigcy i wszystkie do
jednej sprowadzajacy caltosci pierwiastek Nieskonczonoséci. On to
stanowi prawdziwg, bo wiekuista, nieSmiertelng tres¢ natury orga-
nicznej i nieorganicznej, jak czlowieka”.

Twdrca i rzeczywistos¢ stanowig zatem jedno. Warto pamietac,
ze w przypadku Japonii oraz buddyzmu zen wprawdzie jednos¢
wszystkiego stanowi element do§wiadczenia obecny w satori, klu-
czem jest jednak uswiadomienie sobie, czym owo ,wszystko” jest —
mianowicie pustka.

Szymarniska zwraca takze uwage na to, ze tym, co mocno odréznia
poezje mtodopolska od poezji japoriskiej, jest sama forma®. W poezji
japonskiej, a zwlaszcza w haiku jest ona maksymalnie oszczedna,
powsciagliwa i lakoniczna, poezja mtodopolska za$ jest przesadnie
nieraz emocjonalna, przegadana, rozwlekta, sztuczna i nieczytel-
na - zwlaszcza dla wspétczesnych czytelnikéw. Nie mozna jednak
wykluczy¢, ze w jaki$ sposéb mogta ona przygotowac grunt dla
pdzniejszej recepcji na Zachodzie samego haiku, ktérego zachodnim,
w tym polskim, prébom chcialbym sig teraz przyjrzec.

W ponizszych przykladach haiku doskonale wida¢ typowa dla
tego gatunku koncentracje na kazdej, a zwlaszcza tej niewielkiej
czy pozornie nieistotnej, formie istnienia:

Wieksza
Niz mysikrolik
Rados¢ mysikrolika®

Przerywam zeby postuchac.
Swierszcz
Zrobit to samo®”.

79 Z.Przesmycki (Miriam), Wybor pism krytycznych, t. 1, oprac. E. Korzeniowska,

Krakéw 1967, s. 290, cyt. za: B. Szymanska, dz. cyt,, s. 12.
80 B. Szymanska, dz. cyt., s. 32.
81 John Wills, cyt. za: Cz. Mitosz, dz. cyt., s. 156.
82 Arizona Zipper, cyt. za: Cz. Milosz, dz. cyt., s. 158.
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Wieczér
ptaki rosng na drzewach
czysty $piew lilii*?

Szes¢ pieter motyli
chwieje si¢
nad trawnikiem®*

tuz za oknem

stado ptakéw
jak z procy®®

Uwazna kontemplacje $wiata oraz skupienie na wyodrebnionym

z otoczenia obiekcie wida¢ takze w innych tekstach:

Dzisiaj tez
Snieg na skrzynce do listéw
Nie naruszony®*’.

wszystkie burze
w jednej kropli
deszczu®

ostatni gest
spadajacego
kasztana®®

Swiat teczy
trwa w spadajacej
kropli wody®.

Jerzy Harasymowicz, [w:] E. Tomaszewska (red.), dz. cyt., s. 81.
Tamze.

Tamze.

Frank K. Robinson, cyt. za: Cz. Milosz, dz. cyt,, s. 136.

Grzegorz Kosson, [w:] E. Tomaszewska (red.), dz. cyt., s. 100.
Tamze.

O. Mariusz Wozniak OP, [w:] E. Tomaszewska (red.), dz. cyt., s. 116.
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Zachodniemu haiku nieobcy jest réwniez smutek lub osamotnie-
nie wyrazane nie wprost, lecz poprzez otoczenie, a takze obecno$¢
przemijania:

Pusty pokoj,
Jeden chwiejacy sie wieszak
Odmierza cisze®.

noc
tylko $wiatta
pala sie razem ze mna”*

Rodzina $pi,
Martwie sie o pieniadze i licze
Swietliki w naszym ogrodzie®*.

Zimowy pogrzeb,
kamienny aniot celuje reka
W puste niebo®.

Moj zabity brat...
Stysze¢ jego $miech
W moim $miechu.

Nie oznacza to naturalnie, ze nie mozna odnalezé haiku duzo
swobodniej nawigzujacych do swoich oryginalnych, japonskich od-
powiednikéw. Za sprawa powszechnej wérdd beatnikéw fascynacji
Wschodem haiku tworzyt choéby Jack Kerouac:

Zalozy¢ rece
Pod ksiezycem.
Miedzy krowami®

90 Jack Cain, cyt. za: Cz. Milosz, dz. cyt., s. 119.

9t Grzegorz Kosson, [w:] E. Tomaszewska (red.), dz. cyt,, s. 100.
92 Leroy Gorman, cyt. za: Cz. Milosz, dz. cyt,, s. 154.

93 Eric Amman, cyt. za: Cz. Milosz, dz. cyt., s. 112.

94 Nicholas Virgilio, cyt. za: Cz. Milosz, dz. cyt.,, s. 154.

95 Jack Kerouac, cyt. za: Cz. Milosz, dz. cyt., s. 132.
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Koncentracja na detalu idzie w parze z tematyka, ktéra mogtaby
dla japoniskich mistrzéw haiku by¢ réwnie zaskakujaca, jak dla po-
etow waka musiala by¢ ta podejmowana nieraz przez nich samych:

Jeden guzik nie dopiety
W bluzce sprzedawczyni —
Pozwalam si¢ oszuka¢ przy wydawaniu reszty”.

Za ciekawa reinterpretacje mozna uznac haiku zakorzenione
w kulturze europejskiej i religii chrzescijanskiej:

Mamy utamki czasu
dane od Boga
aby zaledwie dotkna¢ czas...”

Wewnatrz

Spéjrz, prawdziwym blaskiem
witraz $wieci dopiero
wewnatrz koéciota®.

Ktorego nie ma
Boj sie Boga,
ktérego nie ma
w twym sercu”.

v

Po przyjrzeniu sie pokrotce haiku — jego historii, specyfice, wptywom
zen — mozna postawi¢ pytanie: co stoi za wielka popularnoscia na
calym $wiecie tak specyficznego dla kultury japonskiej gatunku?
Jego prostota okazuje sie tudzaca: za kréciutka, siedemnastosyla-

96 George Swede, cyt. za: Cz. Milosz, dz. cyt,, s. 144.

97 Q. Mariusz Wozniak OP, [w:] E. Tomaszewska (red.), dz. cyt., s. 116.
98 Ryszard Krynicki, [w:] E. Tomaszewska (red.), dz. cyt., s. 140.

99 Tamze.
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bowa kompozycja kryje sie bogactwo kulturowych i filozoficznych
odniesien oraz liczne wewnetrzne wymogi stylistyczno-formalne.
Nie mniejszych probleméw moze dostarczy¢ ich interpretacja; pod
plaszczykiem skrajnie transparentnego i naturalistycznego opisu
przyrody oraz zwyklych zdarzen kryja sie glebokie tresci, dotyczace
natury zycia i $wiata. Pisze o tym réwniez Milosz:

Pozory myla i zdawaloby sie, tak tatwe do nasladowania haiku zawie-
raja w sobie cala filozofie zycia wypracowana w ciagu stuleci, totez

odsylaja ku czemus innemu niz same slowa i obrazy, nie nadaja sie

tez do ustanawiania jeszcze jednej literackiej mody'®.

Zarazem jednak haiku jest w pewien sposéb faktycznie proste
i uniwersalne. Madro$¢ w nich zawarta — mozliwa do streszczenia
w stwierdzeniach takich jak: zyj tu i teraz, wyzbadz si¢ egoizmu,
przyjmuj to, co cie spotyka takim, jakie jest, bez wartosciowania
i konceptualizacji — nie jest zarezerwowana dla zadnych czaséw,
kultury ani grupy spotecznej. Haiku — mimo ze tak trudne do
dokladnego przelozenia — fatwo dostosowac¢ do innych kultur, je-
zykdw i tradycji literackich. Mozna jednak wéwczas nabra¢ watp-
liwosci: czy, pominawszy takie cechy gatunku jak okreslenie pory
roku, liczba glosek, zawieszenie poetyckie, tematyka przyrodnicza
i asocjacje z filozofig zen, dalej mamy do czynienia z haiku? Mysle,
ze odpowiedZ mozemy znalez¢ w postawie wielkiego Basho, ktéry
za podstawowe wartoéci przyjal wolno$¢ artystyczna i osobista,
oddanie sie temu, co sie robi calym sercem, nieustanne szuka-
nie autentycznosci w twoérczosci poetyckiej, podazanie za prawda
i wyrazanie tej prawdy calym soba. Tak dlugo jak zachowana jest
szczegoblnego rodzaju wrazliwos¢ i uwaznosc¢, a w stowach dazy sie
do mozliwie szczerego i bezposredniego wyrazania rzeczywistosci,
tak dlugo pozostajemy wierni najglebszej istocie haiku.

100z, Milosz, dz. cyt., s. 9.
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STRESZCZENIE

Haiku i stojaca za nim filozofia zen s3 jednymi z najbardziej znanych
przejawdéw tradycyjnej kultury japoriskiej na Zachodzie. Zen — akcen-
tujace prostote i niechetne buddyjskiej dialektyce oraz spekulatywnym
dociekaniom intelektualnym, podkreslajace za to wage praktyki medyta-
cyjnej — w szeroki sposob oddzialywalo na kulture i sztuke japoriska. Haiku,
skondensowane, siedemnastosylabowe utwory sa szkicami notujacymi
aktualny stan $§wiata, wyrazami bezposredniego do$wiadczenia, nie za$
idei czy koncepcji. Rozkwit tej formy poetyckiej przypada na XVII wiek
i dziatalno$¢ najslynniejszego ich twércy, Matsuo Basho; jego godnymi
kontynuatorami byli: zyjacy w XVIII wieku, Yosa Buson, oraz, zyjacy na
przetomie XVIITi XIX wieku, Kobayashi Issa. Réwniez w poezji europejskiej
XIX wieku powszechne byly koncepcje uwolnienia sie od intelektualnego
ujmowania rzeczywisto$ci i postrzegania sztuki jako mozliwosci przekazu,
dzieki kontemplacji artysty, rzeczywisto$ci niewyrazalnej jezykiem filozofii.
W XX wieku, za sprawa coraz liczniejszych przekladéw, popularnos$¢ na
Zachodzie zdobywa tradycyjne haiku japoniskie, znajdujac réwniez grono
zainspirowanych nim nasladowcéw, takze w Polsce. Haiku pozostaje z jednej
strony gleboko osadzone w dalekowschodniej filozofii i kulturze japoniskiej,
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z drugiej jednak strony jest faktycznie proste i uniwersalne — co pozwala
na dalszy wzrost jego popularnosci na calym swiecie.

SLOWA KLUCZOWE: Japonia, zen, haiku, Matsuo Basho, Yosa Buson, Ko-

bayashi Issa

SUMMARY

Haiku and, standing behind it, philosophy of Zen are one of the most
well known expressions of traditional Japanese culture in the West. Zen —
emphasizing simplicity and reluctant to Buddhist dialectic and specula-
tive intellectual inquiries, highlighting instead the weight of meditative
practice — in a broad way influenced on Japanese culture and art. Haiku,
condensed, seventeen-syllables works, are sketches registering the cur-
rent state of the world, expressions of direct experience, not the ideas or
concepts. The prime of this poetical form falls in the XVII century and
activity of the most famous of their creators, Matsuo Basho; his worthy
continuators were: living in the XVIII century, Yosa Buson, and, living at
the turn of the XVIII and XIX centuries, Kobayashi Issa. In XIX century,
also in European poetry they were common conception of freedom from
intellectual recognition of the reality and perception of art as the ability
of communication, thanks to contemplation of the artist, reality which
is ineffable by language of philosophy. In XX century, thanks to growing
number of translations, also traditional Japanese haiku gains popularity
in the West, founding group of inspirited by them authors, also in Poland.
Haiku remains, on the one side, deeply embedded in the Far Eastern phi-
losophy and Japanese culture, but on the other side it is in fact universal and
simple — which allows to further growth of its popularity around the world.

KEYWORDS: Japan, zen, haiku, Matsuo Basho, Yosa Buson, Kobayashi Issa
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