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WSTEP

W ostatnich latach w nauce $wiatowej, a takze w srodkach masowego przekazu
obserwujemy stale rosngce zainteresowanie dynamikg spoteczno-kulturowg oraz
wzajemnym oddziatywaniem wspotczesnych cywilizacji. Przyczyn tej tendencji bez
watpienia nalezatoby szuka¢ w postepujacej globalizacji, we wszystkich jej wymia-
rach — gospodarczym, politycznym czy spoteczno-kulturowym. Nie bez znaczenia
pozostaja rowniez tragiczne wydarzenia, ktore miaty miejsce w ciggu ostatnich kilku-
nastu lat (na przyktad zamach terrorystyczny na World Trade Center w 2001 roku,
zamachy bombowe na wyspie Bali w 2002 roku, w Madrycie w 2004 roku, w Oslo
w 2011 roku i wiele innych), w sposob szczegdlny pokazujace trudnosci we wspot-
istnieniu, wzajemnym rozumieniu si¢ i komunikacji, rodzace si¢ na wielokulturowe;
arenie dzisiejszego $wiata. Wszystkie te zjawiska zmuszajg do uwazniejszego przy-
gladania si¢ wspolczesnej rzeczywistosci spoteczno-kulturowej, sktaniajg do sta-
wiania pytan o przyczyny zrdznicowania cywilizacyjnego (co wymaga si¢gnigcia
mysla gleboko w przesztos¢), do nieustannego podejmowania refleksji nad czgsto
niesymetrycznymi konsekwencjami kontaktow migdzy poszczegdlnymi kregami
cywilizacyjnymi.

W te wtasnie tendencje wpisuje sie opracowanie, ktdre oddajemy w rece Czytel-
nika. Jest ono przede wszystkim proba przygotowania odbiorcy do samodzielnej
analizy nie tylko zjawisk i problemow rodzacych si¢ w kontaktach migdzy cywili-
zacjami, ale takze procesoéw, ktdre zachodza w samym sercu poszczegdlnych kre-
géw cywilizacyjnych. Chodzitoby wiec o rozwinigcie u Czytelnika zdolnos$ci okre-
$lanej w literaturze jako kompetencja miedzykulturowa, aktora
ja nazwalabym raczej specyficzng wrazliwos$cig, pewnego rodzaju w y-
czuleniem na problemy zwigzane ze zréznicowaniem cywilizacyjnym $wiata.
Podstawa owej wrazliwosci powinna sta¢ si¢ gruntowna wiedza meryto-
ryczna dotyczaca poszczegdlnych cywilizacji, a wigc — przywotujac mysl Fer-
nanda Braudela — znajomos$¢ zasiggu geograficznego cywilizacji, jej fundamentow
gospodarczych, struktury spotecznej oraz zbiorowej psychiki (§wiadomosci, sposo-
bu myslenia), dla ktérej poznania szczegolnie istotna jest religia. Nie bez znaczenia
pozostaje takze znajomos$¢ jezyka danej cywilizacji, ktory nalezaloby potraktowaé
jako swoisty klucz pozwalajacy na wnikniecie nie tylko w sposéb myslenia, kon-
ceptualizacji rzeczywistosci, ale i odczuwania ludzi z kregéw cywilizacyjnych in-
nych niz nasz. Dopiero na takiej podstawie mozliwe jest rozwijanie dalszych aspek-
tow owej wrazliwosci, ktére mozna by nazwaé empatycznym i prak-
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tycznym. Pierwszy to umiejetnos¢ uznania, poszanowania i zaakceptowania
réznych, odmiennych niz wlasne, wzoréw zachowan, to zdolno$¢ wyrastajaca nie
z wysitku intelektualnego (choc¢ i on jest niewatpliwie istotny), ale przede wszyst-
kim z empatii. Bylby to ten rodzaj wspotodczuwania, dzigki ktéremu mozliwa staje
si¢ identyfikacja z INNYM, chwilowe zapomnienie o sobie, wiasnej tozsamosci
1 bagazu kulturowym, a wszystko po to, by mozliwie najpetniej poznaé i zrozumie¢
inng cywilizacj¢ i jej przedstawiciela. Temu procesowi winna towarzyszy¢ — przy-
wolajmy tu mysl, ktéra wyrazit Claude Levi-Strauss — doglebna analiza samego
siebie. W ten sposob badacz i kazdy, kto styka si¢ z INNYM, sam traktuje siebie
jako narze¢dzie obserwacji i1 jednoczesnie ptaszczyzng, na ktorej spotkanie z nim
1 zaakceptowanie jego innosci staje si¢ mozliwe.

Z poglebionej wiedzy na temat poszczegolnych cywilizacji potaczonej z empa-
tycznym rozumieniem w sposob naturalny wyrasta wspomniany wyzej praktyczny
aspekt wrazliwosci. Bytaby to zdolnos¢ do sprawnego poruszania si¢ w rzeczywi-
stosci kulturowej innej cywilizacji, radzenia sobie z zawitosciami kazdej dziedziny
zycia — poczawszy od umiejetnosci dobrania stroju stosownego dla réznych okolicz-
nosci, przez przyswojenie dobrych manier obowigzujacych podczas mniej lub bar-
dziej formalnych kontaktow, na wlasciwym zachowaniu w miejscach kultu konczac.

Wydaje sie, ze obecnie, w dobie postepujacej globalizacji, w czasie, gdy ,,zadne
miejsce nie jest daleko” (Richard Bach), rozwijanie tej szczegdlnej wrazliwosci
staje si¢ powszechng koniecznos$cig. Dzi$ niemal kazdy w takiej czy innej formie
spotyka, poznaje przedstawicieli innych cywilizacji, wchodzi z nimi w interakcje —
nawigzuje przyjaznie, utrzymuje kontakty zawodowe, realizuje projekty w wirtual-
nych zespotach z osobami zamieszkujacymi rozne zakatki swiata, wolny czas spe-
dza za granica. Wlasnie do tych wszystkich osob kierowana jest niniejsza publika-
cja. Zawarte w niej materialy sg przede wszystkim proba ukazania w sposob rzetel-
ny, ale jednoczesnie przystepny wybranych, najbardziej specyficznych cech czte-
rech kregéw cywilizacyjnych: zachodniego, islamu, subkontynentu indyjskiego
oraz Dalekiego Wschodu. Celem przyswiecajgcym Autorom bylo dostarczenie
czytelnikowi merytorycznej wiedzy, ktéra moze sta¢ si¢ podstawg do poglebionej
refleksji oraz inspiracja do samodzielnego rozwijania owej wspomnianej wyzej
empatii, tak istotnej w rozwijaniu kontaktow miedzy cywilizacjami. Aspekt prak-
tyczny — mamy nadziej¢ — stanie si¢ tematem kolejnych opracowan.

Zawarte w niniejszym tomie opracowania wyrastaja z do§wiadczen Autorow —
badan gabinetowych i terenowych, podrézy, formalnych i czysto przyjacielskich
kontaktow z przedstawicielami poszczegolnych kregdéw cywilizacyjnych — do-
$wiadczen, ktére przetozyly si¢ na owa szczegolng wrazliwos¢ we wszystkich trzech
opisanych wyzej aspektach. Istotng czescia tych doswiadczen jest bez watpienia
takze wieloletnia praca dydaktyczna, w czasie ktdrej Autorzy — nauczyciele akade-
miccy — nieustannie mierzyli si¢ (i czynig to nadal) z probami jasnego i czytelnego,
a przy tym niepowierzchownego ukazania stuchaczom tego, co stanowi o istocie
poszczegolnych cywilizacji, i tego, co w kontakcie z nimi moze (a nie powinno) staé
si¢ zrodlem nieporozumien.
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Niewatpliwa zaleta niniejszego studium jest jego interdyscyplinarny i kompara-
tystyczny charakter. Tylko bowiem takie ujgcie pozwala, zdaniem Autoréw, na zbu-
dowanie pelnego i wielowymiarowego obrazu opisywanych cywilizacji. Interdy-
scyplinarnos$¢ umozliwia wszechstronny oglad i sumienng analiz¢ wszystkich pro-
cesow 1 zjawisk, ktore budujg calos¢ okreslang mianem ,,cywilizacja”. Reprezento-
wane tu perspektywy badawcze to miedzy innymi perspektywa filozoficzna, socjo-
logiczna, historyczna, religioznawcza, antropologiczna czy kulturoznawcza. Aspekt
poréwnawczy daje za$ mozliwo$¢ ukazania podobienstw i roznic pomiedzy bada-
nymi kregami, a tym samym uchwycenia tego, co w nich jest najbardziej specyficz-
ne, co stanowi o ich odrgbnosci i swoistosci.

Studia, ktére oddajemy do ragk Czytelnika, zawierajg dziesi¢¢ rozdzialéw. Roz-
wazania otwieraja dwa opracowania teoretyczne. W pierwszym, Wybrane koncepcje
badan cywilizacji, Agnieszka Kowalska ktadzie fundament teoretyczny pod porow-
nawcze badania cywilizacji, ktére ujmowane sg zaréwno w perspektywie statycz-
nej, jak i dynamicznej. Juz na wstgpie Autorka zwraca uwage na podstawowa trud-
nos¢ studiow cywilizacyjnych, a mianowicie brak jednej, akceptowanej przez wszyst-
kich lub przynajmniej przez wigkszos¢ badaczy, definicji cywilizacji, co w konse-
kwencji uniemozliwia stworzenie jednolitej 1 spojnej teorii, wyznaczenie programu
badawczego czy choéby stworzenie listy cywilizacji, ktéra mogtaby w miar¢ precy-
zyjnie zakresli¢ pole badan. Réznice w podejsciu do refleksji nad cywilizacjami
Agnieszka Kowalska ukazuje na przykladzie trzech perspektyw — filozoficznej
(Oswald Spengler, Feliks Koneczny), historycznej (Arnold Joseph Toynbee, Fer-
nand Braudel, Philip Bagby) oraz socjologicznej (Norbert Elias, Shmuel Eisen-
stadt). Wybdr ten z pewnoscia pozwoli Czytelnikowi na zbudowanie solidnego
warsztatu metodologicznego, a jednoczesnie zacheci do poszukiwania rozwigzan
na innych ptaszczyznach badawczych.

Rozdziat drugi — Metodologia kregow kulturowych Zachodu i Wschodu — dotyka
samej istoty poréwnawczych studidéw cywilizacyjnych. W swoim tekscie Anna
Iwona Wojcik stara si¢ podda¢ analizie, czy tez médwiagc precyzyjniej: zidentyfiko-
wac 1 opisa¢ schematy pojeciowe chrzescijanskiego, indyjskiego, chinskiego i bud-
dyjskiego kregu kulturowego. Zabieg ten jest zdaniem Autorki kluczem do pozna-
nia i zrozumienia cywilizacji odmiennych od europejskiej. Umozliwia on bowiem
ukazanie tego wszystkiego, co kieruje poznaniem ludzkim i co przynosi takie, a nie
inne rozwigzania na ptaszczyznie kulturowe;.

Kolejne opracowania obejmuja refleksje nad wybranymi aspektami poszczegdl-
nych kregdéw cywilizacyjnych. Te¢ czes$¢ ksiazki otwiera rozdzial Cechy konstytutywne
kultury europejskiej autorstwa Andrzeja Flisa. Jest on proba zidentyfikowania tego,
co stanowi o istocie cywilizacji Zachodu (Autor wymiennie uzywa sformutowan
»cywilizacja Zachodu” 1 ,,cywilizacja europejska™) i co zdecydowato o jej dyna-
micznym rozwoju i ekspansji. Kultura zachodnia jest bowiem dzis, jak twierdzi
Flis, ,.kulturg $wiatowg” obecng we wszystkich zakatkach §wiata, a globalizacja jest
zasadniczo kopiowaniem wytworéw materialnych, instytucji czy tez kultury norma-
tywnej 1 symbolicznej wywodzacej si¢ z Europy. Opracowanie drugie i trzecie au-
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torstwa Andrzeja Mrozka — Wprowadzenie do judaizmu oraz Pierwsze wieki chrze-
Scijanstwa — to proba ukazania dwoch filaréw kulturowych cywilizacji zachodniej,
a mianowicie judaizmu i chrzescijanstwa. Poznanie obu tradycji, a zwlaszcza tej
ostatniej w jej najwczesniejszej fazie rozwoju, jest kluczem do zrozumienia wrazli-
wosci intelektualnej, symbolicznej i aksjonormatywnej Zachodu.

W rozdziale szoéstym — Cywilizacja islamu. Wybrane struktury — znajdzie Czytel-
nik rozwazania dotyczace dwoch wybranych aspektéw cywilizacji islamu. Bozena
Prochwicz-Studnicka i Marta Teperska-Klasifiska poddaty szczegélowemu opisowi
1 analizie obowigzki muzutlmanina oraz rytuaty cyklu zycia, uznajac je za trzon tego
kregu cywilizacyjnego.

Studium Wstep do cywilizacji subkontynentu indyjskiego autorstwa Agnieszki
Staszczyk i1 Jarostawa Zaparta (rozdziat siodmy) zawiera podstawowe wiadomosci
na temat kulturowej specyfiki subkontynentu indyjskiego. W swoim opracowaniu
autorzy skupili si¢ przede wszystkim na ukazaniu tych zjawisk i wydarzen, ktore
byly najwazniejsze dla rozwoju kulturowego tego obszaru, poczawszy od najdaw-
niejszych epok: miast Doliny Indusu-Saraswati, epoki wedyjskiej, przez pierwsze
panstwa starozytne, ktérych rozwoj przypada na czasy powstania buddyzmu czy
dzinizmu, az po ugruntowanie hinduizmu w pierwszych wiekach naszej ery. Sporo
miejsca poswigcono takze dwom eposom indyjskim, ktdre odegraty istotng role
w ksztattowaniu si¢ nie tylko tradycji literackich subkontynentu, ale takze sfer reli-
gijnej, spotecznej czy historycznej. Rozwazania te uzupetniajg wybrane wiadomo-
$ci dotyczace wspodtczesnych panstw subkontynentu — ich geografii, struktur, zréz-
nicowania etnicznego, religijnego i jezykowego.

Dalsze dwa rozdziaty ukazuja specyfike kulturowa cywilizacji Dalekiego Wscho-
du. W pierwszym z nich, zatytwtowanym Kultura filozoficznej dysputy w starozyt-
nych Chinach, Ada Augustyniak zauwaza, ze w Chinach, inaczej niz w krajach
Zachodu, to wilasnie filozofowie, a nie przywddcy polityczni czy religijni, wptywali
na ksztattowanie si¢ systemow politycznych, organizacji spotecznej, a nawet zycia
prywatnego mieszkancéw. W swoich rozwazaniach Autorka stara si¢ wiec odpo-
wiedzie¢ na pytanie o to, w jaki sposob debaty filozoficzne uksztattowaty kulture
chinska. Tekst Barbary Cichy — Artystyczne wyznaczniki pigkna w Japonii — wpro-
wadza Czytelnika w krag zagadnien zwigzanych z estetyka japonska, cho¢ w istocie
refleksje te sg pretekstem do ukazania sposobu, w jaki mieszkancy Kraju Kwitngcej
Wisni postrzegaja i konceptualizujg pigkno. Autorka utrzymuje, ze Japonczycy maja
tendencje do estetyzacji codzienno$ci, nawet w jej najbardziej prozaicznych prze-
jawach. Dostrzezenie pickna w kazdym aspekcie zycia, wydobycie go i podkreslenie
staje si¢ nadrzednym celem wszystkich niemal dziatan mieszkancdéw Japonii.

Ksigzke zamyka opracowanie Dynamika cywilizacji: Europa, Chiny, Japonia,
w ktérym Andrzej Flis stara si¢ dociec natury i ukaza¢ mechanizmy zmiany kultu-
rowej w tak zwanym konfucjanskim krggu kulturowym, tutaj reprezentowanym
przez Chiny i Japoni¢. Punktem odniesienia dla tych refleksji i ich ttem uczynit
Autor cywilizacj¢ zachodnig. Porownanie obu kregdw pozwolito na zidentyfikowa-
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nie procesow, ktore uksztaltowaty najbardziej charakterystyczne cechy konfucjan-
skiego Dalekiego Wschodu. Studium to jest doskonalym podsumowaniem wcze-
$niejszych, szczegotowych rozwazan o kulturowej specyfice tego obszaru.

Taki wybdr zagadnien ukaze odbiorcy szerokie spektrum problemow zwigza-
nych z badaniami cywilizacji, pozostawiajac jednoczes$nie pewien niedosyt, miejsce
na wilasne poszukiwania, na podgzanie w kierunku, ktéry Czytelnik uzna za najbar-
dziej dla niego interesujacy. Bogata bibliografia z pewnoscia zadanie to utatwi.

Wierzymy, ze lektura niniejszego tomu sktoni takze Czytelnika do siggnigcia po
kolejne opracowania, ktore — mamy nadzieje — ukaza si¢ w nieodleglej przysztoscei.

Publikacja zostata przygotowana przez pracownikdw naukowo-dydaktycznych Kate-
dry Poréwnawczych Studiéw Cywilizacji Uniwersytetu Jagiellonskiego — jednostki,
ktéra jako jedyna w Polsce prowadzi studia I i II stopnia z zakresu kulturoznawstwa
o specjalnosci poréwnawcze studia cywilizacji. Realizowany w Katedrze program jest
kierowany do wszystkich, ktdrych interesuje poznanie i rozumienie zjawisk o pod-
tozu kulturowym. Program umozliwia zdobycie szerokiej wiedzy humanistycznej
na temat gldwnych cywilizacji §wiata (Europa, Iran, kraje arabskie, Indie, Chiny,
Japonia, Ameryka Lacinska).Poszczegdlne kursy maja charakter autorski — zostaty
opracowane i sg realizowane przez specjalistow prowadzacych od wielu lat wlasne
badania, owocujace uznanymi publikacjami w kraju i za granicg. Nad ksztaltem
merytorycznym publikacji i jej strukturg czuwaly Bozena Gierek, Agnieszka Ko-
walska, Bozena Prochwicz-Studnicka, Agata Swierzowska.

Agata Swierzowska
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Agnieszka Kowalska

WYBRANE KONCEPCJE
BADAN CYWILIZACJI

Celem rozdziatu jest zaprezentowanie wybranych koncepcji badawczych, dla kto-
rych centralnym polem analizy sga cywilizacje ujmowane w ich statycznej, dyna-
micznej 1 komparatystycznej perspektywie. Badania nad cywilizacjami nie stanowig
przedmiotu analiz autonomicznej dyscypliny akademickiej 1 nalezy je raczej loko-
waé w pewnej perspektywie teoretyczno-metodologicznej, rozwijanej na gruncie
nauk spotecznych i humanistycznych'. Analizy cywilizacyjne podzielaja zatozenie
o pluralizmie wzorcéw spoteczno-kulturowych?® (teza pluralizmu cywilizacyjnego),
a wigc o istnieniu odrgbnych modeli Zzycia zbiorowego realizowanych w réznych
cywilizacjach. Stad mowa o makrokulturowych, makrohistorycznych i makrospo-
tecznych jednostkach diugiego trwania’. Cele poznawcze perspektywy cywilizacyj-
nej zorientowane sa miedzy innymi na odkrycie specyfiki zycia wspdlnotowego,
ujetego w swej najszerszej formie, jaka jest cywilizacja, oraz na okreslenie zasad
ich transformacji, uwzgledniajacych czynniki endogenne i egzogenne, w tym wza-

' J. Baradziej, Ethos i cywilizacja, [w:] Rozmyslania o cywilizacji, red. J. Baradziej, J. Gockow-
ski, Krakow 1997, s. 176-178; A. Kowalska, Spor o model cywilizacji, [w:] Problemy cywilizacyjne
naszej wspolczesnosci, red. J. Gassowski, J. Gockowski, K. M. Machowska, Puttusk 2007, s. 15.

2 1. P. Arnason, Civilizational Analysis, History of, [w:] International Encyclopedia of the So-
cial and Behavioral Sciences, red. N. J. Smelser, P. B. Baltes, London 2001, s. 1909-1910; Re-
thinking Civilizational Analysis, red. A. S. Arjomand, E. Tiryakian, London 2004.

3 1. P. Arnason, Civilizational Analysis: A Paradigm in the Making, [w:] Encyclopedia of Life
Support Systems. World Civilizations and Role of History in Human Development, red. R. Holton,
W. R. Nasson, Vol. 1, s. 1-35, online: http://www.eolss.net/ebooklib/ebookcontents/E6-97-Theme
Contents.pdf [data dostgpu: 28.06.2012].
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jemne oddzialywanie na siebie cywilizacji. Wspolne dla badaczy cywilizacji jest
przyjecie zatozenia o eksploracyjnej wyjatkowosci pola badawczego, ktére nie
moze by¢ analizowane przez proste ekstrapolacje teorii socjologicznych, antropolo-
gicznych, historycznych czy politologicznych, a ktorego studia daja nowy oglad
rzeczywistosci spoteczno-kulturowej. Szczegotowe analizy cywilizacyjne ujawniaja
jednak odrgbno$¢é podejs¢ metodologicznych i epistemologicznych. Nie mozemy
mowic o jednolitej teorii cywilizacji, a raczej o wielo$ci teorii i analogicznie o wie-
losci programow badawczych. Nawet kwestie tak fundamentalne, jak okreslenie
definicji cywilizacji®, wskazanie programu badawczego czy stworzenie list cywi-
lizacji wyznaczajacych pola badawcze, nie zyskaty uzgodnionej formuty. Stad mo-
wa o analizach cywilizacyjnych jako paradygmacie ,,w stanie tworzenia” (paradigm
in the making)’. Réznice w konceptualizacji problemu badawczego wynikaja za-
rowno z réznych podejs¢ badawczych w dyscyplinach, ktére badacze reprezentuja,
jak i z oryginalnosci ich koncepcji.

W niniejszym rozdziale omowione zostang koncepcje powstate na gruncie trzech
dyscyplin naukowych. W pierwszej kolejnosci na przyktadzie propozycji Oswalda
Spenglera i Feliksa Konecznego zilustrowane zostang filozoficzne interpretacje
procesow cywilizacyjnych. Nastepnie siggniemy po ustalenia historykdéw: Arnolda
Josepha Toynbee’ego, Fernanda Braudela oraz Philipa Bagby’ego. Krag socjolo-
gicznych rozwazan nad cywilizacjg reprezentowac¢ beda poglady Norberta Eliasa
1 Shmuela Eisenstadta. Podziat taki wydaje si¢ arbitralny ze wzgledu na wspomnia-
ne interdyscyplinarne podejscie badaczy, ale stanowi uprawnione kryterium po-
rzadkujgce w ujeciu syntetyzujacym.

Myslenie o cywilizacjach jako aktywnych podmiotach przemian dziejowych
stanowi w pewnym sensie poklosie ewolucyjnej 1 pozytywistycznej orientacji
w naukach spotecznych i humanistycznych. A cofajac si¢ jeszcze dalej, mozna
wskaza¢ na oswieceniowe poczatki ksztattowania si¢ filozofii kultury 1 §wieckiej
interpretacji sensu dziejow. Historiozofia o§wieceniowa, czerpigca z idei postepu,
postawita cywilizacje w centrum zainteresowania historykow i filozofow, cho¢ byta
to jeszcze cywilizacja w liczbie pojedynczej, antonim stow ,,dzikos¢” 1 ,,barbarzyn-
stwo”. Dla naszych rozwazan wazniejszy jest jednak moment, w ktérym termin
»~cywilizacja” funkcjonuje juz w liczbie mnogiej i z kategorii oceniajacej staje si¢
jednostka opisowa. Uniwersalistyczne modele postepu przestaja odnosi¢ si¢ do roz-

* Szerzej na temat definiowania terminu ,,cywilizacja” w: F. Braudel, Morze Srédziemne i $wiat
Srodziemnomorski w epoce Filipa I1, t. 1-2, tham. T. Mrowczynski, M. Ochab i in., Gdansk 1976—
1977; N. Elias, Przemiany obyczajow w cywilizacji Zachodu, ttum. T. Zabtudowski, Warszawa
1980; S. N. Eisenstadt, Civilizations, [w:] International Encyclopedia of the Social and Behavioral
Sciences, t. 3, red. N. J. Smelser, P. B. Baltes, Amsterdam 2001; A. Kowalska, op. cit.; W. Pawlu-
czuk, Wprowadzenie do teorii cywilizacji. Cz. I Systemy teoretyczne, Biatystok 2008; J. Szacki,
Historia mysli socjologicznej, Warszawa 2007; A. Kloskowska, Socjologia kultury, Warszawa
2007; E. Nowicka, Swiat czlowieka — $wiat kultury, Warszawa 2007; Rethinking Civilizational
Analysis, op. cit.

> J. P. Armason, Civilizational Analysis: A Paradigm in the Making, op. cit.
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woju ludzkosci, uyymowanej catosciowo, a zaczynaja dostrzegaé odrgbne wspdlnoty:
narodowe, religijne czy cywilizacyjne wtasnie. W rozwoju teorii cywilizacji nie-
ustannie obecne sg dwa nurty myslenia: z jednej strony naturalistyczno-pozytywis-
tyczna potrzeba odkrycia porzadku w sferze historii spoteczno-kulturowe;j, z drugiej
antypozytywistyczna potrzeba ,,oddania glosu zyciu”; z jednej strony logika przy-
czynowosci, z drugiej poetycka intuicja.

Poczatki naukowego zainteresowania cywilizacjami zwigzane zostaly z rozwo-
jem historiozofii na progu XX wieku. Pytanie o sens, kierunek, cel dziejow, ich
wewnetrzng organizacje i potencjalne podstawy prognoz ukazato swoja doniostos¢
w obliczu niezrozumiatej tragedii dwoch wojen Swiatowych. Obszerne, wszech-
stronne syntezy dziejowe miaty udzieli¢ odpowiedzi na postawione pytanie przez
odniesienie pojedynczych wydarzen historycznych do ogolnego planu rozwoju
ludzkos$ci. Wspodtczesnie, za Leszkiem Kotakowskim, wypada przyznac, ze potrzeba
poszukiwania odpowiedzi na tego typu pytania wyptywa z konstytutywnej dla umy-
stu czlowieka potrzeby wiary w celowo$é $wiata i niezgody na przypadkowosé’.
Teza o mitotworczej funkceji historiozofii daje si¢ z tatwoscig uzasadni¢ w kontek-
Scie syntez dziejowych. Wojny zakwestionowaly istniejacy porzadek swiata, a syn-
tezy miaty stanowi¢ intelektualng probe jego przywrocenia. Autorzy syntez dziejo-
wych oprécz zatozen eksplikacyjnych motywowani byli ambicja dostarczenia od-
czuwajacemu niestabilno$¢ czasow wspotczesnych spoteczenstwu ideologii zdol-
nych wytlumaczy¢ i roztadowac niepokdj. Scedowanie odpowiedzialnosci za wyda-
rzenia historyczne na logike dziejow odpowiadato egzystencjalnej potrzebie usen-
sownienia i legitymizowania istniejgcego porzadku. Wymowa ideowa wigkszosci
opracowan skupita si¢ na religijno-etycznej wizji przysztosci, a rola badaczy zyska-
ta moralizatorska, pedagogiczng czy wrecz profetyczng wymowe. W przypadku
znacznej czegsci syntez kryterium porzadkujacym dzieje ludzkie staty si¢ cywiliza-
cje. Termin ten i zjawisko, zgodnie z aktualnie rozpowszechnionym podej$ciem
w naukach spotecznych, rozumiany byt na sposob organicystyczny. Cywilizacje
rodzg si¢, wzrastaja i zamieraja. Wizje ostatniego etapu niosly ze sobg przewidywa-
nia kryzysdw, wstrzasoéw, przesilen. Taka idea okazata si¢ nos$na dla diagnozy sytu-
acji biezacej. Prekursorska role w nurcie syntez dziejowych pehita publikacja
Rosja i Europa (1871) Nikolaja Jakowlewicza Danilewskiego (1822—1885). W niej
zostala zawarta propozycja badania dziejow poprzez badanie wyr6éznionych typow
historyczno-kulturowych i1 okreslenie praw rzadzacych ich przebiegiem. Diagnoza
ukazywata cywilizacje zachodnig u skraju swego biegu i rozpoS$cierata wizj¢ opty-
mistycznej przysztosci cywilizacji stowianskiej pod przewodnictwem Rosji. Kolej-
na praca, Zmierzch Zachodu (1918) autorstwa Oswalda Spenglera (1880-1936),
byta waznym glosem krytyki kierunku rozwoju cywilizacji i zostanie szerzej omo-
wiona w dalszej cz¢sci rozdziatu. Bardziej optymistyczng perspektywe przedstawit
Nikotaj Bierdiajew (1874-1948) w publikacjach Sens historii (1923) i Nowe sre-
dniowiecze (1924). Z jednej strony mamy tutaj przedstawiong diagnozg kresu cza-
sow wspodtczesnych, Smieré¢ cywilizacji, rozumiang jako utrate wrazliwosci na war-

® 1. Kolakowski, Obecnosé mitu, Wroclaw 1994.
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tosci transcendentne, ale z drugiej strony pojawia si¢ mozliwos¢ odrodzenia, rege-
neracji ludzkosci poprzez ponowny zwrot ku ideom religijnym. Podobny watek
znajdziemy w pracy Studium historii (1934—1954) Arnolda Josepha Toynbee’ego
(1889-1975). W latach trzydziestych XX wieku, oprocz omawianych ponizej kon-
cepcji Toynbee’ego i Konecznego, powstat szereg prac tego nurtu, sposrod ktorych
warto wymieni¢ jeszcze dzieta Pitrima Sorokina (1889—-1968), miedzy innymi So-
cial and Cultural Dynamics (1937-1941) i Society, Culture and Personality (1947).
W jego publikacjach znajdziemy obraz ewolucji cywilizacji, w ktérym poszczegdl-
nym fazom rozwojowym odpowiadaja charakterystyczne orientacje mentalne (ide-
alistyczna, ideacyjna i sensatywna). Regeneracja cywilizacji zachodniej jest mozli-
wa, jak wnioskowal autor, poprzez zaprzestanie hotdowania warto§ciom materiali-
stycznym i powr6t do pielggnowania wartosci duchowych. Prace pojawiajace si¢
w poézniejszym okresie, na przyktad badaczy amerykanskich: Alfreda Kroebera czy
Philipa Bagby’ego, mialy zasadniczo odmienny charakter i wyrosty na fali krytyki
pierwszych syntez, ktora przyszta wkréotce po okresie zachwytu nad nimi. Gtowne
zarzuty, jakie im stawiano, odnosity si¢ do (1) apriorycznosci i arbitralnosci budo-
wanych modeli, podwazano zatem (2) selektywnos$¢ doboru materialéw faktogra-
ficznych. Niemal kazda koncepcja roscita sobie pretensje do (3) uniwersalnosci
generalizacji dziejowych, ktora nie utrzymywata swojej mocy obligatoryjnej pod-
czas dodatkowej weryfikacji. Zarzutowi uniwersalizmu cze¢sto towarzyszyt zarzut
(4) europocentryzmu. Kategorie wylonione w trakcie analizy cywilizacji europe;j-
skiej miaty stuzy¢ za punkt odniesienia dla badan pozostatych cywilizacji. Przykta-
dem takiego zabiegu niech bedzie chocby ,.hellenocentryzm” Toynbee’ego, ,,ger-
manocentryzm” Spenglera czy predylekcja Konecznego dla cywilizacji tacinskiej.
Ogdlng warto$¢ merytoryczng koncepcji obnizata rowniez (5) sktonnos$¢ do predyk-
¢ji i moralizatorstwa, zrozumiatych na gruncie ich ideologicznych implikacji, ale
podejrzanych na gruncie metodologii prowadzenia badan naukowych. Na ptasz-
czyznie zatozen ontologicznych trudno wspolczesnie utrzymaé zasadnos$¢ (6) me-
chanicystycznych czy organicystycznych wizji cywilizacji i w konsekwencji (7) mo-
deli przeksztalcen opartych na biologicznych analogiach. Bardziej szczegdlowy
charakter miaty zarzuty wysuwane wobec poszczegdlnych koncepcji. Wspomnijmy
tylko, ze na przyktad Braudel zarzucat Toynbee’emu bezzasadne pominigcie roli
gospodarki w analizach oraz nieuprawnione ograniczenie potencjalnej liczby cywi-
lizacji, a Spenglerowi metafizyczne, nieempiryczne podejscie do badan.

Mimo wspomnianych zastrzezen, ktére wszakze wypltywaja ze zmiany para-
dygmatu naukowego, nie mozna syntezom dziejowym odmowi¢ zasadniczej roli
w ksztattowaniu naukowej refleksji o cywilizacjach. Po raz pierwszy cywilizacje
staty si¢ przedmiotem rozlegtych badan, w tym badan poréwnawczych. Po raz
pierwszy takze z takim naciskiem i z taka konsekwencja broniono tezy pluralizmu
cywilizacyjnego. Bez watpienia analizy te przyczynily si¢ takze do podniesienia
poziomu samowiedzy europejskiej, jak ujmowali to Elias i Kotakowski. W ich ra-
mach starano si¢ udzieli¢ odpowiedzi na pytanie o aktualng kondycje cywilizacji
europejskiej oraz wyznaczenie jej differentia specifica.
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KONCEPCIJE FILOZOFICZNE

Pesymistyczng i krytyczna oceng cywilizacji europejskiej’ znajdziemy wiasnie
w pierwszym z omawianych przyktadéw filozoficznej interpretacji dziejow. Kon-
cepcja Oswalda Spenglera (1880—1936) wyrosta z intelektualnego klimatu probuja-
cego zmierzy¢ si¢ z doswiadczeniem powojennym, w szczegolnosci w odniesieniu
do roli panstwa niemieckiego w poczatkach XX wieku. Celem przedsigwzigcia
stato si¢ odkrycie sensu i porzadku w dziejach $wiata. Zaproponowana metoda
shuzy¢ miata poznaniu morfologii dziejow. Istotne stato si¢ wskazanie i wyjasnienie
losu i kierunku dziejow, a wiec dotarcie do glebszych, symbolicznych wymiarow
kultury, a nie rekonstrukcja powierzchniowej warstwy faktograficznej. Nie materia,
ale duch miat ujawni¢ prawidtowosci przemian historycznych i spotecznych. Stad
mowa o potrzebie poszukiwania prawd pozaintelektualnych, intuicyjnie dostep-
nych, wrecz metafizycznych. Wiele z pojec i1 tez Spenglera nie posiada doktadnych
wyjasnien, a jako pomoc w ich zrozumieniu shuzy¢ mogg jedynie poetyckie metafo-
ry 1 przyktady pozbawione precyzyjnego komentarza. Podobnie jak w przypadku
pozostatych prezentowanych koncepcji, takze Spengler wykorzystuje cywilizacje
czy ,,wielkie kultury” jako podmioty porzadkujace dzieje powszechne. Uznajac
jednak radykalng roznorodno$¢ kultur, ich odrgbno$é i nieprzenikliwo$¢ na ptasz-
czyznie faktograficznej, wprowadza, mi¢dzy innymi, dwa typy narzedzi w ramach
swej metody, pozwalajace dotrze¢ do sedna zjawisk kulturowych i na ich podstawie
dokonywaé¢ symptomatycznych poréwnan. Sg nimi homologie oraz analogie. Ho-
molo§ie to morfologiczne réwnowaznosci, a analogie to funkcjonalne réwnowaz-
nosci . Oba rodzaje réwnowaznosci pozwalajag wyznaczy¢ tak zwane ,;jednoczesno-
$ci”, czyli zjawiska pojawiajace si¢ w odrebnych kulturach, ale wykazujace podob-
ny przebieg i znaczenie . Pewnym specyficznym rysem propozycji Spenglera jest
ujecie relacji kultura — cywilizacja. Kultura jest tu bowiem rozumiana jako swoisty
zywy organizm biologiczny. Podlegajac uniwersalnym prawom przyrodniczym,

7 Ocena Spenglera nie byta odosobnionym glosem krytyki stanu éwczesnej kultury i nalezy ja
rozpatrywac¢ w kontekscie dziet Jana Jakuba Rousseau, Artura Schopenhauera, Jacoba Burckhardta,
Fryderyka Nietzschego czy Ortegi y Gasseta.

¥ Jako przykiady homologii Spengler podaje epopeje homerycka i germanska, nurt dionizyjski
i renesans, a jako przyklady analogii nurt dionizyjski i reformacjg, postaci Cezara i Fiihrera.
O. Spengler, Zmierzch Zachodu. Zarysy morfologii historii uniwersalnej, thum. J. Marzecki,
Warszawa 2001, s. 103; idem, Natura — historia — kultura, [w:] A. Kotakowski, Spengler, War-
szawa 1981, s. 220-221.

® W przekonaniu Spenglera w wymiarze duchowym jednoczesno$é ilustruje buddyzm indyj-
ski oraz grecko-rzymski stoicyzm, w wymiarze kulturowym — stare panstwo egipskie oraz epoka
dorycka, a w plaszczyznie politycznej — panowanie Tutmosisa (Tutmozisa, Totmesa) III i Cezara
(O. Spengler, Natura — historia — kultura, op. cit., s. 221). Wsrdd analitycznych poje¢ charaktery-
stycznych dla filozofii Spenglera pojawia si¢ rowniez termin ,,pseudomorfoza”, stuzacy okresle-
niu sytuacji, w ktorej nowa kultura nie znajduje swoistych form wyrazu ze wzgledu na ciazenie
starych form.
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rodzi si¢, wzrasta 1 umiera. Rozwdj kazdej kultury przebiega wigc poprzez fazy
schematu: okres wstepny, rozkwit i schylek. Faza koncowa wyznacza moment
przeksztatcenia si¢ kultury w cywilizacje. Pojecia te wyznaczaja zatem chronolo-
giczny porzadek przeksztatcen kulturowych, spotecznych, politycznych.

Po raz pierwszy oba te stowa [kultura i cywilizacja — A. K.], ktore oznaczaty dotychczas
jedynie nieokres$lona réznice natury etycznej, ujmowane sa tutaj w sensie periodyzacyjnym,
jako okreslenia Scislej i koniecznej kolejnosci organicznej. Cywilizacja stanowi nieuniknione
przeznaczenie kazdej kultury. Osiaga si¢ tu szczyt, z ktorego staja si¢ rozwigzywalne najtrud-
niejsze problemy morfologii historycznej. Cywilizacje sg najbardziej zewnetrznymi i sztucz-
nymi stanami, do ktorych zdolny jest wyzszy rodzaj ludzi. Stanowia zakonczenie; nast¢puja
po stawaniu sig¢, jako to, co si¢ stato, po zyciu jako $mier¢, po rozwoju jako skostniatosc,
po wsi i duchowym dziecinstwie ujawnianym przez styl dorycki i gotyk jako duchowa zgrzy-
biato$¢ 1 kamienny, skamieniaty §wiat miejski. Stanowig nieodwotalny koniec, lecz pojawiaty
sie z najbardziej nieublagang konieczno$cig weiaz od nowa'”.

Tytutowy Zmierzch Zachodu proklamowat zatem nastanie cywilizacji europej-
skiej, schytek rozwoju kultury europejskiej, wypehienie si¢ jej koniecznego prze-
znaczenia. W toku dziejow taka transformacja stata si¢ udzialem jeszcze siedmiu
wielkich kultur: babilonskiej, egipskiej, chinskiej, hinduskiej, meksykanskiej, an-
tycznej'' i rosyjskiej. Echa niemieckiej metafizyki odniesionej do zjawisk kultury
pobrzmiewajg w ,,duchowej” konstytucji kazdej cywilizacji. Wyrazem specyfiki
kultury/cywilizacji jest ich duch dajacy si¢ uchwyci¢ poprzez charakterystyczne
rozwigzania natury artystycznej, intelektualnej oraz zasady okreslajace relacje
cztowiek — §wiat. Mimo wyrdznienia przytoczonej listy o$miu cywilizacji Spengler
dostrzega jedynie trzy typy owych dusz: apollinska — uchwytng w europejskim
antyku, faustyczng — w zachodnioeuropejskiej cywilizacji, a takze magiczng (arab-
skg) — obecng we wszystkich pozostatych wymienionych cywilizacjach. Czlowiek
apollinski zorientowany jest na konkret, kieruje nim rzeczowos¢, zmystowos¢, cie-
lesno$¢, brak samowiedzy i refleksyjnosci, poczucie integracji w ramach wspolnoty
polis. Cztowiek faustyczny za$ poddaje refleksji swoja relacje z otoczeniem, buduje
konstrukty myslowe oddalajace go od realnosci zycia, co czyni go samotnym i tra-
gicznie rozdartym. Rekompensate utraconej naturalnosci przynosi dynamizm, ak-
tywizm 1 historyczno$§¢. Odrebnos¢ tych dwdch typdw duszy zilustrowana zostata
zestawieniem przyktadow zjawisk majacych status symbolicznych analogii. Ponizej
zamieszczono wybrane pary

190. Spengler, Zadanie filozofii dziejow, [w:] A. Kotakowski, op. cit., s. 183.

" Wprowadzenie podzialu w ramach dziejéw Europy i wyréznienie cywilizacji antyku obok
cywilizacji zachodnioeuropejskiej jest pewna niekonsekwencja autora koncepcji. Zestawienie
historycznych, spotecznych, politycznych i artystycznych wydarzen w tych cywilizacjach ukazuje
analogie w ich rozwoju, ale jednoczesnie Spengler, dookreslajac ducha apollinskiego, wymienia
cechy przynalezne bytom bezwiednym, czyli wskazuje na ,,niedojrzatos¢” kultury antycznej. Pod
wzgledem cech formalnych podzial bylby zasadny, ale pod wzgledem ewolucji bytéw — nie.

12 A. Kotakowski, op. cit., s. 103—-104.
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Tab. 1. Zestawienie wybranych zjawisk apolliniskich i faustycznych w koncepcji O. Spenglera

Zjawiska apollinskie Zjawiska faustyczne

rzezby nagich ludzi fuga

mechanika statyczna dynamika Galileusza

zmystowe kulty bogow dogmatyka protestancko-katolicka
Homer, Ewangelie Walhalla, Zygfryd, Hamlet
wrogo$¢ wobec techniki technika opanowuje nature
wiedza praktyczna wiedza metafizyczna

Zrodto: A. Kotakowski, Spengler, Warszawa 1981,

Dla bardziej szczegétowego rozroznienia istoty kultury i cywilizacji niezbgdne
jest przytoczenie Spenglerowskiego podzialu na byty bezwiedne (Dasein) 1 czuwa-
jace (Wachsein). Oba szczeble bytu stanowig metafizyczne kategorie zjawisk histo-
rycznych i1 kulturowych. Bezwiedno$¢ przynalezna jest bytom ujmowanym jako
»same w sobie”, jednorodnym wewnetrznie, natomiast istnienie czuwajgce wigze
si¢ z szerszg $wiadomoscig, refleksyjnoscia, uwiklaniem w relacje, na przyktad:
dzieje $wiata — dzieje poszczegolnych kultur; religia — religia/myslenie; kultura —
kultura/cywilizacja. Kultura jest bytem bezwiednym, jednak jej rozwdj zwigzany
jest z ustepowaniem bezwiednosci na rzecz istnienia czuwajacego. Dominacja ele-
mentow czuwajacych oznacza nastanie cywilizacji. Innymi stowy kultura jest pro-
sta, nieskomplikowana, spontaniczna, konkretna. Zwiazana jest z matymi wspolno-
tami, niezaposredniczonymi kontaktami i bliskimi wigzami. Przeciwienstwem jej
jest cywilizacja — sztuczna, refleksyjna, konwencjonalna. Religia zostaje zastgpiona
mysleniem, wie§ — miastem, a wojna — dyplomacja. Najbardziej ewidentnym sygna-
tem zblizajacego si¢ kresu kultury jest urbanizacja. Proces ten w koncepcji Spengle-
ra nie jest Swiadectwem najwyzszego stopnia rozkwitu kultury, jak to uymuje wigk-
szo$¢ teoretykow cywilizacji, ale dekadencka koniecznoscia: ,,Kamienny kolos
metropolii konczy biografie kazdej wielkiej kultury”". Urbanizacja jest oceniana
przede wszystkim z perspektywy jej wptywu na czlowieka i jego relacje z innymi
ludzmi, wykorzenia go i alienuje. Odcina od podstawowych wymiaréow dotychcza-
sowego zycia: ziemi, pracy, tradycji, religii. Zanikaja wi¢zi mi¢dzyludzkie, a spole-
czenstwo zmienia si¢ w anonimowa mas¢. Rdzeniem kultury podtrzymujgcym inte-
gralnos$¢ zbiorowosci bylta niesformalizowana, przezywana religia i tradycja, ugrun-
towane obyczajem. Cywilizacja, negujac te wartosci, wnosi areligijnos¢, wzglednie
religijno$¢ zracjonalizowang, dyrektywy moralne i intelektualizm w kazdej dziedzi-
nie. Czltowiek oddala si¢ od swych naturalnych, instynktownych pragnien i potrzeb.
Racjonalizm, stajac si¢ obligatoryjng dyrektywa funkcjonowania w cywilizacji,
dostarcza nowego modelu wiedzy, nauki i nowych norm postgpowania, ktérych

'30. Spengler, Kultura i cywilizacja, [w:] A. Kolakowski, op. cit., s. 243.
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konieczna asymilacja rownoznaczna jest z utrata ludzkiego jestestwa. Konsekwen-
cja urbanizacji sg uniformizacja, czyli ujednolicenie sposobdw zycia, oraz kosmo-
polityzm, jeszcze bardziej odsuwajacy cztowieka od swego pierwotnego srodowiska.
Przytlaczajaca technicyzacja przeksztatca stosunek cztowieka do pracy i jej produk-
tow. Dwoma wymiarami zmian w sferze instytucjonalno-politycznej sa narodziny:
»cezaryzmu”, wiladzy absolutnej opartej na osobistym zwierzchnictwie despoty,
oraz imperializmu realizowanego poprzez wzrost roszczen terytorialnych. W tym
konteks$cie ekspansywna wojna zyskuje znamiona koniecznos$ci dziejowej, jest
efektem transformacji kulturowej. Przypomnijmy w tym miejscu, ze poniekad rolg
syntez dziejowych, szczegolnie powojennych, bylo wlasnie odnalezienie sensu czy
uzasadnienia tragedii wojen $wiatowych poprzez ulokowanie ich w szerszym planie
historii powszechnej. Podsumowujac, znamionami cywilizacji beda dla Spenglera:
urbanizacja, zanik wiezi miedzyludzkich, etycyzm, intelektualizm, uniformizacja,
kosmopolityzm, technicyzacja oraz dyktatura, demokracja i imperializm.

Zgota inng ocene stanu cywilizacji europejskiej odnajdziemy w teorii Feliksa
Konecznego (1862-1949). Jako jeden z nielicznych polskich myslicieli w swoich
badaniach podejmowat on tematyke teorii cywilizacji i wprost pisal o potrzebie
powotania nauki o cywilizacji. Tym, co sluzy¢ miato Konecznemu do odkrycia tadu
w historii, analogicznego, lecz przeciwstawnego prawom przyrody, byta indukcja.
Tak jak odrgbny jest swiat materialny wzgledem zycia duchowego, tak odrgbne
muszg by¢ metody dochodzenia do ich wewngtrznych mechanizmoéow. Ze wzgledu
na t¢ odmiennos$¢ statuséw ontologicznych niemozliwe jest na przyktad wyjasnianie
zjawisk historyczno-kulturowych w kategoriach organicznych (mtodosé, wiek doj-
rzaty i starczy), jak to zaproponowat Oswald Spengler. Biologizm w tej postaci
Koneczny umiescit obok innych (geograficznej, ekonomicznej, antropologicznej
1 prawniczej) prob historiograficznych, obcigzonych wedlug niego btedem apriory-
zmu. Krytykujac historiozofie aprioryczne oparte o dedukcyjny model myslenia,
zarzucit im spekulatywny, medytacyjny i abstrakcyjny charakter, prowadzacy do
subiektywnych, swobodnych wnioskow oderwanych od rzeczywistosci. Historia,
tymczasem, jako domena ducha realizowac by si¢ miata wedtug zasad, ktore daja
si¢ wprost odczyta¢ z rzeczywistosci. Opowiadajac si¢ za indukcyjnym, empirycz-
nym modelem eksplikacji, autor O wielosci cywilizacyj, jak sam wskazuje, wpisat
si¢ w tradycje wywodzaca si¢ od Franciszka Bacona — tworcy tej ,,najw}as'.ciwsz?tj
dla historii” metody, przyswojonej naukom humanistycznym przez Monteskiusza'.
Nie mogt jej jednak pozosta¢ do konca wierny, gdyz okreslenie praw dziejowych,
rzadzacych rozwojem cywilizacji, byto przedsiewzigciem nomotetycznym wymaga-
jacym dedukcyjnego namyshu.

Model dziejow powszechnych, utozsamianych z dziejami tadéw spoteczno-
-kulturowych, przypisanych réznorodnym formacjom ludzkim, jest w koncepcji
Konecznego elementem taczacym historiozofie (historie¢) i teori¢ cywilizacji. Teza,
iz historia powszechna jest historig cywilizacji, implikuje rozumienie dziejow po-

" F. Koneczny, O wielosci cywilizacyj, Komoréw 1996, s. 14.
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wszechnych jako dziejow zbiorowosci ludzkich o odrebnych ,,formutach tozsamo-
$ci”, ich dorobkéw kulturowych oraz konfrontacji migdzy nimi.

Kwestionujac zasadnos¢ popularnej w latach trzydziestych XX wieku tendencji,
przeciwstawiajacej sobie termin , kultura” i ,,cywilizacja” ze wzgledu na ich odnie-
sienie do duchowych lub materialnych przejawéw zycia, Koneczny uznat nieroze-
rwalnos¢ tych elementéw we wszelkich ptaszczyznach ludzkiej dziatalnosci. Stad
cywilizacja to ,,naturalne zrzeszenie najwigkszej miary [...], suma wszystkiego, co
pewnemu odtamowi ludzkosci jest wspdlne, a zarazem suma tego wszystkiego,
czem si¢ taki odlam rézni od innych”'”. Alternatywe dla dychotomii cywilizacja —
kultura stanowi¢ by miata relacja inkluzji. Cywilizacji 1 kultury nie r6znicuje walor
jakosciowy (gdyz obydwie formacje sg nosnikami tresci zarowno duchowych, jak
1 materialnych), lecz ilosciowy. Cywilizacja to najrozleglejsza ptaszczyzna identy-
fikacji kulturowej. Ostateczna definicja brzmi: ,,cywilizacja jest to metoda ustroju
zycia zbiorowego™'®. ,Metoda” to forma, zewnetrzny ksztalt, jaki przybieraja
prawno-instytucjonalne rozwigzania wynikte z charakteru ustroju ,,zycia zbiorowe-
go”, czyli struktury porzadku organizujacego byt spoteczny'’. . Pelnia cywilizacji
polega na tem, ze spoleczenstwo posiada taki ustroj zycia zbiorowego, prywatnego
(4. rodzinnego) i publicznego, spotecznego i panstwowego, takie urzadzenia mate-
ryalne, tudziez taki system moralno-intelektualny, iz wszystkie dziedziny Zzycia,
uczu¢, mysli i czyndw tworzg zestroje o jednolitym umiarze, konsekwentne w ze-
spole swych idei i czynow”'®. Rozwdj zycia gromadnosciowego wyznaczaja czyn-
niki egzogenne wzgledem czlowieka (opanowanie ognia, hodowla zwierzat, troska
o potomstwo) i endogenne, konstytuujace byt duchowy (jezyk, ,,poczucie $mierci”,
tradycja). W dalszej kolejnosci krystalizujg si¢ stabilne zrzeszenia ludzkie. Przejscie
od poligamii do monogamii, od rodu do emancypacji rodziny, od ,,jednoklasowo-
$ci” do zréznicowania spolecznego wyznaczajg poczatkowe etapy genezy cywiliza-
¢ji. Formalnym wyrazem tego procesu jest wyksztatcenie si¢ (lub nie) tak zwanego
Hrojprawa” — familijnego, spadkowego i majatkowego, ktorych charakter i zakres
stanowig podstawe orzekania o stopniu komplikacji danego uktadu spotecznego,
jego wewngtrznym zroéznicowaniu, a w konsekwencji odrgbnosci cywilizacyjneg,
bowiem ,,0d rozmaitosci w tréjprawie poczyna sie rézniczkowanie cywilizacyj”".
W warunkach wyzszego zaawansowania organizacyjnego od cywilizacji wymaga
si¢ okreslenia typu relacji migdzy prawem prywatnym a publicznym: kwestia moni-
zmu (prywatyzacja sfery publicznej lub upublicznienie sfery prywatnej podwlad-
nych przez wladce¢) badz dualizmu prawnego. Przebieg idiomatycznosci cywilizacji
winien by¢ analizowany rowniez w aspekcie kolektywnego samookreslenia si¢
wzgledem ,,quincunxa”, czyli ,,pigciu kategorii bytu czlowieczego™:

15 Ibidem, s. 154.

"% Tbidem.

17 J. Skoczynski, Idee historiozoficzne Feliksa Konecznego, Krakow 1991, s. 49.
'8 F. Koneczny, O wielosci cywilizacyj, op. cit., s. 155.

1 Ibidem, s. 95.
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Z ciala i duszy sktada sie cztowiek, a wszystko cokolwiek jest ludzkiego, musi posiadaé for-
me i tre$¢, strong zewnetrzng i wewnetrzng. Pelnia zycia wymaga obydwoch, gdyz niedoma-
ganie jednej z nich sprowadza wykolejenie calosci. Istnieje pigé kategorii bytu cztowieczego.
Na strone wewngtrzna, duchowa sktadaja si¢ pojecia Dobra (moralnosci) i Prawdy (przyro-
dzonej i nadprzyrodzonej). Na strong cielesna, zewngtrzng przypadaja sprawy Zdrowia i Do-
brobytu; nadto istnieje pomost od zewnatrz do wewnatrz, pojecie Pigkna, wspolne cialu i du-
szy. Jest to ,,quincunx” cztowieczy, obejmujacy wszelkie przejawy bytu, wszelkie mozliwosci
zycia ludzkiego. Nie ma takiego faktu, ni mysli takiej, ktore by nie pozostawaly w jakims sto-
sunku do ktérejs$ z tych pieciu kategorii, czesto rownoczesnie do dwodch, a nawet wigcej. Na-
lezy tu kazdy fakt i mysl wszelka. Nie zdota nikt wymysli¢ niczego ludzkiego, co nie miesci-
toby sie w tym pigcioksztalcie zycia.

Zna¢ stan danego zrzeszenia — od rodziny poczynajac az do panstwa i narodu — jest to
znaé stan jego quincunxa?’.

Ustosunkowanie si¢ do tych wartosci, ocenienie ich i widoki ich wzajemnych stosunkéw mo-
ga by¢ najréznorodniejsze. Zrozumienie tych roznic jest kluczem, ktéry rozwigzuje zagadke
réznorodnoscei cywilizacji?'.

Stosunek do Dobra, Prawdy, Zdrowia, Dobrobytu i Pigckna wyznacza charakter
egzystencji cztowieka reprodukujacej wzorzec gromadnosciowy i odpowiada na jego
immanentne potrzeby. Koneczny uznaje jednak nierozerwalno$é¢ poszczegdlnych
elementdw quincunxa, na podobienstwo nierozerwalnosci sfer duchowej i material-
nej, i przyznaje pierwszenstwo tym pierwszym. Hierarchia cywilizacji opieralaby sie
na stopniu realizacji i swobody tworzenia wartosci etycznych, intelektualnych i arty-
stycznych. Rowniez w wymiarze globalnym cywilizacja musi by¢ uciele$nieniem
tych wartosci, a celem naczelnym winno by¢ zapewnienie dobra zrzeszenia. Wpro-
wadzajac kategori¢ celowosci, Koneczny akcentuje idealistyczng dziedzing ,,pra-
gnien cywilizacyjnych™. Kazdej cywilizacji przypisany jest okreslony cel, ideal,
do ktorego osiagni¢cia dazy w miar¢ wlasnego doskonalenia si¢. Jest to wizja swo-
istego Civitas Dei, ucielesniajacego obraz pozadanego tadu aksjonormatywnego, jej
logos. ,,Logos to cel kazdej cywilizacji i jej odmian, zwanych kulturami, cel tozsamy
z racjg istnienia tych wielkich organizméw demograficzno-historycznych™. Za logo-
sem podaza etos, bedacy odwzorowaniem tresci idealnych, zrelatywizowaniem ich
do warunkoéw aktualnej rzeczywistosci. Ten moment rozwazan Konecznego wyka-
zuje znaczace analogie do koncepcji Shmuela Eisenstadta. Obydwa wymiary definiu-
ja cywilizacje w kwestii postepu i zwigzanej z nim relacji norm moralnych do norm
prawnych. Postepem jest dgznos¢ do realizacji logosu, mozliwa jedynie w warun-
kach dostrojenia si¢ norm moralnych i prawnych. Drugi cel zrzeszen cywilizacyj-
nych upatrywany jest w ich trwatosci i skutecznosci, czego warunkiem jest zasada

2 1dem, O lad w historii. Z dodatkami o twérczosci i wplywie Konecznego, Warszawa—Struga
1991, s. 12—13.

2l A. Hilckman, Feliks Koneczny i poréwnawcza nauka o cywilizacjach, [w:] F. Koneczny,
O fad w historii..., op. cit., s. 117.

22 J. Skoczynski, op. cit., s. 55.

* Ibidem.
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wspolmiernosci, czyli wewnetrznej koherencji elementoéw porzadku. Spojny 1 sta-
bilny tad spoteczny gwarantuje jego cztonkom bezkolizyjne funkcjonowanie, przez
co wzmacnia swg atrakcyjnos¢. Przeciwnie — jesli pewne idee badz przedsigwziecia
nie s3 zharmonizowane z dang ,,metoda ustroju”, sa w stosunku do niej niewspot-
mierne, narazaja cywilizacje na dezorganizacj¢ i wewnetrzna korozje. W sp o6 1-
miernos$¢ stanowi pierwszg z regut historycznych proponowanych przez Ko-
necznego, rozumianych jako prawa dziejowe. Dzigki jej zachowaniu w cywiliza-
cjach (i kulturach) powstaja przystajace do siebie wartosci duchowe i materialne,
a takze mozliwa jest miedzypokoleniowa transmisja tresci sktadajacych si¢ na cy-
wilizacyjne dziedzictwo, wzmacniajgcych tozsamos¢ 1 przywigzanie. Drugie prawo
dziejowe to nier d wn o § ¢, charakteryzowana jako zrdznicowanie spoteczne,
niedostgpno$é pewnych dobr (ubostwo, niesprawiedliwosé). Konsekwencje nie-
rownosci maja jednak pozytywny charakter i s3 warunkiem postgpu. Sprzyja ona
rozwojowi personalizmu i1 aktywnosci spoteczenstwa, generuje roznorodnos$¢. Trze-
cie prawo to trwatos$¢ 1 ekspansja. Trwalosé, zywotnos¢ cywilizacji
zalezna jest proporcjonalnie od jej ekspansji, skutecznej, o ile nie polega tylko na
przestrzennej i demograficznej aneksji (ekspansja fizyczna), ale gdy towarzyszy jej
przejmowanie idei przez podbijanych (ekspansja duchowa). Ze wzglgdu na zywot-
no$¢ najbardziej efektywna jest zatem ekspansja duchowa przeprowadzana na dro-
dze pokojowej, nie jest ona bowiem narazona na odrzucenie. ,,Historia powszechna
jest przede wszystkim historig ekspansji cywilizacji i walka ich ?omic;dzy soba.
Cywilizacje mniej zywotne bywaja rugowane przez zywotniejsze”!. Czwarte pra-
wo glosi, ze migdzy cywilizacjami nie ma synte z ale pigte
prawo dopuszcza istnienie mieszanek cywilizacyjnych.
Syntezy nie sa mozliwe ze wzgledu na niemozno$¢ uzgodnienia podstawowych
charakterystyk cywilizacji (quincunx; stosunek prawa do moralnosci) — wypraco-
wania nowej ,,metody ustroju zycia zbiorowego”. Nie istnieja cywilizacje wspol-
mierne. Stad istniejace mieszanki (mieszajg si¢ elementy poszczegdlnych cywiliza-
cji) sg samodestrukcyjnymi przedsiewzigciami. Brak jednolitych wzorcow aksjo-
normatywnych powoduje, iz zaburzony zostaje wizerunek logosu. Ostatnie prawo
dziejowe sprowadzone zostalo do formuly: ,nizszos$¢ gdra”. Cywilizacje
,»hizszego” rzedu, czyli posiadajace nizszy stopien komplikacji urzadzen spotecz-
nych, sa, jak dowodzi Koneczny, paradoksalnie bardziej atrakcyjne ze wzgledu na
obnizony poziom wymagan, mniejszy wymog zaangazowania si¢. Jako prostsze
organizacyjnie niec wymagaja tak wielu zabiegow podtrzymujacych ich funkcjono-
wanie, jak to ma miejsce w ,,wyzszych” cywilizacjach. ,,Wyzsze cywilizacje, jako
bardziej skomplikowane, majg wiecej sposobnosci, by w czym niedomagaé. Nieraz
cywilizacje defektowne okazywaly si¢ bardziej wytrzymatymi. Im wyzsza cywili-
zacja, tym wiecej punktow pochopnych do schorzen. Wyzszo$é jest bardziej nara-
zona na sposobnosci upadku™”.

HE, Koneczny, Prawa dziejowe, Komoréw 1997, s. 225.
2 1dem, O lad w historii..., op. cit., s. 59.
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Sformutowanie przez Konecznego szesciu prawd dziejowych nie miato na celu
wyznaczenia drogi rozwojowej historii ludzkosci, regut procesu historycznego.
Prawa dziejowe sg indukcyjnie wywiedzionymi zasadami organizujacymi przebieg
zycia zbiorowego wielkich zrzeszen w ich dlugim trwaniu. W naukach przyrodni-
czych prawa natury odkrywaja sens i porzadek w §wiecie fizycznym. Dla Konecz-
nego te funkcje na polu historii petni jego propozycja.

Jak zostalo powyzej ustalone, cywilizacje réznig si¢ z uwagi na okreslenie si¢
wzgledem: tréjprawa, relacji migdzy prawem publicznym i prywatnym, kategorii
quincunx, relacji norm moralnych i prawnych (zrédta prawa) i istoty logosu. Do-
datkowymi czynnikami, na ktorych podstawie orzeka si¢ o idiomatycznosci ,,metod
ustroju zycia zbiorowego”, sa: postawa cztowieka wobec czasu, rola religii, istnie-
nie lub nieistnienie poczucia narodowego. Stad zbiorowosci ludzkie mogg byé roz-
mieszczone na skali wyznaczajacej rézny stopien opanowania czasu: od braku ka-
tegorii czasu, poprzez czasomiernictwo, do pelnego opanowania czasu. ,,Opanowa-
nie przestrzeni rozwija inteligencje¢, opanowanie za$ czasu pocigga za sobg postep
moralny”*® i rozw6j cnét spotecznych. W kwestii statusu sakralnosci w zyciu co-
dziennym Koneczny przeprowadza podziatl mi¢dzy cywilizacjami na te, w ktérych
normy religijne sankcjonowane sa we wszystkich sferach dziatan cztowieka, i te,
w ktorych takich roszczen religijnych si¢ nie wysuwa: odpowiednio cywilizacje
sakralne (zydowska i braminska) i niesakralne (pozostale wspolczesne). ,Religia
tworzy cywilizacje natenczas tylko, gdy podciagga pod swe sakralne prawodawstwo
pig¢ kategorii bytu, gdy rozstrzyga nie tylko co do moralnosci, ale tez w katego-
riach zdrowia, walki o byt, sztuki i nauki”*’. Najwyzszy stopien rozwoju prezentuja
te cywilizacje, w ktérych wykaza¢ mozna istnienie poczucia narodowego. ,,Warun-
kami dla powstania $wiadomosci narodowej s3: emancypacja rodziny i rodu, funk-
cjonowanie prawa publicznego i wysoki poziom ogélnego oswiecenia”®. Doda¢
nalezy, ze naréd w ujeciu Konecznego jest nosnikiem tresci etycznych. Do porzad-
kowania typdw zycia zbiorowego autorowi O fad w historii postuzylo réwniez
okreslenie uktadow cywilizacyjnych przeciwienstw. Dychotomie te przedstawiajg
si¢ nastepujaco:

— personalizm — gromadno$¢ (okresla relacje miedzy jednostka a zbiorowoscia);
— organizm — mechanizm (okresla zasady tworzenia zrzeszen);

— rozmaitos¢ — jednostajnos¢ (okresla stopien wymaganego konformizmu);

— historyzm — ,,medytacyjna improwizacja” (okresla stosunek do czasu);

— wolno$¢ — przemoc (reguty postepowania);

— rozwoj — stagnacja (zasada dziatania).

2 A. Hilckman, Wschéd i Zachéd, [w:] F. Koneczny, O lad w historii..., op. cit., s. 9.
2TF. Koneczny, O wielosci cywilizacyj, op. cit., s. 240.
8 A. Hilckman, Feliks Koneczny i poréwnawcza nauka o cywilizacjach, op. cit., s. 136.



Wybrane koncepcje badan cywilizacji 25

Stworzona przez Konecznego typologia obejmuje dwadziescia cywilizacji Sta-
rego Swiata i dwie Swiata Nowego. Siedemnascie cywilizacji starozytnych to: egip-
ska, chinska, braminska, zydowska, iranska, babilonska, syryjska, tybetanska, sume-
ryjska, punicka, egejska, numidyjska, turanska, attycka, spartanska, hellenistycz-
na i rzymska. Do tego dochodza dwie starozytne cywilizacje amerykanskie: inkaska
1 aztecka. Jako aktualnie istniejace badacz wymienia: braminska, chinska, zydowska,
turanskg (wywodzace si¢ jeszcze ze starozytnos$ci) oraz arabska, bizantyjska i facin-
ska. Cztery z nich charakteryzuje ustréj rodowy (braminska, chinska, turanska,
arabska), dwie sg oparte o quincunx (zydowska, bizantyjska), a tylko w cywilizacji
tacinskiej mozna mowic¢ o logosie.

Koncepcja teoretyczna Feliksa Konecznego jest bodaj najpetniejszg analizg o te-
matyce cywilizacyjnej, jaka pojawita sic w Polsce na poczatku XX wieku®. Nie-
watpliwa jej zaletg jest wszechstronnos$¢ prezentowanego materiatu faktograficzne-
go oraz niezaleznos¢ pogladow (na przyktad definicja ,,cywilizacji”). Posiada jed-
nak pewien rys, ktory kwestionuje jej zasadnos¢: jest ona na wskro$ stronnicza.
Emocjonalna predylekcja, jakg darzyt ten polski teoretyk wilasng cywilizacje, wy-
razna jest na przykltad w warto$ciujacym charakterze kryteriow typologicznych
cywilizacji. Praktykowana w Europie ,,metoda ustroju” wyznaczata pozadany, we-
dhug Konecznego, kierunek rozwojowy dla pozostatych cywilizacji. Mimo wysunig-
cia tezy o pluralizmie cywilizacyjnym, uznajagcym odmiennos¢ proceséw i rozwia-
zan organizacyjnych zycia spotecznego, podkreslat, ze jedynie cywilizacja tacin-
ska moze najpehiej wyraza¢ wiasnego ducha, swojg istote. Prace Konecznego byty
1 nadal sg szeroko krytykowane zarowno z pozycji $wiatopogladowych, jak i mery-
torycznych. Zarzutom ksenofobizmu, antysemityzmu i etnocentryzmu towarzysza
listy bledow faktograficznych i logicznych.

KONCEPCJE HISTORYCZNE

Podwalin perspektywy cywilizacyjnej rozwijanej na gruncie nauk historycznych
dostarczyla monumentalna synteza’' Arnolda Josepha Toynbee’ego (1889-1975).
Co istotne, byta to koncepcja zawierajagca wyrazong wprost dyrektywe badan po-
réwnawczych. Komparatystyka zagwarantowac¢ miata przejscie historii z poziomu

% Obok czterotomowej pracy Erazma Majewskiego Nauka o cywilizacji (1908-1923).

3 L. Gawor, O wielosci cywilizacji. Filozofia spoleczna Feliksa Konecznego, Lublin 2002;
P. Nieweglowski, Porownawcza nauka o cywilizacjach Feliksa Konecznego. Wspdlczesny rys
krytyczny i proba reinterpretacji, ,,Kultura i Historia” 2008, nr 15, online: http://www.kultura-
ihistoria.umcs.lublin.pl/archives/987 [data dostepu: 24.03.2012]; R. Piotrowski, Problem filozoficzny
tadu spolecznego a porownawcza nauka o cywilizacjach, Warszawa 2003.

3! Oryginalne wydanie 4 Study of History obejmowato dwanascie toméw. Publikacja po-
wstawata przez dwadziescia lat, od 1934 do 1954 roku.
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idiograficznosci do nomotetycznosci. Tylko prawdy, prawidtowosci odkryte na dro-
dze porownywania cywilizacji wprowadzi¢ miaty wiasciwy, systematyzujacy uktad
odniesienia dla historycznej ptaszczyzny faktograficznej. Przyjeta przez brytyjskie-
go historyka definicja terminu ,,cywilizacja” jako pojmowalnego pola badan hi-
storycznych® jednoznacznie wskazywata na utozsamienie procesu historycznego
z cyklem rozwojowym cywilizacji. Wydarzenia historyczne stajg si¢ zatem zrozu-
miate dopiero w odniesieniu do ich roli w przeobrazeniach cywilizacyjnych. Analiza
cywilizacji dostarcza wlasciwej ptaszczyzny dla wyjasnien partykularnych i epizo-
dycznych faktow. Jak uzasadnia autor Studium historii, wiele zjawisk przekracza
granice grup lokalnych i staje si¢ udziatem szerszych spotecznosci. Tylko catosciowe
ujecie owych zjawisk gwarantuje ich pelne i kompetentne rozpoznanie. Z drugiej
strony owe zjawiska stajg si¢ konstytutywne i reprezentatywne dla owych szerszych
spotecznosci, czyli cywilizacji. Celem ilustracji tej zasady przytoczmy przyklady
zjawisk fundujacych europejska wspolnote cywilizacyjna (z brytyjskiego punktu
widzenia): chrystianizacja, system feudalny, renesans, reformacja, ekspansja za-
morska, wprowadzenie parlamentarnych rzadéw demokratycznych, system indu-
strialny. Wymienione procesy objely swym zasiegiem, w mniejszym lub wickszym
stopniu, kraje cywilizacji europejskiej i aby zrozumie¢ ich pelny przebieg, nalezy
przyja¢ ponadnarodowsa optyke.

Zaprezentowany przez Toynbee’ego schemat rozwoju cywilizacji wyrdznia ich
trzy generacje. Cywilizacje pierwszego pokolenia wytonily si¢ poprzez mutacje ze
spotecznosci prymitywnych. Drugie pokolenie cywilizacji znamionuje powstanie
tak zwanych wyzszych religii. Wspotczesne cywilizacje reprezentujg trzecig gene-
racje. Wérdd nich wymienia si¢ cywilizacje: zachodnia, chrzescijanstwa prawo-
stawnego, muzutmanska, hinduska, dalekowschodnia (Chiny, Japonia). Petna typo-
logia obejmuje dwadziescia jeden ,,petnych cywilizacji™**, trzy ,,poronione” oraz
sze$¢ wstrzymanych w swoim rozwoju. ,,Miedzypokoleniowe” relacje cywilizacji
sprowadzone zostaty do trzech zaobserwowanych w toku dziejow typow: ,,potom-
nosé”, ,,nadpotomnos¢”, ,,podpotomnos¢”. Pierwszy przypadek odnosi si¢ do sytu-
acji, gdy nowa cywilizacja rozwija si¢ na gruncie powstatego w ,,rodzicielskiej”
cywilizacji ko$ciota uniwersalnego. W drugim przypadku nowa cywilizacja rozwija
si¢ wokot religii wyznawanej przez dominujgca mniejszos¢ starej cywilizacji. Trze-

32 W oryginalnym brzmieniu: , the intelligible field of historical study”. W literaturze przed-
miotu przyjete zostaty thumaczenia ,,pojmowalne pole historycznych badan” (P. Skudrzyk, Losy
cywilizacji wedlug Arnolda J. Toynbee'ego, Katowice 1992, s. 3) lub ,,zrozumiala jednostka badan
historycznych” (A. J. Toynbee, Studium historii, ttum. J. Marzgcki, Warszawa 2000, s. 19).

33 Oprocz wymienionych wyzej pieciu cywilizacji wspétezesnych podane zostaty nastepujace:
hellenska, syryjska, indyjska, chinska, minojska, kultura Indusu, sumeryjska, hetycka, babilonska,
egipska, andyjska, meksykanska, jukatanska, Majow, kultura Shang. W pewnych miejscach roz-
wazan cywilizacja muzulmanska dzielona jest na arabska i iranska, chrzescijanskiego prawo-
stawia na prawostawno-bizantynska i prawostawno-rosyjska, a dalekowschodnia na chinska
i koreansko-japonska. Zatem pelna lista cywilizacji obejmuje dwadziescia jeden spolecznosci.
A. J. Toynbee, Studium historii..., op. cit., s. 47.
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ci wariant stanowi inwazja lub migracja plemion sasiadujacych, w ktérych wyniku
stara cywilizacja ulega zasadniczej transformacji**. Analizujac dzieje relacji cywili-
zacji hellenskiej 1 zachodnioeuropejskiej, Toynbee wymienia swoiste oznaki po-
tomnosci, ktére w jego projekcie porownawczych badan cywilizacji miatyby by¢
analogicznie odkrywane w pozostatych ,,usynowionych” cywilizacjach. Sg to przede
wszystkim: fakt uformowania si¢ panstwa uniwersalnego, poprzedzony okresem
zaburzen wewngtrznych (Cesarstwo Rzymskie); powstanie Ko$ciota (chrzescijan-
skiego), ktory stworzy religijne podwaliny nowej cywilizacji; oraz inwazje barba-
rzynskie, okreslane niemieckim terminem Volkerwanderung (,,wedrowki ludow™).
Aktywna rolg¢ w przetomie przypisuje si¢ sitom proletariatu wewnetrznego (mniej-
szos¢ chrzesdcijanska) i zewnetrznego (plemiona barbarzynskie), przeciwstawionym
dominujacej mniejszosci hellenskiej. W przypadku ,,usynowienia” cywilizacji za-
chodnioeuropejskiej doszto takze do terytorialnego przemieszczenia centrum nowej
spofecznosei®.

Rozwdj poszczegdlnych cywilizacji daje si¢ sprowadzi¢ do uniwersalnego
schematu, ktérego etapy petnig funkcje wskaznikéw dla analizy komparatystyczne;.
Struktura dziejow ludzkosci przedstawiona zostaje w niej niejako w postaci wzno-
szacej spirali. Z jednej strony bowiem cywilizacje powielajg cykle: powstania,
wzrastania, zalamania, dezintegracji oraz rozkladu, z drugiej jednak strony cato-
Sciowy rozwoj cztowieka zmierza do osiggnigcia ,,duchowego odrodzenia”. Scha-
rakteryzujmy pokrdtce wyrdznione fazy rozwoju cywilizacji. (1) Geneza cywilizacji
przebiega odmiennie, biorgc pod uwage jej lokalizacje w ogdlnym planie rozwoju
dziejow. Z wymienionych dwudziestu jeden cywilizacji pigtnascie to spadkobier-
czynie swoich poprzedniczek, a sze$¢ (egipska, sumeryjska, minojska, chinska,
andyjska, Majow) wylonito si¢ na drodze mutacji ze spolecznosci pierwotnych™.
Kluczem kazdej $ciezki rozwojowej staje si¢ zastgpowanie statyki dynamika.
Skostniate w tradycji spotecznosci pierwotne ,,0zywajg” dzigki twdrczej zmianie.
Zmiang taka moze wprowadzi¢ ,,wyzwanie” (challenge), na ktore spotecznos¢ musi
udzieli¢ adekwatnej ,,odpowiedzi” (response). Wyzwanie wigze si¢ z zaistnialymi

3* p. Skudrzyk, Losy cywilizacji wedlug Arnolda J. Toynbee'ego, op. cit., s. 5.

3% W odniesieniu do pozostalych cywilizacji trzeciej generacji relacje genealogiczne przed-
stawialy si¢ nastgpujaco: cywilizacja bizantynska jest blizniaczka zachodnioeuropejskiej, takze
usynowionej przez hellenska (chrzescijanstwo); cywilizacje iranska i arabska sa rowniez bliz-
niaczkami usynowionymi przez cywilizacje syryjska (islam); cywilizacja hinduska usynowiona
zostata przez indyjska (hinduizm); dalekowschodnia — przez chinska (buddyzm mahajana).
A. J. Toynbee, Studium historii, op. cit., s. 29-38.

3% Kryterium rozréznienia spotecznosci pierwotnych od cywilizacji ,,wyzszych” nie jest dla
Toynbee’ego obecnosé lub brak pewnych instytucji zycia spoleczno-politycznego czy podziat
pracy, ale kierunek oddziatywania mimesis. W tej koncepcji mimesis pozostaje mechanizmem
organizujacym statyke i dynamike spoteczna, polegajacym na nasladownictwie. W spoteczno-
$ciach pierwotnych nasladownictwo polega na repetycji zachowan wzorcowych, ustalonych badz
utrwalonych przez przodkéw. Zachowania sa wpisane w tradycj¢ i obyczaj, ktore nadaja im cha-
rakter statyczny. Kierunek nasladownictwa w cywilizacjach ulega zmianie i zachowania spotecz-
nosci powielaja innowacyjne i antytradycyjne rozwiazania tworczych jednostek. Ibidem, s. 60.
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warunkami srodowiskowymi (bodziec nowego terenu i bodziec trudnego terenu)
i/lub spotecznymi (bodzce cioséw, parcia i uposledzenia)’’. W toku rozwoju cywi-
lizacji obserwuje si¢ wzrost znaczenia tych drugich i zanik pierwszych. Wyzwa-
niem staje si¢ sytuacja, ktéra utrudnia badz wrgcz uniemozliwia funkcjonowanie
danej cywilizacji w formule dotychczasowej. Przyktadow takich sytuacji dostarcza-
ja zmiany klimatyczne, ktore wymogty albo zmiane trybu Zycia i technik produkc;ji,
albo migracje i koniecznos¢ dostosowania si¢ do nowych, dotad nieznanych warun-
kéw srodowiskowych. W przypadku narodzin cywilizacji drugiego pokolenia wy-
zwanie pochodzi przede wszystkim ze strony spoteczno-psychicznych roszczen
wylonionych podmiotéw sceny publicznej™. W lonie macierzystej, rodzicielskiej
cywilizacji w okresie stagnacji wytaniaja si¢ dwie frakcje spoteczne: dominujgca
mniejszos¢ — oredownicy i straz starego porzadku oraz proletariat (wewnetrzny
1 zewngtrzny), dostrzegajacy koniecznos¢ przebudowy (aksjologicznej i instytucjo-
nalnej) tadu. Jezeli roszczenia obu stron nie mogg by¢ pogodzone, proletariat decy-
duje si¢ na secesje, a realizacja nowej wizji porzadku staje si¢ fundamentem nowe;j
cywilizacji. Oba typy wyzwan: spoteczne i geograficzne nie stanowig uniwersal-
nych i1 koniecznych czynnikéw wyzwalajacych przemiany cywilizacyjne. Sa raczej
nieprzewidywalnymi 1 ,,dramatycznymi” koincydencjami, ktérych ewentualne
tworcze efekty mozna zaobserwowac i oceni¢ postfaktycznie. Zestawiajagc momenty
»Wyzwan i odpowiedzi” zaobserwowane w réznych cywilizacjach, Toynbee odno-
towuje prawidtowos¢: im wigkszy bodziec, tym silniejsze wyzwanie (mimo ze przy-
taczane przez autora przyktady udowadniajg rowniez odwrotnos¢ zasady). To swo-
iste prawo spoleczne, skadinad zdyskredytowane przez Braudela®, wyjasniatoby
sukces danej cywilizacji w kategoriach efektywnego zmagania si¢ z sytuacjami:
trudnego i/lub nowego terenu geograficznego oraz skutecznej konfrontacji z prole-
tariatem zewngtrznym i wewngtrznym. Jak ujawniaja dalsze analizy, pozytywna
odpowiedz w zakresie wspomnianych typéw wyzwan nie jest gwarantem dalszego
rozwoju cywilizacji, przej$cia do (2) fazy wzrastania cywilizacji. Okazuje si¢ bo-
wiem, ze takie cywilizacje, jak: polinezyjska, eskimoska, nomadéw (mimo ade-
kwatnej odpowiedzi na wyzwanie $rodowiska) oraz Osmandéw w prawostawnym
chrzescijanstwie i Spartan w swiecie hellenistycznym (mimo adekwatnej odpowie-
dzi na wyzwanie spoteczne), zostaly wstrzymane w swym rozwoju. Wysitek radze-
nia sobie z przeciwno$ciami fizycznymi i spotecznymi okazat si¢ zbyt duzy, aby

37 Bodziec cioséw odnosi si¢ do koniecznosci prowadzenia militarnej konfrontacji z innymi
spoteczno$ciami, bodziec parcia okresla sytuacj¢ przygranicznego napigcia miedzy spoteczno-
$ciami, a bodziec poszkodowania odnosi si¢ do konfrontacji z wewnetrznymi grupami pozbawio-
nymi praw i dostepu do sfery publiczne;j.

¥ Wyzwaniom o charakterze spolecznym moga towarzyszy¢ wyzwania geograficzne. Dla przy-
ktadu geneza cywilizacji zachodnioeuropejskiej wigze si¢ zardOwno z roszczeniami wewngetrznej
mniejszosci chrzescijanskiej, jak i wlaczeniem w orbite wpltywow proletariatu zewngtrznego
(plemion germanskich) czy zmiana warunkéw srodowiskowych, przesunigciem centrum cywili-
zacji z rejonu Morza Srédziemnego na tereny potnocno-zachodniej Europy.

39 F. Braudel, Historia i trwanie, ttum. B. Geremek, Warszawa 1999, s. 280.
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dodatkowo stymulowaé rozw6j w innych aspektach zycia®. Przeszkoda w rozwoju
wymienionych spofecznosci okazata si¢ takze kastowosé¢ (kuriozalnie obejmujaca
takze klasy zwierzat, na przyktad psich pomocnikéw u Eskimoséw czy bydto wsrod
nomadow) oraz specjalizacja, rozumiana jako wytonienie ujednoliconego i nie-
zrdznicowanego typu pracy. Na czym zatem mialby polega¢ wzrost cywilizacji?
Na artykulacji jej swoistej sity zyciowej (élan vital), jak ja za Henri Bergsonem
okresla Toynbee:

Cywilizacje wzrastaja, zdawaloby sig, dzigki takiemu élan, ktory niesie je od wyzwania
poprzez odpowiedz do dalszego wyzwania; wzrastanie to ma aspekt tak zewnetrzny, jak
i wewnetrzny. W makrokosmosie wzrastanie objawia si¢ jako stopniowe opanowywanie
zewnetrznego $rodowiska, w mikrokosmosie jako coraz wigksze samookreslenie si¢ czy
samoartykulacja. W obu tych manifestacjach mamy ewentualne kryterium rozwoju sa-
mego élan**.

Opanowanie $rodowiska zewngtrznego oznaczatoby, z jednej strony, opanowa-
nie Srodowiska ludzkiego, a zatem kojarzone byloby z militarnymi dziataniami
ekspansjonistycznymi, z drugiej za$ strony oznaczatoby opanowanie $rodowiska
fizycznego, ergo bytoby kojarzone z rozwojem techniki. Historyczne przyklady
szerokich kontekstoéw zwigzanych z sukcesami militarnymi i postepem technolo-
gicznym wykazuja jednak, zdaniem Toynbee’ego, ich brak symptomatycznosci.
Moga one by¢ charakterystyczne dla epoki rozwoju cywilizacji, ale mogg zarazem
towarzyszy¢ jej fazie schytkowej. Dlatego autor proponuje skupienie si¢ na $ledze-
niu proces6Ow autonomizacji i artykulacji owej mniej empirycznie dostepnej sfery
sity zyciowej cywilizacji. Aby uczyni¢ jg mniej efemeryczng, zaproponowana pro-
cedura badawcza sugeruje odwotanie si¢ do idei gtoszonych przez tworcze jednost-
ki 1 mniejszosci. Ich niekonwencjonalne propozycje staja u podstaw procesow dy-
namizowania si¢ cywilizacji i w konsekwencji skutkuja jej wzrostem. Niestety przy-
jeta propozycja nie zostata w sposob satysfakcjonujacy rozwinigta, bowiem przyto-
czone przez autora historyczne ilustracje (§w. Pawel, §w. Benedykt, $w. Grzegorz
Wielki, Budda, Mahomet, Machiavelli, Dante, w innym miejscu Jezus oraz Ateny

0 Taka konkluzja prowadzi¢ musi do weryfikacji prawidtowosci: im wigkszy bodziec, tym
bardziej skuteczna odpowiedz. A. Toynbee, Studium historii, op. cit., s. 175.

1 Co ciekawe, Toynbee krytykuje, nie widzac narzucajacego si¢ podobienstwa, ,,duchowe”
i ,,organicystyczne” stanowisko Spenglera. Przytoczone ponizej stowa tego drugiego, szczegdlnie
pierwsza cze$¢ fragmentu, moglyby stanowi¢ parafraze pogladéw brytyjskiego historyka po doko-
naniu chronologicznego przesuniecia z fazy genezy do wzrostu. ,,Kultura rodzi si¢ w chwili, gdy
jakas wielka dusza budzi si¢ z praduchowego stanu wiecznie dziecigcej ludzkosci, odtaczajac sie
jako ksztatt od bezksztattnego, jako co$ ograniczonego i przemijajacego od bezgranicznego
i trwajacego. Rozkwita na glebie dajacego si¢ scisle odgraniczy¢ krajobrazu, z ktorym pozostaje
zwigzana na sposob rosliny. Kultura umiera, gdy owa dusza urzeczywistni juz ogoét swych we-
wnetrznych mozliwosci w postaci narodow, jezykéw, dogmatow, sztuk, panstw, nauk, powraca-
jac tym samym do stanu praduchowosci”. O. Spengler, Zmierzch Zachodu, op. cit., s. 100.

2A. Toynbee, Studium historii, op. cit., s. 177.
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w procesie wzrastania spolecznosci hellenskiej, Wlochy i Anglia w procesie wzra-
stania spolecznosci zachodniej) stuza raczej jako przyktady ruchu: ,,wycofania i po-
wrotu”, jak si¢ ma wydawac¢, niezbednego w tworczej transformacji. Innymi stowy
dziatalno$ci tworczych jednostek i mniejszosci towarzyszy czasowe wycofanie si¢
z zycia spolecznego, ktdre moze przybrac¢ posta¢ okresowej anachorezy lub przy-
musowej marginalizacji spotecznej. Ale oprdcz wykazanej analogii historycznej nie
wiemy, jaka role pelni 6w schemat wycofania i powrotu w mechanizmie zmiany
spotecznej. Bez watpienia trudno sprzeczaé si¢ z faktem oddziatywania twérczych
jednostek, takich postaci jak Jezus czy Budda, na transformacje cywilizacyjne,
ale zaproponowana zasada mimesis nie wyjasnia zagadnien bardziej szczegdlo-
wych, na przyktad: Kogo si¢ nasladuje? Jakie okolicznosci sktaniajg do nasladowa-
nia? Jak dochodzi do przeksztalcenia spoleczenstwa na bazie nasladownictwa?
Toynbee’emu wystarcza przekonanie, ze dojrzale spoleczenstwo rozpoznaje idee
warte nasladowania, podaza za nimi, a w konsekwencji staja si¢ one obowigzujace
w nowej wspdlnocie. Nie wiemy takze, jak dziatalnos¢ owych indywidualnosci
ksztattuje tozsamo$é cywilizacji. Wydaje si¢, ze kwestig zasadniczg jest bardziej
dynamizowanie, wprowadzanie nowych rozwigzan $wiadczacych o zywotnos$ci
cywilizacji niz jaki$§ konkretny kierunek zmian. Ten ostatni okreslony jest bowiem
przez nieuniknione nastegpstwo faz biograficznych cywilizacji. Po okresie wzrostu
nadchodzi (3) czas zalamania cywilizacji . Charakterystycznym, cho¢ nadal efeme-
rycznym wskaznikiem w tym okresie stanie si¢ utrata tworczej sity. Zanik sit zy-
wotnych rownoznaczny jest z utratg spontanicznosci i elastycznosci rozwigzan oraz
rutynizacja czy powierzchownoscia i automatyczno$cig mimesis, a zatem sytuacja,
kiedy nowy program aksjologiczny podlega recepcji tylko na poziomie deklaratyw-
nym i realizowanym, a nie jest przedmiotem internalizacji. Jednym z przyktadow
takiej sytuacji jest zjawisko dysharmonii sfer instytucjonalnej i ideologiczne;j. Kie-
dy nowe poglady, racje spoteczne dochodza do glosu, napotykaja opdr ze strony
dotychczasowej struktury spotecznej, wowczas mozliwe staje si¢ rozwigzanie na
jednej z trzech drég: synchronizacja obu czlondw, rewolucja, wynaturzenie. Innym
typem sytuacji, sprowadzajacej zatamanie, jest nemezis, rozumiana tutaj jako przy-
wigzanie do idei, tworcow, instytucji, hamujace dalszy rozwdj. Nowe rozwigzania
okazuja si¢ bowiem ptodne tylko przez pewien czas i1 ukazujg swoja nieadekwat-
no$¢ w konfrontacji z nowymi wyzwaniami. Trwanie w stanie stagnacji moze by¢
takze zwigzane z poczuciem ,upojenia zwycigstwem”, sukcesem militarnym lub
ideologicznym. W obu wariantach efekt zwigzany jest z dziatlaniami majacymi
zapewni¢ status quo, a nie podjeciem dalszego wysitku przeksztatcen. Zatamanie
cywilizacji moze skutkowac jej petryfikacja i czasowym zahamowaniem dalszego
rozwoju lub przejsciem w (4) stan dezintegracji . Dezintegracja przynosi wewnetrz-
ny podziat: schizme wertykalng (podziat na wspoélnoty lokalne) oraz schizme hory-
zontalng (podziat na klasy), w konsekwencji scena publiczna podzielona zostaje
na trzy frakcje: dominujacag mniejszo$¢, proletariat wewnetrzny i proletariat ze-
wnetrzny. Zatamana zostaje solidarnos¢ i harmonia w wyrazaniu sity zywotnej
cywilizacji, ale na poziomie instytucjonalnym i normatywnym dochodzi do standa-
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ryzacji. Okres zatamania przynosi caly szereg postaw, ktorych wybér przez wyto-
nione podmioty zycia spolecznego orientuje dalsza droge rozwoju cywilizacji. Wy-
mienmy kilka z nich®. ,,Archaizm” i ,,futuryzm” to proby zaprowadzenia utopij-
nych porzadkow opartych, odpowiednio, badzZ na odniesieniu do wzorcow minio-
nych, badz na wymyslonych wzorcach idealnych. ,,Przeobrazenie” i ,,0dtaczenie
si¢” to proby zaprowadzenia na ziemi porzadku pozaziemskiego, urzeczywistniania
doktryn duchowych. Przyktadéw programowego wycofania si¢ z zycia dostarczac¢
maja idee stoikdw, buddystow, a przyktadu przeobrazenia — chrzesdcijanskie idee
zaprowadzenia Civitas Dei na ziemi. Jedyng alternatywa dla zaprowadzenia nowego
ziemskiego porzadku w imi¢ nieziemskich praw i aspiracji jest przeobrazenie. Jest
to zdaniem Toynbee’ego jedyna droga dalszego rozwoju cywilizacji w ramach no-
wego jakosciowo spoteczenstwa. Palingeneza — powtorne narodziny — niesie za sobg
uwznioslajace pierwiastki natury duchowej. Proces nasycenia nimi cywilizacji (ete-
rializacja) to kierunek i cel dalszego jej rozwoju. Dojmujacym uczuciem cztowieka
okresu dezintegracji jest poczucie beztadu. Przejawia si¢ ono w negatywnej ocenie
obyczajow, sztuki, wyksztatcaniu si¢ jednego, wspolnego jezyka i synkretyzmie
religijnym. Wulgaryzacja obyczajow i symplifikacja sztuki sg czesto wymienianymi
elementami diagnozy kryzysu cywilizacji; pozostate z wymienionych cech wyma-
gaja dodatkowego komentarza. Pojawienie si¢ lingua franca wigzalo si¢ ze zdoby-
ciem politycznej lub militarnej przewagi ktoérej$ z frakcji spolecznych. Wspdlny
jezyk byt warunkiem komunikacji i no$nikiem standaryzacji, ale jednoczes$nie od-
dzielat akty doswiadczania rzeczywistosci od aktow ich werbalizowania. Z natural-
nego Srodka wyrazania mysli jezyk stat si¢ powierzchownym narzedziem koopera-
cji. Na gruncie religii zewnetrzng manifestacjg wewnetrznego poczucia bezladu
bylo mieszanie si¢ wyznan, kultow lub obrzedow. Tego rodzaju sytuacje byly obec-
ne na innych etapach rozwoju cywilizacji. Zasadnicza réznica w ich obecnym po-
jawieniu si¢ polega na doglebnej konwergencji réznych systeméw myslowych,
a nie powierzchownej substytucji imion, historii, dziel. Ostatecznym przejawem
standaryzacji 1 kresem okresu zalamania cywilizacji jest (5) powstanie panstwa
uniwersalnego ** i (6) kosciota uniwersalnego oraz (7) nastanie epoki heroiczne;.
Panstwo uniwersalne jest agonalnym tchnieniem cywilizacji, cho¢ potoczne wy-
obrazenia o kresie cywilizacji podsuwaja zgota inne od przytoczonych ponizej ob-
razy. Okres panstwa uniwersalnego przynosi pokodj i poczucie bezpieczenstwa
mieszkancom, stabilnos¢ ekonomiczng i polityczng oraz poczucie dumy z imperial-
nej potegi panstwa. Jednos¢ i efektywnos$¢ funkcjonowania instytucji spotecznych
zapewniaja — miedzy innymi — stworzone: srodki tacznos$ci (drogi, poczta), organi-

4 Poza wymienionymi w dalszej czesci tekstu postawami towarzyszacymi okresowi dezinte-
gracji wyrdznione sa nastepujace pary: ,,niepohamowanie” i samokontrola, absencja i mgczen-
stwo, poczucie dryfowania i poczucie grzechu. Ibidem, s. 384-396.

* Przyktadowo, nastepujace cywilizacje uksztattowaly panstwa uniwersalne: cywilizacja hel-
lenska — Cesarstwo Rzymskie, cywilizacja andyjska — panstwo Inkéw, cywilizacja chinska —
cesarstwo dynastii Qin oraz Han, cywilizacja syryjska — imperium Achemenidéw, cywilizacja
hinduska — imperium Wielkich Mogotéw itd. Ibidem, s. 329.
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zacja administracyjna (podzial na prowincje, powstanie miast stolecznych), oficjal-
ne systemy komunikacji (jezyk, pismo), systemy prawne, systemy miernicze (ka-
lendarze, jednostki miar i wag), system monetarny, armie, obywatelstwo. Wszystkie
wymienione czynniki walnie przyczynity si¢ do ujednolicenia i standaryzacji spo-
sobow funkcjonowania w aspekcie administracyjnym, politycznym i spotecznym
w obrebie cywilizacji. Panstwo moze trwa¢ mimo toczonych na swoich obrzezach
walk z napierajacym proletariatem zewngtrznym. Czas interregnum, czyli faza przej-
$ciowa migdzy pokoleniami cywilizacji, to okres réznie realizowanych relacji (wo-
jennych, handlowych) upadajacego panstwa i plemion barbarzynskich. Rola pan-
stwa uniwersalnego na planie ogdlnego rozwoju cywilizacji sprowadzona jednak
zostala do funkcji poczwarki, ogniwa posredniczacego w powotaniu do zycia
kosciotow uniwersalnych, a w dalszej perspektywie do urzeczywistnienia nowego
spoteczenstwa.

[...] raison d’étre Kosciotow uniwersalnych jest utrzymywanie przy zyciu gatunku spotecz-
nosci znanego pod nazwa cywilizacji dzigki przechowywaniu cennego zarodka zycia podczas
niebezpiecznego interregnum, mi¢dzy rozpadem jednego $miertelnego przedstawiciela tego
gatunku a narodzinami innego. Kosciot bytby wigc czgscig reprodukcyjnego systemu cywili-
zacji, petnigcg funkcje jaja, larwy i poczwarki pomigdzy motylem a motylem®.

Poprzez ko$cioty uniwersalne dochodzito do ,,usynawiania” cywilizacji. Proces
ten zostat przedstawiony przy pomocy trzech faz: ,,poczecia”, ,,cigzy” i ,,porodu”.
W pierwszej fazie ,,Ko$ciot wchtania w siebie energie, ktorych panstwo nie umie
juz wyzwoli¢ ani wykorzystac, i stwarza nowe kanaty, dzigki ktorym moga one
znalez¢ ujscie”™. Druga faza to okres poszerzania pola dzialania przez ko$ciot
1 zaangazowania wybitnych osobowosci. Faza porodu skutkuje przeszczepieniem
tresci 1 metod funkcjonowania do sfery §wieckiej. Przyktadowo, w kontekscie roz-
woju cywilizacji zachodnioeuropejskiej wskazuje si¢ na monastyczne korzenie
ksztattowania gospodarki, papieskie korzenie legitymizacji systemu politycznego,
kulturowe, naukowe i artystyczne inicjatywy duchowienstwa chrzescijanskiego.
W tym momencie rozwazan Toynbee proponuje zmian¢ optyki i przyznanie, ze
powstawanie i rozwdj cywilizacji nie jest procesem autonomicznym, ale stanowi
epifenomen rozwoju wyzszych religii. Cywilizacje rodza si¢, wzrastajg i zatamuja
po to, zeby ,,na swoich kotach nies¢ rydwan religii” — jak mozna sparafrazowac te
tez¢. Teoria cywilizacji okazuje si¢ historig religii i futurologia, jak zaraz zobaczy-
my. Toynbee bowiem stara si¢ odpowiedzie¢ na pytanie o cel pojawienia si¢ cywi-
lizacji trzeciego pokolenia, czyli aktualnych bohaterow dziejowych. Cywilizacje
pierwszego pokolenia powstaty, aby mogty si¢ zrodzi¢ rudymenty wyobrazen reli-
gijnych, drugiego pokolenia — aby mogly wytoni¢ sie religie wyzszego rzgdu, a trze-
ciego — aby mogto powsta¢ nowe spoteczenstwo Civitas Dei, zjednoczone wspdlnie

4 Ibidem, s. 548.
4 Ibidem, s. 549.
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podzielang religia. Mimesis zostaje przeniesiona na Boga. Ulotne wzorce przodkow
1 wybitnych jednostek zostaja zastapione religijnie zdefiniowanym kodeksem ak-
sjonormatywnym. Cztery gtdéwne wspdlczesne religie w oparciu o chrzescijanska
doktryne mitosci blizniego powinny w przysztosci stworzy¢ jedna, wspdlna ptasz-
czyzn¢ duchowego zjednoczenia. Proces ten utatwia homogenizacja spoteczenstwa
na plaszczyznie polityczno-gospodarczej, rownoznaczna z westernizacja.
Zaproponowany przez Toynbee’ego program badan poréwnawczych sugeruje
badanie relacji miedzy cywilizacjami w kategoriach zaproponowanej swoistej
genealogii oraz odkrywania prawidtowosci w ich biograficznych przeksztalceniach,
a takze wyszukiwanie podobienstw i roznic, gtownie tych pierwszych. Uzupehie-
niem badan jest analiza swoistych spotkan cywilizacji w przestrzeni i czasie. Na pod-
stawie przeprowadzonych analiz w pierwszym zakresie mozemy wysnu¢ dwa wnio-
ski. Pierwszy wigze si¢ z wyznaczeniem dwoch terenow geograficznych, ktore
jednoczesnie stanowity pole oddzialywania réznych cywilizacji, a zarazem staty si¢
kolebkami wyzszych religii*’. Drugi wniosek, powstaty na zakoficzenie prowadzo-
nej analizy spotkan cywilizacji zachodniej (w okresie $redniowiecznym i nowozyt-
nym) i cywilizacji hellenskiej, stwierdza efektywnos¢ jedynie tych interakcji, ktore
przebiegaty na drodze pokojowej wymiany idei. Wsrdd spotkan w czasie dajg sig¢
wyrdzni¢ dwa typy interakcji. Pierwszym sa omawiane powyzej relacje usynowie-
nia. Drugi typ obejmuje, okreslone mianem ,,renesanséw”, spotkania cywilizacji
z ,,duchem” innej cywilizacji, ktéra odeszta w przesztos¢. Wsrod przyktadow poja-
wiajgcych si¢ w tym aspekcie mozna przywotaé: proby skodyfikowania prawa
w $wiecie chrzesdcijanstwa zachodniego i prawostawnego, nawigzujgce do prawa
rzymskiego; rewitalizacj¢ nurtdw filozoficznych (konfucjanizm na Dalekim Wscho-
dzie); styl klasycystyczny w sztuce europejskiej. Wspotczesna autorowi (do 1954
roku) mapa cywilizacyjna przedstawia pig¢ cywilizacji zorganizowanych wokot
czerech religii wyzszych (chrzescijanstwo, islam, hinduizm i buddyzm), ale efekty
dotychczasowych spotkan cywilizacyjnych ujawniaja dominacj¢ i rosnace wptywy
tylko cywilizacji zachodniej, ktora juz stoi na progu stworzenia panstwa realnie
uniwersalnego. Dalsze rozwazania, jak wspomniano powyzej, przenosza historiozo-
fie na plan teologii. Toynbee rozposciera bowiem wizje ogdlnoludzkiej wspdlnoty
sakralnej, jaka wyltoni¢ si¢ moze po upadku cywilizacji aktualnej generacji. Wydaje

47 Toynbee zauwaza mianowicie, ze ,,Syria byta widownia spotkan — w kolejnych okresach —
cywilizacji sumeryjskiej z egipska; cywilizacji egipskiej, hetyckiej i minojskiej; cywilizacji syryj-
skiej, babilonskiej, egipskiej i helleniskiej; cywilizacji syryjskiej, chrzescijanstwa prawostawnego
i chrze$cijanstwa zachodniego; oraz — w finalnej turze kontaktow — cywilizacji arabskiej, iranskiej
i zachodniej. Basen Oksusu i Jaksartesu byt podobnie widownia spotkan — w kolejnych okresach
— cywilizacji syryjskiej z indyjska; cywilizacji syryjskiej, indyjskiej, hellenskiej i chinskiej; oraz
cywilizacji syryjskiej z dalekowschodnig. W wyniku tych spotkan kazdy z owych dwu szczegdl-
nie «numenonosnych» (religiorodnych) regionéw byt wiaczany do panstw uniwersalnych kilku
odmiennych cywilizacji; te wyjatkowo aktywne zwiazki wzajemne mig¢dzy cywilizacjami na tych
dwoch obszarach tlumacza fenomen niezwyktej koncentracji w ich obregbie miejsc narodzin wyz-
szych religii”. Ibidem, s. 600.
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si¢, ze nie bedzie to juz spoleczenstwo zmagajace si¢ z geograficznymi i spotecz-
nymi przeciwnosciami. Celem i zadaniem tej wspolnoty bedzie odkrywanie prawdy
o Bogu, urzeczywistnianie religijnych cndt na ziemi.

Dzieto Toynbee’ego bez watpienia stanowi pionierska i juz klasyczna koncepcje
badan odwotujaca si¢ do zjawiska cywilizacji. Wspotczesnie trudno zgodzié si¢
czytelnikowi z przyjeta perspektywa i sposobem dowodzenia, odsytajagcym rownie
czesto do faktéw historycznych, jak i watkoéw biblijnych i mitologicznych. Trudno
takze odnies¢ si¢ do proroczych wizji autora, przewidujacych nastanie uniwersalnej
wspolnoty religijnej zorientowanej na realizacje duchowych ideatéw. Niemniej
lektura Studium historii do dzi$ stanowi zrdédto inspiracji, zachwyca szerokim spoj-
rzeniem 1 erudycja, intryguje poprzez ukazanie analogii mi¢dzy z pozoru radykalnie
odmiennymi sytuacjami i ostatecznie stanowi wyzwanie, na ktére badacz cywiliza-
¢ji powinien udzieli¢ adekwatnej odpowiedzi.

Odmiennie od Toynbee’ego ujmowano cywilizacj¢ w krggach reprezentantéw hi-
storii totalnej, zwiazanych z Lucienem Febvre’em i czasopismem ,,Annales”. W tym
nurcie powstata najpetniejsza konceptualizacja nowoczesnych badan historycznych
nad cywilizacja autorstwa Fernanda Braudela. Historia totalna w swoich zatoze-
niach opierata si¢ na wieloaspektowych rekonstrukcjach zycia spotecznego. Stad
badania historyczne wiaczaty perspektywe socjologiczna, geograficzng, ekono-
miczng, demograficzng czy nawet psychologiczna. Wskazane ptaszczyzny rozpa-
trywane sa jako dynamiczne sity, wzajemnie zalezne, ksztaltujace obraz analizowa-
nej rzeczywistosci historyczno-spotecznej. Przebieg historii powszechnej nie jest
odczytywany jako efekt oddziatywania jakich$ arbitralnie przyjetych dziejowych
determinant, ale jako wszechstronny i faktograficzny opis zmian w wybranym mo-
mencie dziejow — zmian nieutozsamianych z jakas$ kierunkowa ewolucja ujawniaja-
cg ciaglos¢ dziejow. Zmiany spoteczne w swoim historycznym przebiegu ujawniajg
bowiem zaréwno kontynuacje, jak i dyskontynuacje, przerwy, zalamania, powroty.
Rzeczywistos$¢ spoteczno-historyczna wykazuje polirytmicznos¢ trendow zmian
1 ich wielokierunkowos¢, uniemozliwiajgc proby wpisania jej w aprioryczne histo-
riozofie. Przyjecie takiego punktu widzenia okreslito lini¢ polemiki, a raczej krytyki
propozycji Spenglera i Toynbee’ego. Braudel dystansowal si¢ od prob tworzenia
uniwersalistycznych, w wigkszos$ci europocentrycznych schematéw rozwojowych
cywilizacji 1 za bezzasadne uwazatl zabiegi wykazujace podobienstwa cywilizacji
w zakresie spetniania warunkéw danego modelu ewolucji. Byt takze zwolennikiem
uzywania terminu ,,cywilizacja” w liczbie mnogiej. Dostrzegal pewne tendencje
unifikacyjne widoczne w rozwoju wszystkich cywilizacji, na przyktad udomowie-
nie zwierzat, industrializacje itd., wierzyt jednak, ze podstawowe cechy kazdej
cywilizacji sg niemal ,,wiecznotrwate” 1 niepoddajace si¢ modyfikacjom. Zamiast
uzna¢ tryumf cywilizacji w liczbie pojedynczej lub mnogiej, wtasciwsza optyke
dawataby analiza ich wzajemnych oddziatywan, dialogu przez nie nawigzanego.

Wyrdzniajac trzy czasy historyczne i odpowiadajgce im ,,pictra” rzeczywistosci
spotecznej oraz odrebne rytmy zmiennosci, Braudel wskazal, ze cywilizacja nalezy
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do kategorii dlugiego trwania®. To ruchy sekularne i multisekularne buduja tozsa-
mos$¢ cywilizacji, a zatem wydarzenia, czynniki, trendy najdluzej oddziatujace
na dang spoteczno$é. Cywilizacja staje si¢ przedmiotem badan historyka zaintere-
sowanego odkryciem zjawisk najbardziej rozciagnietych w czasie. Braudel w swo-
jej koncepcji badan cywilizacji wykorzystat interdyscyplinarne podejscie historii
totalnej oraz antropologiczno-socjologiczne ustalenia Marcela Maussa odnoszace
si¢ do analiz obszaréw kulturowych/cywilizacyjnych. Jak sam wskazywat, jedyna
dobra definicje terminu ,,cywilizacja” znalazt wlasnie w pracach Maussa i na jej
podstawie dokonat witasnych operacjonalizacji. Punktem wyjscia staje si¢ zatem
stwierdzenie, ze cywilizacja jest pewnym obszarem kulturowym, przestrzenia,
w ktorej daja sic wyrézni¢ pewne wspélne rysy™. Cechy charakterystyczne moga
przejawiac si¢ na réznorodnych plaszczyznach zycia spotecznego: od podzielanych
wierzen 1 postaw, poprzez techniki produkcji, az po gusty i preferencje w sferze
dziatan codziennych i rutynowych. Cechy te muszg charakteryzowac si¢ jednak
regularno$cia, powszechnoscig oraz ciggltoscia w pewnych ramach spoteczno-
-geograficznych. ,,Pierwszymi oznakami spojnosci kulturowej [sg] regularne zgru-
powanie lub czestotliwos¢ pewnych ryséw oraz wszechobecnos¢ ich na okreslonym
obszarze. Jezeli do tej spdjnosci w przestrzeni dochodzi trwalos¢ w czasie, calg
«sumey repertuaru obdarzam mianem cywilizacji czy kultury. Owa «sumay stanowi
«forme» cywilizacji™>’. Cho¢ wydaje sig, ze terminy ,,cywilizacja” i ,kultura” s tu
uj¢te synonimicznie, lini¢ demarkacyjng mi¢dzy nimi wyznacza geografia i historia.
Cywilizacje bylyby zatem rozciggniete na wigkszym obszarze, a ich ,,rysy” ujaw-
niataby dlugie trwanie. Wsrdd ,,rysow” cywilizacyjnych w innym miejscu Braudel
dodaje rozwoj miast i podziat pracy’'. Przyjeta terminologia nie jest precyzyjna,
a podziat jest niejednoznaczny i dodatkowo komplikuje si¢ w kontek$cie uzycia
sformutowan ,,spoteczenstwo” czy ,,nar6d”. Przeczyta¢ mozemy na przyktad naste-
pujace stwierdzenie: ,,panstwa, ludy, narody zmierzaja do posiadania wilasnej cywi-
lizacji [...] istnieje obecnie cywilizacja francuska, niemiecka, wioska, angielska, kazda
o odrebnym kolorycie i odmiennych sprzeczno$ciach wewnetrznych™?, te z kolei
mozna dzieli¢ dalej na przyktad na irlandzka, katalonska itp. Do katalogu cech cy-
wilizacji mozna zatem dotaczy¢ ich wewngtrzne zrdznicowanie. W konsekwencji
badania nie miatyby si¢ skupia¢ tylko na major civilizations, ale na zwigzkach mig-

8 Pierwszy poziom czasu stanowi historia wydarzeniowa. Przykladem epizodycznosci jej
trwania moga by¢: wystawa malarska, sztuka teatralna, popularnos¢ koncepcji filozoficznej.
Drugi poziom stanowig ruchy koniunkturalne, trwajace dtuzej i wolniej podlegajace zmianom,
na przyktad zywotno$¢ paradygmatéw naukowych, oddziatywanie odkry¢ naukowych. Trzeci
poziom przeobrazen strukturalnych dotyczy tresci najmniej podatnych na zmiany. Beda to zjawi-
ska dlugiego trwania, czyli wlasnie cywilizacje strukturyzowane przez cztery kardynalne ,,skre-
powania”: stale roszczenia przestrzeni, rozwdj spoleczny, konieczno$ci ekonomiczne i psychiki
zbiorowe.

4F. Braudel, Historia i trwanie, op. cit., s. 291.

> Tbidem.

U Idem, Gramatyka cywilizacji, thum. H. Igalson-Tygielska, Warszawa 2006, s. 51.

32 1dem, Historia i trwanie, op. cit., s. 290; por. idem, Gramatyka cywilizacji, op. cit., s. 46.
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dzy ich cechami i cechami coraz to bardziej ograniczonych obszaréw kulturowych,
wyréznionych w ramach tych pierwszych. Nie wykazujac przywigzania do trady-
cyjnie przyjetych podziatow cywilizacyjnych, przedmiotem swojej pierwszej ob-
szernej analizy Braudel uczynit rejon Morza Srodz1emnego %3 Mimo réznorodnosci
kulturowej, jezykowej i religijnej ptaszczyzna zycia codziennego dostarcza przy-
ktadow jednosci metod pracy, wzoréw zachowania, struktury rodziny. Morze, wino
i oliwki w sposob faktyczny i symboliczny wyrazaja wspdlne prawidlowosci zycia
rejonu. Po raz pierwszy istotne miejsce w historii zyskuje zwykly czlowiek, jego
menu, sposob jedzenia, ubierania, mieszkania.

Zdecydowanie jednoznaczne stanowisko zajmuje Braudel w odniesieniu do nie-
mieckiej tradycji przypisania sfery duchowej kulturze, a sfery materialnej cywilizacji.
Widzac nierozerwalno$¢ obu wymiaréw, stanowczo odrzuca taki podziat. Bardziej
od budowania list cywilizacji zajmowalo Braudela okreslanie efektéw oddziatywa-
nia czterech podstawowych ptaszczyzn na ksztaltowanie si¢ kazdej cywilizacji.
Byly nimi przestrzen, spoteczenstwo, gospodarka oraz mentalnos¢. Nauka o cywili-
zacji czy raczej historia dlugiego trwania winna zatem operowac perspektywa in-
terdyscyplinarng uwzgledniajaca dorobek geografii, socjologii, ekonomii oraz psy-
chologii spotecznej. Warunki srodowiskowe stanowig podstawowe ramy ksztatto-
wania si¢ wiezi spotecznych i ekonomicznych. Utatwiajg Iub utrudniajg kontakty,
decyduja o charakterze podejmowanej pracy, moga okresla¢ takze symboliczne
uniwersum spotecznosci. Geografia nie jest jednak ani jedynym, ani fundamental-
nym uwarunkowaniem rozwoju cywilizacji, tak jak to zostalo zarysowane w modelu
challenge and response Toynbee’ego. Dowolny obszar dostarcza wyzwan, a czlo-
wiek stara si¢ im sprosta¢ na rdézne sposoby, dajac odpowiedz. Nie jest to jednak
réwnoznaczne z powolaniem kazdorazowo do zycia cywilizacji’*. Kazda cywiliza-
cja ma swoje spoleczenstwo, cho¢ nie kazde spoteczenstwo ma cywilizacj¢. Przy-
wotujac ustalenia Philipa Bagby’ego i Claude’a Levi-Straussa, Braudel wskazuje na
dwie podstawowe cechy spoteczenstw cywilizacyjnych, a mianowicie urbanizacje
oraz hierarchiczng, ztozong 1 dynamiczng struktur¢ wewnetrzng. Do wspomnianego
powyzej kryterium geograficzno-historycznego dochodzi zatem element jakoscio-
wy. Trzecia, ekonomiczna perspektywa nakazuje uwzglednia¢ aspekt gospodarczy,
technologiczny oraz demograficzny kazdej cywilizacji. Warunki materialne znajdu-
ja swoje odzwierciedlenie w podziatach spotecznych. Tylko dobrze prosperujaca
gospodarka moze zapewni¢ nadwyzki pozwalajace na rozwo6j dziatalnosci pozapro-
dukcyjnej. Liczba ludnosci moze sprzyja¢ rozwojowi gospodarczemu lub go ha-
mowac. Fluktuacje demograficzne czy kryzysy gospodarcze znajdujg swe odzwier-
ciedlenie w dziataniach i nastrojach ludzkich. Najbardziej fundamentalnym wymia-
rem kazdej cywilizacji staje si¢ jednak mentalne wyposazenie jej czlonkéw. Ono
zasadniczo roznicuje cywilizacje i ujawnia na przestrzeni historii swoja ciagtosé

33 F. Braudel, Morze Srédziemne i $wiat $rédziemnomorski..., op. cit.
* A. 1. Grabski, Gramatyka cywilizacji Fernanda Braudela. Historia cywilizacji w perspek-
tywie globalnej, [w:] Rozmyslania o cywilizacji, op. cit., s. 67-68.



Wybrane koncepcje badan cywilizacji 37

1 niezmienno$¢. Terminem ,,mentalno$¢” Braudel okresla psychike zbiorowa, $wia-
domos¢, narzedzia umystowe, ktére sprowadza do pewnych naczelnych idei, wy-
obrazen, wierzen, wartosci, postaw uswiadomionych i nieuswiadomionych. Stano-
wig one odziedziczone i przekazywane wzorce myslenia i dziatania. Najtrwalszym
wymiarem tego psychicznego wyposazenia sg religie utrwalajace zasady moralne,
ksztaltujace wyobrazenia o zyciu i $mierci, o trwaniu doczesnym i posmiertnym,
o roli cztowieka. Nawet zlaicyzowana i zracjonalizowana cywilizacja europejska
za swe fundamenty musi uzna¢ przestanie chrzescijanstwa. Cztery wymienione
ptaszczyzny okreslaja rodzaje wewnetrznych sil, ktore wspottworzg rzeczywistosé
cywilizacyjng. Pelny oglad cywilizacji musi wszakze uwzgledniac jej relacje z in-
nymi aktorami tej sceny. Braudel, ponownie nawiazujac do ustalen Maussa, wpro-
wadza do analizy cywilizacji trzy rodzaje mozliwych interakcji miedzycywilizacyj-
nych, istotnych dla budowania ich tozsamosci. Sg to swoiste typy ,.gier”: ustalanie
granic, zapozyczenia i odmowy zapozyczen. Granice cywilizacji nie sg restrykcyj-
nymi liniami demarkacyjnymi, ale zawsze stanowia ptynny pas wspdtoddziatywa-
nia réznych obszaréw kulturowych. W obliczu nowo pojawiajacych si¢ tresci ob-
cych cywilizacja kazdorazowo daje wyraz swej ortodoksyjnosci — przywigzaniu do
pewnej czesci swojego wyposazenia mentalnego lub jego braku. Odmowa wskazy-
waé moze na te atrybuty, ktore stanowia rdzen cywilizacji, na cechy niedajace si¢
pogodzi¢ z ,,nowinka”. Dlatego w przekonaniu Braudela jakiekolwiek proby narzu-
cenia innej cywilizacji, szczegdlnie przemoca, skazane sa w wigkszosci przypadkéw
na porazke. Zapozyczanie, ktdre czgsciej wigze si¢ z adaptacjag modyfikacji, wska-
zuje, z jednej strony, na obszary mniej newralgiczne, z drugiej zas ukazuje stopien
zywotnosci 1 przemyslnosci cywilizacji. W przeciwienstwie do Konecznego Brau-
del jako pozytywne dla funkcjonowania kazdej cywilizacji oceniat wymiang i zapo-
zyczenia miedzykulturowe. Obszary kulturowe wytyczaja swoje centra i peryferie,
a niejednokrotnie owe graniczne pasy stanowia rezerwuar ,,rdzennych” tresci kultu-
rowych, podczas gdy centrum staje si¢ terenem kosmopolitycznego synkretyzmu.
Braudel zywit glebokie przekonanie, iz mimo dyfuzji, nawet tej na skale globalna,
cywilizacje nie ,,umierajg”, a jedynie ,,usypiaja”. Cho¢ ich zywotnos¢, czy raczej
atrakcyjnos¢ kulturowa, technologiczna itp., przemineta, to, co stanowi o ich specy-
fice, trwale tkwi w zbiorowej $wiadomosci ich spotecznosci. Historia powszechna,
historia cywilizacji nie jest rejestrem przezytkow i martwych artefaktow, jest proba
zrozumienia terazniejszosci przez odkrycie trwatych tendencji obecnych zaréwno
w przesztosci, jak i teraz.

Podsumowujac koncepcj¢ badan cywilizacji Braudela, mozna zatem wskazaé na
trzy, zdaniem autorki tego rozdziatu, najwazniejsze dyrektywy prowadzonych ana-
liz, a mianowicie uwzglednienie: 1. trzech rytméw historycznych (wydarzeniowy,
koniunkturalny i strukturalny); 2. czterech powiazanych ze soba ptaszczyzn badania
obszarow kulturowych (geograficzny, spoteczny, ekonomiczny, psychologiczny);
3. trzech typéw ,.gier” (wyznaczanie granic, zapozyczen, odmowy). Jednak naj-
wazniejszym wkladem mistrza nowej historii, ktory méglby znalez¢ zastosowanie
w badaniach cywilizacji, bylo wskazanie na rejony wymykajace si¢ tradycyjnym
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podziatlom cywilizacyjnym, a przejawiajace swoista wspolnote praktyk codzien-
nych — praktyk ujednoliconych przez klimat, a dalej — przez typ produkcji, rodzaj
menu, preferowane style architektoniczne. By¢ moze wigkszg inspiracje przyniesie
lektura Kultury materialnej, gospodarki i kapitalizmu XV-XVIII wieku niz Grama-
tyki cywilizacji”. Kultura materialna jawi sie jako: ,,Swiat czynnosci niezmiennych,
ruchéw 1 gestow powtarzanych po przodkach, swiat zjawisk tak starych, tak po-
wszednich, tak niezmiennych, ze wydaja si¢ niedostrzegalne, faktycznie pozahisto-
ryczne, a w kazdym razie pozostajace czesto poza krggiem zainteresowan history-
ka”*°. By¢ moze podzialy zakreslone przez dominujacy typ uprawy (kontynent
czterech zboz, kontynent ryzu, kontynent kukurydzy), uprawy i hodowli (Europa
oliwy 1 Europa masta), preferowane napoje (Europa wina i wodki) itp. wniosa nowe
perspektywy do komparatystycznych analiz cywilizacji.

Kolejng propozycj¢ zorientowania badan historycznych na badania cywilizacji
przedstawit Amerykanin Philip Bagby, uczen Alfreda L. Kroebera. Zapewne pod
wplywem swojego nauczyciela upatrywat on w tradycji antropologicznej szans¢ na
odnowienie czy ozywienie historii jako dyscypliny naukowej. Dyrektywa badan
empirycznych, a zarazem holistyczne ujecie kultury, wydawaty si¢ autorowi Kultury i
historii szczegolnie atrakcyjne w kontekscie programu badan historycznych, akcen-
tujacych role komparatystycznej analizy cywilizacyjnej. Jezeli ujac histori¢ jako
badanie dziejow, gdzie dzieje okreslone sa jako ,,zdarzenia zwigzane z uczestnic-
twem lub losem wielkiej liczby ludzi™’, a kulture jako pewien wzér zachowan
ludzkich, wowczas historia jawi si¢ jako par excellence nauka o kulturze, nauka
o procesie zmiany kulturowej. Faktograficzne zapisy zjawisk jednostkowych miano
by zastapi¢ analizami zagregowanych dzialan grupowych. Wyjasnianie dziejow
sprowadzatoby si¢ zas$ do rozumienia kultury poprzez poszukiwanie powtarzalnosci
wzoroéw zachowania zarowno w synchronicznej, jak 1 diachronicznej perspektywie,
wystepujacych w ramach jednej kultury badz kilku (przenikanie, zapozyczanie,
narzucanie wzorcow). Najwyzsza pltaszczyzng, na ktérej ujawnia si¢ tendencja do
repetycji okreslonych, upowszechnionych i przewidywalnych, zachowan, okazuje
si¢ cywilizacja, forma wigkszej 1 bardziej ztozonej kultury. W konsekwencji nowy
projekt badan historycznych formutuje postulat badania cywilizacji.

Procedura badawcza uwzgledniaé powinna pozakulturowe czynniki wptywajace
na zmiang¢ danej kultury, czyli: 1. czynniki ludzkie, wynikajgce z biologicznej i psy-
chicznej konstytucji czlowieka, na przyktad réznice ptciowe, cykl zycia, a takze ze

% Projekt badania gospodarczo-historycznego w oparciu o pojecie ,,gospodarka-§wiat” jest
wspolczesnie rozwijany na gruncie socjologii migdzy innymi przez Immanuela Wallersteina. Por.
1. Wallerstein, Koniec swiata jaki znamy, thum. M. Bilewicz, A. Jelonek, K. Tyszka, Warszawa
2004; idem, Nowoczesny system-swiat, [wW:] Wspdlczesne teorie socjologiczne, t. 2, red. A. Jasinska-
-Kania i in., thum. A. Ostolski, Warszawa 2006; idem, Analiza systeméw-swiatéw. Wprowadzenie,
thum. K. Gawlicz, M. Starnawski, Warszawa 2007.

% B. Geremek, W. Kula, Przedmowa, [w:] F. Braudel, Historia i trwanie, op. cit., s. 10.

37 P. Bagby, Kultura i historia. Prolegomena do poréwnawczego badania cywilizacji, thum.
J. Jedlicki, Warszawa 1975.
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spotecznych i ekonomicznych aspektow jego dziatalnosci; oraz 2. czynniki poza-
ludzkie, na przyktad réznice srodowiska naturalnego. Bagby uwzglednia rolg wyja-
$nien przywolujacych czynnik religijny oraz wpltyw dziatan jednostek, jednak dys-
kredytuje je w toku dalszej analizy. Te pierwsze okresla jako oddziatywanie bytéw
niewidzialnych i dzieli je na uniwersalne (na przyktad ,,psychika grupy”, ,,dusza na-
rodu”) i lokalne (na przyktad béstwa). Wydaje sig, ze aspekt ten traktuje lekcewa-
zaco, sprowadzajac oddziatywanie do uwzglednienia realnie weryfikowalnej inge-
rencji ,,sit wyzszych”, catkowicie pomijajac rolg wyobrazen religijnych jako auto-
nomicznej sfery motywacji ludzkich dziatan. Dziatania jednostek zas wyklucza ze
wzgledu na przyjety model analizy. Stanowig one dla niego jedynie realizacje ogol-
nego wzorca i jako takie nie stanowig przyczyny regularnosci jego wystgpowania.
Regularnos¢ zachowan wewnetrznych (idee 1 wartos$ci) i zewnetrznych, z wyla-
czeniem zachowan dziedziczonych biologicznie, stanowity dla Bagby’ego podsta-
wowy wyznacznik formacji kulturowych®. Regularnosci kulturowe moga mieé
zmienny 1 nieciggly charakter, to znaczy moga wystepowac z réoznym interwatem
czasowym 1 obejmowaé w réznym stopniu poszczegdlnych czlonkoéw skladajacych
si¢ na dang wspdlnote. Idiomatyczny dla danej kultury wydaje si¢ zatem podzielany
wzorzec myslenia i dzialania, podkres§lany takze w definicjach terminu ,kultura”
reprezentantoéw antropologicznej szkoty kultury i osobowosci™. Do analizy wpro-
wadzone zostajg takze pojecia ,,subkultura” i ,,superkultura’/, kultura wyzszego rzg-
du” na okreslenie kolejnych poziomdéw przynaleznosci spoleczno-kulturowe;j.
Zespoty idei 1 wartosci, rozumiane jako przyjete ,,sposoby klasyfikowania, wigzania
i oceny danych naszego doswiadczenia, a wiec jako procesy percepcji”™®, stanowia
charakterystyczny dla danej kultury styl/etos, czyli najbardziej rozpoznawalng
ptaszczyzne roznicujgca poszcezegodlne kultury. Zasieg oddziatywania zinstytucjona-
lizowanych form wyrazania owych idei 1 wartosci (religia, sztuka, organizacja poli-
tyczna, gospodarcza, spoteczna), wraz z obszarem wystepowania danego jezyka,
wyznacza granice danej kultury. Aby wytyczy¢ granice cywilizacji i wyraznie od-
ro6zni¢ je od kultur prymitywnych, nalezy uwzgledni¢ dodatkowy element — istnie-
nie zycia miejskiego® . Cywilizacje bytyby zatem kulturg miast, w ktorej dziatal-

* Ibidem, s. 136, 164.

» Bagby w swoich rozwazaniach postuguje si¢ takze terminami ,,rys kultury” i ,,zespot kultu-
rowy”, bezposrednio nawigzujac do ustalen migdzy innymi Ralpha Lintona czy Ruth Benedict.

0 TIdem, Kultura i historia, op. cit., s. 164.

1 Rozpatrywane, cho¢ wykluczane ze wzgledu na brak precyzji, sa takie elementy, jak:
liczebnos¢, stopien ztozonosci, pismienno$é. Wskazanie urbanizacji kultury jako kryterium ist-
nienia cywilizacji nie jest oryginalnym wkladem Bagby’ego do rozwoju teorii cywilizacji. Po-
dobne propozycje mozemy znalezé na przyktad u Roberta Redfielda, na ktorego ustalenia powo-
tuje si¢ Bagby, ale rowniez u Spenglera i Braudela. Dalsze rozwazania Bagby’ego wskazuja jednak,
ze urbanizacja nie jest warunkiem wystarczajacym do wskazania listy cywilizacji. Wprowadza
bowiem pojecie ,,cywilizacji peryferyjnych” lub ,,cywilizacji drugiego rzedu” na okreslenie kultur
miejskich, wtornych, mato oryginalnych, ,.ktére od jakiej$ pobliskiej cywilizacji naczelnej zapo-
zyczyly te lub inne jej elementy, zwlaszcza style sztuki oraz technologie, ale nie przejely catego
zestawu podstawowych instytucji i dlatego nie moga by¢ uznane za jej cz¢$¢ sktadowa”, na przy-
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nos¢ wigkszosci cztonkow spoteczenstwa nie sprowadza si¢ do produkcji zywnosci.
Urbanizacja staje si¢ zatem kryterium demarkacyjnym migdzy kultura a cywiliza-
cja. Autor zastrzega, ze kazda kulture, ktora w toku swojego rozwoju wyksztalcita
zycie miejskie, nalezy klasyfikowac jako cywilizacje, takze w odniesieniu do jej
weczesniejszych faz. Mamy zatem do czynienia z bardziej procesualnym niz opiso-
wym rozumieniem cywilizacji®. Lista cywilizacji spehiajacych podane przez niego
warunki obejmuje nastepujace cywilizacje: egipska, babiloniska, chinska, indyjska,
klasyczna, g)eruwiaﬁska,, srodkowoamerykanska, zachodnioeuropejska oraz blisko-
wschodnig®. Czasoprzestrzenne ramy tak wyznaczonej mapy cywilizacji ukazuja
Bagby’emu pierwsza zasad¢ organizujaca ,,zycie” cywilizacji, a mianowicie swoiste
»blizniactwo”. Sasiedztwo geograficzne 1 wspolwystepowanie w czasie ustanawia
trzy pary cywilizacji: egipska i babilonska, chinskg i indyjskg oraz peruwianska
1 srodkowoamerykanska. Cywilizacje klasyczna, bliskowschodnia i zachodnioeuro-
pejska, jesli uzna¢ ich korzenie w parze egipsko-babilonskiej, wykazuja zas swoja
sekwencyjno$¢ w czasie oraz ,regularng przemiennos¢ Wschodu i Zachodu™.
Niestety autor koncepcji nie analizuje dogliebniej swoich spostrzezen wyptywajg-
cych z pobieznego poréwnania chronologiczno-geograficznych ram wystgpowania
cywilizacji. Akcentujac role wyjasniania kultury w jej wlasnych ramach, deprecjo-
nuje rolg wyjasnien zaleznosci mi¢dzycywilizacyjnych, ktorych istnienie wszak
wykazuja jego trzy zasady tadu cywilizacyjnego. Podobnie deprecjonuje zasadno$é
dogtebnych analiz zaleznosci mi¢dzy cywilizacjami naczelnymi i peryferyjnymi,
sprowadzajac ich relacje do okreslenia pozycji dawcy i biorcy w procesie asymila-
cyjnym. Jego zdaniem, pozorng prawidtowoscig wydaje si¢ obserwacja powstawa-
nia wielkich religii w kregach cywilizacji peryferyjnych. Analizujac relacje cywili-
zacji i religii, Bagby, jako jeden z nielicznych teoretykdw cywilizacji, kwestionuje
fundamentalny charakter religii jako sfery ksztattujacej idee i wartosci obowigzu-
jace w danej cywilizacji. Jako dowod niezaleznosci cywilizacji i religii przytacza
wielka schizme¢ ujawniajaca réznice cywilizacyjne migdzy Wschodem a Zachodem
(1054) mimo podzielanej religii®. Krytykuje réwniez taczne klasyfikowanie cywi-
lizacji klasycznej 1 zachodnioeuropejskiej, wskazujac na znaczace rozbieznosci
w stylach architektonicznych, sztuce i ustroju politycznym.

ktad koreanska i japoniska jako peryferyjne wzglgdem chinskiej. Podobnie jak wigkszos$¢ teorety-
kow cywilizacji, Bagby bardziej szczegétowo rozwaza status cywilizacji japonskiej i rosyjskie;j.
Ta pierwsza raz jest zakwalifikowana jako wilasnie cywilizacja peryferyjna, w innym miejscu —
jako naczelna. Na przyktadzie rosyjskiej cywilizacji dowodzi jej peryferyjnosci wzgledem cywili-
zacji najpierw bliskowschodniej, nastepnie zachodnioeuropejskiej, a w ostatecznosci wykazuje jej
wcezesne stadium rozwoju jako cywilizacji naczelnej. Idem, Kultura i historia, op. cit., s. 228—
229, 231, 240, 244; R. Redfield, The Folk Culture of Yucatan, Chicago 1941.

62 7 drugiej strony Bagby wskazuje, ze przejscie kultury do etapu cywilizacji ma charakter
skokowy. Laczy si¢ z radykalng zmiang instytucjonalng i aksjonormatywna, czyli ze zmiang
samej kultury.

8 p. Bagby, Kultura i historia, op. cit., s. 234-237.

 Tbidem, s. 240.

% Tbidem, s. 246.
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Ustosunkowujac si¢ do klasycznych teorii cywilizacji, Bagby zauwaza podo-
bienstwo wilasnej propozycji listy cywilizacji do projektu Spenglera, jednak zarzuca
niemieckiemu filozofowi brak empirycznych podstaw metody badawczej. Zdaniem
Spenglera dostep do idei 1 wartosci danej cywilizacji ma charakter intuicyjny i jest
wyrazem ,wyczucia historycznego”, tymczasem wedle Bagby’ego jest to sfera
empirycznie weryfikowalna, dostgpna poprzez analiz¢ form bezposrednio obserwo-
walnych (instytucje, opinie, oceny)ﬁ(’. Lista cywilizacji stworzona przez Toynbee’e%o
wydata si¢c Bagby’emu ,,beztadng mieszaning nieporéwnywalnych konstruktow”®’,
co byto konsekwencjg, zdaniem amerykanskiego historyka, przyjecia mato precy-
zyjnej definicji ,,cywilizacji”. Okres$lenie ,,pojmowalne pole badan historycznych”
nie konotuje wlasciwego jej przedmiotu, nie wskazuje, czy sa nim osoby, zdarzenia
czy spoteczenstwa. Dobor i wyrdznienie poszczegolnych cywilizacji nie jest zatem
efektem weryfikowalnej klasyfikacji, ale nieudolng préba dowodzenia istnienia
arbitralnie przyjetego schematu ,,genealogicznego” cywilizacji®®. Nieche¢ Bagby’ego
do uje¢ kontekstualnych wyraza si¢ takze w podwazeniu zasadnosci uwzglednienia
wzajemnego oddziatywania spoteczenstw®. Trywializujac koncepcje Toynbee’ego,
zauwaza, ze takie podejscie sprowadza projekt badania cywilizacji do analizy jed-
nej, powszechnej cywilizacji.

Celem badawczym, wyplywajacym z przyjetej definicji terminu ,,cywilizacja”,
staje si¢ poszukiwanie powtarzalnosci wzoréw zachowan w cywilizacjach naczel-
nych i peryferyjnych (cho¢ tutaj metody réznig si¢ w zaleznosci od poziomu we-
wnetrznego skomplikowania kategorii cywilizacji). Odnotowane powinny by¢ za-
rowno podobienstwa, jak i1 réznice we wzorach, upodabniajace jedne cywilizacje do
drugich, a wyraznie odrozniajace je od innych. A zatem jednym z pierwszych zadan
wydaje si¢ stworzenie swoistego katalogu cech wspolnych dla wszystkich lub wiek-
szosci cywilizacji naczelnych. Przyktadowa cechg wspolng jest stworzenie metody
utrwalania wiedzy. Cecha taka w dalszej analizie zyskuje walor wskaznika idioma-
tycznosci, jezeli rozpatrywane sa rozne techniki zapisu, jakie wyksztalcity si¢ w rdz-
nych cywilizacjach, 1 moze by¢ rozpatrywana jako korelat innych wlasciwosci da-
nego spoteczenstwa. Regularnosci wystepowania ryséw czy catych zespotéw kultu-
rowych moga i powinny by¢ $ledzone w diachronicznej i synchronicznej perspek-
tywie. Za plaszczyzng¢ pordwnan mogg takze stuzyé poszczegolne aspekty kultury,
takie jak: polityka, gospodarka, religia, nauka, struktura spoteczna, a przede wszyst-
kim sposoby myslenia i odczuwania, czyli idee i warto$ci. Dalsze mozliwosci poka-
zuje porownywanie faz rozwoju wybranych dziedzin kultury w réznych cywiliza-
cjach lub analiza relacji poszczegolnych dziedzin wptywajaca na rozwdj cywilizacji
(Weberowska analiza relacji religii i ekonomii). Poréwnawcza analiza cywilizacji
moze takze skupic¢ si¢ na badaniach wzajemnych relacji i oddziatywania miedzy

% Ibidem, s. 238.
7 Tbidem, s. 248.
% Ibidem.

 Tbidem, s. 249.
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cywilizacjami, w tym proceséw dyfuzji ryséw, zespotow i konfiguracji kulturo-
wych. Szczegodlng warto$¢ niosa za soba studia nad dominujacymi wartosciami i ide-
ami. One, zdaniem badacza, stanowig rdzen cywilizacji i klucz do badan dziejow.
Pomocniczo propozycje gromadzace material empiryczny i faktograficzny naleza-
loby uja¢, jak dowodzi Bagby, w teoretyczny model” prezentujacy zaleznosci czy
procesy cywilizacyjne, aczkolwiek wicksza warto$¢ przyznaje podejsciu deskryp-
tywnemu. Jako przyklad, wykorzystujacy swoje propozycje badawcze, Bagby
przedstawia analiz¢ podobienstw miedzy cywilizacja klasyczng i zachodnioeurope;j-
ska’'. Wnioski z niej wyplywajace sprowadzi¢é mozna do odkrycia dwoch prawi-
dlowosci: po pierwsze, rozwdj cywilizacji bylby tozsamy z rozwojem racjonaliza-
¢ji, po drugie, rozwoj obejmuje fazy okreslone jako ,,wiek wiary” i ,,wiek rozumu”
oraz prognozowany, za przyktadem cywilizacji grecko-rzymskiej, wieck wystanda-
ryzowanej kultury masowej. Zadajac sobie pytanie, czy owe fazy wystepuja w in-
nych cywilizacjach, czyli czy ich wystgpowanie moze by¢ uogdlnione do zasad
uniwersalnych, odpowiada twierdzaco w odniesieniu do cywilizacji chinskiej, in-
dyjskiej 1 bliskowschodniej. Tym samym stwierdza, ze wzor trojfazowe;j ,,racjonali-
zacji” stanowi ceche upodabniajaca rozwdj wigkszosci cywilizacji. WySmiewajac
poprzednio Toynbee’ego za poszukiwania kandydatow na cywilizacyjnych rodzi-
cow lub potomkéw’?, sam ,,ugania sie” za poszukiwaniem racjonalizacji, by osta-
tecznie uzna¢ zasadnicze zroznicowanie pola badawczego 1 nieadekwatnos¢ metod
badan cywilizacji wspotczesnych i starozytnych. Analiza polityki, rozumianej jako
zasada integracji, w réznych cywilizacjach przyniosta rozczarowujgca prawidlo-
wos$¢ — ustroje polityczne ulegaja réznicowaniu i scalaniu. Tendencja do unifikacji
politycznej ,,dojrzatych” cywilizacji wykazana zostata na przyktadzie siedmiu
z dziewigciu naczelnych cywilizacji.

Projekt porownawczych badan cywilizacji zaproponowany przez Bagby’ego jest
spojna i konsekwentnie rozwijang propozycja. Nie oznacza to jednak, ze jest to
do konca udana proba. Pomyst badania cywilizacji wspdtczesnych przy pomocy
statystycznej metody reprezentacyjnej, w ktorej dobor proby miatby dostarczyé
przypadkow dostatecznie licznych i zrdznicowanych, aby wysnuwac uogdlnienia,
wydaje si¢ kuriozalny i niemozliwy do zastosowania w kontekscie cywilizacji sta-
rozytnych”. Mimo krytyki koncepcji idealistycznych echa naiwnych poszukiwan
Spenglerowskiego ,,ducha” pobrzmiewaja w deklaracji badawczej poszukujacej

" Jako kolejne antropologiczne zrédto inspiracji do rozwijania swojej koncepciji Bagby uznat
rozwazania Levi-Straussa nad modelem struktury spoteczne;j. Ibidem, s. 276; por. C. Levi-Strauss,
Antropologia strukturalna, t. 1, ttum. K. Pomian, Warszawa 2000, s. 247-258.

I Podobiefistwa w rozwoju wskazanych cywilizacji upatruje miedzy innymi w: genezie zwia-
zanej ze zderzeniem kultur barbarzynskich ze starsza, zrujnowana cywilizacja; stworzeniu
monarchii; drugiej fali inwazji; intensywnym rozwoju i komplikacji kultury; rozwoju indywidu-
alizmu i racjonalnosci oraz ostatecznie dominacji silniejszej cywilizacji, odpowiednio Rzymu
i Ameryki. P. Bagby, Kultura i historia, op. cit., s. 281, 287.

2 Tbidem, s. 249.

3 Tbidem, s. 273.
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,calosciowej artykulacji wielkich kultur”’. Bagby nie uwolnit si¢ rowniez od roz-

powszechnionej wsrod badaczy cywilizacji tendencji do predykcji. Zastanawiajac
si¢ nad dalszym losem cywilizacji zachodnioeuropejskiej, przypuszcza, ze podobnie
jak rzymska tradycja zdominowata grecka, tak amerykanska, by¢é moze w postaci
kultury popularnej, zdominuje europejska. Uznaje takze za prawdopodobne nasta-
nie ery religii po okresie panowania racjonalizmu.

KONCEPCIJE SOCJOLOGICZNE

Cywilizacja jako przedmiot analiz socjologicznych pojawiata si¢ niezwykle rzadko,
co nie znaczy, ze w ogdle znikngta z pola zainteresowan socjologdw. Brat Maksa
Webera, Alfred, bodaj jako pierwszy socjolog zerwatl z dtugoletnia tradycjg postu-
giwania si¢ warto$ciujacym ujeciem terminu ,,cywilizacja”. Literatura przedmiotu
wyrdznia trzy generacje socjologéw uwzgledniajacych w swoich pracach analize
cywilizacyjna. Do pierwszej generacji zalicza si¢ Emile’a Durkheima, Marcela
Maussa 1 Maksa Webera, do drugiej — Pitirima Sorokina, Norberta Eliasa i Benja-
mina Nelsona, a trzecia stanowia Samuel Huntington i Shmuel Eisenstadt”. Durk-
heim i Mauss zauwazyli, ze pewne zjawiska spoteczne, jak na przyktad jezyk, tech-
nologia, estetyka, majg swoisty wspolczynnik rozszerzalnosci — rozprzestrzeniaja
si¢ poza granice polityczne i okresy historyczne przekraczajace zycie jakiej$ spo-
tecznosci 1 stanowig podstawe funkcjonowania wspdlnych wzorcow dla zbiorowo-
$ci ponadnarodowych. W tym ujeciu cywilizacje definiowane sg jako swoiste ,,mo-
ralne milieu obejmujace pewna liczbe narodow™’® czy spotecznosei, sg ,,rodzinami
spoleczenstw”, systemami spolecznymi wyzszego rzedu’’. Tak okreslona specy-
ficzna forma Zycia spotecznego charakteryzowana jest poprzez atrybuty: historycz-
ne (dlugie trwanie), demograficzne (duze rozmiary i wewnetrzna ztozonosc), geo-
graficzne (przekraczanie granic terytorialnych pojedynczych catosci spotecznych),
kulturowe (podzielane wzorce), polityczne (wewngtrzne zroznicowanie organiza-
cyjne). Aby okresli¢ specyfike danej cywilizacji, nalezy odwotaé si¢ do, jak to
okreslit Mauss, jej formy, na ktorg sktadaja si¢ specyficzne idee, praktyki i produk-
ty. W ich kontekscie mozna zadaé pytanie o drogi interakcji z innymi cywilizacjami
oraz o procesy recepcji i odrzucenia. Porownawcza analiza cywilizacji obejmowa-
taby zatem nie tylko rekonstrukcje form specyficznych, ale takze interakcje miedzy
wyroznionymi obszarami. O ile Weber, Durkheim i Mauss reprezentowali plurali-

" Ibidem, s. 262.

75 Rethinking Civilizational Analysis, op. cit., s. 2.

" . Durkheim, M. Mauss, Between Sociology and Anthropology I: Note on the Notion of
Civilization, [w:] Classical Readings in Culture and Civilization, red. J. F. Rundell, S. Mennell,
London 1998 [1913], s. 153.

" M. Mauss, Civilizations, Their Elements and Forms, [w:] Techniques, Technology and Civili-
zation, red. M. Mauss, N. Schlanger, New York, Oxford 2006 [1929/1930], s. 62.
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styczne podejscie do cywilizacji, akcentujace ich heterogenicznos¢ i antyeuropo-
centrycznos$¢, Elias powrocil do tradycji ujmowania cywilizacji w liczbie poje-
dynczej. Swoje gldwne tezy dotyczace interesujacego nas tematu zaprezentowat
w publikacji Przemiany obyczajow w cywilizacji Zachodu (1980). Cywilizacja jest
W niej uznawana za synonim europejskosci, za ,,samowiedze Zachodu”, kwintesencje
kategorii, wartosci i celow, wokdt ktorych krystalizuje si¢ tozsamos¢ spotecznosci
ponadnarodowe;j:

Obejmuje ono [pojecie ,,cywilizacja” — A. K.] wszystko, czemu spoleczenistwo zachodnie
ostatnich dwoch, trzech stuleci w mniemaniu swoim géruje nad wezesniejszymi lub wspot-
czesnymi mu spoteczenstwami ,.bardziej prymitywnymi”. Za pomocg tego pojecia usituje
spoteczenstwo zachodnie okresli¢, co stanowi o jego swoistosci 1 z czego jest dumne: poziom
swojej techniki, reguly swojego sposobu bycia, stan poznania naukowego, jaki osiagneto, lub
ewolucje, jaka dokonata sie w jego pogladzie na $wiat, i wiele innych rzeczy’®.

W tej perspektywie cywilizacja jest ujmowana procesualnie, jako kumulatywny
1 kierunkowy proces zmian lub efekt przeobrazen. Stad mowa raczej o procesie
cywilizacyjnym dokonujgcym si¢ swoiscie w Europie niz o cywilizacji jako takiej.
Charakter procesu dziejowego wyznaczajg nie arbitralne prawa historiozoficzne, ale
zazg¢biajace si¢ dziatania jednostek. Nieplanowane, nie zawsze racjonalne i nie zaw-
sze uswiadomione dziatania wspierajg si¢ nawzajem lub $cierajg, tworzac nowy
porzadek, ktory oddziatuje zwrotnie na cztonkow spolecznosci pod postacia utrwa-
lonego habitusu. Cywilizowanie oznacza nie tylko transformacje zachowan, ale zmiane
psychiczng, mentalng jednostek. Zmiana ta w wymiarze jednostkowym i spotecz-
nym obejmuje przeksztalcenie przymusow zewngtrznych w wewnetrzne, gieboka
internalizacj¢ zasad oglady towarzyskiej, samokontrole popedéw i emocji oraz
scedowanie srodkdéw stosowania przemocy na wylonione organa, z czym wigze si¢
takze specjalizacja podziatu pracy i wladzy. Cztowiek w coraz wigkszym stopniu
stara si¢ kontrolowa¢ swoje zachowania, ogranicza¢ wyrazanie wlasnych emocji.
Postawa osobistego i emocjonalnego zaangazowania zmienia si¢ w postawe neutral-
na, chiodnej i zdystansowanej analizy sytuacji, kalkulacje spodziewanych efektow’”.
Najwazniejszym osrodkiem sankcjonujagcym zachowania cztowieka kulturalnego
staje si¢ wstyd. Kazda sfera zycia poddaje si¢ upowszechnionym i podzielanym
regulacjom, od intymnosci alkowy i toalety, poprzez sytuacje biesiadne, az po sub-
telnosci etykiety dworskiej i1 rycerskiej. Ograniczanie przemocy, agresji w zyciu
spolecznym czyni zachowania bardziej zorientowanymi na kooperacj¢ i przewidy-
walnos¢ interakcji — cechy niezbedne w coraz bardziej réznicujacych sie i kompli-
kujacych spotecznosciach. Bezpieczenstwo publiczne zagwarantowane jest poprzez
wyrzeczenie si¢ swobody w wymierzaniu kar na rzecz zinstytucjonalizowanego

"8 N. Elias Norbert, Przemiany obyczajéw w cywilizacji Zachodu, op. cit., s. 7.
" 7. Mach, Rozwdj cywilizacji w koncepcji Norberta Eliasa, [w:] Rozmyslania o cywilizacji,
op. cit., s. 94.
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monopolu przemocy. Samo stosowanie przemocy fizycznej zostaje z czasem zastg-
pione innego rodzaju formami nacisku, na przyktad ekonomicznymi. Coraz mniej-
szy zakres dziatan podlega swobodnemu wyborowi i ekspresji. Nie jest to tylko
efekt poszerzenia sfery publicznej, ale przede wszystkim rezultat przyjecia drugiej
natury, natury ,,cywilizowanej”. Przejawem jej jest takze racjonalizacja, tutaj rozu-
miana jako nawykowa antycypacja rezultatéw zachowania, uwzgledniajaca poten-
cjalne reakcje innych. Propozycja Eliasa, cho¢ nie jest klasyczng teorig cywilizacji,
ale historyczno-socjologiczng analizg zmiennosci postaw europejczykow, jest god-
ng uwagi probg zerwania z apriorycznymi, historiozoficznymi modelami eksplikacji
cywilizacyjnie zdefiniowanych proceséw dziejowych. Mimo krytyki koncepcji
ze strony antropologdéw wysuwajacych zarzuty europocentryzmu, nieuzasadnionego
uniwersalizmu modelu zmiany spotecznej™, warto zwrdci¢ uwage, szczegdlnie
z punktu widzenia wspotczesnej socjologii historycznej, na istotny wkitad Eliasa
w rozwdj tego nurtu. Odnoszac si¢ do zaproponowanego modelu badawczego,
mozna przyjaé nastepujace dyrektywy dla analiz cywilizacji: 1. cywilizacja jest dy-
namicznym procesem, 2. ktérego zmiennos$¢ jest obserwowalna w dhugiej perspek-
tywie czasowej, 3. efekty procesu sg wynikiem $cierania si¢ wielo$ci sit wewnetrz-
nych (w tym ludzkiej kreatywnosci i uwarunkowan zastanych), 4. stad powinny by¢
opisywane w kategoriach zaleznosci i czgstkowych, przejsciowych stanéw (zaprze-
czenie wyjasnien monokauzalnych).

Wsréd wspodlczesnie rozwijanych teorii cywilizacji wyjatkowe miejsce zajmuje
propozycja Shmuela N. Eisenstadta. W pewnej mierze stanowi ona rozwinigcie
koncepcji religii $wiatowych Maksa Webera i Epoki Osi (czasu osiowego) Karla
Jaspera i1 zarazem wprowadza cywilizacyjny wymiar do socjologicznych rozwazan
nad dynamikg spoleczng i nowoczesnoscig. Specyficzne ujecie cywilizacji jako
relacji migdzy podzielang w danej grupie ontologiczng (lub kosmologiczng) wizja
porzadku a jej realnym i aktualnym wcieleniem sktonito izraelskiego socjologa do
przyjecia typologicznego rozrdznienia na cywilizacje osiowe (aksjalne) i nieosiowe,
ktére warunkuje 1 wyjasnia réznorodnos¢ modeli wewnetrznej dynamiki tych for-
macji. Innymi stowy cywilizacje stanowia wypadkowa interakcji migdzy symbo-
licznym i instytucjonalnym porzadkiem, mi¢dzy wyobrazonym i rzeczywistym
tadem spotecznym®'. Rdzeniem cywilizacji jest wzajemna relacja miedzy sfera
symboliczng i instytucjonalng danej zbiorowosci, miedzy ontologiczng i ideolo-
giczng wizja a organizacja zycia politycznego, ekonomicznego, rodzinnego, spo-
lecznego, wytonionymi autorytetami i zbiorowymi tozsamosciami®>. Sg zatem arena
starcia kulturowo sformutowanych znaczen, struktury spotecznej i ludzkiej spraw-
czosci. Zmiana cywilizacyjna, rozpatrywana jako wariant zmiany spotecznej, wynika
z ciagltego wzajemnego oddziatywania wskazanych trzech plaszczyzn. Koncepcja

8 Thidem, s. 95

81'S. N. Eisenstadt, Utopia i nowoczesno$é. Poréwnaweza analiza cywilizacji, thum. A. Ostolski,
Warszawa 20009, s. 34.

82 Idem, Comparative Civilizations and Multiple Modernities, Vol. 1, Boston, Leiden 2003, s. 34.
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Eisenstadta, czerpiac z tradycji Weberowskiej i wspdtczesnej socjologii, jako pierw-
sza tak silnie zaznaczyta aktywng i autonomiczng role cztowieka w przeobrazeniach
procesu cywilizacyjnego™. Pelna czy wlasciwa artykulacja tozsamosci cywilizacyj-
nych nastapita w Epoce Osi. Nazwa ta odnosi si¢ do okresu migdzy 500 rokiem
p.n.e. a I wiekiem naszej ery, kiedy w tonie wielu cywilizacji powstaty nowe wizje
ontologiczne sprzyjajace narastaniu rozziewu miedzy porzadkiem transcendentnym
1 ziemskim. Elementem wyobrazen o zyciu ziemskim stat si¢ niedoscigniony, lep-
szy, wazniejszy, istotniejszy wzorzec zycia transcendentalnego, a elementem po-
rzadku instytucjonalnego — ponawiane préby rekonstrukcji czy wdrozenia owego
wzorca™. Rewolucyjna transformacja objela judaizm, chrzescijanstwo, starozytna
Grecjg, iranski zoroastryzm, cesarstwo chifiskie, hinduizm, buddyzm, a w pdzZniej-
szym okresie islam®. Japonia rozpatrywana jest jako przyklad cywilizacji nie-
osiowej. Decydujacg role w upowszechnianiu nowych modeli tadu kulturowo-
-spotecznego, odpowiadajacego okreslonym koncepcjom metafizycznym, i w kon-
sekwencji ich hegemonicznej instytucjonalizacji odgrywaty elity intelektualne™.
Wraz z ich wyksztatceniem si¢ pojawit si¢ nowy model spoteczenstwa hierarchicz-
nego, w ktérym kryteria stratyfikacji wyrdznialy cechy osiggane (nie przypisane),
zwigzane z posiadang wiedzg lub mozliwosciami kontrolowania zasobow. Cywili-
zacje osiowe powolujg swoje spoteczne centra, stuzace ,,jako gtdéwne niezalezne
1 symbolicznie odrgbne ucielesnienia transcendentalnych wizji, jako gldwne ogni-

83 Na temat rutynizacji charyzmy jako szczegolnego przyktadu procesu zmiany cywilizacyjnej/
kulturowej, wyzwolonego przez tworcze jednostki zob. M. Weber, Gospodarka i spoteczenstwo.
Zarys socjologii rozumiejgcej, tham. D. Lachowska, Warszawa 2002, s. 181 i n.; P. Szompka,
Socjologia zmian spolecznych, Krakoéw 2005, s. 242 i n.; A. Flis, Chrzescijanstwo i Europa. Studia
z dziejow cywilizacji Zachodu, Krakow 2001, s. 136 i n.

8 Zaskakujaco mato miejsca poswiecil Eisenstadt analizie wyobrazen relacji $wiata docze-
snego 1 transcendentalnego w cywilizacjach, jak okreslat ,,poganskich” (przedosiowych, nieosio-
wych), cho¢ wydaje si¢, ze wlasnie spotecznosci niepismienne uczynily ze swoich mitow jedyny
wyobrazony i mozliwy do urzeczywistnienia tad spoteczny. Czy sakralizacja zycia codziennego
poprzez rytualne wtargnigcie w swiat wyzszy nie jest Swiadectwem ,,parcia w strong transcenden-
¢ji”? Zdaniem autora relacja ta nosita znamiona homologii, symbolicznych i instytucjonalnych
odpowiednio$ci $wiata doczesnego i transcendentalnego. Nie istnialo zatem przekonanie o ich
zasadniczej roztacznosci, a wregcz przeciwnie, istnialo przekonanie o jej realizacji, a nie koniecz-
nosci jej doscignigcia. Wydaje si¢, ze w przetomie osiowym akcent pada po pierwsze na rozwi-
ni¢cie krytycznej analizy funkcjonujacego porzadku $wieckiego, po drugie — na dostrzezenie
zasadniczego rozziewu mi¢dzy porzadkiem $§wieckim i $wietym. Ponadto, zasadniczg rolg odegra-
to wyobrazenie o drogach zbawienia, rozwijanych na gruncie pewnych religii. Tylko w religiach
kojarzacych zbawienie z przemiang osobowosci i zachowania mozliwe stato si¢ myslenie o stwo-
rzeniu spoteczenstwa wedtug moralnego, transcendentalnego wzorca. Por. S. N. Eisenstadt,
Utopia i nowoczesnosé, op. cit., s. 122—124.

8 Ibidem, s. 36.

8 Eisenstadt podkresla specyfike nowej elity w cywilizacjach osiowych. Jako nosicieli czy
promotoréw nowego ladu spoteczno-kulturowego wymienia prorokéw i kaptandow Izraela, zy-
dowskich medrcéw, greckich filozofow i sofistow, chinskich literatdw, hinduskich braminow,
buddyjskich mnichéw i islamskich uleméw. Ibidem, s. 77.



Wybrane koncepcje badan cywilizacji 47

ska charyzmatycznego wymiaru kondycji ludzkiej™®’, penetrujace swymi wpltywami
peryferia. Wtadza, do tej pory reprezentowana przez krola-boga, skupiata funkcje
polityczne i religijne. Od teraz jest ona wladzg Swieckiego krola spetniajacego po-
winnosci wzgledem religii i pod tym katem moze by¢ kwestionowana i kontesto-
wana. Nowa tozsamos$¢ zbiorowa, rozna od religijnych, politycznych i etnicznych,
Proces ten przebiegat w toku $cierania si¢ cywilizacyjnych programéw kulturowych
i lokalnych, nigdy nie osiagajac stanu doskonale zunifikowanej formacji. Dodatko-
wo, tozsamosci lokalne: regionalne, polityczne, religijne, etniczne, réznorodnie
reagujace na catos¢ czy czes¢é projektu centrum, staty sie elementem wewnetrznego
zrdznicowania cywilizacyjnego, a tym samym czynnikiem wewng¢trznej dynamiki.
Tworczo$¢ kulturowa zorientowana byla na uzgadnianie relacji migdzy sferg swieta
1 $wiecka. Program przeobrazen w imi¢ zaprowadzenia nowego porzadku obejmo-
wat takze metamorfoze ,,Swiatowo-ludzkiej osobowosci”. Autonomizacja kregdw
elit, ich wewngetrzny pluralizm oraz wylanianie si¢ grup prezentujacych heretyckie,
zreinterpretowane wizje stuzyly multiplikowaniu alternatywnych wizji tadu i alter-
natywnych sposobow ich urzeczywistniania. Podstawowym mechanizmem trwale
dynamizujacym cywilizacje osiowe staje si¢ zatem nieusuwalne starcie heteroge-
nicznych osrodkéw reprezentujacych rézne wizje porzadku®. Kierunek rozwoju
cywilizacji osiowych wyznacza zatem tendencja do wewnetrznego réznicowania,
a takze tendencja do powotywania nowych podmiotéw wiadzy politycznej i werna-
kularyzacja®®. W toku historii cywilizacje osiowe podlegaty przeksztalceniom zwia-
zanym z ekspansjami, ale przede wszystkim z opisanym powyzej mechanizmem
zmian endogennych. Przetlomowym efektem zmian o takim charakterze staty si¢
narodziny nowoczesnosci, na gruncie koncepcji Eisenstadta rozumianej jako nowa
forma cywilizacji. Poczatki tej formacji wiaza si¢ z dziejami cywilizacji europej-
sko-chrzescijanskiej, a w glownej mierze z reformacja i rewolucjami spoteczno-
politycznymi XVII wieku. Dwoma gltéwnymi wyznacznikami nowoczesnosci stato
si¢ zakwestionowanie wizji transcendentalnych i ich uprawomocnienia oraz daleko
posunigta autonomizacja cztowieka, rozumiana jako wyzwolenie sprawstwa pod-
miotowego spod symbolicznych i instytucjonalnych konwencji:

*" Ibidem.

88 Zdaniem Eisenstadta tendencje do wewnetrznego réznicowania stanowily ceche kazdej cy-
wilizacji osiowej. Nie byly domena tylko cywilizacji europejskiej. Jako przyktady rozwoju herezji
i tendencji schizmatyckich w tonie cywilizacji osiowych przywolywane sa: heterodoksje juda-
izmu z okresu Drugiej Swiatyni i wygnania, spor ikonoklastyczny w cesarstwie bizantyjskim,
podziat islamu na szyitow i sunnitow, reakcja protestancka w chrzescijanstwie. Ibidem, s. 80.

% Wernakularyzacja — wprowadzenie okreslonego idiomu do komunikacji publicznej. Eisen-
stadt ma w tym miejscu na mysli nobilitacje jezykow, tozsamosci lokalnych i wzrost znaczenia
politycznej wladzy regionalnej czy narodowej w cywilizacyjnej ekumenie.
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Radykalna innowacja owego kulturowego programu w momencie jego powstania w Europie
polegata, po pierwsze, na ,naturalizacji” cztowieka, spoteczenstwa i przyrody, po drugie,
na upowszechnieniu autonomii i potencjalnej supremacji rozumu w badaniu i nawet ksztat-
towaniu swiata, po trzecie zas, na nacisku na autonomi¢ Czlowieka, jego rozumu i/lub woli.
Co za tym idzie, sednem tego kulturowego programu by} nacisk na rosnaca autonomi¢ Czto-
wieka (jego lub jej, lecz przynajmniej w tym programie bez watpienia ,,jego”), emancypa-
cj¢ z okow tradycyjnej wladzy politycznej i kulturowej i nieustanne poszerzanie obszaru oso-
bistej i instytucjonalnej wolnosci i aktywnosci, godnych cztowieka. Autonomia tego rodzaju
obejmowata dwa wymiary: po pierwsze — refleksyjnos¢ i eksploracje, po drugie — czynne
konstruowanie i opanowywanie natury (wliczajac w to ewentualnie nature cztowieka), a takze
spoleczenstwa®.

Ekspansja nowoczesnosci, wsparta uniwersalistycznymi roszczeniami postgpu
technologicznego oraz programdéw gospodarczych i politycznych, okazata si¢ czyn-
nikiem zaréwno rdéznicujacym, jak i dynamizujagcym. Tresci programu nowocze-
snosci w konfrontacji z lokalnymi warunkami cywilizacji pozaeuropejskich ulegaty
licznym modyfikacjom i adaptacjom, stad mowa o nowoczesnosciach zwielokrot-
nionych, trwajacych w procesie ciggltych przeobrazen, a nie o homogenizujagcym
produkcie finalnym. Nowoczesnos¢ przyniosta takze nowa formule tworzenia toz-
samosci zbiorowych 1 wytyczania granic zbiorowosci. Konstrukcja tozsamosci nie
byta juz traktowana jako ,,co$§ danego i narzuconego przez jakas transcendentalng
wizje lub zwierzchno$é, badz przez odwieczny zwyczaj™'. Stala si¢ procesem ne-
gocjowanym 1 kwestionowanym przez aktorow sceny spolecznej: politykow, inte-
lektualistow, ideologéw. Powotane do zycia ruchy spoteczne o charakterze narodo-
wym czy narodowo-etnicznym staty si¢ odpowiedzialne za radykalne przeksztatce-
nie formuly przynaleznos$ci zbiorowej, w ktorej na pierwszym miejscu pojawita si¢
plaszczyzna narodowa. U podstaw tworzenia nowoczesnego panstwa narodowego
stata ideologia nacjonalistyczna promujgca integralnos$¢ polityczno-kulturows i geo-
graficzng, operujgca symboliczng wizjg identyfikacji z powolanym centrum i zbio-
rowoscig. Tozsamosci etniczne, regionalne czy religijne staly si¢ wtdérne wzgledem
narodowych i ograniczone do sfery prywatnej. Relacje migdzy tymi poziomami
przynaleznosci pozostawaty elastyczne i otwarte na negocjacje, stajac si¢ zrodtem
konfliktow, ale i pozytywnych regulacji obywatelskich w utrwalaniu zwiazku pan-
stwo — narod. Eisenstadt w tym aspekcie wysuwa uogolnienie wskazujace na kore-
lacje migdzy formutg relacji panstwo — nardd a ustrojem politycznym czy kierun-
kiem rozwoju politycznego panstw: im bardziej pluralistyczny i otwarty model
tozsamosci zbiorowej, im bardziej jest ona dopasowana do tozsamosci ,,pierwot-
nych”, tym mniej narazone jest panstwo na konflikty wewnetrzne. Powotana toz-
samos¢ narodowa silnie akcentowala rolg granic zbiorowosci, jednak nie niwelowa-
ta calkowicie poczucia przynaleznosci pojmowanego w szerszych, miedzy innymi
cywilizacyjnych kategoriach. Pewnym wariantem rozwoju nowoczesnej panstwo-

% Ibidem, s. 49.
! Tbidem, s. 93.
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wosci staje si¢ dla Eisenstadta tworzenie rewolucyjnych panstw terytorialnych,
czyli na przyklad panstw komunistycznych. Nowoczesno$¢ jawila si¢ nie tylko
przez pryzmat politycznych rozwigzan, ale takze jako program rozwoju spoteczen-
stwa w wymiarze edukacji i obyczajow realizowany w nowym instytucjonalnym
porzadku.

Za gtowny czas formatywny nowoczesnosci uznany zostaje okres od wieku XIX
az do lat siedemdziesigtych XX wieku®’>. Wspolczesne przemiany rzeczywistosci
spoteczno-politycznej, gtdéwnie zwiazane z konsekwencjami globalizacji, wnosza
istotne zmiany do obrazu nowoczesnosci pojmowanej, przypomnijmy, jako forma-
cja cywilizacyjna. Gldwne przemiany wigzg si¢ z utratg roli panstw narodowych na
rzecz globalnych proceséw gospodarczych oraz przemian w zakresie definiowania
przynaleznosci i powinnosci indywidualnych i1 zbiorowych. Globalizacja nie sprzyja
ksztattowaniu jedynie tozsamosci ponadnarodowych, ale rdwnie skutecznie stuzy
artykulacji tozsamosci partykularnych, ,,wyciszonych” w nowoczesnosci. Rozbudze-
niu aspiracji regionalnych, etnicznych towarzyszyly nowe ruchy spoteczne (na rzecz
emancypacji kobiet, ekologiczne) 1 religijne (fundamentalizmy) — tworzace wspol-
nie nowe, pluralistyczne alternatywy projektow tozsamosciowych. Niesione przez
nie wizje nowego porzadku wiaczane byly w porzadek instytucjonalny panstw na-
rodowych, a takze w porzadek migdzynarodowy. Zdaniem Eisenstadta ten stan
rzeczy jest efektem rozwoju zwielokrotnionych nowoczesnos$ci, procesem ustosun-
kowania si¢ do nowoczesnosci lokalnych podmiotéw tadu spotecznego (juz nie
tylko panstwa narodowe), dodatkowo réznicujgcego si¢ poprzez kwestionowa-
nie i modyfikowanie zachodniego wzorca nowoczesnosci.

Problematyka porownawczych badan cywilizacji zwigzana bylaby z analizg
roznorodnosci rozwoju cywilizacji osiowych, z alternatywnymi wizjami porzadku
1 alternatywnymi drogami ich instytucjonalizacji. Stad jako dwa podstawowe obsza-
ry rozpatrywania réznic cywilizacyjnych Eisenstadt podaje: orientacje kulturowa,
idee, wizje cywilizacji oraz sfery zycia spotecznego, w ramach ktérych dochodzi do
instytucjonalizacji wizji”>. W odniesieniu do pierwszego zestawu nalezy okresli¢
nastepujace elementy wizji: sfera definiowania napig¢cia miedzy realnoscia trans-
cendentng a ziemska ($wiecka w konfucjanizmie, religijna w religiach monote-
istycznych, hinduizmie, buddyzmie); wyobrazenia porzadku transcendentalnego
1 mozliwo$¢ jego ingerencji (religie monoteistyczne versus hinduizm, buddyzm);
mozliwe formy zbawienia (wewnatrz§wiatowe, pozaswiatowe, mieszane). W tym
kontekscie nalezatoby takze rozpatrywaé dostgpnos¢ ,,objawienia” czy wiedzy o ta-
dzie transcendentnym dla danej zbiorowosci lub czesciej jedynie dla wytonionej
grupy posrednikow, specjalistow 1 dysponentéw. Bardziej istotne dla okre$lenia
charakteru i dynamiki cywilizacji jest wskazanie dostepnosci zbawienia: czy jest
dostepne ogdtowi zbiorowosci, czy wybranej grupie, czy jest zwigzane z atrybutami
spotecznymi. W drugim zestawie kryteriow poréwnawczych, zwigzanych ze spo-

92 1dem, Nowoczesno$é jako odrebna cywilizacja, [w:] Wspélczesne teorie socjologiczne, red.
A. Jasinska-Kania, J. M. Nijakowski, J. Szacki, M. Zidtkowski, t. 2, Warszawa 2000, s. 764.
% Idem, Utopia i nowoczesnosé, op. cit., s. 140.
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tecznymi formami utrwalania i wdrazania wizji, wymienione zostaja warunki: go-
spodarcze, polityczno-ekologiczne oraz historyczne. Zatem analiza poréwnawcza,
rozumiana jako pordwnanie prob wdrozenia tadu transcendentalnego, winna by¢
rozpatrywana z uwzglednieniem wymienionych warunkéw uznanych za fundamen-
talne dla okreslenia czynnikéw rdznicujacych historie powszechne. Inny model
analizy poréwnawczej odnosi si¢ do wspodtczesnosci, kiedy rozpatrujemy nowocze-
snos¢ jako odrebnag cywilizacje. W tym kontekscie roznorodne warianty wdraza-
nia i modyfikowania pierwotnie europejskiego programu nowoczesnosci stajg si¢
zasadnicza plaszczyzng poréwnawcza. W podstawowym zarysie nowoczesno$cé
niosta za sobg postawe kwestionujgcg transcendentalng prawomocnos¢ funkcjonu-
jacych wzorcow aksjonormatywnych i instytucjonalnych oraz przekonanie o moz-
liwosci aktywnego oddzialywania czlowieka na rzeczywistos$¢, czego gldwnym
przejawem bylo przemodelowanie osrodkéw wiadzy, uwzgledniajace roszczenia
peryferii i ruchéw protestu. Sceny polityczna, instytucjonalna i symboliczna staty
si¢ polifoniczng areng wizji promowanych przez réznorodne podmioty zycia spo-
tecznego. Tozsamos¢ zbiorowa i indywidualna owych podmiotdw stata si¢ proble-
matyzowana, stata si¢ przedmiotem zaangazowanej konstrukcji i rekonstrukcji,
uwolnionej od narzuconych, transcendentalnych uprawomocnien. U podstaw eks-
pansji cywilizacji osiowych lezaty uniwersalistyczne roszczenia religii, u podstaw
ekspansji nowoczesnosci lezaty roszczenia interesdw gospodarczych, majacych je
zabezpieczy¢ racji politycznych i umozliwiajacych ich realizacj¢ osiagni¢¢ techno-
logicznych. Nowoczesna ekspansja byta totalna i1 globalna. Po raz pierwszy tak rady-
kalnie naruszono granice tradycyjnych cywilizacji, tworzac ogolnoswiatowe ramy
instytucjonalne i symboliczne. Mimo wspolnych cech programu nowoczesnosci
jego realizacja przebiegala wedlug odmiennych scenariuszy. Uwarunkowania od-
mienno$ci nowoczesnosci zwielokrotnionych, a zarazem kryteria badan porownaw-
czych, tkwig w: wewnetrznej dynamice sfer Zzycia spolecznego; dynamice relacji
sfery symbolicznej i instytucjonalnej; konfrontacji osrodkdéw politycznych; zmien-
nosci w uktadach dominacji miedzynarodowej; sprawczosci i kontestacji aktorow
spolecznych, a zatem w samej naturze nowoczesnosci. Nowoczesnos¢, cho¢ stala
si¢ udzialem wigkszos$ci spoleczenstw, nie przyniosta wzorca ujednolicajgcego,
a wrecz wpisata permanentng dyferencjacje w obraz wspodlczesnych cywilizacji.
Cywilizacje w dobie globalizacji nadal pozostaja przewodnikami po réznorodnosci
1 gléwnymi aktorami historii powszechnej czy, jak wolalby uja¢ Eisenstadt, historii
powszechnych w liczbie mnogiej. Nieuniknione staje si¢ juz rozpatrywanie cywili-
zacji w kontekscie wzajemnych oddziatywan.

Istotno$¢ badan cywilizacji w dobie pluralizmu kulturowego i wielobiegunowo-
$ci geopolitycznej akcentowata kontrowersyjna publikacja Samuela Huntingtona
Zderzenie cywilizacji (1996)*. Choé jej wktad w rozwdj teorii cywilizacji wydaje
si¢ nikly, to jednak rola w popularyzacji czy rewitalizacji analiz cywilizacyjnych

% Pierwotnie tezy ksigzki zaprezentowane zostaly w artykule: S. Huntington, The Clash of Civi-
lizations?, ,,Foreign Affairs” 1993, No. 3 (72), s. 22-49.
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byta niepodwazalna’. Cywilizacje w jego propozycji staja si¢ najwazniejszymi
podmiotami uktadow politycznych wylonionych po upadku komunizmu. Obecnie
ksztattujace si¢ stosunki miedzynarodowe nie maja przestanek ideologicznych,
ekonomicznych czy politycznych, ale bazuja na kulturowej identyfikacji. Wspdlnoty
definiuja si¢ na podstawie podzielanego jezyka, tradycji, systemu wartosci, a przede
wszystkim religii odpowiadajacych okre$lonym kregom cywilizacyjnym. Poten-
cjalne i prognozowane konflikty rozgrywac si¢ beda na podlozu zréznicowania
kulturowego, jak prognozowat amerykanski politolog. Lad geopolityczny przestaje
opiera¢ si¢ na polaryzacji: cywilizacja europejska w centrum i pozostate cywilizacje
peryferyjne. Dominacja ujednoliconych modeli gospodarczych i politycznych jest
zhudnym kresem historii, bowiem heterogeniczno$¢ spoteczna i kulturowa wyzna-
cza alternatywne wzorce rozwoju polityczno-ekonomicznego, w czym Huntington
zgadza si¢ z Eisenstadtem. Rozprzestrzeniajgca si¢ modernizacja nie swiadczy
o westernizacji i1 nie jest dowodem na rozwoj cywilizacji uniwersalnej. Wrecz prze-
ciwnie, wydaje si¢, ze cywilizacje dopiero teraz nabywaja swojej tozsamosci
1 $wiadomosci swojej odrgbnosci. Teza pluralizmu cywilizacyjnego, nawet w obli-
czu globalizacji, zyskata kolejnego zwolennika. Interpretacje Huntingtona po jede-
nastym wrzesnia zyskaly potwierdzenie w oczach szerokiego grona czytelnikow,
lecz krytyka srodowiska naukowego byla bezwzgledna®. Po raz kolejny teorii
cywilizacji zarzucono aprioryczno$¢ modelu i selektywny dobor materiatu weryfi-
kacyjnego. Przeprowadzona analiza akcentowala jeden wymiar relacji miedzykultu-
rowych. Przyjmujac optyke: spojnos¢ cywilizacji — konflikty miedzycywilizacyjne,
autor pomingl wydarzenia historii najnowszej, dowodzgce istnienia konfliktéw
wewnatrzeywilizacyjnych i wspotpracy miedzycywilizacyjnej’’. Edward W. Said
zarzucit Huntingtonowi nieuprawnione upraszczanie relacji migdzycywilizacyjnych
i pomijanie roli wewnetrznego zréznicowania cywilizacji’®. Prognozowanie kon-
fliktéw na podlozu konfesyjnym i pomijanie przyktadéw i dowoddéw na istnienie
tradycji wspotdziatania miedzy cywilizacjami ocenione zostato jako ,,podpalanie
lontu”. Godzi si¢ w tym miejscu broni¢ Huntingtona, bowiem w wielu miejscach
podkreslat on wage wspotpracy i porozumienia miedzy cywilizacjami. Sam przyto-
czyt stowa Braudela, ktore po latach nie stracity na aktualnosci:

% W samym czasopi$mie ,,Comparative Civilizations Review”, redagowanym przez cztonkow
International Society for the Comparative Study of Civilizations, mozemy znalez¢ kilkadziesiat
artykutéw nawiazujacych do koncepcji Huntingtona, migdzy innymi: H. Ben-Yehud, The ,, Cash
of Civilizations” Thesis: Findings from International Crises, 1918—1994, ,,Comparative Civiliza-
tions Review” 2003, No. 49, s. 28-42; L. Farhat-Holzman, Can Religion Mitigate the Clash of Civi-
lizations?, ,,Comparative Civilizations Review” 2011, No. 65, s. 159-169. Zasadnos¢ predykcji
Huntingtona byla rdwniez rozwazana podczas konferencji zorganizowanej przez ISCSC w czerw-
cu 2012 roku w Darlington (Washington).

% Zderzenie cywilizacji. Sqd nad teorig Samuela Huntingtona, red. P. Marczewski, P. Swiezak,
Warszawa 2006, online: Portal Spraw Zagranicznych, http://psz.pl/images/stories/strefa/psz.pl zderze-
nie_cywilizacji.pdf, [data dostgpu: 09.02.2012].

7 p. Ktodkowski, Wojna swiatéw? O iluzji wartosci uniwersalnych, Krakéw 2002.

% E. W. Said, The Clash of Ignorance, ,,The Nation” 2001, October, s. 11-13.
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Dla kazdego zatem, kto zmierza do zrozumienia $wiata wspodtczesnego, a tym bardziej dla
kazdego, kto pragnie wigczy¢ si¢ do niego swymi dziataniami, bardzo ,,rentownym” zadaniem
jest umieé rozroznia¢ na mapie $wiata istniejace dzis cywilizacje, okresla¢ ich granice,
wyznacza¢ ich osrodki i peryferie, prowincje i powietrze, jakim si¢ w nich oddycha, szcze-
golne 1 ogdlne ,,formy”, jakie w nich zyja i tacza si¢. Jezeli si¢ to pominie, ilez klgsk czy bleg-
dow w perspektywie!”’

Wystgpienie Huntingtona nie tylko przywrocito pytania stawiane przez teori¢
cywilizacji o przyczyny dominacji, rozkwitu i upadku cywilizacji'®, relacje miedzy-
cywilizacyjne, ale postawito nowe pytanie o status cywilizacji w zglobalizowanym
Swiecie.
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METODOLOGIA
KREGOW KULTUROWYCH
WSCHODU I ZACHODU

Jozef M. Bochenski w swej klasycznej juz, jesli chodzi o dwudziestowieczng pro-
blematyke metodologiczng, ksigzce zatytutowanej Wspoiczesne metody myslenia
(wydana po raz pierwszy w 1954 roku i tylko do roku 1986 wznawiana dziewigcio-
krotnie) w nastepujacy sposob uporzadkowal najbardziej ogolne i zarazem podsta-
wowe zagadnienia metodologii:

Stowo to [metodologia] pochodzi z greckich stow peto — wzdfuz i 066 — droga. Znaczy wigc
ono dostownie tyle, co Adyog, a wiec mowienie o (poprawnym)-chodzeniu-wzdluz-drogi. Me-
toda jest sposobem, w jaki musimy postepowaé w pewnej dziedzinie, tzn. sposobem, w jaki
musimy porzadkowac nasze dzialanie, a mianowicie przyporzadkowac je pewnemu celowi.
Metodologia jest teorig metody.

Metodologie mozna sformutowaé dla kazdej dziedziny: tak np. istniejag metodologie che-
mii, dydaktyki, ascetyki i jeszcze wiele innych. Mozna je podzieli¢ na dwie klasy: te, ktdore
omawiajg techniki dziatania fizycznego, i te, ktore techniki dziatania duchowego'.

Gdy badamy kregi kulturowe odmienne od tego, w ktdrym zanurzone jest nasze
wlasne myslenie, powinni§my zwroci¢ szczegdlng uwage na sposdb tworzenia si¢
charakterystycznych dla danej cywilizacji (formacji mys$lowej) metodologii, czyli
nauki o owych ,,poprawnych-sposobach-chodzenia-wzdhuz-drogi”, poprawnych dla
interesujacego nas obszaru kulturowego. Mamy bardzo bogata literature dotyczaca
metodologii réznych nauk, poniewaz ich uprawianie zmusito nas do zastanawia-

"' J. M. Bocheniski, Wspdlczesne metody myslenia, ttum. S. Judycki, Poznan 1992, s. 20-21.



56 Anna Iwona Wojcik

nia si¢ nad poprawnoscig i skutecznoscig metod myslenia, ktorymi poshuguja sie
na co dzien w swych badaniach chemicy, fizycy, matematycy, przedstawiciele nauk
humanistycznych czy medycznych. Duza czgs¢ dwudziestowiecznej filozofii nauki
poswiecona byta wtasnie zagadnieniu metod rozumowania czy sposobow myslenia
gwarantujacych badaczom dotarcie do prawdy. Mozna powiedzieé, ze w pewnym
momencie zapanowato przekonanie, iz epistemologia, czyli nauka o poznaniu,
wprost daje si¢ sprowadzi¢ do metodologii. Tacy wielcy dwudziestowieczni filozo-
fowie jak Henri Poincaré (1854-1912), Karl Popper (1902-1994), Thomas Kuhn
(1922-1996), Paul Karl Feyerabend (1924-1994), Jirgen Habermas (ur. 1929)
w ciekawy sposob wyznaczyli nowe sposoby patrzenia na nauke i metody jej upra-
wiania.

Ubiegly wiek byt roéwniez kolejnym — po renesansowych wyprawach odkrywa-
jacych ,nowe $wiaty” i pdzniejszych oswieceniowych fascynacjach odmiennos$cia
kultur innych niz kregu zachodniego — czasem rozwoju zainteresowania kulturami
egzotycznymi 1 w zwigzku z tym czasem rozwoju dotyczacych ich badan, zwigza-
nych z mijajacg epoka kolonialng. Po okresie uprawiania studiow kulturoznaw-
czych na przetomie XIX i XX wieku, bez wigkszej swiadomosci metodologicznej,
w ostatnich kilkudziesigciu latach mocno akcentowana jest koniecznos¢ $cislejsze-
g0 przyjrzenia si¢ metodom uzywanym w poréwnawczych badaniach kultur i ich
poprawnego opracowania. Nie powstata jeszcze taka dziedzina badan (gtownie
jednak filozoficznych), ktéra miataby za przedmiot wilasnie poprawne strategie
odczytywania tego, w jakich kategoriach badane spoteczenstwa na ogét widzg Swiat
1 w konsekwencji wybieraja odpowiednie sposoby myslenia. Istniejg bardziej grun-
towne proby przemyslenia takich kwestii, jak poprawnos¢ badan terenowych i two-
rzenia systematycznych obrazéw badanych kultur z perspektywy antropologii kul-
turowej oraz jezykoznawstwa. Jesli chodzi jednak o krytyczng $wiadomosé metodo-
logiczng dotyczaca badaczy i ich wiasnych, nieuswiadomionych przekonan, ktore
nie pozwalaja im poprawnie odczytywa¢ informacji przekazywanych przez ludzi
innych kultur — informacji spisanych, ale rowniez zamknietych w formach kultury
materialnej i artystycznej réznych od wlasnej kultury badacza — to tu duzo jest jesz-
cze do odkrycia.

Parafrazujac Immanuela Kanta, myslimy nie tak, jak nam dyktuje rzeczywistos$é
(co jest powszechnie przyjmowane za oczywistosc), lecz przeciwnie, rzeczywistos¢
»przepytujemy” tak, jak sedzia pyta podsadnego w sadzie. Przepytywany ma odpo-
wiada¢ doktadnie na zadawane pytania, i tyle. To, czego nie ma w pytaniu, nie jest
czeseig rzeczywistosci — na danym etapie rozwoju naszej kultury — nie jest czescia
$wiata, naszego (a przeciez kulturowo okreslone jest owo ,,naszego”) $wiata. Taka
mogtaby by¢ teza Kanta, gdyby si¢ wypowiadat o kulturach i ich wptywie na formg
metafizyki najczesciej wybierang przez myslicieli danego kregu kulturowego. Jak
wiadomo, Kant szukat form bardziej podstawowych, ktére mialy mie¢ znaczenie
uniwersalne, niezalezne od kultury — form wyznaczajacych ramy dla wszelkich
specyficznie okreslonych kultur. Gdyby jednak przyjrze¢ si¢ samym strategiom
myslenia o mniejszym stopniu powszechnosci, to okazuje sie, ze migdzy tymi, kto-
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rzy naleza do tego samego kregu kulturowego, sa pewne znaczace podobienstwa.
Ale te podobienstwa, cho¢ wazne, nie uniemozliwiaja wewnatrzcywilizacyjnej
dyskusji 1 przyjmowania oraz artykutowania wszelkich logicznie dopuszczalnych
w danym kregu stanowisk w sporach. Podobienstwa przejawiaja si¢ w tym, ze my-
$liciele z danego krggu kulturowego wciaz i weigz dyskutujg pewne rozwigzania
1 réwnoczesnie nie podejmujg innych w ogole lub je pomijajg. Dotyczy to zagad-
nien, ktore w odmiennym kregu kulturowym podejmowane sa najczesciej 1 uwaza-
ne sg za kluczowe. Problem nie jest jezykowy. Stanowiska w jednej kulturze bedace
w glownym nurcie podejmowanych rozwazan — na przyklad idee czy prawda
w filozofii zachodniej — sg nieomal catkowicie nicobecne w filozofii chinskiej, cho¢
mozliwe sg do wyartykulowania w jezyku. Ale gdy nawet podobne stanowisko
filozoficzne zostaje sformulowane, to nie odgrywa znaczacej roli, jest poza gtow-
nym nurtem dyskusji, jak ma to miejsce w przypadku tematyki podejmowanej przez
przedstawicieli starozytnej szkoly logicznej (Mingjia) w filozofii chinskie;.

Aby moéc znalez¢ poprawng perspektywe badawcza, ktéra pozwoli t¢ zastana-
wiajacag obserwacje zinterpretowaé, uwazam, ze nie tylko mozna, ale wrecz nalezy
zaczgé opracowywaé metodologie poszczegdlnych kregéw kulturowych po to, by
wydoby¢ na wierzch te oczywistosci, ktore kierujg naszym poznaniem w sposob,
ktérego nie kontrolujemy, bo sobie go nie uswiadamiamy. Nie znajac branych za
oczywiste obrazow $wiata, nie mozemy si¢ nimi krytycznie postuzy¢, lecz jedynie
bezwolnie si¢ im poddajemy. Powinnismy to uczyni¢ réwniez dlatego, ze w ich
ramach mamy do czynienia z odpowiednikami domen okreslanych dla nauk $ci-
stych. W tych domenach — podobnie jak to jest w przypadku nauki — mamy zbiory
elementdw, posrod ktorych mozna wyodregbnié zbior podstawowych kategorii, przy
pomocy ktorych poznaje si¢/opisuje/ksztattuje rzeczywistos¢ doswiadczang przez
ludzi dorastajacych w danej kulturze. Najczesciej powszechnie przyjmowanymi
kategoriami podstawowymi s3: ,,$wiat”, ,,cztowiek”, ,,przedmiot” i ,,relacje” miedzy
nimi, ktére w odmiennych kulturach sg znaczaco inaczej widziane. Wazne jest
uswiadomienie sobie, ze wprawdzie wszyscy zyjemy na tej samej planecie nazywa-
nej przez nas Ziemia, lecz nie wszyscy zyjemy w tych samych $wiatach, poniewaz
na rzeczywisto$¢ — na to, co dla nas jest rzeczywistoscig — sktada si¢ i to, co o niej
myslimy. I nie chodzi tu tylko o to, ze myslenie jest $cisle zwiazane z dziataniem,
chodzi o bardziej zasadnicza prawidlowos$¢. Wprawdzie wszyscy ludzie myslac
positkuja si¢ regutami logiki, ale stosuja je do innych pierwotnych obrazéw Swiata,
tworzac tym samym wtasciwa dla danego kregu kulturowego domeng, ,,dziedzing
rozwazan”. Raz ustanowiona, staje si¢ ona uniwersalnym ,,ttem”, zrodtem znaczen
dla wszelkich przemyslen i decyzji podejmowanych przez ludzi zyjacych w danym
kregu.

Wszystkie wielkie cywilizacje Wschodu i Zachodu, gdzie$ na poczatku ksztat-
towania si¢ ich form spotecznych, politycznych i ich wzoréw kultury, miaty czas
krystalizowania si¢ ich wlasnych obrazow $wiata. Pierwszym ,,mitycznym” kro-
kiem byto rozpoznanie — majace form¢ wyboru z mozliwych opcji, na ogét z powo-
faniem si¢ na autorytet megdrcow, ludzi swigtych czy prorokow — wtasciwych punk-
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tow odniesienia, ktére od tego momentu stawaty si¢ charakterystyczne dla danego
sposobu myslenia o rzeczywistosci. Ow sposob myslenia nie tylko wyznaczat spo-
sob bycia w $wiecie ludzi podzielajacych pierwotne wybory protoplastow, lecz
réwniez nadawat kierunek ich dziataniu, tym samym tworzac sama rzeczywisto$¢.
Bowiem kazda rzeczywistos¢, aby byla ,rzeczywistoscia”, musi by¢ jakas. Musi
mieé okreslong forme i tres¢. Stopien dookreslenia jest rozny, ale w danej kulturze
zawsze w miar¢ spojny. W ramach kregoéw kulturowych — takich chociazby jak krag
kultury chrzescijanskiej, indyjskiej, konfucjanskiej czy buddyjskiej — ludzie od
zawsze dyskutowali i nadal dyskutuja, spieraja si¢ o owe dookreslenia formy 1 tre-
Sci, lecz sg takie czesci sktadajace sie na dane konkretne obrazy $wiata, ktore
przyjmowane sa nicomal przez wszystkich jako oczywistosci. Te mozemy okresli¢
mianem podstawowych, nalezacych do ,,dziedziny rozwazan”.

Na owe formy i tresci z ,,dziedziny rozwazan” mozna rowniez popatrze¢ jak na
uniwersum senséw zastanych, takich jak jezyk, formy kultury tworzace dominujacy,
czyli powszechnie wybierany w danym krggu kulturowym, sposob tworzenia wiezi
spotecznych, podstawowej struktury organizacji politycznej, hierarchii (w tym po-
trzeb ludzkich) i sposobdw warto§ciowania zachowan i podzielanych z innym prze-
konan dotyczacych tego, jaki jest swiat w ogdle. Ludzie wychowujacy si¢ w danym
kregu kulturowym zaktadaja, ze to, co si¢ sktada na kulture, nalezy do bezdysku-
syjnie przyjmowanego ,tla”, na ktérym wszystkie spory i kazde myslenie nabiera
sensu. Hilary Putnam, zajmujac si¢ badaniami nad ,,schematami pojeciowymi”
roznych systemow filozoficznych i naukowych, zwrocit uwage na to, ze traktowa-
nie rzeczywistosci tak, jak gdyby roztaczala si¢ przed nami — petna réznorodnych
przedmiotéw i zachodzacych w niej faktycznych zdarzen — zupetnie niezaleznie od
tego, w jakim jezyku nauczyliSmy si¢ jg postrzegaé, mysle¢ o niej, jest wielkim
zhudzeniem. Z gruntu falszywe jest przekonanie, ze takie stowa jak ,,fakt”, ,,przed-
miot”, ,,istnie¢” czy sam ,rzeczywisty $wiat” majg znaczenie wyznaczone przez
sam $wiat — jedynie, ale przez §wiat i uzywany przez nas jezyk form kultury.
W poswigconej temu zagadnieniu szeroko dyskutowanej ksigzce Representation
and Reality (1988) filozof na wielu przyktadach unaocznia tezg, ze nie ma stow,
ktére maja swoje znaczenie jedynie z nazywania tego, co mamy przed naszymi
oczami. Samo nazywanie ma bowiem konwencjonalny charakter i nie jest jedynie
wynikiem poddawania si¢ w jezyku temu, co niesie $wiat. W jakim stopniu jest to
prawda, przesledzimy na przyktadzie domen wielkich kultur: chrzescijanskiej, in-
dyjskiej, chinskiej i buddyjskiej. Bedziemy zatem starali si¢ zobaczy¢, na ile dome-
na czy dziedzina rozwazan przyjmowana przez dang kulture ma znaczenie pierwot-
nego zrodta sensu stow. Jako takie wlasnie zrédlo sensu musi mie¢ w miar¢ kon-
kretng forme, ktora uzyskuje dzigki temu pierwszemu krokowi uczynionemu przez
mitycznych fundatoréw danego kregu kulturowego, czy inaczej mowiac — danej,
konkretnej cywilizacji. Rownoczesnie, idac za krytyka koncepcji wzglednosci poje-
ciowej Putnama, przyjmiemy raczej stanowisko pluralizmu, wielosci obrazow §wia-
ta, ktére kreuja roznorodno$¢ swiatow, w jakich zyjemy.
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Na ogdt u poczatkdéw wielkich cywilizacji stoja ksiggi madrosciowe, traktowane
z najwyzszym szacunkiem i dlatego okreslane mianem ,.,ksiag swigtych”. W przy-
padku Zachodu taka role pierwotnego zrodia charakterystycznej formy myslenia
$wiata czy o $wiecie spetiato odczytywanie kanonu klasycznych ksiag pierwszych
wielkich greckich filozoféw, takich jak Platon i Arystoteles, ale i Biblii. Wschod
miat hinduskie Wedy i wyroste z nich Upaniszady oraz chinska Ksiege Przemian
czy kanoniczny zbior nauk Buddy. W nich myslenie Zachodu, Indii i Chin znajdo-
walo pierwotne oparcie, pierwotna forme, ktora w jezyku logiki okreslana jest mia-
nem ,,dziedziny rozwazan”. Co zatem bedziemy okresla¢ mianem dziedziny rozwa-
zan czy zamiennie domeng? Bedzie to zbidr przekonan mniej lub bardziej ugrunto-
wanych racjonalnie, zbidr obrazow, metafor i ceremonii religijnych oraz nakazow
etycznych, ktore wyznaczajg sens wszelkich pytan stawianych przez zwyklych
ludzi, ale 1 przez myslicieli w danej cywilizacji. Na przyktad dwa tak kluczowe
pytania, jak pytanie o to, co istnieje, 1 co z tego, co istnieje, jest rzeczywiste, majg
sens tylko w odniesieniu do danej dziedziny rozwazan. Same z siebie, bez zadnego
kontekstu nic nie znaczg, niecomal nie dajg si¢ wyartykutowaé. Dlaczego tak jest?
Sprawdzimy to na konkretnych przyktadach. Zadamy te same, najbardziej ogdl-
ne 1 zarazem podstawowe pytania najpierw o $wiat, a pdzniej o réznorodnosc tego,
co w $wiecie istnieje. Zadamy te pytania w odniesieniu do czterech wielkich trady-
cji, kultur, cywilizacji. Zachdd bedzie reprezentowal chrzescijanstwo z teologia
Ojcow Kosciota, Chiny filozofia Ksiggi Przemian, Indie kosmologia Upaniszad,
a buddyzm nauki pierwszych kazan Buddy. Nasz wybor nie jest do konca arbitral-
ny. Ma jasno okreslony klucz, bowiem dzigki takiemu zestawieniu bedziemy mogli
przesledzi¢ te podstawy, ktére kazdy badacz krggow kulturowych powinien mieé
zawsze w pamieci, gdy przyglada si¢ ,,egzotyce” innej cywilizacji, gtadko 1 bezre-
fleksyjnie przeslizgujac si¢ nad ,,swojskoscia” wilasnej, tej, w ktorej si¢ wychowat
1 zyje. Powinien on wiedzie¢, co traktuje jak oczywisto$¢ i nieswiadomie zaktada
tylko z powodu tego, iz sam wychowal si¢ i1 ksztalcit w kregu kultury Zachodu.
Powinien tez zna¢ oczywistosci zaktadane przez tworcow form kultury w badanych
przez niego kregach, poniewaz to w odniesieniu do nich stowa i dziatania ludzi
maja znaczenie.

W tym krétkim rozdziale, jaki przy okazji opracowania niniejszego tomu przy-
padt mi w udziale, chciatabym zilustrowaé problem metodologii kregow kulturo-
wych, ktérego bardziej wyczerpujace studium pozostawiam osobnej, opracowywa-
nej wlasnie przeze mnie ksigzce. Na przykladzie kilku fundamentalnych zagadnien
przesledzimy to, jak bardzo, myslac o §wiecie i w $wiecie, réznimy si¢ mi¢dzy soba
my, przedstawiciele wielkich tradycji kulturowych, i zarazem jak bardzo podobnie
wybieramy metody myslenia, kierujac si¢ ta samg logika. Aby zachowaé¢ mozliwo$é
jednoczesnego spogladania w tak odlegle kulturowo i mentalnie teksty jak Wedy,
Biblia, Ksigga Przemian, kazania Buddy oraz aby mie¢ w jaki$ sposdb uzasadnione
przekonanie, ze takie zadanie jest racjonalne, czyli wykonalne w ramach badan
akademickich, musimy okresli¢, co jest podstawa porownywania. Za kazdym razem
bedziemy postgpowaé wedhug tego samego schematu. Pierwotne pytanie (problem
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badawczy) bedzie to samo, zadawane w odniesieniu do tak samo zrodtowych tek-
stow, w ktorych bedziemy szukali odpowiedzi poprzez schemat: Co, logicznie rzecz
biorac, jest mozliwe i ktora z tak wywiedzionych mozliwosci jest spdjna z tekstem
wilasciwej ksiggi madrosciowej? Nasze postepowanie badawcze bedziemy konczy¢
przytoczeniem faktycznego wyboru, dokonanego w czasach mitycznych przez du-
chowych fundatorow danych kregow kulturowych.

KSIEGI SWIETE I CEL ICH NAPISANIA

CHRZESCIJANSTWO

W kregu kultury chrzescijanskiej uznaje sie, ze Biblia zostata napisana przez proro-
kéw. Byli to ludzie wybrani przez Boga do spisania Madrosci Bozej tak, by mogta
inspirowac ludzi do dobrego zycia, ktorego jednym z najwazniejszych wyznaczni-
kéw byla wiara w Boga, w to, ze wolg swa niczym nieograniczong stworzyt §wiat
1 wszystko w tym $wiecie, oraz zwrocenie si¢ we wszystkim, co jest w zyciu wazne,
w Jego strong. Dla tej wizji nie jest oczywiscie wazne pytanie historyczne i spory
o doktadnag datg i przebieg tego historycznie okreslonego ,,wydarzenia”, jakim byto
spisanie Swietej Ksiegi przez prorokéw. Dlatego i my te skomplikowana i wciaz
czekajaca na ostateczne rozstrzygnigcia kwestie pozostawimy na boku. Wazne jest
tutaj zwrdcenie uwagi na to, ze zapis Swictej Ksiegi zostal dokonany przez ludzi,
ktérzy nie dlatego byli ,,madrzy”, ze ku madrosci dazyli i wlasnym swym wysit-
kiem jg osiggneli, lecz dlatego, ze zostali ,,wybrani” przez Boga.

INDIE

Marta Kudelska w nastepujacy sposob przedstawia zrédlowy dla kultury indyjskiej
zbidr ksiag §wigtych:

Fundamentem sruti, wedyjskiego Objawienia, jest zbior 1028 hymnéw Rigwedy, zebranych
w dziesie¢ kregdw — mandala. Najmtodsza z nich, X mandala, to hymny o niezwykle istotnej
tresci dla calej pozniejszej mysli indyjskiej. Hymny te w duzej mierze odnosza si¢ przede
wszystkim do przedstawienia rozmaitych koncepcji kosmogonicznych i kosmologicznych.
[...] Zazwyczaj wskazuje si¢ na jakas istnos¢ czy jakis pierwiastek, jaka$ arche, z ktorej wytonit
si¢ $wiat doswiadczalny. Przyjmowano w to miejsce wode, ognisty zar (X 190), wiatr (X 168),
niebyt (X 72), Ztoty Zarodek — Hiranajagarbhe (X 212) czy boska mowe — Waé (X 125). Naj-
stynniejszymi hymnami kosmologicznymi sa: Hymny o Pracziowieku — Puruszasukta (X 90)
i Hymny o zaistnieniu swiata — Nasadijasukta (X 129). Hymn o Praczlowieku przedstawia
stworzenie §wiata z Puruszy — makroantroposa, ztozenie samego siebie sobie w ofierze. W wy-
niku ofiary powstaje caty §wiat, z uksztaltowanym juz, a przez to boskim porzadkiem?.

2 M. Kudelska, Dlaczego ismieje raczej ‘Ja’ niz ‘to’? Ontologia podmiotu w Upaniszadach,
Krakow 2009, s. 14.
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To Wedy staja si¢ najbardziej statym punktem odniesienia, jakby czyms$ jednym, niezmiennym
we wcigz przeksztalcajacym si¢ hinduizmie. I to nieistotne, ze odwotanie si¢ do Wed jest cze-
sto wybidrcze, a czasem czysto deklaratywne. W Wedach, jak si¢ utrzymuje, zapisane zostato
wszystko, caly obraz $wiata, los poszczegdlnych jednostek, historia, struktura spoteczna, wiara
i tradycja. A niektore z tekstow wedyjskich staty si¢ wprost wyktadnia Boga, ktory w nich
thumaczy, dlaczego swiat tak wyglada i dlaczego mu si tak wygladac’.

Cel napisania Wed (wraz z objasniajacymi stlowa Objawienia Upaniszadami)
jest jasny, cho¢ dwojaki. Z jednej strony zostaty one spisane po to, by zagwaranto-
waé wieczne odtwarzanie si¢ zaistniatego $wiata, ktéry w swym istnieniu wymagat
podtrzymujacej go ofiary. Drobiazgowo spisana wiedza o rytuale ofiary miata po-
mdc w zachowywaniu ustnego przekazu. Z drugiej strony ludzie uwiktani w koto-
wrot weielen potrzebowali zainicjowania poznania wyzwalajgcego. Potrzebowali
obrazdw, ktére pozwolg im zobaczy¢ uwarunkowania ludzkiego losu i skierujg ich
do nauczycieli, ktorzy beda zdolni ,,przeprowadzi¢ ich na drugi brzeg”. Owi najbar-
dziej czcigodni nauczyciele, nauczyciele czasow mitycznych, spisali Wedy. Spisali
to, co poznali — $wiat, jego charakter, czyli natur¢ Swiata, 1 czesci tego Swiata, jaki-
mi byli bogowie.

CHINY

O pierwotnej dla kregu kultury chinskiej Ksigdze Przemian pisatam niedawno
w mojej ksigzce w nastgpujacy sposob:

Chinscy filozofowie, zgodnie z wypracowanym w odlegtej starozytnosci pogladem, przypisuja
powstanie Ksiegi Przemian mitycznym czasom Fuxiego, pierwszego wladcy, ktory miat poda-
rowa¢ ludziom wynalazek tzw. o$miu trygraméw. Trygramy to uktady dwoch rodzajow linii:
cigglej (—) i przerywanej (- -), ktore sg ulozone jedna nad druga na trzech pozycjach zwa-
nych liniami. [trygramy obrazuja staly proces przemiany $wiata] [...] Nastepnie na poczatku
czasow dynastii Zhou (1027221 p.n.e.) jej zatozyciel, krol Wen, i jego syn, ksigze Wu, mieli
utozy¢ trygramy parami jeden nad drugim w system liczacy 64 heksagramy, z ktorych kazdy
zostal odpowiednio przez nich nazwany i opatrzony ogdlnym wyjasnieniem okreslanym przez
nich mianem ‘obrazu’, a kazda z szesciu linii sktadajacych si¢ na heksagram zostata zaopa-
trzona w tak zwane ‘orzeczenie’. Dalsze wyjasnienia 1 komentarze, zebrane w zbior zatytuto-
wany Drziesie¢ skrzydel, pochodzi¢ maja juz ze szkoly konfucjanskiej. W czesci tradycja
przypisuj‘e je samemu Konfucjuszowi (551-479 p.n.e.), w czesci kolejnym pokoleniom jego
uczniow'.

Zatem Ksigga Przemian zostata napisana przez madrych ludzi najbardziej odle-
glej mitycznej przesztosci, ktérzy chcieli przy pomocy tych zapiséw stworzyé
ludziom okazj¢ do tego, by ponownie zaczeli ¢wiczy¢ si¢ w naturalnej ludzkiej

* Idem, Karman i dharma. Wizja swiata w filozoficznej mysli Indii, Krakéw 2003, s. 15.
* A. L. Wojcik, Filozoficzne podstawy kregu konfucjaviskiego. Zrédla klasyczne okresu przed-
hanowskiego, Krakow 2010, s. 29-30.
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umiejetnosei, jaka jest podejmowanie madrych wyboréw i kierowanie swoim
zyciem z pozytkiem dla siebie oraz dla innych, z ktorymi si¢ wspdlnie zyje. Osta-
tecznie madro$¢ byta rozumiana jako umiejetno$¢ podtrzymywania powszechnej
harmonii calego swiata. Ci mityczni przodkowie chinskiego kregu kulturowego nie
byli prorokami, nie byli ,,wybrani” ani ,,natchnieni” przez zewng¢trzne wobec nich
samych zrédto madrosci. Byli z tego $wiata i pisali z mysla o tym $wiecie 1 ludziach
go zamieszkujacych.

BUDDYZM

O pochodzeniu $wietych ksiag buddyzmu Rupert Gethin napisat tak:

Budda nie pozostawit po sobie zadnych ksigzek ani traktatow. Co wigcej, jest wysoce nie-
prawdopodobne, by jego bezposredni uczniowie spisali jakiekolwiek z jego nauk. Powiada si¢
jednak, ze Budda poswigcit okoto czterdziestu pigciu lat swego zycia na udzielanie nauk
i przed $miercig byt dosy¢ zadowolony z tego, ze udato mu si¢ je przekazaé starannie,
doktadnie tak, by przez dtugi czas byly pomocne i przynosity $wiatu pozytek. [...] Buddyzmu
nie mozna sprowadzaé do zbioru teoretycznych pism i filozoficznego systemu myslenia, choé¢
sg one wazng czescig tradycji. Jego istote, zgodnie z tym, jak on sam jg rozumie, stanowi
dharma. Nie jest ona jednak wytacznie buddyjska koncepcja, ale wspdlnym elementem catej
indyjskiej mysli filozoficznej, religijnej, spotecznej i polityczne;j. [...] Pojecie dharmy w my-
$li indyjskiej ma zardwno opisowy, jak i normatywny aspekt: dharma jest ostateczng natura
rzeczy i sposobem postepowania [...] wedlug starozytnego i wiarygodnego pogladu, poznanie
dharmy mozna uzyska¢ poprzez wzajemne oddzialywanie migdzy trzema rodzajami zrozu-
mienia (prajiia): pochodzacego ze stuchania (sruta), rozmyslan (cinta) i duchowej praktyki
(bhavana). Celem buddyzmu jest urzeczywistnienie szczegodlnego sposobu przezywania
‘Swigtego zycia’ lub ‘zycia duchowego’ [...]. Kulminacjg tego procesu jest bezposrednie uzy-
skanie wiedzy (prajiia) zdobytej przez Buddg pod drzewem przebudzenia. Zatem nauki Bud-
dy czesto nazywane sg we wezesnych tekstach systemami ‘éwiczen’ (siksa), a jego uczniowie
nazywani sg ‘¢wiczacymi’ (saiksa) lub ‘niepotrzebujacymi dalszych ¢wiczen’ (asaiksa). [...]
Taka wizja poznania Dharmy wyjasnia czesciowo, dlaczego stowo pisane poczatkowo nie
byto srodkiem jej przekazu. [...] W udzielaniu swych nauk §wiatu tradycja buddyjska opiera-
laby si¢ wiec na nieprzerwanej linii przekazu, czyli ciagu nastepujacych po sobie nauczy-
cieli 1 ucznidw. Budda zadbatl o to, by poinstruowaé swych uczniow, aby z kolei oni mogli
instruowa¢ nastgpnych. [Dharma jest okreslana na trzy sposoby]. Pierwsza charakterystyka
odnosi si¢ do catosci teorii zawartej w buddyjskich pismach, druga do wprowadzania tych
nauk w zycie, a trzecia do bezposredniego rozumienia bedacego owocem praktyki’.

Swigte ksiggi buddyzmu mozna zatem probowac interpretowac jako takie, ktore
zawieraja nauke Buddy zapamictang przez uczniéw i przekazywana ustnie przez
wiele wiekow, nim ostatecznie zostata ona spisana. Mamy tu jednak do czynienia
z pierwotng sytuacja odmienng od przedstawionych juz przez nas sposobdw rozu-

5 R. Gethin, Podstawy buddyzmu, ttam. T. Macios, A. Stepien, Krakow 2012, s. 33-35.
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mienia tekstu ksiggi madrosciowej w kregu kultury chrzescijanskiej, indyjskiej czy
chinskiej. Wiarygodnos$¢ samego tekstu nie opiera si¢ tu ani na Bozym Autorytecie,
jak w chrzescijanstwie, ani na wiedzy o naturze §wiata, przekazywanej przez tych,
ktdrzy ja poznali — jak w Indiach, lecz na madrosci tych, ktorzy te wiedze spisali.
Mozna by powiedzieé, ze pod tym wzgledem autorytet buddyjskich sutr jest podob-
nie widziany, jak w Chinach w kontekscie Ksiggi Przemian. Formalnie rzecz bio-
rac, i sutry buddyjskie, i Ksi¢ga Przemian maja charakter czegos na ksztatt zachgty
do wiasnych éwiczen podejmowanych przez kolejne pokolenia ich oddanych
czytelnikow. Budda uczyt tego, co sam odkryl, a to odkrycie miato taki charakter,
ze niemozliwe bylto ujecie tego w stowa, cho¢ mozliwe bylo, by i inni, ktorzy sami
droge tego ,,odkrycia” przejda, zrealizowali je. Dlatego uczyt swych uczniow:
,»to, co glosicie, [musi by¢] tym, co sami sobie uswiadomiliscie, co sami widzieli-
$cie, co sami poznalicie™. Zatem fakt, ze stowa Buddy znalazty swoj zapis dopiero
pare wiekow po tym, jak historycznie rzecz biorgc zostaly wypowiedziane, nie ma
znaczenia. Przekaz nauki nie jest bowiem przekazem historycznego zdarzenia
1 stow wypowiedzianych w przesztosci, lecz zywym doswiadczeniem ludzi, ktdrzy
$ciezke nauki buddyjskiej podjeli. Jesli ja jak historyczny Budda nie tylko podjeli,
ale rowniez jak i on — zrealizowali, to w nich ma ona jedyny mozliwy i wazny ,,za-
pis”. Doswiadczenie mistrzow i wielkich nauczycieli buddyjskich ,,utrwala te na-
uke”. I jesli oni réwniez podejmuja trud spisania tej nauki, to w ich doswiadczeniu
ma ona fundament wiarygodnosci.

Co do istotnych tresci, sutry maja zatem ahistoryczng naturg. Pod tym wzgle-
dem sutry zreszta nie sg wyjatkowe. W zasadzie wszystkie zrodtowe ksiegi §wigte
interesujacych nas cywilizacji nie poddaja si¢ jednoznacznie historyzujacemu bada-
niu. Ich materialne poczatki ging w mrokach dziejoéw, ale ich mityczne i filozoficz-
ne przestanie pozostaje poza kontrowersjami, jakie budzg owe historyczne nieja-
snosci. Jest to gleboka prawda takze w przypadku Biblii i Wed wraz z filozoficznie
interpretujacymi je Upaniszadami i w przypadku Ksiggi Przemian, i kazan Buddy.
Tradycyjny dla danego krggu kulturowego sposob ich postrzegania, odnoszenia si¢
do obrazéw w nich zawartych, jest dla poszukiwania obrazu $wiata, ktéry uksztat-
towat podstawowe strategie myslenia, kluczowy. Nie musimy pyta¢ o histori¢, szu-
kajac idei, ktore uksztattowaty pozniejsza historie danego sposobu bycia w swiecie.
Przejdzmy zatem do kolejnych waznych obszaréw badan tego, co sktada si¢ na
poszczegdlne domeny interesujacych nas kregéw kulturowych.

oM. Carrithers, Budda, thum. T. Jurewicz, Warszawa 1999, s. 17-18.
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MADROSC

Pierwotne intuicje dotyczace sposobu, w jaki w danej kulturze postrzega si¢ ma-
dros¢, sa wlasciwie bez wyjatku zawarte w opowiesciach o tym, jak powstawaty
swigte ksiggi, kto je spisywat i w jakim celu oraz kto byt ich faktycznym autorem.
Dla porzadku przypomnimy je teraz pokrotce.

CHRZESCIJANSTWO

U poczatkdw chrzescijanstwa mamy wizj¢, po pierwsze, prorokow pod natchnie-
niem Bozym, spisujacych Madro$¢ Boza, po drugie, nauk Syna Bozego, spisanych
przez tych, ktorzy ich stuchali. Istotne jest w tej wizji to, ze mamy tu do czynienia
z doskonata Madroscig Boza, ktora w zasadzie jako jedyna jest rzeczywiscie godna
miana ,;madro$ci”. Wszystko inne — czyli to, co potrafig madrzy ludzie — jest jedy-
nie podobne do tego niedoscigtego wzoru. Wzdr jest naprawde niedoscigly, ponie-
waz nikt i nic nie moze si¢ z Madroscig Bozg rownac¢, a w szczegolnosci nie moze
jej osiggnaé. Prawdziwa madros¢ jest wigc nie z tego swiata i jest albo udzielana
przez Boga jako dar (koncepcja iluminacji §w. Augustyna), albo przyblizana czto-
wiekowi, ktory w swym ziemskim bytowaniu odwraca si¢ od $wiata 1 zwraca si¢ ku
Bogu, ku kontemplacji Boga. W ten sposéb madros¢ z jednej strony zyskuje nieby-
wale umocowanie swego istnienia, ale z drugiej strony — bedac tak wazng — staje si¢
rownoczesnie jedynie pozadana, a nie mozliwg do spetnienia.

INDIE

O powstaniu Wed tak pisze Sue Hamilton:

Sanskryckie stowo veda znaczy ‘wiedza’. Odnosi si¢ ono do przekonania, ze pradawni przod-
kowie kaptanow braminskich zyjacych w V wieku p.n.e., nazywani wieszczami, poznali, czy tez
‘ujrzeli’, prawde zawarta w Wedach. Wed nie uznaje si¢ za prawdy wyjawione przez konkret-
nego nauczyciela, ale za bezosobowa i wieczng prawde¢ kosmiczna, niebedaca dzietem czto-
wieka. Wieszczowie wiec pehili jedynie role narz¢dzia, zachowujac wiedze dla potomnosci.
Status ofiarnych tekstow wedyjskich jest pierwszorzgdny. Zatem cokolwiek zalecaja cztowie-
kowi zawarte w tym zbiorze teksty, uznawane jest za wazne samo przez si¢; musi to zostaé
spelnione, poniewaz musi zosta¢ spetnione — tak gtosi odwieczna prawda. Znaczenie doktad-
nosci zapewniajace skuteczno$¢ zostato tym samym wzmocnione przekonaniem, ze poprawne
spelienie kazdego aktu rytualnego jest czgscig kosmicznej powinnosci.

Oprécz fizycznych czynnosci rytualnych opisy rytuatéw zalecaly takze réznorodne stowa
i dzwigki, ogdlnie nazwane formutami, ktére nalezalo wypowiadaé na glos lub potgtosem,
badz wyspiewywac podczas ofiary: jedne i drugie stanowily skutki uczynkow czy tez owoce
karmana. Jezykiem, w ktorym konstruowano formuty, byt sanskryt, dlatego uznawano go raczej
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za potezne sakralne narzedzie niz za $rodek komunikacji. Stad tez traktowano go jako dzwig-
kowa reprezentacje manifestujacego si¢ wszechswiata’.

Madros$¢ jest tym, co ,ujrzeli” madrzy ludzie, ktorzy nastgpnie po tym bezpo-
$rednim akcie widzenia prawdziwej natury Swiata stali si¢ tymi, ktorzy i moga
(bo maja takg nature), i zarazem powinni (tez dlatego, ze maja taka nature) napisac
Wedy. Jako ,,majacy taka natur¢” potrafia uzywac swietego jezyka. Tym razem
zatem madro$¢ jest tym, co jest z samej natury $wiata. Sami bogowie stanowig
jeden z poziomow $wiata. Madros¢ tych, ktdrzy osiggneli poznanie owej natury
(czyli widzenie bezposrednio, jak si¢ rzeczy majg), jest wyrdzniona, poniewaz po-
rzadek swiata, ktoremu podlega wszystko — réwniez bogowie — wymaga, by ludzie
podtrzymywali go w rytuatach ofiarnych. Ci, ktorzy je potrafig skutecznie odpra-
wi¢, sg madrymi ludZzmi. Ich natura zgodna jest z naturg $wiata, powinni zatem
uczy¢ innych. W innych stowach rzecz ujmujac, madros$¢ to darsana, czyli bezpo-
sredni oglad prawdy metafizycznej. Zdolnos¢ osiggania takiego wgladu jest trakto-
wana jako uniwersalna ludzka umiejetnosé. Dlatego madro$é sie ¢wiczy 1 mozna si¢
w niej wycwiczy¢. Oddajmy jeszcze raz gtos Sue Hamilton:

Wglad, okreslany tez niekiedy jako madrosé, nie ogranicza si¢ w mysli indyjskiej do wiedzy in-
telektualnej. Chociaz racjonalna argumentacja i intelektualna dyskusja odgrywaja bardzo wazng
role w indyjskich szkotach filozoficznych — w niektérych nawet do tego stopnia, ze niemal
wykluczajg inne czynniki — to jednak przyjmuje si¢ takze, iz poprzez rézne ¢wiczenia dyscy-
plinujace umyst cztowiek moze rozwina¢ i zmieni¢ swdj wglad poznawczy na tyle, aby jego
zdolnos¢ percepcji wykraczata poza to, co jest w stanie pozna¢ ‘normalnie’”.

CHINY

Madrzy ludzie mitycznej przesztosci stajg si¢ Niesmiertelnymi przysztosci. Ale na-
cisk potozony jest nie na religijne konotacje, lecz na naturalno$¢ madrosci. Nie jest
ona ani obca $wiatu, ani nie pochodzi z jakiej$ rzeczywistosci wyzszej niz catos¢
kosmiczna. Nie jest transcendentna, a raczej wprost przeciwnie, w najglebszym
sensie jest ze $rodka §wiata. Madros¢ jest umiejegtnoscia, w ktorej mozna 1 nalezy
si¢ ¢wiczy¢. Madry cztowiek, stojac pomigdzy Niebem i Ziemig, jest sitg wspottwo-
rzgcg strukture Swiata. Tworzy kulture, a wzordw szuka i na Niebie, 1 na Ziemi.
Madros¢, jako naturalna ludzka umiejetnosé, dostepna jest wszystkim ludziom,
wymaga jednak wysitkdw. Madry czlowiek spehnia si¢ najlepiej, gdy uczy innych,
to znaczy pomaga innym w ¢wiczeniu si¢ w madrosci. Dlatego uznanie madros$ci
Konfucjusza zostanie sformutowane przez Chinczykow w tytule, ktdry mu zostanie
nadany — Nauczyciela Dziesieciu Tysigcy Pokolen.

'S. Hamilton, Filozofia indyjska. Wprowadzenie, thum. M. Szkotka, M. Jakubczak, Krakow
2010, s. 26.
8 Ibidem, s. 11.
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BUDDYZM

Budda uwazat dharme, ktora odkryt, za ‘gleboka, trudng do zobaczenia, trudna do pojecia,
pokojowa, wzniosta, bedaca poza sferg zwyklego rozumowania, subtelng, do§wiadczang przez
madrych”.

Budda pod pewnymi wzgledami przedstawiany jest po prostu jako cztowiek: sramana lub asceta
Guatama, medrzec z klanu Siakjow. Jednoczesnie ukazuje si¢ go jako kogos wyzszego: byt buddg
(budda), tym, ktdry si¢ przebudzit, w szczegdlnym czasie i miejscu, ucielesnieniem ‘doskona-
toéci’, Tathagatg, tym ktory przychodzi i odchodzi zgodnie z ostateczng naturg rzeczy'°.

Roéwniez w przypadku buddyzmu, jak widzimy, madros¢ nie ma charakteru daru
udzielanego czlowiekowi przez boga. Jest osiagnigciem wlasnym cztowieka, ktory
podaza droga wytyczona przez Budde, ktéry przede wszystkim jest Nauczycielem —
nauczycielem jedynym w swoim rodzaju, bo potrafigcym poprowadzi¢ umiejetnie
innych ku madrosci, ku nirwanie 1 ,,przebudzeniu”. Gethin zauwaza, ze:

Bez znajomosci kulturowego kontekstu Indii tatwo jest zlekcewazy¢ site tego wizerunku. [...]
dla tradycji buddyjskiej Budda jest przede wszystkim wielkim Nauczycielem. Tylko jego od-
krycie drogi prowadzacej do ustania cierpienia i jego nauki dotyczace tej drogi daja istotom
mozliwosé wejécia na nia''.

Jako uwagge podsumowujacg poczynmy takie oto spostrzezenie: wlasciwie zadna
z przedstawionych tu charakterystyk madrosci nie obywa si¢ bez wizji wielkich
nauczycieli. W zaleznosci od tego, czy ideatem jest madro$¢ ludzka, czy boska,
pojawia si¢ albo posta¢ Zbawiciela, albo Nauczyciela. Zbawiciel, ktérym jest Chry-
stus, ma natur¢ boskg i jest rdwniez Dobrym Pasterzem. Nauczyciel jest cztowie-
kiem, jak medrcy Chin, Indii i buddyzmu, ktory potrafi nauczy¢, jak przemieniaé
si¢ samemu. W tym drugim przypadku zawsze mamy wizje nauki, ktora jest zache-
ta do wejscia na $ciezke rozwijania tego, co cztowiek z natury swej ma i w taki czy
inny sposdéb moze doprowadzi¢ po dlugotrwatych staraniach/¢wiczeniach do osia-
gnigcia zrownania natury madrego cztowieka z natura swiata.

? R. Gethin, op. cit., s. 34.
19 Ibidem, s. 25.
"' Ibidem, s. 31.



Metodologia kregow kulturowych Wschodu i Zachodu 67

SWIAT

Pierwsze pytanie dotyczace kategorii ,,$wiat” jest nastepujace: Jaka jest przyjmo-
wana w danym kregu kulturowym charakterystyczna tres¢ nazwy ,,swiat”? Pytanie
jest z jednej strony niezwykle ogdlne, ale rdwnoczesnie na tyle szczegotowe,
ze daje si¢ wyznaczy¢ pierwszy krok w ,,poprawnym-poruszniu-si¢-po-drodze”.
Z metodologicznego punktu widzenia powinni$my szuka¢ odpowiedzi w tekstach,
do ktérych odwotywali si¢ czy na autorytet ktorych powotywali si¢ ci mysliciele,
ktérzy wyznaczyli swoimi pracami gtéwne kierunki, w jakich toczyta si¢ intelektu-
alna dziatalno$¢ ich nastepcow. Odpowiedzi na nasze podstawowe pytanie szukaé
bedziemy w ksiggach Zrédlowych. Ostatecznie zatem pytanie brzmi: Za pomoca
jakich okreslen tworcy wielkich ksigg madrosciowych charakteryzowali swiat?
W pierwszej kolejnosci chodzi nam o takie okreslenie, ktore jest najwazniejsze, bez
ktérego nie byloby w ogdle sensu mowié, ze §wiat jest §wiatem w danej domenie
kulturowe;j.

CHRZESCIJANSTWO

Dla teologii Ojcéw Kosciota (Sw. Augustyn, $w. Tomasz) ,,$wiat” znaczy gtdéwnie
,.stworzony przez Boga”. , Swiat zostal stworzony przez Boga” jest pierwsza praw-
da tak oczywistg 1 fundamentalng w tradycji chrzescijanskiej, iz jest ona niepodwa-
zalna — jej si¢ nie kontestuje, nie dyskutuje si¢ o jej prawdziwosci czy zasadnosci —
i zarazem kazde poznanie $wiata jest sensowne tylko w jej kontekscie. Swiat zostat
stworzony przez Boga, ale nie z Niego, czyli natura tego, co stworzone, jest rady-
kalnie inna od swego Stworzyciela. I poniewaz ani $wiat, ani czlowiek z natury
swej nie s3 Bogiem, zatem i z tej koniecznos$ci nigdy Bogiem sta¢ si¢ nie moga.
Transcendencja Boga jest tu zupehla. Jest oczywiscie jeszcze drugie znaczenie,
ktére jest zrodtem sensu tego pierwszego. Jest to znaczenie kategorii ,,Bog”. Bez
Boga, Jego niczym nieograniczonej woli stworzenia swiata i cztowieka — $wiata
z niczego, a cztowieka na obraz i podobienstwo swoje — ani $wiat, ani cztowiek by
nie istnieli. On sam jednak nie dlatego jest Bogiem, ze jest Stworcg, ale dlatego,
ze jest — jest czystym, absolutnym istnieniem. Aby istniat i byl Bogiem, nie musiat
zatem stwarzac¢ niczego. Ale chcial stworzy¢ i swoim boskim ,,Niech si¢ stanie”
powotat do istnienia.

INDIE
Marta Kudelska o powstaniu §wiata opisanego w Wedach i Upaniszadach pisze tak:

Swiat powstal w wyniku kosmogonicznego rytuatu ofiarnego, gdzie Pracztowiek [Purusza]
sktada samego siebie samemu sobie w ofierze. Poprzez 6w akt samoposwigcenia ujawnia si¢
rzeczywisto§¢. W wyniku aktu wylaniania z siebie kolejnych istnosci wigksza czgs¢ Puruszy
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pozostaje nieprzejawiona, zatem Ow poziom nieprzejawiony, transcendentny podtrzymuje i utrzy-
muje kolejno wylaniajace sie poziomy. Swiat, wyltaniajacy sie z tak pojetego rytuatu kosmo-
genicznego, bedzie odwzorowaniem makroantroposa. Swiat zatem jest tej samej natury co czto-
wiek, nie ma istotnosciowej, ontologicznej rdznicy pomiedzy stworzeniem a stworzycielem,
gdyz nie ma absolutnego stworzyciela, ktory by z jakich$ niezaleznych, odrgbnych od siebie
bytéw, materiatéw, idei tworzyt rozny od siebie $wiat'%.

W tym obrazie stwarzania $wiata z cztowieka mamy dwie wazne kwestie. Jed-
no$¢ cztowieka i1 $wiata jest w zasadzie budowana na przekonaniu o ich pierwotnej
tozsamosci. Natura swiata 1 czlowieka jest ta sama. Drugg wazng rzeczg jest prze-
konanie, ze owa podstawowa totalno$¢ swiata ma z jednej strony swg forme jako to,
co si¢ przejawito/przejawia, a z drugiej strony ma bedgca gwarantem cigglosci
Swiata jego czes$¢ nieprzejawiong. To, co si¢ przejawia, jest nietrwale. To, co jest
nieprzejawione, wymaga dla siebie aktu ofiarnego. Pierwotny akt samoofiary zapo-
czatkowat przejawiajacy si¢ i nieprzejawiony ciag dziatan (karman), przyczyn
1 skutkdw. W tych trzech obszarach budowany bg¢dzie obraz §wiata do§wiadcze-
nia ludzkiego w kategoriach ,,przejawionego”, ,nieprzejawionego” i ,,przyczyn/
skutkow”.

CHINY

Wedle filozofii Ksiegi Przemian ,,$wiat” to Najwicksza Jednos¢ (Najwigksza Ca-
to$¢, DaiYi), czyli taka, poza ktéra niczego nie ma. Swiat jest i jeden, i jest catoscia,
1 poza nim niczego nie ma. Nacisk potozony jest na c ato § ¢. Podobnie, jak to
miato miejsce w Indiach, nie ma tu mowy o transcendencji/immanencji, jest nato-
miast potezny obraz powrotu do Zrodel $wiata. Nie ma rozwazan dotyczacych
transcendencji, ale w Chinach sens tego braku jest zupelnie inny niz w Indiach.
Podkresla si¢ nie to, ze cztowiek i §wiat majg t¢ sama nature, ale ze sg w stosunku
do siebie jak czegsé 1 catosé. Nie ma niczego sprzecznego w zobaczeniu tej kwestii
na sposob indyjski, jako jednosci natur i przejawiania si¢ pewnej czesci nieprzeja-
wionego. Taki idealistyczny poglad pojawi si¢ jednak w Chinach dopiero w czasach
nowozytnych pod wptywem wczesniejszej recepcji pism buddyjskich. Wracajac
do kwestii powstania $wiata, nie znajdziemy w Ksigedze Przemian opisow tego
poczatku, lecz opis $wiata jako wiecznie zmieniajgcej si¢ calosci. Podstawg tej
zmiennosci jest to, iz 6w §wiat jest $wiatem przeciwienstw. Przeciwienstwa stale,
same z siebie, a nie za sprawg czego$ innego, przechodza w to, co je dopehnia:
Swiatto w mrok, silne w stabe, otwieranie w zamykanie itd. W formule okreslajacej
Swiat jako calo$¢, poza ktdrg niczego nie ma, tkwi tez ta opozycja — opozycja cze-
go$ ($wiat) i niczego. Zrodha $wiata nie sg jednak w nicosci, bo ona jest tutaj rozu-
miana jako wzgledna, jedynie dopetniajaca. Okreslonos¢ swiata ma swe korzenie,
zrédlo w absolutnej nieokreslonosci zwanej dao. Wszystko do dao jest odniesione,

2 M. Kudelska, Karman i dharma...., op. cit., s. 27.
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jednak ono samo nie jest w relacji do niczego. Jak si¢ domyslamy, niewiele o tej
nieokreslonosci powiedzie¢ bedzie mozna, a jezeli juz co$ si¢ mowi, to najczesciej
w formach mowy paradoksalne;.

BUDDYZM

Budda w jednym ze swoich kazan wypowiedzial takie oto znamienne dla naszego
pytania stowa: ,,Powiadam wam: to w tym ciele rozmiaréw cztowieka, z jego umy-
stem 1 postrzezeniami, jest §wiat, powstanie §wiata, ustanie swiata i droga prowa-
dzaca do ustania $wiata™"’.

Jak widzimy, wprawdzie Budda mowi o $wiecie w jezyku Wed i Upaniszad, ale
dokonuje swoistej rewolucji przeobrazajacej ten jezyk nie do poznania. Odbiera
bowiem Wedom ich autorytet i kieruje go w strong cztowieka, ktory jako nauczy-
ciel lub poszukujacy nauczyciela uczen ujawnia w swym dziataniu §wiat i szuka —
a jako nauczyciel juz ja znalazt — drogi prowadzacej do ,,ustania $§wiata”. Czy $wiat
w tym momencie osiagni¢cia celu przez ucznia przestaje istnie¢? Nie, jedynie prze-
staje si¢ przejawiac. Ale faktyczny sens tego ,,ustania” nie moze stac si¢ przedmio-
tem jakiegokolwiek dyskursu i poznania, cho¢ to wiasnie drogag poznania nauczy-
ciel wiedzie ucznia. Pod stowem ,,realizacja” oSwiecenia kryje si¢ idea radykalnego
wyjsécia poza $wiat dzialan — przyczyn i skutkéw. Oswiecenie, nirwana, cho¢ wy-
maga osobistego podazania droga poznania, nie jest jednak jego skutkiem. W mo-
mencie, gdy nauki buddyjskie zblizajg si¢ do nirwany, pojawia si¢ mowa paradok-
sOw, poniewaz nie ma tu niczego, co datoby si¢ opisaé. Nie da si¢ tez opisa¢ pozna-
nia wyzwalajacego, mozna si¢ w nim ¢wiczy¢. Dlatego nie da si¢ stworzy¢ nauki
buddyjskiej jako opisujacej $wiat. Jak juz pisaliSmy, wszelkie opisy nic nie sg warte
bez zywego nauczyciela, ktéry prowadzi ucznia tam, gdzie sam juz wczesniej do-
szedt. I niech nas nie zwiedzie ,,geograficzny” charakter ostatniego zdania. ,,Ustanie
$wiata” 1 nirwana nie sg jakim$ innym ,,miejscem”.

Zauwazmy, ze zasadniczo nie jesteSmy w stanie rozstrzygnac tego, ktory obraz
Swiata wybraé jako lepiej pasujacy do rzeczywistego $wiata i zycia czlowieka.
Po pierwsze dlatego, ze sam ,,rzeczywisty §wiat” i ,,zycie cztowieka” co$ znaczg juz
wstepnie w momencie zadawania tego pytania, a po drugie dlatego, ze takg wiedze
by¢ moze maja medrcy, a my nimi nie jestesmy, jesteSmy poszukiwaczami madro-
$ci, badaczami kultury. I nie o to w tym przytoczeniu nam chodzi. Otéz kazdy,
poznajac, badajac, gromadzac wiedzg, najpierw robi to jako cztonek pewnego $wiata,
ktérego forma w istotny sposdb wyznaczana jest przez wielka ksiege madrosciows
stojaca u podstaw cywilizacji, do ktérej myslowo nalezymy. Ani nazwa ,,$wiat”, ani

'3 M. Carrithers, op. cit., s. 17.
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wiasciwie zadna inna nazwa nic nie znaczg same dla siebie i same z siebie. Jesli
chcemy zrozumie¢, co moéwia do nas inni, musimy zna¢ im wilasciwe dziedziny
rozwazan, wlasciwe dla ich kregéw kulturowych domeny. Aby si¢ o tym przeko-
naé, przesledzimy jeszcze bardzo krotko i szkicowo to, jak stowa nabierajg znaczen
w tym wciaz jeszcze niezwykle tajemniczym dwubiegunowym kontekscie: konse-
kwencji myslowych (logicznie poprawne wycigganie wnioskéw z pytan zadawa-
nych w ramach pierwotnego rozstrzygnigcia, co to znaczy swiat) i skuteczno-
sci/konsekwencji dziatan, podejmowanych z uwzglgdnieniem danego obrazu §wiata.

RZECZY

Istnienie rzeczy, czy moze bardziej ogdlnie: istnienie przedmiotow w kazdym
z opisywanych przez nas kregdéw kulturowych jest pojmowane inaczej, i to na tyle
inaczej, ze na przyktadzie tego mozemy zobaczyé, w jak odmiennych $wiatach
zyjemy. Zdawac by si¢ mogtlo, ze gdy ludzie mowia, ze co$ istnieje, to moga mieé
rozne zdanie w kwestii tego, co istnieje, ale samego stowa ,,istnie¢” uzywaja w tym
samym sensie. Tak jednak nie jest i poglebione o filozoficzne spojrzenie oraz po-
prawnie, czyli w odpowiednim kontek$cie, prowadzone badania kultur pokazuja
te wielo$¢ znaczen w sposob spektakularny.

CHRZESCIJANSTWO

Wszystko, co istnieje, jest okreslane mianem ,,stworzonego przez Boga”, czyli zro-
dlem istnienia jest Boski akt stworzenia. Wszystko, co jest, jest w czasie i prze-
strzeni, ktore tez sg tworami Bozymi — po prostu Bog wszystko, co stworzyt z ni-
czego, stworzyt jako bedace w czasie i przestrzeni. Przed tym aktem nie bylo zad-
nego przedtem ani potem, ani u gory, ani na dole, ani na prawo, ani na lewo. Nato-
miast zadanie nazywania powierzyl Bég w Raju pierwszemu czlowiekowi. Adam
wypetnit to zadanie, nadajac imiona temu, co juz istnialo. W tym obrazie $wiata
pytanie o pierwotna, przedj¢zykowa rzeczywistos$¢ jest jak najbardziej zasadne
i mozliwe do postawienia oraz rozpatrywania. A wigc najczystszy akt kreacji to
stworzy¢ co$ z niczego, a istnie¢ to mie¢ swoj bytowy fundament w transcendentne;j
rzeczywistosci Boga.

INDIE

W indyjskim obrazie $wiata, przy calej jego ogromnej pierwotnej réznorodnosci,
istniejacy przedmiot to przede wszystkim przedmiot w zwyklym $wiecie przeja-
wionym, czyli to, co powstaje w relacji podmiot — przedmiot. W stosunku do tego
pozostaje rzeczywisto$¢ nieprzejawiona, $cisle zwiazana ze §wiatem przejawionym.



Metodologia kregow kulturowych Wschodu i Zachodu 71

W tym pierwszym znaczeniu nie ma przedmiotu w ogéle, ktdry nie bylby przed-
miotem jakiej$ sSwiadomosci, jazni, ktora si¢ ustanawia wlasnie w akcie podmiotowo-
-przedmiotowej percepcji, poznania, wiedzy. Sposob istnienia, ,,gdy si¢ nie przeja-
wia” (i nie mozna tego powiedzie¢ gramatycznie poprawnie, gdyz trzeba by byto
powiedzieé, ze ,,co$” si¢ nie przejawia, a kazde cos, jak juz wiemy, jest czyms tylko
dla jakiego$ podmiotu, a tu ta akurat relacja nie realizuje si¢), daje si¢ zawrzed
jedynie w stowach ,,wieczny i odwieczny”.

W jeszcze innym ogladzie, $cisle z tym pierwszym zwiazanym, rzeczywistos¢
to strumien dharm (elementéw rzeczywistosci) tworzacy przedmioty pieciu zmy-
stow 1 umystu, majacych nietrwate istnienie ,,wirdw swiadomos$ci” w ciggu przy-
czyn 1 skutkdéw przejawiajacych si¢ jako takie wiasnie. Jak widzimy, i w tym obra-
zie $wiata daje si¢ pomysle¢ rzeczywistos$é przedjezykowa — jakzez jednak odmien-
ny od tego chrzescijanskiego sens musimy jej istnieniu przypisac. Jeszcze inaczej
bedzie z sensem stowa ,,istnie¢” w Chinach.

CHINY

To wszystko, co jest, istnieje za sprawg naturalnej ludzkiej zdolnosci do tworzenia
kultury. Na kweste rédznorodnosci tego, co sktada si¢ na swiat naszego codziennego
zycia, patrzy si¢ — zgodnie z Ksiggg Przemian — jako na r6znorodno$é zrodzong
z wyrdzniania przez ludzi czego$ jako tego wilasnie. Nazywanie powoluje wigc do
istnienia. Nazywanie nie jest rozumiane w jaki$§ abstrakcyjny sposob, jako abso-
lutne i1 pozaczasowe (jak boskie Stowo: ,Niech si¢ stanie” w chrzescijanstwie).
Whprost przeciwnie, tak jak sam §wiat jest w procesie transformacji i zmiany, tak
1 pewne rozroznienia pojawiaja si¢ w konkretnym, rzec mozna, historycznym czasie
(cho¢ nieraz tak odlegltym, Zze majacym charakter czasu mitycznego). Niektore roz-
roznienia (czyli rzeczy) sg trwate. Szczegdlng trwatoscig charakteryzujg si¢ te do-
konane prze me¢drcow, wielkich ludzi przesztosci. Inne rozréznienia (rzeczy) sa
mniej trwate 1 z czasem albo ewoluuja, albo wrecz zanikaja, zuzywaja si¢ i nie stuzg
juz ludziom w ich codziennym lub od$wigtnym Zzyciu.

Akt rozrozniania ma form¢ nazywania i znaczenie cywilizacyjne. Kryje si¢
za tym przekonanie, ze na przyktad nazwa ,,rodzina” wyrdznia pewng forme¢ zycia
we wspdlnocie i nie ma sensu méwic, ze istniata jakakolwiek rodzina jako ,,rodzi-
na” przed momentem dokonania przez kogo$ takiego wyrdznienia. Poza $wiatem
przedmiotdéw, czyli poza rzeczywistoscia zwyktego ludzkiego zycia, jest nieokre-
$lone ,,tto”, o ktorym jednak nic nie mozemy powiedzie¢ (a w szczegolnosci ani ze
istnieje, ani ze nie istnieje, ani ze jest jakies, ani ze nie jest lub i jest i nie jest
zarazem), poniewaz wszelkie okreslenia, jakie chcieliby$Smy tu przypisaé, natych-
miast dookreslajac, czyli nazywajac, wprowadzajg to jako przedmiot w $wiat ,,rze-
czy 1 spraw” — jak nazywaja rzecz mysliciele chinscy. Wtedy — nazwane — dao
staje sie rzecza, mozna o nim mowic ,,to”, ale nie jest to juz wtedy to dao, o ktore
nam chodzi.
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W tym obrazie $§wiata ,,istnie¢” ma jak gdyby mniejszy ci¢zar metafizyczny, po-
niewaz jest tylko i wylacznie rozpatrywane w kontekscie tworzenia si¢ form kultury
— nie bez udziatu czlowieka jako jednej z Trzech Sit: Nieba, Ziemi i Cztowieka
pomiedzy nimi. W takim obrazie niec ma sensu mowié¢ o jakie§ przedjezykowej
rzeczywistosci. I cho¢ w pelnym paradokséw dyskursie mozna kierowaé si¢ ku
temu co niezréznicowane, niecokreslone, zwane umownie dao, to nie nalezy mysle¢
o tym jako o innej rzeczywistosci czy innym transcendentnym miejscu i czasie,
nawet jesli miatoby ono by¢ nie-miejscem, nie-czasem w poza-przestrzeni. Nie ma
wizji transcendentnego istnienia absolutnego.

BUDDYZM

Przedmiot moze tu by¢ uwarunkowana, przejawiong rzeczywistoscig naszego co-
dziennego doswiadczenia wiktajacego nas w wieczny kotowrdt weielen, ktory jest
wiecznie odnawiajgcym si¢ cierpieniem. Istnie¢ to by¢ przedmiotem nieprzebudzo-
nej $wiadomosci, jazni, ktdra w btednym ogladzie ,,Ignie” (pragnie) do przedmio-
tow. Oba elementy — pragnienie i niewiedza — stwarzajg $wiat rzeczy — $wiat nie-
trwaty, bedacy zroédlem cierpienia.

Innymi stowy, wysnuta z Wed przez indyjskich filozoféw koncepcja przed-
miotdw zmystowych traktuje istnienie jako ,,przywigzanie” $wiadomosci zmysto-
wych 1 umystowych (warto zwroci¢ uwage na liczbe mnoga, gdy mowimy o $wia-
domosci) do ich przedmiotow. Swiat codziennego do$wiadczenia tych, ktérzy nie
sa ,uczniami” ¢wiczacymi si¢ na drodze poznania wyzwalajacego, to strumien
dharm — przedmiotow zmystowych bedacych obiektami zgdzy i niewiedzy, w kto-
rych jest fundament ztudy ich niezaleznego od podmiotu istnienia. Jako takie ist-
nienie zostaje przez Budde okreslone jako choroba, z ktorej przy pomocy nauczy-
ciela mozna si¢ jednakowoz wyleczy¢. Wstepujac na droge wiodacg ku uleczeniu,
buddysta staje si¢ tym, ktory uczy si¢ przeksztalca¢ przedmioty wiagzace go z cier-
pieniem w medytacyjne $rodki zaradcze. I tak przedmiot zar6wno moze wiazac, jak
1 stawaé si¢ czeScig drogi uwalniania si¢ od cierpienia. Podobnie jak w Indiach,
przedmiot w wielkim skrocie mozna zobaczy¢ jako ztozony z dharm, czyli zjawisk
psychicznych lub fizycznych (pig¢ zmystow i rozum, a w dalszej kolejnosci umyst),
a wigc z gruntu niesamoistny. Jednak rewolucja, jaka Budda zapoczatkowat w ob-
rebie hinduizmu, polegata na tym, ze autorytet nauk gltoszonych przez buddyjskich
nauczycieli miat swe zrédto w ich do§wiadczeniu, czy raczej w ich drodze, na kto-
rej udato im si¢ zrealizowac poznanie wyzwalajace, a nie w powadze wedyjskiego
przekazu.
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CZLOWIEK

Przypomnijmy raz jeszcze i zobaczmy na przyktadach, co to znaczy by¢ cztowie-
kiem, madrym czltowiekiem, oraz jakie sa najwazniejsze pytania warte tego, by je
zada¢ — to wszystko ma sens w miar¢ dookreslony tylko w odniesieniu do owych
najbardziej obszernych i zarazem najbardziej pierwotnych zbioréw przekonan,
obrazéw, metafor, ktore sktadaja sic na domeng danego krggu kulturowego.

CHRZESCIJANSTWO

Czlowiek jest okreslany mianem ,,stworzenia Bozego”, ktore zostalo wyrdznione
sposrod wszystkich innych stworzen Bozych tym, ze tylko ono zostato stworzone
na obraz i podobienstwo Boga. W Biblii zapisane jest rowniez to, ze cztowiek nie
jest mieszkancem $wiata (na §wiecie egzystuje jedynie czasowo), lecz dom swdj ma
w Bogu. Przy takim obrazie, logicznie rzecz biorac, to, co najwazniejsze dla czlo-
wieka, nie jest na ziemi, lecz w niebie. Tam jest zrodto jego istnienia i wartosci,
ktére powinien rozpoznac i ktorymi powinien si¢ kierowaé. Tylko w takim zwrdce-
niu si¢ calym soba ku Bogu — sercem, umystem i dobrymi dzialaniami — cztowiek
moze si¢ spetnié 1 osiggnaé szczescie wieczne. Jest to mozliwe do zrealizowania,
bo dzigki Bozej dobroci cztowiek ma wolng wolg, w ktorej, wedtug Sw. Augustyna,
jest najbardziej do Boga podobny. Zatem dla cztowieka ponad tym, co wie, waz-
niejsze jest to, czego chce. Swymi checiami — jesli dobrze sg skierowane, czyli na
kontemplacje Boga — moze do Niego si¢ zblizy¢ najbardziej, nigdy jednak nie stajac
si¢ Bogiem, poniewaz nie ma takiej natury, a jedynie jest do Niego podobny.

INDIE

Poniewaz $wiat powstat z ofiary cztowieka, kosmicznego Puruszy, natura §wiata
1 czlowieka jest ta sama. Wiedza o tym (jakkolwiek w r6zny sposob bedzie opisy-
wana i rozumiana mozliwos¢ jej osiggnigcia/zrealizowania), ze dusza $wiata — bra-
hman — i dusza cztowieka — atman — sa jednym i tym samym, jest wiedzg wyzwala-
jaca z wiecznego kregu cierpienia. Zatem mozliwos¢ tej wiedzy wyznaczaé bedzie
to, co jest najwazniejsze dla cztowieka. Istnienie bedzie tu w sposdb fundamentalny
zwigzane z poznaniem natury $wiata. Drogi do takiego wyzwalajacego poznania
beda wielorakie i rozne tak bardzo, jak rézni bedg nauczyciele zaktadajacy swoje
szkoty filozoficzno-praktyczne. Zawsze jednak realizacja bedzie zalezata od wla-
snych uczynkéw czlowieka, od jego wytrwatosci w éwiczeniu si¢. Poniewaz Swiat
przedmiotoéw jest korelatem jazni, zatem i ona sama jest taka jak kazdorazowy akt
uchwycenia w poznawczym ogladzie. Nie ma rzeczywistosci niezaleznej od jazni
1 jazni niezaleznej od przedmiotowego $wiata — strumienia dharm. To obraz uwi-
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ktania. Istnie¢ to w pewnym sensie by¢ uwiktanym. Czy wyjscie z tego kolowrotu
polega na tym, by przesta¢ istnie¢? Tak nigdzie nie zostanie to sformulowane. Aby
jezyk miat mozliwo$¢ niezalamywania si¢ w tym kluczowym momencie uwolnie-
nia, mowi si¢ o absolutnym, to jest nieuwiklanym istnieniu, ktére mozna samemu
zrealizowad, ale o ktorym wiele, ze tak to okreslmy nieco kolokwialnie, ,,z gory”,
zanim si¢ zrealizuje, powiedzie¢ nie mozna.

CHINY

Cztowiek jest tu przede wszystkim rozpatrywany jako cze$¢ §wiata — w konfucjani-
zmie najpierw $wiata kultury (dlatego cztowiek to wenren, czyli cztowiek ksztatco-
ny, cywilizowany), ktdrej jest wraz z Niebem i Ziemig wspottwodrca. Na jego bar-
kach spoczywa zadanie zharmonizowania twdrczosci wiasnej z tworcza moca cato-
$ci kosmicznej; ta umiejetno$é podtrzymuje $wiat w istnieniu. W daoizmie czlo-
wiek jest za§ widziany jako cze$¢ przyrody, catosci kosmicznej, w ktorej potrafi
wprost podazac za tworczg zmiennoscig tej calosci, a w dalszej kolejnosci za nie-
okreslonoscig dao, nie przeszkadzajac sobie w tym wzgledzie zadnymi formami
kultury. Domem czlowieka jest ten §wiat catosci, poniewaz poza nim niczego nie
ma. Mozliwe jest jednak i pozadane wejscie w nieokreslono$¢ dao, trudno jednak
bedzie wtedy powiedzie¢, ze ,,ktos” w ,,czyms$” przebywa. Dao nie jest inng rze-
czywistoscia, nie jest w ogole jakakolwiek ,,rzeczywistoscig” 1 ,,innym miejscem”.
Mgdrey z Ksiegi Przemian méwia o wielkiej radosci, o wielkiej skutecznosci tylko
w odniesieniu do dao. Stad cztowiek, bedac w tym swiecie codziennego zycia,
z jego $rodka podejmuje wedréwke ku dao, cho¢ zgodnie z logikg nie mozna po-
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wiedzie¢, ze ,,gdzies” zmierza i ,,c08” chce osiggnac.
BUDDYZM

Czlowiek to ,,czujaca istota” uwiklana w wieczne odradzanie si¢, w sansare, czyli
kotowrot weielen, ktéry fundamentalnie naznaczony jest cierpieniem. Dlatego, jak
juz powiedzielismy, Budda mdéwi o istnieniu jako o chorobie. Wtasnie tego dotyczy
zasadniczo jego nauka. Dharma, ktorg glosi w tak zwanych Czterech Szlachetnych
Prawdach, méwi o istnieniu cierpienia, o jego przyczynach, o mozliwosci ustania
tych przyczyn, a zatem i samego cierpienia, i o drodze do tego prowadzacej. Czto-
wiek — czujaca istota — jest w $wiecie, ktory jest korelatem jego stanow §wiadomo-
Sciowych. W koncepcji pieciu agregatoéw chwytania (skandh) — cielesnos¢ (rupa),
uczucia (vedana), percepcja zmystowa (samjiia), wola lub dyspozycje (samskara)
i $wiadomos¢ ( vijiiana) — ostatni wymieniony element z jednej strony zbiera
wszystkie poprzednie przedmioty i tworzy réznorodnos¢ $wiata przedmiotowego
($wiata dharm), z drugiej — pig¢ agregatéw chwytania tworzy jednostke, czyli czu-
jaca istote.
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Aby wyjs¢ poza §wiat cierpienia, trzeba zrealizowaé wyzwolenie — nie zrozu-
mie¢, lecz zrealizowac, czyli przejs¢ dtugi i trudny proces wewnetrznej przemiany,
pozwalajacy na bezposrednie ,,widzenie”, Ze to, co si¢ mylnie brato za atmana, czyli
ziemska osobowos¢, nie jest prawdziwa, trwata dusza cztowieka. Jest to buddyjska
koncepcja anatmana, ktéra — inaczej niz w koncepcjach indyjskich — pokazuje dro-
ge negatywna, droge rozpoznawania nietrwatosci kolejnych ,,schronien” — stanow
$wiadomosciowych. To, co si¢ bierze za atmana, nie jest nim, bo nie jest trwate.
Budda nic nie méwi o tym, czy atman — prawdziwa dusza czlowieka — istnieje, uczy
jedynie wgladu w nietrwatos¢ tego, co si¢ za atmana mylnie bierze. Dla porowna-
nia: pozytywna droga indyjskich filozoféw klasycznych uczy, jak dokonaé pozy-
tywnego wgladu metafizycznego (darsiana) w wieczna i niezmienng tozsamos$¢
$wiata i cztowieka — atmana i brahmana.

UWAGI KONCOWE

Jak widzimy z tego krétkiego i bardzo szkicowego opracowania, to, co si¢ sktada na
opis $wiata zawarty w obrazach pierwotnych dla danego kregu kulturowego, nie
tyle jest opisem rzeczywistosci niezaleznej od opisujgcego (i postrzegajacego) ja
cztowieka, ile raczej wybranym przez mitycznych przodkéw czy fundatordw religii,
czy tez tych, ktdrzy religijna tradycj¢ zapoczatkowywali, sposobem czynienia §wia-
ta sensownym. Trudno byloby o tych strategiach powiedzie¢, ze pasuja do Swiata,
lub ocenia¢ je w kategoriach prawdy i falszu. Przy tak ogdélnych obrazach widzimy,
ze sama mozliwos$¢ zadawania pytan o prawde czy adekwatnos$¢ obrazu/opisu do
tego, co obrazuje/opisuje, jest wyznaczana przez same pierwotne obrazy $wiata
jako domeny wiasciwe dla danych kregow kulturowych. Stowa takie jak ,,$wiat”,
»istnienie”, ,,przedmiot”, ,,cztowiek” w gruncie rzeczy nic nie znacza same z siebie,
lecz maja swe sensy okreslone przez owe pierwotne wybory dotyczace tego najbar-
dziej zrodtowego obrazu zawartego w $wigtych ksiggach. Nie ma rzeczywistosci
przed dziedzing, bo samo slowo ,,rzeczywisto$¢” jest wieloznaczne w mocnym tego
stowa znaczeniu.

Swego czasu Kuhn badat te sensy, ktdre stoja u podstaw nauki, to znaczy danego,
preferowanego w danym czasie i przez dominujace osrodki akademickie sposobu
jej uprawiania. Nazwatl je paradygmatami. Wyznaczaja one znaczenie uzywanych
terminow w danej domenie naukowej. Kuhn widziat je jako pierwotne zatozenia
danej nauki, z ktorych i wobec ktorych projektuje si¢ badania i je interpretuje. Do-
meny, o ktéorych my méwilismy, majg charakter jeszcze bardziej podstawowy, po-
wszechny, czyli powszechnie zakladany jako oczywistos¢, stanowiacy tres¢ prze-
konania: ,,Po prostu taki jest §wiat”. Domeny wtasciwe dla nauki — ich paradygmaty
— 1 domeny wlasciwe dla kregdéw kulturowych, w ramach ktérych migdzy innymi
nauka jest uprawiana, powinny pozostawa¢ w koherencyjnym zwigzku, powinny
by¢ inteligibilne. I takie wlasnie sa. Dlatego tak nieodparcie wtadaja naszymi po-
znawczymi 1 zyciowymi wyborami.
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CECHY KONSTYTUTYWNE
KULTURY EUROPEJSKIEJ'

Od XIII wieku, kiedy chrzescijanska jednos¢ Europy zostata definitywnie rozbita,
facinska i prawostawna czes$¢ kontynentu pograzyly si¢ w swoich wiasnych histo-
riach, majacych niewiele punktdw stycznych na przestrzeni kilku nastep-
nych stuleci. Ta zasadnicza odmienno$¢ loséw historycznych Zachodu i Wschodu
wydatnie przyczynita si¢ do poglebienia wczesniej istniejagcych roznic kulturowych
1 powstania dwoch odmiennych rzeczywistosci europejskich. Zasadg organizujaca
funkcjonowanie $wiata tacinskiego stata si¢ innowacyjnos¢ i ciggla zmiana, pod-
czas gdy swiat prawostawny zdominowany zostat przez konserwatyzm i tradycjona-
lizm. Te diametralnie odmienne wzory rozwojowe doprowadzily z czasem do cywi-
lizacyjnej marginalizacji przodujacej niegdys Europy Wschodniej i zdegradowania
jej do rangi peryferyjnej strefy kulturowe;.

Ekspansywna kultura tacinska, ktéra narodzita si¢ u schytku Sredniowiecza po-
miedzy basenem Morza Srodziemnego i Atlantykiem, wykroczyla w XVII wieku
poza Stary Kontynent i powotala do istnienia Stany Zjednoczone i Kanadg, Austra-
li¢ i Nowa Zelandi¢ — zamorskie spoleczenstwa protestanckie uformowane przez
europejska matryce. Dlatego wlasnie termin ,,cywilizacja europejska” uzywany jest
w tej pracy jako synonim ,,cywilizacji Zachodu” i obejmuje swoim zasiggiem caty
krag kultury europejskiej, a nie tylko jej oryginalny pien historyczny. Tak radykalne
rozciagnigcie zakresu tego pojecia uzasadniaja nie tylko dzieje kolonializmu i geo-

" Rozdziat Cechy konstytutywne kultury europejskiej autorstwa Andrzeja Flisa (1953-2009)
zostat opublikowany w ksiazce: Andrzej Flis, Chrzescijanstwo i Europa: studia z dziejow cywili-
zacji Zachodu, Krakow 2001, s. 339-371. Ze wzgledow edytorskich zmieniono jedynie forme
zapisu bibliograficznego.
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graficzna ekspansja naszej cywilizacji, ale takze etymologia. Greckie imi¢ wlasne
»Europa” zawiera w sobie semicki rdzen Ereb, ktory znaczy po prostu Zachod, w prze-
ciwienstwie do ,,Azji” pochodzacej od stowa 4su oznaczajacego Wschod.

Ekspansja kultury europejskiej poza jej geograficzne granice byta dzietem tacin-
skiej czesci kontynentu i1 dlatego wlasnie Wielka Brytani¢ laczy duzo wigcej ze
Stanami Zjednoczonymi czy Nowa Zelandig niz Rosja lub Batkanami, a kultura
Hiszpanii blizsza jest kulturze Argentyny i Chile, anizeli Rumunii czy tez Bulgarii.
Co wigcej, kultura tacinskiej Europy — zwlaszcza protestancka — stata si¢ pars pro
tfoto synonimem kultury europejskiej, z uwagi na swoj zdumiewajacy dynamizm
rozwojowy 1 bezprecedensowa ekspansywno$¢ na przestrzeni ostatnich wiekow.
Lacinska kultura zachodnia jest dzisiaj kulturg $wiatowa, obecng w ten lub inny
sposob we wszystkich zakatkach kuli ziemskiej, a proces globalizacji oznacza
po prostu postepujaca westernizacj¢ catej wspolnoty ludzkiej, kopiujacej z lepszym
lub gorszym skutkiem wytwory materialne, instytucje 1 kultur¢ normatywno-
-symboliczng wywodzacg si¢ genetycznie z Europy.

ZWIERZE UNIKAJACE GAF I ZOON OIKONOMIKON

Podazajac za Maksem Weberem, Ernest Gellner w jednej ze swoich prac wyrdznit
dwa podstawowe modele racjonalnosci. Pierwszy z nich to racjonalno$¢ instrumen-
talna, optymalne — przynajmniej w $wietle wiedzy dzialajacego podmiotu — zastoso-
wanie dostepnych srodkow do realizacji zatozonego celu. Drugi z kolei to zgodnos¢
z regulami, spoisto$¢, traktowanie w podobny sposdb podobnych przypadkow, czyli
cos$, co mozna by nazwac racjonalnoscig koherencyjna.

Olbrzymia czgs¢ naszego zycia — zauwaza Gellner — schodzi nam nie tyle na dazeniu do re-
alizacji celow (jak utrzymuja badacze spoteczni inspirowani modelem $rodek — cel), lecz po
prostu na unikaniu gaf. Probujemy si¢ uczy¢ naszych rol spotecznych, w miare jak je odgry-
wamy, tak aby nie $ciagaé na siebie zbyt wielu nieprzychylnych uwag?.

Te dwa modele dziatania, racjonalnos¢ instrumentalna 1 racjo-
nalnos¢ pojmowana jako zgodno$¢ z przyjetymi regutami, nie wykluczaja
si¢ nawzajem; wrecz przeciwnie — dopetniajg si¢. Strategia pierwsza ma ograniczo-
ne zastosowania i dotyczy¢ moze jedynie celdéw specyficznych, dajacych si¢ zmie-
rzy¢ albo skalkulowaé, takich jak zysk finansowy, liczba pozyskanych wyborcéw,
wysokos¢ zdobytego szczytu 1 tym podobne. W pozostatych przypadkach — a sta-
nowig one zdecydowang wigkszos¢ — ustepuje ona miejsca racjonalnosci negatyw-

2 E. Gellner, Relativism and the Social Sciences, Cambridge 1985, s. 72.
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nej, polegajacej na unikaniu bledéw. Przynalezno$é jednostki do grupy zaktada
przestrzeganie obowigzujacych w niej norm. Roéwnolegle uczestnictwo w wielu
grupach — a stanowi to sytuacje typowg — wymaga czego$ wiecej, a mianowicie
zdolnosci do poruszania si¢ w obrebie wielu systemow normatywnych, nadto ptyn-
nego przechodzenia z jednego systemu do innego. W tej sferze aktywnosci spote-
cznej podmiot dziatania jawi si¢ wiec nie tyle jako zoon oikonomikon — orientuja-
cy si¢ na wyizolowane cele i maksymalizujacy skutki swoich poczynan — ile jako
the gaffe-avoiding animal (,,zwierze¢ unikajace gaf™).

Racjonalno$¢ negatywna polegajaca na respektowaniu zobiektywizowanych
wzordw myslenia i dziatania, racjonalno$¢, ktorej istote stanowi niesprzecznosé
1 spojnos¢ wewnetrzna, charakterystyczna jest dla wszystkich zbiorowosci ludzkich,
w tym rowniez spotecznosci pierwotnych, niezaleznie od tego, jak bardzo odbiegaja
one od standardow europejskich i jak niezwykte wydaja si¢ ich instytucje.

Czary, wyrocznia i magia — pisze Edward Evans-Pritchard w monografii dotyczacej Azande —
stanowia pewien system. Smier¢ jest dowodem dziatania czaréw, a magia — sposobem jej po-
mszczenia. Rezultat magii mscicielskiej sprawdzany jest przez wyroczni¢ trucizny. Trafhosé
wyroczn31 trucizny okresla ostatecznie wyrocznia kréla, ktora pozostaje poza wszelkim podej-
rzeniem®.

Trudno o lepszy przyktad racjonalno$ci negatywnej. Dziatania jednostki, wy-
zwolone przez $mier¢ krewnego, uchodza za wtasciwe jedynie wowczas, gdy jed-
nostka nie popetnia gaf, poruszajac si¢ w przestrzeni znaczen powotanych do ist-
nienia przez zespot odpowiednich konwencji. Racjonalno$¢ w tym sensie nie jest
wigec immanentng cechg dziatania, jak ma to miejsce w przypadku optymalizacji
naktadow i skutkow, lecz — odwrotnie — wlasnoscia zewngtrzna, pochodna, przeno-
szong na nie przez relacj¢ zgodnosci z istniejagcymi wzorami. Tyle stwierdzi¢ to
uzna¢ jednako racjonalnos¢ samych wzoréw. I rzeczywiscie, Evans-Pritchard czyni
ten krok:

Mam nadziej¢ — pisze on — ze przekonatem czytelnika co do jednej kwestii, a mianowicie do
spojnosci myslowej poje¢ Azande. Jawig si¢ one jako niespdjne jedynie wowczas, gdy usze-
regowane sg na podobienstwo pozbawionych zycia muzealnych przedmiotéow. Kiedy jednak
widzimy, jak postuguje si¢ nimi jednostka, mozemy co prawda powiedzie¢, iz s3 one mi-
styczne, ale nie to, ze czyniony z nich uzytek jest bezkrytyczny albo pozbawiony logiki. Nie
miatem najmniejszych trudnosci z uzywaniem poje¢ Azande wedle tubylczych wzorow. Kie-
dy nauczymy si¢ jezyka, wszystko inne jest banalnie proste, w krainie Azande jedno pojecie
mistyczne pociaga bowiem za soba inne w sposob rownie sensowny, jak to si¢ dzieje w przy-
padku pojeé zdroworozsadkowych wystepujacych w naszym spoteczenstwie®.

* E. E. Evans-Pritchard, Witchcraft, Oracles and Magic among the Azande, Oxford 1937, s. 475.
4 Ibidem, s. 540.
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Podobna uwage znalez¢é rowniez mozna w pracy innego antropologa brytyj-
skiego — Godfreya Leinhardta, ktdry pisze:

Jednos¢ 1 wielorako$¢ Bostwa nie nastrgcza zadnych trudnosci w kontekscie jezyka i stylu
Dinkdéw, nie sposoéb jednak uniknaé problemow logicznych i semantycznych, kiedy religijne
twierdzenia Dinkow tlumaczymy na angielski’.

Innymi stowy, jak to ujat Ernest Gellner charakteryzujac strategi¢ unikania gaf:
»rola moze by¢ doglebnie zrozumiana wytgcznie w jezyku pojeé przynaleznych
do sztuki”.

Cecha konstytutywng racjonalnosci instrumentalnej jest optymalizacja dzia-
tan, stata maksymalizacja funkcji dwoch zmiennych: naktadow i skutkow, kosz-
tow 1 zyskow. Racjonalnos¢ instrumentalna prowadzi zatem, ze swojej istoty, do
innowacji Inaczejjest w przypadku racjonalnosci koherencyjnej, znajduja-
cej zastosowanie w sytuacjach ptynnych, wieloaspektowych, kiedy kazde rozwia-
zanie budzi watpliwosci 1 moze byé kwestionowane. Przyktadem racjonalnosci tego
typu jest matzenstwo preferencyjne okreslajace potencjalnego partnera w katego-
riach stosunkdw pokrewienstwa.

Zmiana statusu — pisze Gellner — i co si¢ z tym wiaze, tozsamosci, ktdrg pociaga za sobg rife
de passage, jakim jest malzenstwo, niesie ze soba zbyt wiele tresci, aby sta¢ si¢ mogta
przedmiotem jakiejkolwiek racjonalnej kalkulacji. Czlonkowie zbiorowosci musza jednak
przez t¢ zmiang przebrnaé. Wobec braku wyraznie okreslonych racji, rytuat dzigki swojej
sztywnosci stanowi co§ w rodzaju poreczy pomagajacej ludziom przej$é przez sytuacje,
w ktorej mogliby nie wiedzieé, co poczaé’.

Koncepcja podwojnej racjonalnosci, instrumentalnej i koherencyjnej zarazem,
pozwala — jak mozna sgdzi¢ — wyjasni¢ geneze¢ spoleczenstw industrialnych, na co
kilkadziesiat lat temu zwrocit uwage Max Weber.

Na Weberowska racjonalnos$¢ — zauwaza Gellner — skladajg si¢ dwa elementy. Pierwszy z nich
to koherencja, spojnos¢, analogiczne traktowanie analogicznych przypadkow, cos, do czego
wzdycha prawdziwy biurokrata i co jest jego punktem honoru. Drugi to skutecznos¢, trzezwy
wybor najlepszych srodkéw do osiggnigcia jasno wyznaczonego i jasno sformutowanego celu —
stowem co$, co cechuje idealnego przedsiebiorce®.

I rzeczywiscie, racjonalizacja prawa i narodziny nowoczesnych struktur politycz-
nych wydatnie przyspieszyty rozwdj kapitalizmu.

° G. Leinhardt, Divinity and Experience: The Religion of the Dinka, Oxford 1961, s. 56.
® E. Gellner, Relativism and the Social Sciences, op. cit., s. 73.

" Ibidem, s. 79.

8 Idem, Narody i nacjonalizm, Warszawa 1991, s. 31.
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Ksztaltowanie si¢ nowoczesnego panstwa opartego na prawie stanowionym i postugujacego
si¢ biurokratycznym aparatem administracyjnym — pisal Max Weber — przebiegato, co praw-
da, niezaleznie od rozwoju kapitalizmu, gdyz kapitalizm nie wylonit si¢ bynajmniej w krajach
wzorowej biurokracji, lecz dzisiaj kapitalizm i biurokracja odnalazly si¢ nawzajem i sa ze so-
ba intymnie splecione’.

Racjonalna strategia myslenia i dzialania, ktéra wytonita si¢ w Europie, i ktora
data poczatek dzisiejszej cywilizacji technicznej, zawiera w sobie dwa nie zawsze
dajace si¢ wzajemnie pogodzi¢ elementy: uporzadkowanie i skutecznos¢, schema-
tyzm i maksymalizowanie skutkéw. Z tego wiasnie powodu mogta ona organizo-
waé zardwno poczynania biurokracji, jak tez indywidualnego przedsigbiorcy, finan-
sisty 1 wtasciciela sklepu. Nic podobnego nie narodzito si¢ poza Europa. Poza Eu-
ropg strategi¢ dzialania wytyczata racjonalno$¢ negatywna — koherencja, spdjnosc,
regularno$¢ — zréznicowana kulturowo na wiele sposobow 1 odgradzajaca od siebie
nawet sgsiadujace zbiorowosci. Co wigcej, jednostronny nacisk na koherencje
1 uporzadkowanie rodzil zawsze jednakowy skutek: usztywnienie i rytualizacje
zycia spotecznego.

Obecnos¢ rytuatu — zauwaza Gellner — jest dobrym wskaznikiem granic zmiennosci $wiata, zde-
rzania si¢ z tym, co trwale ustanowione. Istote rytuatu stanowi bowiem sztywnos¢ — jego nie-
wrazliwos¢ na fakty, co czyni zen petng antyteze Zweckrationalitct. Nic wigc dziwnego, ze pu-
rytanie, bedac ,,racjonalnymi narzedziami Opatrznosci” urzeczywistniajacymi porzadek w Swie-
cie doczesnym, ,,minimalizowali w swoim zyciu takze rytual” religijny'’.

Przyczyng bezprecedensowej dynamiki Zachodu stalo si¢ stopienie w jedng
catos¢ dwoch odrebnych i pod wieloma wzglgdami przeciwstawnych strategii dzia-
fania: instrumentalnej (grecka techne) i koherencyjnej (grecki logos). Potaczenie to
okazato si¢ brzemienne w konsekwencje. Czysta racjonalnos$¢ instrumentalna, nie
poddana kontroli jakich$ nadrzednych norm, prowadzi do chaosu; nic wigc dziw-
nego, ze nie da si¢ wskazac zadnej organizacji spotecznej na niej opartej. Zgodnosé
z normatywnymi wzorami, abstrahujaca z kolei od pragmatycznych aspektow dzia-
fania, z czasem obraca si¢ w rytuat i jest to przypadek spolecznosci pierwotnych,
Chin cesarskich, Indii i wszystkich innych zbiorowosci tradycyjnych. Synteza obu
tych wzordéw daje rezultat emergentny: kumulatywny rozwdj. Dziewigtnastowieczni
ewolucjonisci utrzymywali, iz czlowiek Zachodu jest racjonalny, dziki za$§ — infan-
tylny. Funkcjonalisci, z Malinowskim i Radcliffe’em-Brownem na czele, twierdzili,
ze obaj sg racjonalni. Rzeczywistos¢ wydaje si¢ bardziej zlozona: cztowiek pier-
wotny stanowi racjonalny podmiot dziatania jako ,,zwierz¢ unikajace gaf”, podczas

9 M. Weber, Beamtenherrschaft und politisches Fiihrertum, [w:] idem, Gesammelte Politische
Schriften, Tubingen 1958, s. 324.
B, Gellner, Relativism and the Social Sciences, op. cit., s. 79.
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gdy czlowiek Zachodu jest racjonalny podwdjnie, bo takze jako zoon oikonomi-
kon''. 1 z tego chociazby powodu aksjomat antropologii funkcjonalnej méwiacy, iz
wszystkie kultury sa rowne, nie ma wickszego sensu.

NAUKA I DZIALANIE

Kultura europejska jest kultura aktywistyczng par excellence, kultura kladacg na-
cisk na praktyczne dziatanie. Ale nie tylko. Jej rysem szczeg6lnym jest tez przeko-
nanie o wyrdznionej pozycji czlowieka w Swiecie, kontrastujace nad wyraz z kon-
cepcja kosmowitalnej jednosci charakterystyczng dla wielkich cywilizacji Wschodu.
Obie te cechy szczegolne — aktywizm 1 antropocentryzm — majg wspolng geneze.

I blogostawit im Bég — mowi Ksigga Rodzaju o naszych pierwszych rodzicach — i rzekt
do nich Bog: rozradzajcie si¢, rozmnazajcie, napetniajcie ziemi¢ i czyncie ja sobie poddana:
panujcie nad ptactwem niebios i nad wszystkimi zwierzetami, ktore si¢ poruszaja po ziemi
(Rdz 1,28).

Panowanie nad $§wiatem podniesione zatem w Biblii zostato do rangi normy mo-
ralnej 1 nakazu religijnego. Dzigki temu praca ludzka, pojmowana jako kontynuacja
boskiego dzieta stworzenia, stata si¢ rowniez normg moralng i niezbywalnym obo-
wiazkiem wierzacego. Jak uczy Talmud: ,,Rzekt Swiety Blogostawiony do Izraela:
Choc¢byscie znalezli te ziemie pelng wszelkiego dobra, nie méwcie: sigdziemy i nie
bedziemy sadzi¢. Przeciwnie, pamigtajcie o sadzeniu” (Wajikra Rabba 25).

Te dwie nawzajem si¢ wzmacniajgce idee judaizmu: antropocentryzm i akty-
wizm, ozywialy rowniez chrzescijanska kultur¢ Europy, stanowiac na przestrzeni
wiekdéw jej potezng site napgdowa, pomimo wcigz odradzajacych si¢ ruchéw mi-
stycznych 1 millenarystycznych, pomimo franciszkanizmu i romantyzmu. ,,Dla
wierzacych — glosi jeden z podstawowych dokumentow II Soboru Watykanskiego —
pewne jest, ze aktywno$¢ ludzka i1 zbiorowa — 6w ogromny wysitek, przez ktdry
ludzie starali si¢ w ciggu wiekéw poprawi¢ warunki swego bytowania, wzicty sam
w sobie, odpowiada zamierzeniu Bozemu”'?. Cztowiek bowiem ,»Stworzony na obraz

" Wsp6lnym mianownikiem obu tych rodzajow racjonalnosci jest sytuacja wyb o r u.
W przypadku racjonalno$ci instrumentalnej podmiot wybiera zachowania najbardziej jego zda-
niem skuteczne, podczas gdy w przypadku racjonalnosci koherencyjnej — dziatania najbardziej
dla niego korzystne ze zbioru dziatan dopuszczanych w danej sytuacji przez normy kulturowe.
W pierwszym przypadku jest on ograniczony zasobem dostgpnych $rodkéw, w drugim za§ —
obowiazujagcymi normami. Ograniczony, lecz nie zniewolony. Cecha racjonalnosci przystuguje
bowiem jedynie temu, kto moze w jakiej$ mierze stanowi¢ o swoich losach.

12 Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspélczesnym, Gaudium et spes (Sobor
Watykanski II), Acta Apostolicae Sedis 58, Roma 1966, s. 1052.
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Boga, otrzymat zlecenie, aby rzadzi¢ $wiatem w sprawiedliwosci i $wigtosei”'. Tak
wiec, kiedy cywilizacje Wschodu niosty w sobie idee pozytywnej tozsamosci czto-
wieka z kosmosem, czy tez — jak ujal to Marcel Granet — ,,dobrego porozumienia™",
kultura europejska ksztaltowata wiadczy stosunek do przyrody, innymi stowy: po-

stawe dominacji i panowania. Psalmista pisze o cztowieku:

Uczynile$ go niewiele mniejszym od Boga,
Chwala i dostojenstwem uwienczyles go.
Date$ mu panowanie nad dzietami rak swoich,
Wszystko ztozytes pod stopy jego:

Owece i wszelkie bydto.

Nadto zwierzgta polne,

Ptactwo niebieskie i ryby morskie,

Cokolwiek ciagnie szlakami morz.

(Ps 8,6-9)

Ten skrajnie antropocentryczny $wiatopoglad mobilizowal z jednej strony do
walki z przeciwienstwami, nadawat bowiem poczynaniom cztowieka charakter
misji, zdrugiej jednak — kontrastujac z nurtami metempsychicznymi, takimi jak
orfizm czy hinduizm, nakazujacymi szanowac zycie zwierzat na réwni z zyciem
ludzkim — brutalizowatl stosunek cztowieka do przyrody. Brutalizacja ta
najdobitniej dochodzi do glosu w mysli, ktorg biblijny Bog wyraza w rozmowie
z Adamem i ktorg w bezwzgledny sposob powtarza, zwracajac si¢ do Noego:

A bojazn i Igk przed wami niechaj padnie na wszystkie zwierzeta ziemi i na ptactwo niebios,
na wszystko, co si¢ rusza na ziemi i na wszystkie ryby morskie; wszystko to oddane jest w re-
ce wasze (Rdz 9,2).

W tym samym czasie na Wschodzie rozwijat si¢ $wiatopoglad, ktdrego istote
mozna wyrazi¢ lapidarnie stowami Williama Blake’a: ,,For everything that lives is
Holy” (,, Wszystko jest Swicte co zyje”)"”.

Rozprzestrzenianie si¢ chrzescijanstwa — jakkolwiek zabrzmi to paradoksalnie —
prowadzilo do desakralizacji $wiata. Dla Grekéw — zgodnie ze stowami Talesa —
»wszystkie rzeczy pelne byly bogow”: gaje, taki, wody i pola. Rdwniez inne wielkie
religie (taoizm, hinduizm, buddyzm czy zoroastryzm), o wierzeniach pierwotnych
nie wspominajac, niosty ze sobg elementy panteizmu i stosowne do nich zwycza-

" Ibidem.
M. Granet, La pensée Chinoise, Paris 1934, s. 589.
'S'W. Blake, The Marriage of Heaven and Hell and A Song of Liberty, London 1911, s. 42.
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je'®. Judeochrzescijafiska idea bostwa: monistyczna i transcendentna zarazem —
wprost przeciwnie — odzierajac $wiat z wszelkiej boskosci obracata go w sferg pro-
fanum. Ta za$ bez zadnych juz ograniczen poddana by¢ mogta ludzkiej wiadzy.
Innymi stowy, klasyczne pojecie kosmosu, jako jednorodnej i wszechobejmujacej
catosci, rozpadto si¢ w mysli chrzescijanskiej na dwa odrgbne i przeciwstawne
cztony: civitas Dei i civitas terrena, $wiat Boga i Swiat czlowieka.

Nie ma innego stowa, ktére oddawatoby lepiej zasadnicze rysy greckiego $wia-
topogladu od pojecia kosmosu. Kosmos oznacza bowiem ,,porzadek” albo
~tad” — porzadek $wiata, republiki, domostwa badz tez jednostkowego zycia — i jest
terminem wyrazajagcym pozytywna ocen¢ przedmiotu, pochwalg, a nawet podziw.
Kosmos sensu stricto, czyli wszech§wiat po prostu — jako najwyzszy doskonaty tad
catosci — uwazany byt w Grecji za przyczyne wszelkiego porzadku szczegdtowego,
ktérego wewnetrzng zasadg stanowit rozum (Logos), a wymiar zewngtrzny — pigkno.
Nic wigc dziwnego, ze monizm stoicki doprowadzit do catkowitego utozsamienia
tego, co kosmiczne, z tym, co boskie, a Platon pisat w Timajosie (30b), ze ,,$wiat
zyje 1 jest obdarzony dusza oraz rozumem”'”. Nic tez dziwnego, iz rzymski morali-
sta Cyceron za niedoscigniony ideal etyczny uznat ,,nasladowanie porzadku niebios
pod wzgledem trybu i stalosci wlasnego zycia”'®, a greckie stowo ,,poboznosé” (eu-
sebeia) znaczy po prostu ,,wlasciwy stosunek” — wlasciwy stosunek pomiedzy mg-
zem 1 zong, dzieémi i rodzicami, $miertelnikami i bogami, cztowiekiem i Swiatem.

,»W charakterze starozytnosci — powiada Romano Guardini — tkwito gleboko za-
korzenione pragnienie, aby trzymaé sie tego, co zostalo ustanowione™”. Ten za-
chowawczy konserwatyzm Hellenow wynikal z przekonania, iz przyroda, jako
uosobienie pickna, harmonii i fadu, jest doskonata. Co wigcej, wedle mysli greckiej
cztowiek nie zajmuje wcale wyrdznionej pozycji w Swiecie, gdyz istniejg — jak
uczyt Arystoteles, a p6zniej Cyceron — inne byty, takie jak gwiazdy, ,,ktérych natu-
ra jest duzo bardziej boska anizeli natura cztowieka™, jakze by wigc on panowac

' Prorok indianski Smohalla, wodz plemienia Wanapum — podobnie jak wyznajacy lamaizm
Mongotowie czy tez cztonkowie niektdrych sekt hinduskich — nie chciat zajmowac si¢ rolnic-
twem. ,,Kazecie mi uprawia¢ ziemig¢? — pytal — Mam wzig¢ ndz i zatopi¢ go w tonie matki? Kaze-
cie mi kopa¢ i usuwaé kamienie! Mam wigc kaleczy¢ jej ciato, aby dotrze¢ do kosci? [...] Chee-
cie, abym kosil trawe i sprzedawat ja jako siano i bogacit si¢ jak Biali? Ale jakze bym $miat
obcina¢ wlosy mojej matki?” (za: J. Mooney, The Ghost-Dances Religion and the Sioux Outbreak
of 1890, ,,14th Annual Report of the Bureau of American Ethnology” 1896, part 2, s. 721, 724).
Roéwniez afrykanscy Masajowie odrzucajg uprawe ziemi jako sposdéb wytwarzania pozywienia,
a swoja antyrolnicza postawe uzasadniaja w sposdb podobny jak cztonkowie indianskiego ple-
mienia Wanapum: ,,Ziemia jest nasza matka. Daje nam potrzebne mleko i zywi nasze trzody.
Grzechem jest krajac lub drapac jej ciato” (za: B. Malinowski, Kultura jako wyznacznik zachowa-
nia sig, [w:] idem, Dziela, t. 8, Warszawa 2000, s. 143).

17 Platon, Timajos, 30b.

18 Cyceron, Cato Major, XXI, 77.

Y R. Guardini, Das Ende der Neuzeit, Wiirzburg 1950, s. 13.

20 Argument, ze cztowiek stoi najwyzej posrod wszystkich stworzen — powiada Arystoteles —
nie ma zadnego znaczenia. Istnieja bowiem twory, ktorych natura jest duzo bardziej boska anizeli
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nad nimi mogl? Tradycja chrzescijanska zburzyta grecki kosmos. Rozumna przyroda
Hellenoéw zdegradowana zostata do rangi grzesznej materialnosci, wyzutej z imma-
nentnego sensu i autonomicznej wartosci. Jej panem i wiadca stal si¢ cztowiek,
podobny do Boga i bedacy korona wszelkiego stworzenia, tylko on bowiem potrafi
nadac¢ wlasciwe znaczenie wszystkiemu, co istnieje.

Ruchy gwiazd — twierdzit Franciszek Bacon — stuza cztowiekowi do mierzenia czasu i okre-
$lania potozenia. Meteory pozwalaja mu przewidywac¢ pogode, temperature i inne zjawiska na
niebie. Wiatr dostarcza mu energii niezb¢dnej do zeglugi, do poruszania mtynéw i innych
urzadzen. Rosliny i zwierzeta zaopatruja go w odziez, lekarstwa i rozne narzedzia, ktore stuza
udoskonalaniu jego pracy~.

Gdyby cztowiek zniknat z tego Swiata — konkluduje Bacon — ,,wszystko btadzi-
toby tylko w przestrzeni bez celu i przeznaczenia, a Swiat caty wygladatby jak mio-
tha, ktorej rozgi rozsypaly sie z powodu braku wigzania”>>. Podobnie rozumowat
Immanuel Kant: ,,Bez cztowieka — pisal on — caly stworzony swiat bytby tylko
pustynig, czym$ nadaremnym i pozbawionym ostatecznego celu™®. Natura bowiem
— wedle pojeciowosci Zachodu — nie stanowi wartosci autonomicznej i ma znacze-
nie jedynie wowczas, kiedy interpretowana jest jako przejaw czego$ innego: teolo-
gicznie jako dzieto Boze — ars Dei, a praktycznie jako domena cztowieka — regnum
hominis.

Antropocentryzm 1 wybujaty aktywizm zdominowat bez reszty kulture europej-
ska doby Renesansu. Cztowiek, argumentowal Marsilio Ficino, jest ziemskim bo-
giem. Istocie ludzkiej — twierdzit z kolei Pico della Mirandola — dane jest by¢
»Wszystkim, czym postanowi”. Czlowiek bowiem, jak nauczat jeszcze inny repre-
zentant wloskiego Odrodzenia — Leon Battista Alberti — odznacza si¢ virtu, sita
intelektualna, pozwalajacg mu panowac¢ nad $wiatem i podgzaé w wytyczonym
przez siebie kierunku. Virtuoso — istota obdarzona virtu — dazy do racjonalnego
wcielania w zycie swoich zamierzen, na wzor architekta wznoszacego gmach zgod-
nie z uprzednio przygotowanym planem”. Uosobienie wirtuoza stanowit artysta,
uczony lub inzynier — dziatalnos¢ kazdego z nich wyrasta bowiem z myslowej ana-
lizy rzeczywistosci odwotujacej si¢ do wiedzy empirycznej ujetej w karby matema-
tyki. Tworza oni $wiaty mozliwe, doskonalgc zarazem samych siebie poprzez na-
uke, technike, literature i dzieta sztuki. Byl to — jak nie trudno zauwazy¢ — grecki
ideat cztowieka, uzgodniony z aktywistycznym duchem chrzescijanstwa i sformu-
towany w nowym jezyku.

natura cztowieka, jak na przyktad [...] ciata niebieskie, z ktorych sktada si¢ wszech$wiat” (Etyka
nikomachejska, 1141D).

2E, Bacon, De augmentis, V11, 11.

> Tbidem.

3 1. Kant, Krytyka wladzy sqdzenia, thum. J. Gatecki, Warszawa 1964, s. 441.

24 1. B. Alberti, I libri della famiglia, [w:] idem, Opere volgari, t. 1, Bari 1960, s. 133 in.
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Jeden z najpotezniejszych symboli renesansowego aktywizmu stanowita postaé
boskiego Prometeusza, dzigki ktéremu — jak pisat Giovanni Boccaccio w traktacie
Genealogia Deorum — nagi i bezbronny cztowiek stat si¢ tworcg swojej cywilizacji.
Do mysli tej nawiagzat réwniez Marsilio Ficino, podkreslajac, iz ,,sztuki cztowieka
same produkujg to, co tworzy przyroda, dzigki czemu ludzie nie sg juz niewolnika-
mi natury, lecz jej konkurentami’. Erazm z Rotterdamu przeciwstawil greckiemu
Prometeuszowi biblijnego Kaina — tworce gospodarki rolnej, cztowieka przedrzez-
niajacego aniota, na proézno pilnujacego wrét raju, ktorych nikt juz nie szturmuje.
Ludzie bowiem — jak pisal Erazm — stworzyli swdj wlasny raj i potrafia go nie-
ustannie doskonalié.

W okresie Renesansu — w pismach Boccaccia i1 Ficina, Albertiego, Erazma 1 in-
nych autorow — pojawita si¢ wyrazna opozycja: kultura — natura, ktora w nastgpnych
stuleciach odcisneta glebokie pietno na cywilizacji Zachodu. Wraz z nig na trwale
zakorzenit sic w Europie przedmiotowy stosunek do przyrody, ktory w dobie Sre-
dniowiecza byl niemozliwy tak w sensie technicznym, jak tez ideologicznym.
Przedmiotowemu traktowaniu natury nie sprzyjato z pewnoscig sredniowieczne
ubdstwo $rodkdw materialnych, stuzacych nie tyle spotggowaniu sit cztowieka, ile
ich uzupehianiu 1 przedtuzaniu, ale takze poczucie organicznej tozsamosci zacho-
dzacej pomiedzy $wiatem ludzkim i uniwersum przyrody, ktdre przejawiato si¢ mie-
dzy innymi w mierzeniu przestrzeni fizycznej za pomoca kategorii pojeciowych
stuzacych do opisu ludzkiego ciata, takich jak ,,stopa”, ,fokie¢”, ,,piedZ” czy ,,palec”.

Jedng z najbardziej znanych $redniowiecznych prob opisania relacji pomigdzy
cztowiekiem i §wiatem natury jest alegoryczny rysunek, ilustrujgcy utwory przeory-
szy Hildegardy z Bingen, ukazujacy kosmos w postaci kota — symbolu wiecznos$ci —
trzymanego w rekach Przyrody, w ktére wpisana zostata filigranowa postaé ludzka.
Cztowiek Sredniowieczny nie walczyt z zywiotami, ale poddawat si¢ im, nie wyno-
sit si¢ ponad nature, lecz traktowal siebie jako skromna czastke przyrody, ktéra
pojmowat jako nieposkromiony podmiot poteznych, budzacych groze zywioldow.
Arogancka idea panowania nad $wiatem i ksztattowania go zgodnie z ludzka wola
upowszechnila si¢ na dobre w Europie dopiero wraz z Renesansem. Cztowiek, ,,zia-
renko pytu” — jak pisal w Ksiedze Zycia Marsilio Ficino — moze, jesli zechce, sta¢
si¢ wladca $wiata. Cztowiek-mag, istota wyjatkowa i Bogu podobna, jest w stanie
ujarzmi¢ wszystkie sily natury, ba! — okietzna¢ nawet moce piekielne i niebieskie.

Dominacja aktywizmu w kulturze tacinskiej znalazta rychto swoje odbicie takze
w sferze nauki, ktorej celem, poczawszy od przetomu XVI i XVII wieku, stato si¢ —
jak to ujat Franciszek Bacon w Novum Organum — dostarczanie cztowiekowi takiej
wiedzy o przyrodzie, ktdra pozwolitaby mu zapanowaé nad nig i wyzyskac dla wta-
snych celow jej sity. Ta $§miata mysl stata si¢ z czasem elementem sktadowym wie-
lu skadinad odmiennych programdéw. Rozwijali ja migdzy innymi mysliciele tak
bardzo od autora Novum Organum odlegli — a i miedzy sobg sie roznigcy — jak Kar-

¥ M. Ficino, Theologia Platénica, XIIL, 3.
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tezjusz i Leibniz, Wolter i Comte; niezaleznie bowiem od wszelkich przeciwienstw
epistemologicznych taczyt ich jednolity sposéb rozumienia funkceji nauki, niepodle-
gajacy zmianom od Baconowskiej scientia activa et operativa po Comte’owskie
savoir pour prévoir, prévoir pour pouvoir.

Na szczegdlng uwage zastuguje fakt, iz dazenie do podporzadkowania nauki ra-
cjonalnosci instrumentalnej, charakterystyczne dla Bacona, Kartezjusza i Comte’a,
idzie w parze z czysto epistemologicznym modelem wiedzy naukowej. Nauka stuzy¢
ma panowaniu nad $wiatem lub tez — jak to ujmowat drugi przywilej ,,Royal Society”
z roku 1663 — | popieraniu postepu rodzaju ludzkiego”. To prawda. Praktyczna
stosowalno$¢ nie jest jednak ani celem, ani kryterium wartosci nauki. Wrecz prze-
ciwnie. Jej istote stanowi wyjasnianie $wiata, wyjasnianie oceniane w kategoriach
epistemologicznych. Wytonienie si¢ europejskiego modelu nauki, ktéry legt u pod-
staw nowozytnego przyrodoznawstwa, polegatlo zatem na przyjeciu in extenso grec-
kiego ideatu poznania i na zintegrowaniu go z aktywistyczng orientacja wobec
$wiata. Co wigcej — jakkolwiek to zabrzmi paradoksalnie — Baconowskiej scientia
activa et operativa nic nie mogto stuzy¢ lepiej w dluzszej perspektywie czasowej
anizeli grecki ideat wiedzy bezinteresownej, wiedzy ,.ktorg — jak mawial Arystote-
les — mituje sic dla niej samej”*®. Najwicksze przeobrazenia technologii Zachodu
ostatnich stu pieé¢dziesi¢ciu lat nie wynikaty bynajmniej z badan naukowych zorien-
towanych na praktyczne stosowanie, lecz odwrotnie, z uprawiania nauki ze wzgledu
na jej wartosci poznawcze. Energi¢ atomowa odkryto wiec nie dlatego, ze probo-
wano skonstruowaé nowy typ bomby albo elektrowni, ale dzigki spekulacji na te-
mat zjawisk zaobserwowanych w laboratoriach. Rewolucja w medycynie stala si¢
mozliwa nie dzigki post¢pujacej kumulacji czastkowych uogolnien bezposredniej
praktyki lekarskiej, lecz jako rezultat odkry¢ Pasteura, ktadacych podwaliny pod
nowa galaz wiedzy: mikrobiologie®’.

Babilonczycy, Egipcjanie, Chinczycy i Arabowie, stowem: wszystkie wielkie
cywilizacje, pod naporem wymogoéw praktycznych, zrodzonych przez ich we-
wnetrzng dynamike, wytworzyly i rozwinety nauki stosowane. Zadna z nich nie
osiggneta jednak jakosciowego przetomu w tej dziedzinie poréwnywalnego z osia-
gni¢ciami poznawczymi Zachodu. Aby przetom taki moégt si¢ dokonaé, niezbe¢dne
bylo: po pierwsze, oderwanie poznania od jego bezposrednich zastosowan i skiero-
wanie go na zalezno$ci ogoélne i uniwersalne; po drugie, osadzenie idealu nauki
nomotetycznej w kontekdcie idei post¢pu 1 aktywizmu. Ten pier-

% Arystoteles, Etyka nikomachejska, 1177b.

7T'W $wietle powyzszych przykladow niewiele konkluzji moze byé¢ mniej trafnych anizeli na-
stepujace stwierdzenie: ,,Nauka jest przedtuzeniem technologicznego pnia cywilizacji. Prawdziwe
w znaczeniu naukowym jest to, co ma szans¢ zastosowania w skutecznych zabiegach technolo-
gicznych. Nie znaczy to, ze kryteria, z jakich korzystamy w rozstrzyganiu pytan naukowych,
odwotuja si¢ kazdorazowo do efektywnych mozliwosci praktycznego zuzytkowania uzyskanej
odpowiedzi; natomiast kryteria te, w swojej postaci generalnej, sa tak skonstruowane, ze pozwala-
ja z zakresu prawomocnej wiedzy odrzuca¢ wszystko, co nie ma szans na technologiczne zasto-
sowanie”. L. Kotakowski, Obecnosé¢ mitu, Krakow 1981, s. 11.
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wszy proces dokonat si¢ w starozytnej Grecji**, ten drugi — w nowozytnej Europie.
Moéwigce Scislej, u podstaw nowoczesnej nauki zachodniej leglty dwie wielkie idee:
grecka wizja kosmosu rzadzonego przez uniwersalne prawa natury, ktora data
poczatek nomologicznej koncepcji poznania, oraz zydowska idea panowania
nad $wiatem, ktora w poreformacyjnej Europie objawita si¢ jako scientia activa
et operativa.

CZAS 1 POSTEP

Pojecie postepu, czy tez kumulatywnego wzrostu, stanowi jeden z najistotniejszych
sktadnikow nowozytnej cywilizacji europejskiej i zarazem istotng przestanke kultu-
rowa kapitalizmu. Pojawienie si¢ w Europie dynamicznej i progresywnej wizji
przysztosci przypisaé nalezy oddzialywaniu tradycji judajskiej, ktéra wypracowata
pierwsza w dziejach ludzkosci linearng koncepcj¢ czasu. Koncepcja ta — genetycz-
nie rzecz biorgc — wylonita si¢ tylez z zydowskiego pojmowania przesztosci jako
niepowtarzalnej i nieodwracalnej sekwencji zdarzen, ile z optymistycznej i mesjani-
stycznej orientacji ku przysztosci. Pod naporem intensywnych i dramatycznych
doswiadczen narodowych, a takze pod wpltywem szczegdlnej swiadomosci religij-
nej, nakazujacej dopatrywaé si¢ w nich celowej interwencji Jahwe, w tonie ludu
izraelskiego narodzita si¢ nowa wizja historii — wizja historii, ktéra ma swdj pocza-
tek 1 kres, sens i spetnienie, i ktora zaczeta si¢ od stworzenia $wiata, a skonczy si¢
wraz z nadej$ciem Mesjasza.

Zydzi — jak twierdzi Abraham Heschel — s ,,budowniczymi czasu”. I rzeczywi-
Scie. W judajskiej wizji Swiata czas dominuje nad przestrzenig w przeciwienstwie
do wszystkich innych wielkich cywilizacji (babilonskiej, chinskiej, hinduskiej,
andyjskiej, egipskiej czy greckiej), opierajacych si¢ niezmiennie na cyklicznym
pojmowaniu historii. W cywilizacjach tych — jak zauwaza Bettina Baumer — ,,nikt
nie obawia si¢ straty czasu wlasnie dlatego, ze «czas stracony» jest odzyskiwany”*.
Co wigcej, cykliczne nawroty wykluczaja wszelkg rzeczywistag nowosé. Przysztosé
jest z gory okreslonym, zamknigtym scenariuszem, terazniejszo$¢ — powtorzeniem

2 Grecy jako pierwsi wykroczyli poza — tak czy inaczej pojmowany — opis otaczajacej ich
rzeczywistosci i sformutowali pytania: ,,dlaczego”, dazac do wyjasnienia podstawowych prawi-
dlowosci rzadzacych $swiatem. Wymagato to od nich nie tylko konstrukcji praw ogdlnych, ale tez
ztozonych systeméw dedukcyjnych, w ktoérych obrebie mozna byto prawa te objasnia¢ i budowac.
Dedukeyjna nature nauki greckiej widaé szczegolnie wyraznie na przyktadzie matematyki. Tym,
co ja rézni od starszej matematyki egipskiej, jest bowiem systematyzacja wiadomosci, a takze
rozwoj abstrakcyjnych twierdzen i ich dowodow. Inaczej méwiac, matematyka grecka byta wie-
dza teoretyczna sensu stricto, podczas gdy matematyka egipska miata od poczatku do konca charak-
ter uzytkowy i shuzyta administracji panstwowej do prowadzenia prac inzynieryjnych i odtwarza-
nia poletek rolniczych zalewanych cyklicznie przez Nil.

¥ B. Baumer, Empiryczne pojmowanie czasu, [w:] Czas w kulturze, red. A. Zajaczkowski,
Warszawa 1988, s. 147.
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tego, co bylo, a wszelki czas — czasem przesztym. Zbawienie — konsekwentnie
rzecz biorac — moglo by¢ pomyslane w koncepcji cyklicznej wytacznie jako
ucieczka od $wiata czasu, utozsamianego zwykle z niepokonanym losem. Inaczej
jest w tradycji judajskiej, w ktorej czas posiada sens i kierunek i — w zwiazku z tym
— niekwestionowang wartos¢. Czas Zydow jest ontologicznie konstruktywny: istota
bytu tkwi w istnieniu, a zbawienie osiggna¢ mozna tylko przez dzialania przyczy-
niajace si¢ do realizacji moralnego celu historii.

W tradycji hinduskiej czas utozsamiany jest z niepokonanym losem, ktory
wszystko zwycigza i popycha byty ku zagtadzie. Mahabharata porownuje go do
oceanu, gdzie nikt nie moze dostrzec ani brzegu, ani wyspy mogacej ofiarowac
schronienie. Czas stanowi wigc w Indiach pot¢zna sitg, ktorej nikt 1 nic nie potrafi
si¢ oprze¢ 1 dlatego tez identyfikowany jest zwykle ze $miercig lub zniszczeniem.
Dlatego tez cztowiek, ktéry pragnie uratowac siebie 1 osiggna¢ prawdziwy byt, musi
wydosta¢ si¢ spod wladzy czasu, musi uciec od niego nie tyle biegnac ku przyszto-
Sci, gdyz ta go zawsze wyprzedzi, ile urzeczywistniajgc swoje istnienie poza cza-
sem. Podobny, negatywny $wiatopoglad dominowal réwniez w starozytnym Egip-
cie, gdzie symbolem czasu byt ouroboros — waz pozerajacy swdj wlasny ogon albo
ucielesnienie zta kosmicznego: Apopis — waz potykajacy godziny i umierajacy
cyklicznie po kazdym kesie strawy.

W Grecji $wiadomo$¢ historyczna zaczeta si¢ rozwija¢ w V wieku p.n.e. i — po-
dobnie jak w Indiach — przybrata posta¢ koncepcji ,,wiecznego powrotu”. Wedle
mysli antycznej rzeczywistos¢ staje sie, rozpada i ponownie odzyskuje swg pier-
wotng forme, a wszystko to dokonuje si¢ w trakcie niezmiennych cykli, podczas
ktérych nie tylko nic nie ginie i1 nic nie powstaje, lecz nadto powtarzajg si¢ te same
sytuacje. Tak wiec, wedlug pitagorejczykow, stoikdw czy tez platonikow, suma
bytu jest zawsze stala, a kazde wydarzenie — uniwersalne, w tym sensie przynaj-
mniej, ze powtarza si¢ za kazdym obrotem kota historii.

W porédwnaniu z religiami Indii 1 Egiptu, Grecji oraz innych wielkich cywilizacji
rolniczych, tradycja zydowska oznacza radykalny przetom w pojmowaniu historii.
Zgodnie z filozofia Hinduséw i Grekow istnienie w czasie jest oczywista oznaka
niedoskonatosci, wedle judaizmu — na odwrét — czas stanowi realno$¢ pozytywna
pochodzaca od Boga. Dla Grekéw wieczno$é byta nieobecnoscig czasu, dla Zydow
za$ — nieskonczonym trwaniem. Oskar Cullmann po doktadnej analizie jezyka No-
wego Testamentu doszedl do wniosku, iz wiecznos$¢ jawi si¢ ewangelistom jako
atrybut Boga, a to, co nazywamy czasem — jako czastka nieskonczonego Boskiego
trwania’’. Co wiccej, w Piémie Swictym obecna jest tez w zalazkowej postaci teoria
postepu, ktora w swej liniowej 1 progresywnej wersji pojawi si¢ w Europie XVI
wieku i zatriumfuje ostatecznie w XIX stuleciu dzigki wielkiej popularnosci teorii
ewolucjonistycznych. Pismo Swiete przenika bowiem na wskros idea, ze historia
Swiata rozwija si¢ w nastepujacych po sobie fazach, ktorych realizacja wiaze sig

30°0. Cullmann, Christ et le temps, Neuchatel-Paris 1953, s. 44 i n.
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z kolejnymi przymierzami Boga z czlowiekiem (Noem, Abrahamem, Mojzeszem)
1 oznacza spetnianie kolejnych obietnic, a tym samym kumulatywne pomnazanie
dobra w kosmosie.

W religii zydowskiej czas ma poczatek i koniec, a kazde wystapienie Jahwe
w historii stanowi fragment szerszego scenariusza. Chrzescijanstwo posuneto sig¢
jeszcze dalej w usensownieniu historii poprzez koncepcje Wceielenia — koncepcje
Syna Bozego osadzonego w historycznych realiach Palestyny i Cesarstwa Rzym-
skiego. Tak wigc, dzigki idei Boga-Cztowieka, czas stat si¢ nie tylko unikatowym
1 ukierunkowanym ciggiem zdarzen, lecz nadto ciggiem zdarzen esencjalnie
ustrukturalizowanym Narodziny Chrystusa — podstawowe i1 najbar-
dziej niezwykte wydarzenie w historii — podzielilo czas ziemski na dwie odrgbne,
jako$ciowo odmienne czesci: zamkniety okres grzechu pierworodnego i otwarty ku
przysztosci czas Odkupienia. Od VI wieku, kiedy Dionysius Exiguus wprowadzit
obowiazujacy do dzi§ sposob datowania, czas historyczny uznany wiec zostat nie
tylko za niepowtarzalny i nicodwracalny (co dokonato si¢ juz na gruncie judaizmu),
lecz takze — za esencjalnie zréznicowany.

W $redniowiecznej Europie wspotistniaty obok siebie dwie konkurencyjne kon-
cepcje czasu: grecka — cykliczna oraz zydowska — linearna. Ta pierwsza przedsta-
wiana byta mi¢dzy innymi za pomoca motywu kota fortuny, ktéry czy to w wersji
realistycznej, czy tez stylizowanej stanowit nieodtaczny element dekoracyjny go-
tyckich katedr. W tym samym okresie toruje sobie jednak droge linearne, zydow-
skie pojmowanie czasu. Dochodzi ono do gtosu nie tylko w koncepcjach historiozo-
ficznych §w. Augustyna, Izydora z Sewilli, Bedy Czcigodnego czy Tomasza z Ak-
winu, ale tez w kronikach $redniowiecznych, zaczynajacych si¢ zwykle od stworze-
nia $wiata i wypedzenia z Raju. Réwnolegle do tych procesow w mysli chrzescijan-
skiej zaznacza si¢ pozytywna orientacja ku przysztosci i — co si¢ z tym wiaze —
zmienia si¢ funkcja historii jako dyscypliny wiedzy, ktora — wedtug stéw $w. Augu-
styna — stuzy¢ ma tylez ,,przepowiadaniu przysztosci”, ile ,,o$wietlaniu przesztosci”.
Idee $w. Augustyna okreslity na wieki zasady europejskiej historiozofii. Zgodnie
z nimi wydarzenia historyczne wymagaly nie tyle interpretacji przyczynowo-
-skutkowej, ile wlaczenia w rozlegly schemat powszechnej odysei ludzkosci, za-
czynajacej si¢ od Adama i Ewy i konczacej si¢ wraz z powtornym nadej$ciem Zba-
wiciela. W ten oto sposob sens historii utozsamiony zostal z wola Boza, a fakty
historyczne nabraty wartosci religijnej. ,,Zydzi — jak zauwaza Joseph Needham —
to pierwsi ludzie Zachodu, ktérzy nadali czasowi wartos¢; pierwsi, ktorzy dostrzegli
teofanig, epifanic w czasowym zapisie wydarzen™".

Wedle mysli zydowskiej i chrzescijanskiej zarazem, swiat jest, co prawda, dzie-
tem Boga, ale tez obszarem $cierania si¢ dobra i zta. Zwyciestwo dobra jest z gory
przesadzone, historia bowiem zakonczy¢ si¢ musi sappy endem — Sadem Ostatecz-
nym i ustanowieniem Krolestwa Bozego na ziemi. Optymistyczny scenariusz przy-

31 3. Needham, Wielkie miareczkowanie. Nauka i spoleczenstwo w Chinach i na Zachodzie,
tham. 1. Katuzynska, Warszawa 1984, s. 323.
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sztodci nie zwalnia jednak nikogo z obowiazku przeciwstawiania si¢ ztu i opowie-
dzenia po stronie dobra. Co wiecej, cztowiek moze osiggnac¢ zbawienie jedynie
wowczas, kiedy przyczynia si¢ do realizacji moralnego celu historii. Ten sposob
myslenia obecny byt zawsze nie tylko w Kosciele, ale tez w apokaliptycznych kon-
cepcjach pierwszych chrzescijan i $redniowiecznych ruchach millenarystycznych.
Inaczej mowiac, chrzescijanstwo czy to w wersji biurokratycznej, czy tez apokalip-
tyczno-millenarystycznej nie rodzito nigdy kwietyzmu, w przeciwienstwie do tra-
dycji hinduskiej, lecz — wrgez odwrotnie — mobilizowato do dziatania. Chrzescijan-
stwu obca tez byta postawa pasywna, tak bardzo charakterystyczna dla taoizmu
1 konfucjanizmu. Jego ideat stanowito aktywne uczestnictwo w $wiecie i nieustanne
ulepszanie go.

Zydowskie pojmowanie czasu jako czego$, co wiedzie cztowieka do Boga i co
shuzy jego zbawieniu, upowszechnito si¢ na dobre w Europie dzigki Reformacji.
Protestancki powro6t do Biblii przyczynit si¢ jednak nie tylko do przezwyciezenia
cyklicznego, fatalistycznego pojmowania czasu, lecz takze do powstania purytan-
skiej etyki pracy, stwarzajgc tym samym pot¢zny bodziec rozwoju kapitalizmu.
Protestanccy kaznodzieje nie tylko uznali pracg ludzka za Zrédto godnosci cztowie-
ka, ale wyniesli ja tez do rangi najwyzszej cnoty. Zrodla tej postawy nalezy szukaé
w Starym Testamencie, przedstawiajacym Boga-Stworzyciela juz to w roli ogrod-
nika sadzacego drzewa (Rdz 2,8), juz to w roli pasterza (I1z 40,11; Jr 31,10), a zatem
— krétko moéwiac — jako podmiot pracujacy. Creatio ex nihilo koegzystuje w Biblii
z ideg kosmosu zrodzonego z fizycznego trudu. Rece Boga uczynity swiat, powiada
psalmista, a niebo jest ,,dzietem palcow” (Ps 8,4) Jahwe.

Jego jest morze i on je uczynit,
I suchy lad Jego rece uksztattowaty.

(Ps 95.5)

Jesli $wiat stanowi wytwor rak Bozych, to praca ludzka jawi si¢ nie tylko jako
kontynuacja boskiego dzieta stworzenia, lecz nadto jako co$, co przybliza czto-
wieka do Boga, jako co$, co przeksztatca go w istote ,,bogopodobng”. Ten staro-
testamentowy punkt widzenia kontrastuje wyraznie z tradycja antyczng. W Grecji
i Rzymie praca fizyczna traktowana byla jako zto konieczne i stanowita domeng
niewolnikow oraz nizszych warstw spolecznych. Ten punkt widzenia kontrastuje
réwniez — 1 to bardzo wyraznie — z mentalnoscia Wschodu, zgodnie z ktérg wszelka
doskonato$¢, nie mowiac juz o zjednoczeniu z tym, co boskie, osiggni¢ta by¢ moze
jedynie poprzez kontemplacje i porzucenie zewngtrznego $wiata.

Protestancka afirmacja pracy pociagneta za soba radykalne przewartosciowanie
innych form aktywnosci, z separacja zakonng wlacznie. Zycie ludzkie — jak naucza-
li purytanie — jest niezwykle krétkie 1 cenne zarazem; nalezy wiec kazda jego czast-
ke wykorzysta¢ ku chwale Bozej i do wlasnego zbawienia. Trwonienie czasu na
czcza gadaning, rozrywki, sen ponad potrzebe, a nawet na pobozne rozmyslania,
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stanowi ciezki grzech; czas bowiem nie jest wlasnoscia czlowieka, lecz Boga®.
»Szanuj czas — pisal teolog protestancki Richard Baxter — i z kazdym dniem dokta-
daj coraz wigcej staran, abys go nie tracit; pilnuj czasu bardziej anizeli zlota i srebra
swego™. John Bunyan pouczat wiernych, iz na Sadzie Ostatecznym ,,nie zapytaja
ich, czy wierzyli, ale czy pracowali™”, a Kalwin™ i pietysci niemieccy mawiali:
»cztowiek pracuje nie po to, zeby zy¢, ale zyje po to, zeby pracowaé”.
Protestantyzm byt religia czynu oparta na afirmacji $wiata®®. Cechowat go wrogi
stosunek do monastycyzmu, mistycyzmu i kontemplacji37, a takze silny nacisk na
moralny obowigzek nieustannego ulepszania zastanej rzeczywistosci. Nic wigc
dziwnego, ze Reformacja znakomicie przyspieszyta rozkwit gospodarki kapitali-
stycznej, na co zwrocil uwage (na piecdziesiat lat przed Maksem Weberem) Karol
Marks, mysliciel, ktory — delikatnie méwigc — nie grzeszyt sympatig do religii.
»Protestantyzm — pisat Marks — juz poprzez to, ze prawie wszystkie tradycyjne dni
$wiateczne zamienit w dni robocze, odegrat wielka role w rozwoju kapitatu™®.
Zycie wypelione praca, ci$le zaplanowane, odznaczajace si¢ metodycznym
wykorzystaniem czasu, stato si¢ w swietle etyki protestanckiej najwyzszym ideatem
moralnym”. »Kazdej rzeczy przydziel wlasciwe miejsce — nauczat Benjamin Fran-
klin w Radach dla mlodego kupca — kazdej sprawie wyznacz wilasciwa dla niej
chwilg™. 1 dalej: ,,Pamigtaj, ze czas to pieniadz. Ten, kto moze zarobi¢ dziesigé
szylingéw dziennie swoja praca, a idzie sobie na po6l dnia na spacer albo przez pét

32 Jedng z konsekwencji tego przekonania byt $redniowieczny zakaz Kosciota udzielania
oprocentowanych pozyczek, zgodnie z formuta: ,,Tempus donum Dei est, inde vendi, non potest”
(,,Czas jest darem Boga, nie mozna go zatem sprzedawac”).

33 7a: M. Weber, The Protestant Ethic and the Spirit of Capitalism, New York 1976, s. 261.

** Ibidem, s. 230.

3% Kalwinska koncepcja «wezwania» — pisze Ernst Troeltsch — podniosta prozaiczng prace
zawodowa do rangi powinnosci religijnej, tak iz ze zwyklego sposobu zaspokajania potrzeb mate-
rialnych przeksztalcita si¢ ona w cel sam w sobie. [...] Stad wyrost ideat pracy dla pracy, ktory
uksztattowal zatozenia intelektualne i moralne, lezace u podstaw nowozytnego mieszczanskiego
stylu zycia”. E. Troeltsch, The Social Teaching of the Christian Churches, New York 1931,
s. 609-610.

36 Caty gmach $wiatopogladu protestanckiego opierat si¢ na biblijnym fundamencie radosnej
afirmacji dzieta stworzenia. Po ostatnim dniu swojej pracy — jak mowi Ksigga Genezis — ,,spojrzat
Bog na wszystko, co uczynit i byto to bardzo dobre” (Rdz 1,31). Nic wigc dziwnego, ze byt
w tradycji zydowskiej utozsamiany jest z dobrem i picknem, a hebrajskie fow Septuaginta oddaje
greckim kalon.

37 Lutrowi — jak mozna sadzi¢ — bliski byt poglad Frangois Rabelais’go wytozony w Gargan-
tui i Pantagruelu, 1z ,,mnisi przypominaja matpy”, gdyz nie czynig niczego pozytecznego.

38 K. Marks, Kapital. Krytyka ekonomii politycznej, t. 1, [w:] K. Marks, F. Engels, Dziela, t. 23,
Warszawa 1968, s. 321.

39 Protestancka afirmacja czasu miata solidne podstawy biblijne. Praca cztowieka przez szes¢
dni w tygodniu — argumentowali przywodcy Reformacji — nasladuje boski akt kreacji. Co wigcej,
wedlug Pisma Swictego (Am 9,13; Iz 66,21-22; Kpt 26,5) praca jest rowniez przewidziana
na czas pobytu w raju.

0 B. Franklin, The Life of Benjamin Franklin Written by Himself, t. 1, ed. J. Bigelow, Phila-
delphia 1893, s. 236, [za:] M. Ossowska, Moralnos¢ mieszczanska, Wroctaw 1985, s. 84-85.
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dnia siedzi bezczynnie, ten, cho¢by wydat tylko sze$é pensow w czasie swojej bez-
czynnos$ci czy rozrywki, nie powinien tego uwaza¢ za jedyny swoj wydatek; na-
prawde bowiem wydat, a raczej wyrzucit pie¢ jeszcze szylingéw™'. W ten sposob —
dzigki etyce protestanckiej — czas stat si¢ w kulturze Zachodu przedmiotem po-
dwojnie cenionym: w porzadku sacrum jako wytwor Boga i w porzadku profanum
jako $rodek pomnazania dobr. W ten sposob zaistnial on jako warto$¢ autoteliczna
na plaszczyznie religii i srodek do celu w porzadku interesow, czyli jako kategoria
racjonalnosci koherencyjnej i instrumentalnej zarazem.

Kulturowe przestanki absolutyzacji czasu pojawity si¢ w Europie na dwa wieki
przed Reformacja, wraz z wynalezieniem mechanicznego zegara i postgpujacym
rozktadem $wiatopogladu $redniowiecznego, protestantyzm jednak spotggowat
1 upowszechnit w skali masowej rodzaca si¢ z wolna nowg mentalnos$¢ chrzescijan-
skich elit. Jednym z jej znakomitych reprezentantéw byt dominikanin z Pizy Do-
menico Cavalca (zm. 1342), ktory w traktacie Disciplina degli Spirituali poswigcit
dwa rozdziaty ,.traceniu czasu i obowigzkowi baczenia nan”, poréwnujac zmarno-
wany czas z nieroztropnie straconym ewangelicznym talentem. Prézniak, ktory nie
liczy czasu i nie mierzy go — nauczat Cavalca — podobny jest do zwierzgcia i nie
zashuguje na miano cztowieka, a jego rodak i wirtuoz Renesansu Leon Battista Al-
berti glosit kategoryczny nakaz: ,,nie tra¢ nigdy nawet godziny czasu” (,,mai perdere
una ora di tiempo”).

W dobie Renesansu mozliwe juz bylo myslenie w kategoriach godzin, dzigki
wynalezionemu w XIV wieku zegarowi, ktory umieszczony na wiezy ratuszowej
wybijat nawet kwadranse. Kilkaset lat pozniej wynalazek 6w pozwolit ludziom
dostrzega¢ minuty i sekundy — jednostki czasu znane wczesniej jedynie astrono-
mom i fizykom. Co wigcej, zegar mechaniczny rzutujgc minuty i sekundy na ptasz-
czyzne geometryczng przeksztalcit czas w jednostke topograficzna, czyli zbior od-
cinkéw umieszczonych na obwodzie okragtej tarczy. W ten sposéb czas — przedtem
jedynie liczony — stat si¢ réwniez zbiorem jako$ci wizualnych (,,widocznych gotym
okiem”*), co — méwiac jezykiem Bergsona — bylo skutkiem ,,wtargniecia idei prze-
strzeni w obszar czystej $wiadomosci”®. Geometryzacja czasu doprowadzila sita
rzeczy do jego homogenizacji Egzystencja ludzka sktada si¢ bowiem
z wielo$ci roznych interwatow, z ktorych kazdy ma swoja odmienna, specyficzng
warto$¢, podczas gdy na tarczy zegara wszystkie godziny i minuty sg jednakowe.
Zegar mechaniczny oderwatl wige czas od czlowieka i uczynit z niego realnos¢ abs-
trakcyjna 1 autonomiczna, zewnetrzng i samoistna.

I B. Franklin, op. cit., s. 232-233, [za:] M. Ossowska, op. cit., s. 86.

“2W Sredniowieczu wystepowata odwrotna relacja pomiedzy czasem i przestrzenia: jednostki
czasu stuzyly do okreslania dystansu i powierzchni. Tak wigc, jedna wioska znajdowata si¢ w odle-
glosci kilkunastu pacierzy od innej, a dwa miasta dzielito od siebie kilka tygodni podrdzy. Miara
ziemi uprawnej byt natomiast journal albo morgen, czyli powierzchnia, ktéra mozna bylo zaora¢
w ciagu jednego dnia.

“H. Bergson, Essai sur les données immédiates de la conscience, Paris 1920, s. 75.
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Ludzie Renesansu zanurzeni byli w ,,czasie miejskich monad”. Michel de Mon-
taigne w swojej Podrézy do Wioch opisuje batagan i wielki zamgt powodowany
roéznicami czasu pomiedzy poszczegdlnymi miastami Italii. Ten stan rzeczy zmienit
si¢ radykalnie w XIX wieku po rewolucji przemystowej, kiedy rozklady jazdy po-
ciagéw narzucity Europie ujednolicone godziny i powotaty do istnienia strefy cza-
sowe. W ten sposob, wystandaryzowany, homogeniczny czas zachodni ogarnat
Swiat caly i stal si¢ realnoscig globalng, co w 1873 roku znalazto swoje literackie
odbicie w popularnej powiesci Juliusza Verne’a W 80 dni dookota swiata.

KRYZYS RACJONALNOSCI EUROPEJSKIEJ

Tak nauka, jak i cywilizacja europejska swoje powstanie 1 rozkwit zawdzigczaja
unikatowej interakcji dwoch sprzecznych ze sobg sktadnikéw: racjonalnosci kohe-
rencyjnej 1 racjonalnosci instrumentalnej. Przez stulecia znajdowaty si¢ one w sta-
nie rdwnowagi. Dzigki temu aktywizm judaizmu, nauki nowozytnej i racjonalnosci
instrumentalnej nie pozwalat pograzy¢ si¢ Europie w kwietyzmie 1 kosmowitalnym
poczuciu jedno$ci ze $wiatem, podczas gdy zachowawczy charakter tradycji grec-
kiej z jej epistemologicznym modelem poznania, sakralizacja przyrody i racjonal-
noscig koherencyjng chronit Zachdd przed autodestrukcja. Ten subtelny stan row-
nowagi ulegt w dziewigtnastym wieku zachwianiu w wyniku procesow rozwoju,
ktére kilkaset lat wezesniej wyzwolit. Od tego czasu oblicze Europy w coraz wie-
kszym stopniu bylo ksztattowane przez pierwiastek aktywistyczny, nieznajdujacy
juz dostatecznie silnej normatywnej przeciwwagi. Pragmatyzm i technologia, po-
step 1 wiara w nieograniczone mozliwosci nauki staly si¢ z czasem gtéwnym sktad-
nikiem kultury Zachodu. Negatywne konsekwencje takiego stanu rzeczy nie daty na
siebie dlugo czekaé. Rychto tez dostrzezono dwuznaczng role, jakg w ich zaistnie-
niu odegrata nauka.

Warto uswiadomié¢ sobie — pisze Czestaw Milosz — ze nauka nie tylko przyczynia si¢ do do-
skonalenia coraz bardziej $mierciono$nych srodkdéw prowadzenia wojny. Przenika ona tez
sama tkanke zycia zbiorowego, powodujac w niej przemiany, z ktorych zasiegu nie zdajemy
sobie jeszcze jasno sprawy. Zanieczyszczenie umyshu przez obrazy — pochodne nauki — znaj-
duje analogie w zanieczyszczeniu Srodowiska naturalnego przez, z tejze nauki wzigta, technike.
1 tak the survival of the fittest, w swojej zwulgaryzowanej postaci, dal asumpt do brutalnego
naturalizmu w literaturze, ale wytworzyl tez pewien ogélny klimat, w ktorym powsta¢ mogt
pomyst bezwzglednej likwidacji miliondw ludzkich istnien dla celéw rzekomej higieny spo-
fecznej. Zarazem nauka dostarczyla réwniez technicznych mozliwosci ludobdjstwa, tak jak
dostarczyta troche wezesniej narzedzi rzezi podczas wojny w okopach 1914-1918 roku™,

# Cz. Milosz, Swiadectwo poezji, Paryz 1983, s. 43-44.
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Nauka wyjatawia symboliczng sfere kultury, gdyz — jak sugeruje poeta — sche-
matyzuje i uniformizuje obrazy, za pomoca ktérych myslimy. Co gorsza, stepieniu
ulega tez ludzka wrazliwo$¢ moralna z tego powodu, iz aksjologia wtasciwa nauce
wypiera inne, dotychczas z nig wspotistniejace systemy norm i wartosci: religijne,
tradycyjne, artystyczne, mityczne. Kultura europejska — jak przepowiedziat ponad
pigcdziesiat lat temu Stanistaw Ossowski — staje si¢ coraz bardziej kulturg opartg na
nauce™. W procesie tym kryje si¢ wielkie niebezpieczenstwo. Jesli bowiem wszyst-
kie pozanaukowe normatywne uktady odniesienia stracg na znaczeniu, wowczas nie
bedzie juz zadnych przeszkdd, aby to, co mozliwe z punktu widzenia nauki, uznaé
za godziwe 1 dopuszczalne w praktyce.

Konsekwencje scjentyzmu — bezdyskusyjnej akceptacji nauki zaréwno jako po-
znawczego kontaktu z rzeczywisto$cia, jak tez instytucji spotecznej — prowadza
ostatecznie do utozsamienia tego, co mozliwe z tym, co wtasciwe.
Scjentyzm jednak — co warto podkreslic — w paradoksalny sposdb rozwija §wiado-
mos$¢ negatywnych konsekwencji nowozytnego ideatu nauki. Kladgc bowiem na-
cisk na praktyczne funkcje wiedzy naukowej i w nich widzac ich niekwestionowang
warto$¢, powoduje, iz dysonans poznawczy, wprowadzony przez ewidencje empi-
ryczng, staje si¢ jeszcze bardziej dotkliwy. Zagrozenia, jakie niesie za sobg wspot-
czesna technologia, sg wigc tym bardziej alarmujace, im wigksze byly oczekiwania
wzbudzone przez scjentystow. Najwiekszy jednak cios ideologii scjentyzmu zadat
fakt, iz nauka nowozytna, ktéra miata by¢ btogostawienstwem ludzkosci, stata si¢
w XX wieku realnym niebezpieczenstwem nie tylko dla ,,boskich sztuk wyobrazni”,
przed czym przestrzegat William Blake, lecz takze dla samej biologicznej egzysten-
cji czlowieka.

Nie ma zadnego powodu — pisze Ernest Gellner — aby zaktadaé, ze skuteczna nauka zwigcksza
szans¢ przetrwania gatunku, ktdry ja posiada. Samozagltada ludzkosci, w wyniku wojny nu-
klearnej Iub innej, czy tez klgski ekologicznej, jest catkowicie mozliwa i by¢ moze prawdo-
podobna w wieku postnaukowym, podczas gdy poprzednio rodzaj ludzki nie posiadat zdolno-
$ci zniszczenia samego siebie 1 — dzigki rozproszeniu — mogt by¢ absolutnie pewny braku
takiego zagrozenia ze strony jakiejkolwiek sity zewnetrznej. Gdyby wigc prawda miata by¢
tozsama z tym, co zwi¢ksza prawdopodobienstwo przetrwania, wéwczas nauka zachodnia
z pewnoscia bylaby nieprawdziwa*.

Wiedza naukowa stala si¢ zagrozeniem dla ludzkosci — trudno o lepszy przyktad
ukazujacy kryzys racjonalnosci europejskiej. Rozwdj nauki, ktéry dokonal si¢ na
Zachodzie w ciagu ostatnich wiekow i ktory byt przyczyna jego dynamicznego roz-
woju cywilizacyjnego, doprowadzit do niezwyklego spotegowania ludzkich zdolno-
$ci przeksztatcania $wiata, stowem: do bezprecedensowego rozszerzenia sfery
racjonalnosci instrumentalnej. Temu wzrostowi mo zliwo$ci technicznych
nie towarzyszyl jednak réwnolegly rozwdj ograniczen normatywnych.

4. Ossowski, Dziela, t. 4, O nauce, Warszawa 1967, s. 99—101.
S E. Gellner, Relativism and the Social Sciences, op. cit., 5. 92.
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Wrecz przeciwnie, w miarg jak rosta doniostos$¢ racjonalnosci instrumentalnej, ma-
lalo znaczenie racjonalnosci koherencyjnej. To stopniowe zatamywanie si¢ réwno-
wagi pomi¢dzy normatywnymi i pragmatycznymi cztonami kultury europejskiej
w pewnym sensie zakodowane byto juz w samej naturze ich potaczenia. Ideat pod-
miotowosci i aktywizmu, antropocentryzmu i desakralizacja przyrody, wreszcie:
linearna koncepcja czasu i optymistyczna wizja przysztosci, te aksjologiczno-
-symboliczne filary kultury europejskiej prowadzity w oczywisty sposob zaréwno
do dziatan innowacyjnych, jak i do statej kumulacji innowacji. Innowacyjnosé¢
z kolei, kiedy wystepuje jako konstytutywny sktadnik systemu, nie tylko rozszerza
pole zastosowan racjonalnos$ci instrumentalnej, ale tez rozktada stopniowo trady-
cyjne instytucje, wartosci i wzory kulturowe. Nic wigc dziwnego, ze dominujgcym
motywem rozwoju dwudziestowiecznej Europy byla — i nadal jest — postgpujaca
racjonalizacja i technicyzacja zycia, przy rownoczesnej atrofii autotelicznych war-
tosci kulturowych.

W miarg jak cywilizacja Zachodu staje si¢ coraz bardziej zorientowana na dzia-
fania innowacyjne, w coraz mniejszym stopniu zdolna jest przechowywac tradycyj-
ne europejskie wartosci i wzory zachowan. Ten wciaz poglebiajacy si¢ brak row-
nowagi pomiedzy porzadkiem instrumentalnym i porzadkiem normatywnym jest
przejawem fundamentalnego kryzysu, ktory oznacza de facto wyczerpanie si¢ do-
tychczasowego kierunku rozwoju. Dalsze rozszerzanie si¢ sfery racjonalnosci in-
strumentalnej, przy postepujacej erozji autotelicznych wartosci kulturowych, grozi
w najlepszym wypadku anarchizacjg zycia spotecznego, w najgorszym zas — dege-
neracja cywilizacji lub jej autodestrukcja.

Na nic jednak zdadza si¢ lamenty moralistow i hasta powrotu do tradycyjnych
wartosci europejskich wysuwane przez autorytety religijne, intelektualistow kato-
lickich i konserwatystow. Po pierwsze, ,,w linearnej historii” Zachodu — w przeci-
wienstwie do ,,homeostatycznej historii” Wschodu — nie ma miejsca dla jakkolwiek
pojetej rekonstrukeji status quo ante. Po drugie, to wtasnie owe wartosci tradycyjne,
a zwlaszcza antropocentryzm oraz idea panowania nad Swiatem, doprowadzity
Europe — po kilku wiekach bezprecedensowego rozkwitu — do glebokiego kryzysu.
Jesli wigc cokolwiek jest w stanie kryzys ow przezwycigzy¢, to z pewnoscia nie
wartosci tradycyjne, lecz wartosci nowe, upowszechniajace si¢ stopniowo jako
integralny sktadnik §wiadomosci kryzysu: pacyfizm i ekologizm, odrzucenie antro-
pocentryzmu i1 wiary w postep, dazenie do harmonii z otoczeniem i poczucie ko-
smicznej jednosci cztowieka ze §wiatem. Pytanie o to, czy wartosci te zakorzenia
si¢ w kulturze Zachodu dostatecznie gleboko, aby zaistnie¢ jako skuteczna prze-
ciwwaga dla ekspansywnej racjonalnosci instrumentalnej — to nie tylko doniosty
problem z dziedziny futurologii, lecz przede wszystkim ,,by¢ albo nie by¢” dla cy-
wilizacyjnego dziedzictwa Europy.

We wspotczesnej literaturze naukowej dominuje tendencja do traktowania teorii
postepu jako intelektualnej wizji historii doszczgtnie skompromitowanej przez woj-
ny i totalitaryzmy XX wieku i — co si¢ z tym wiaze — stale tracacej na znaczeniu
w kulturze Zachodu. Jest to przekonanie z gruntu fatszywe, plynace z po-



Cechy konstytutywne kultury europejskiej 97

chopnej absolutyzacji filozoficznej krytyki tego pojecia, stanowigcego nadal —
pomimo wielu rozczarowan — niewzruszony fundament cywilizacji europejskie;j.
Ponad czterdziesci lat temu Hugh Trevor-Roper pisat: ,,Pojecie postepu byto wiel-
kim odkryciem XVIII wieku. Zmienilismy by¢ moze jego tre$¢, ale na pewno nie
porzucilismy go. Nadawato ono — i nadal nadaje — znaczenie r6znym programom
politycznym i naszemu rozumieniu historii”*’. Francuski filozof Pierre-André Tagu-
ieff na pytanie dziennikarza: ,,Kto w 2001 roku wierzy jeszcze w postep?” udzielit
takiej oto odpowiedzi:

Nikt... i wszyscy! Dla wielu mysSlicieli dzisiejszych klasyczna koncepcja postepu — pojmowa-
nego jako powszechny marsz cztowieka ku doskonatosci — jest bezsensowna. Mozna jednak
odnies¢ wrazenie, ze ta negatywna postawa nie ma zadnego wplywu na zachowanie polity-
kéw oraz menadzerdw. [...] Tak wigc, teoria postepu intelektualnie unicestwiona egzystuje
nadal, zdobywajac coraz to nowe obszary kultury i zycia spotecznego. Dominujacym rysem
polityki ostatnich trzydziestu lat jest stala ekspansja idei postgpu. Cata planeta dazy do przy-
jecia wartosci Zachodu, skupionych wokoét jadra, jakim jest nadzieja na zdrowe i nieustannie
przedtuzane zycie. [...] Ta koncepcja — ktora stata si¢ dzisiejsza religia — przeksztalcita sig¢
w rzeczywistos¢ i dziata sama przez si¢. Postep funkcjonuje obecnie jako popularny mit,
kwestionowany jedynie przez garstke myslicieli*®.

Postep w opanowywaniu przyrody i pomnazaniu sit wytworczych czlowieka,
ktéry wydatnie poszerzyt sfere wolnosci zarowno jednostek, jak tez catych spote-
czenstw ludzkich, pojmowany byt w nowozytnej Europie jako proces jednoznacznie
pozytywny. Wynikato to z przekonania, ze cztowiek — ,,korona wszelkiego stwo-
rzenia” — realizujac tkwigce w nim potencje, dochodzi stopniowo do ustroju spo-
tecznego zgodnego ze swojg naturg, ktora jest dobra i rozumna, dzigki czemu sta-
nowi¢ moze etyczne podstawy zycia zbiorowego. Wiara w rozum i tad moralny
generowany automatycznie przez ludzka natur¢ — uwolniong z krepujacych ja prze-
sadow 1 przypadkowych ograniczen — ztamata si¢ bezpowrotnie w wyniku trauma-
tycznych doswiadczen XX wieku. Zatamat si¢ tym samym $wiatopoglad antropo-
centryczny, ktéry stanowit przez stulecia fundament cywilizacji Zachodu i spajat
ze sobg wszystkie wielkie europejskie orientacje ideowe: chrzescijanstwo, huma-
nizm renesansowy, racjonalizm Oswiecenia i ruchy socjalistyczne. Dzisiaj, na po-
czatku trzeciego milenium, $wiat zachodni bardziej niz czegokolwiek innego po-
trzebuje zasadniczej zmiany $wiatopogladu i zastgpienia perspektywy antropocen-
trycznej — ktora stanowita przez wieki zrodto jego wielkoscei i sity — perspektywa
kosmocentryczna, tak bardzo charakterystyczna dla wielkich kultur Wschodu. Ozna-
cza to odrzucenie tradycyjnego systemu wartosci wyrastajacego z religii
chrzescijanskiej 1 dalekosiezne, ,,bolesne” zmiany zachodniej wrazliwosci moralnej
i symboliczne;.

T H. Trevor-Roper, (,,New Statesman” 21.12.1962).
BP-A. Taguieft, (,,Le Nouvel Observateur” 17-23.06.2001).
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Dazenie do przezwycigzenia obecnego kryzysu racjonalnosci europejskiej przez
rewitalizacj¢ tradycyjnych wartosci chrzescijanskich — jakze powszechne w kregach
katolickich w ostatnich dekadach XX wieku — przypomina probe gaszenia pozaru
przy uzyciu benzyny. W perspektywie dlugiego trwania cywilizacja Zachodu moze
znalez¢ szanse¢ swojej kontynuacji jedynie za cen¢ drastycznych przeksztatcen
strukturalnych, prowadzacych do rozpadu jej obecnej tozsamosci; jedynie za ceng
przyjecia i asymilacji ztozonych systemow normatywnych i symbolicznych, wy-
tworzonych przez wielkie cywilizacje Wschodu. Ten kierunek ewolucji jest najzu-
petiej mozliwy. Istote¢ kultury europejskiej stanowi bowiem jej unikatowa pla-
stycznos¢ 1 podatnos$¢ na zmiany, jej — 4iak to ujat Leszek Kotakowski — zdolnos¢ do
statego kwestionowania samej siebie™. I jesli cokolwick moze stanowi¢ dzisiaj
podstawe optymizmu, to wtasnie owa zdolno$¢ do glebokich przemian struktural-
nych — bedaca zrodtem witalnosci naszej cywilizacji — a nie hasta tradycjonalistow
zapatrzonych w przeszto$é, ktéra bezpowrotnie mingta.
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WPROWADZENIE
DO JUDAIZMU

Terminem judaizm okresla sie religie, filozofie oraz sposéb zycia Zydéw, czyli
innymi stowy szeroko pojetg ich kulturg. W starozytnych $wiadectwach termin ten
z rzadka si¢ tylko pojawia, a po raz pierwszy zostat uzyty w srodowisku zhellenizo-
wanych Zydéw (2 Mch 2,21; 8,1; 14,38; Ga 1,13-14)1 w formie greckiej ‘iouda-
ismos. Jego biblijne uzycie, a przede wszystkim literacki kontekst, wskazuja na zna-
czenie, jakie mu przypisywano. Poswiadczajg to ponizsze teksty zaczerpniete z Dru-
giej Ksiggi Machabejskiej oraz z Listu do Galatow:

Opowiadanie o Judzie Machabeuszu i o jego braciach, o oczyszczeniu wielkiej Swigtyni i o po-
$wieceniu ottarza, ponadto o walkach przeciwko Antiochowi Epifanesowi i przeciw jego synowi
Eupatorowi, o objawieniach pochodzacych z nieba, jakie mieli ci, ktérzy w obronie Zydow-
skiego obyczaju [gr. 'ioudaismos] dokonywali czynow tak bohaterskich (2 Mch 2,19-21).

Juda Machabeusz i jego ludzie potajemnie przychodzili do wiosek i przywotywali do siebie,
i zabierali ze sobg krewnych oraz tych, ktorzy trwali w judaizmie [gr. “ioudaismos] (2 Mch 8,1).

W czasach bowiem poprzednich zamieszek byt przesladowany za judaizm [gr. ‘ioudaismos],
ustawicznie jednak ciato i dusze¢ dla judaizmu [gr. ’ioudaismos] wystawial na niebezpieczen-
stwo (2 Mch 14,38).

Styszeliscie przeciez o moim [Pawel] postgpowaniu ongis, gdy jeszcze wyznawatem judaizm
[gr. ioudaismos], jak z niezwykla gorliwoscia zwalczatem Kosciot Bozy i usitowatem go
zniszezy¢, jak w zarliwosci o judaizm [gr. ‘ioudaismos| przewyzszatlem wielu moich réwie-
$nikow z mego narodu, jak bylem szczegdlnie wielkim zapalencem w zachowywaniu tradycji
moich przodkow (Ga 1,13-14).

! Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu w przekladzie z jezykéw oryginalnych, Poznan—
Warszawa 1983. Wszystkie cytaty z Biblii pochodza z tego wydania.
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Odpowiednikiem greckiego terminu ‘ioudaismos jest hebrajski jahadut, ktéry az
po wieki $rednie wystepuje niezwykle rzadko. Wyjatkowo tylko pojawia sie w lite-
raturze Sredniowiecznej i dopiero w ostatnich stuleciach zaczat by¢ powszechnie
1 szeroko uzywany.

Judaizm bazuje na dwu kluczowych zatozeniach. Pierwszym z nich jest monote-
izm albo inaczej wiara w jednego, jedynego Boga, Stworce i Pana wszechswiata,
sedziego ludzkich czynéw. Drugim jest §wiadomos¢ postannictwa Zydéw wynika-
jacego z przymierza zawartego z Bogiem. Ten pakt ma znaczenie dla catej ludzko-
$ci i stanowi podstawe zapowiedzi mesjanskich, ktore maja charakter uniwersalny.
Z judaizmem, rozumianym szeroko, majg zwigzek dwie wielkie religie monote-
istyczne: chrzescijanstwo oraz islam.

Z punku widzenia religijnego termin judaizm stosuje si¢ wobec tej formy religii
Izraela, jaka uksztattowata si¢ miedzy VI a III stuleciem p.n.e., jednak swoimi ko-
rzeniami siega duzo wczesniej. W ujeciu konfesyjnym poczatki judaizmu to czasy
patriarchy Abrahama, ktdry mial wyznawa¢ wiar¢ w jedynego Boga. Zgodnie z tra-
dycyjnym przekazem opuscit on rodzinng Mezopotamie i przybyt do kraju Kanaan,
a jego potomkowie w sytuacji kleski gtodowej przeniesli si¢ do Egiptu, gdzie jed-
nak zostali wkrétce potraktowani jako niewolnicy. Ta konfesyjna tradycja o poczat-
kach Izraela zostata wyrazona w Ksi¢dze Powtdrzonego Prawa:

Ojciec moj, Aramejczyk btadzacy, zstapit do Egiptu, przybyt tam w niewielkiej liczbie lu-
dzi i tam si¢ rozrdst w nardéd ogromny, silny i liczny. Egipcjanie Zle si¢ z nami obchodzili,
gnebili nas i natozyli na nas cigzkie roboty przymusowe. Wtedy my$Smy wotali do Pana, Boga
ojcow naszych. Ustyszal Pan nasze wotanie, wejrzat na naszg nedzg, nasz trud i nasze ucie-
mig¢zenie. Wyprowadzit nas Pan z Egiptu mocna r¢ka i wyciagnigtym ramieniem wsrod wiel-
kiej grozy, znakow i cudow. Zaprowadzil nas na to miejsce i dat nam ten kraj optywajacy
w mleko i miod (Pwt 26,5-9).

Tozsamos¢ wyznawcow judaizmu jest szczegdlnie powigzana z wyzwoleniem
z ,niewoli egipskiej”, ktérego zgodnie z tradycjg miat dokona¢ Bdg przez Mojze-
sza. Z wyjsciem z niewoli jest $ci§le zwigzany ,,akt fundacyjny” ludu wybranego,
nazywanego Hebrajczykami lub Izraelitami, czyli zawarcie przymierza z Bogiem
na Synaju. Synaj jest réwnoczes$nie miejscem objawienia niewidzialnego Boga,
ktérego niewymawialne imi¢ jest wyrazone za pomoca tetragramu JHWH. To imig
zostato wyjawione zgodnie z konfesyjna tradycja przy ognistym krzewie:

Mojzesz zas rzekt Bogu: ,,Oto pdjde do Izraelitow i powiem im: Bég ojcéw naszych postat
mi¢ do was. Lecz gdy oni mnie zapytaja, jakie jest Jego imig, to c6z im mam powiedzie¢?”
Odpowiedzial Bég Mojzeszowi: ,,JESTEM, KTORY JESTEM”. I dodal: ,,Tak powiesz sy-
nom Izraela: JESTEM postal mnie do was” (Wj 3,13-14).

Na Gorze Synaj Mojzesz miat otrzymac dwie tablice z dekalogiem, ktore byty
przechowywane w Arce Przymierza. Dekalog (gr. ,,dziesie¢ stow”) to przykazania
spisane reka Boga. Pierwsza tablica zawiera trzy przykazania, ktore odnosza si¢
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do Niego. Druga tablica ma siedem przykazan odniesionych do cztowieka. Istotna
dla uksztattowania si¢ narodu byla czterdziestoletnia wedrowka po pustyni do Ka-
naanu, czyli do ziemi obiecanej przez Boga.

Najstarsza historyczna wzmianka o Izraelu pochodzi z okoto 1230 roku p.n.e.
i znajduje si¢ w tekscie hymnu z okresu panowania faraona Merneptaha. Jednak
bohaterzy biblijni pojawili si¢ w kontekscie kulturowym o kilka wiekéw wczesniej-
szym. Patriarchowie (Abraham, Izaak i Jakub) zyli prawdopodobnie w okresie
srodkowego brazu, w XVIII i XVII stuleciu p.n.e. Osiedlenie si¢ za§ potomkow
Jakuba w Egipcie przypada na czasy Hyksosow, azjatyckich wtadcow, ktorzy opa-
nowali Egipt na przetomie XVII i XVI wieku p.n.e. W XIII/XII wieku p.n.e., czyli
w okresie inwazji ,,Luddw Morza”, plemiona izraelskie opuscily Egipt i skierowaty
si¢ do Kanaanu. Podboj Palestyny, czyli Kanaanu, byt zjawiskiem bardziej ztozo-
nym, niz o tym $wiadczg teksty biblijne, i trwal okoto dwa stulecia. W tym czasie
Izraelici tworzyli rodzaj konfederacji plemion, cho¢ nie mozna wykluczy¢, ze nie
byto prob ustanowienia monarchii. Z Saulem okoto roku 1010 p.n.e. rozpoczyna si¢
wiasciwy okres monarchiczny Izraela. Saulowi nie udaje si¢ zatozy¢ dynastii, a wta-
dze okoto roku 1000 przejmuje Dawid. On i panujacy po nim jego syn Salomon
stworzyli silne panstwo w okresie, gdy Egipt oraz potggi mezopotamskie przezywaty
czas ostabienia. Jednak panstwo Dawidowe nie trwalo dtugo. Po $mierci Salomona
(okoto 924 roku p.n.e.) rozpadto si¢ ono na dwa niezalezne krolestwa: pdtnocne —
Izrael, 1 potudniowe — Juda. Przez dwa stulecia, az do upadku Samarii w 721 roku
p.n.e., ktora stata si¢ stolicg krolestwa ponocnego, raz ze soba wspotdziataty, innym
razem rywalizowatly. Krélestwo podtnocne uleglto pod naporem Asyrii, za$ potu-
dniowe — Juda — przetrwato do 587 roku p.n.e. Byt to rok wielkiej katastrofy naro-
dowej. Babilonczycy zajeli calg Jude, zdobyli i spalili nie tylko Jerozolimg, ale row-
niez $wiatyni¢, a mieszkancow, przede wszystkim elit¢ narodu, deportowali do
Babilonii. Rownoczesnie czgs¢ ludnosci uciekta przed Babilonczykami do Egiptu.
Do roku 538 p.n.e. wypedzeni musieli czeka¢ na dekret pozwalajacy im powrocié
do ojczyzny. Stato si¢ tak za sprawa Persow, ktdrzy pokonali Babiloni¢ i pozwolili
Izraelitom powrdci¢ z niewoli babilonskiej. Hegemonia Perséw w Palestynie trwata
z gora dwa stulecia — od zdobycia przez nich Babilonu w 539 roku p.n.e. az do
zdobycia przez Aleksandra Macedonskiego Tyru w 332 roku p.n.e. Od $mieci
Aleksandra (323 p.n.e.) az do roku 198 p.n.e. Palestyng wiadali Ptolemeusze. Byt to
okres pokoju i wzglednej pomyslnosci. Kryzys nastapil wraz z podbojem Palestyny
przez Seleucyddw, ktorzy prowadzili polityke hellenizacji Palestyny. Zrodzito to
opor, a w koncu doprowadzito w roku 167 p.n.e. do powstania znanego pod nazwa
powstania machabejskiego. W efekcie tego powstania Izrael odzyskat wzgledna nie-
zalezno$¢, jednak byl nieustannie ngkany konfliktami, tak zewng¢trznymi, jak 1 we-
wnetrznymi. W 63 roku p.n.e. do Palestyny wkroczyli Rzymianie i po trzymie-
siecznym oblegzeniu zdobyli Jerozolimg. Rozpoczat sie okres dominacji rzymskie;.
Dominacja ta zostata przerwana na krotki czas przez powstanie zakonczone klgska
w roku 70 n.e. oraz zniszczeniem Swigtyni Jerozolimskiej. Ponowny zryw przeciw-
ko Rzymowi, tym razem pod wodzg Bar Kochby, czyli Syna Gwiazdy, mial miejsce
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w 135 roku. Przynidst on ponowna klgske, ostateczne zniszczenie Jerozolimy oraz
usuni¢cie z niej wyznawcow judaizmu.

Poczatki kultury, a zatem i religii Izraela siegaja epoki s$redniego, a przede
wszystkim pdznego brazu (Il tysiaclecie p.n.e.). Bylo to czas, gdy ludy kananejskie
wytworzyty, w dialogu z wielkimi imperiami: hetyckim, egipskim i asyryjskim, swa
nieco odrgbng kulturg. Zaréwno kultura, jak i religia kananejska stanowity, przy-
najmniej przez kilka wiekow (od XII do IX/VIII), fundament kultury i religii Izraela,
ktéra ewoluowata ku monoteizmowi. W ksiggach biblijnych ten okres jest postrze-
gany poprzez legendy etiologiczne, sagi rodowe, opowiadania kultyczne oraz rodzaj
epopei narodowej. Stanowig one nie tyle §wiadectwo historyczne formowania si¢
kultury i religii Izraela, ile odzwierciedlaja stan wiedzy i tozsamosci Izraelitow
zyjacych w czasach powygnaniowych. Szczegdlnie sugestywnie jest przedstawiony
podbdj Kanaanu, ktdry staje si¢ Ziemig Izraela — Erec Israel. W Ksigdze Jozuego
tak jest ta ziemia przedstawiona:

Kazde miejsce, na ktdre zstapi wasza noga, Ja wam daje, jak zapowiedzialem Mojzeszowi.
Od pustyni i od Libanu az do Wielkiej Rzeki, rzeki Eufrat, cata ziemia Chetytow az do Wiel-
kiego Morza, w stron¢ zachodzacego stonica, bedzie wasza kraing (Joz 1,3-4).

Terminu judaizm mozna tylko przez analogi¢ uzywac na okreslenie przedwy-
gnaniowych praktyk religijnych w Izraelu. Niekiedy religi¢ Izraela sprzed VI wieku
p-n.e. okresla si¢ terminem jahwizm. Zgodnie z biblijnym $§wiadectwem zawartym
w Ksigdze Krolewskiej pod koniec tego okresu w $wiatyni znajdujacej si¢ w Jero-
zolimie odnaleziono okoto 620 roku zapomniang ksigge Tory:

Wtedy krdl polecit przez postow, by zebrata si¢ koto niego cata starszyzna Judy i Jerozolimy.
I wszedt krol do swiatyni Panskiej, a wraz z nim wszyscy ludzie z Judy 1 wszyscy mieszkancy
Jerozolimy, kaptani i prorocy oraz caty lud, od najmniejszych az do najwigkszych. Odczytat
glosno catg tres¢ ksiggi przymierza, znalezionej w $wigtyni Panskiej.

Nastepnie krol stangl przy kolumnie i zawart przymierze przed obliczem Panskim, ze pdj-
da za Panem, ze bgda przestrzegali Jego polecen, przykazan i praw catym sercem i cala dusza,
ze W czyn zamienig stowa tego przymierza, spisane w tejze ksigdze. I caty lud przystapit do
przymierza. [...] Nie obchodzono takiej Paschy, jak ta, od dni sedziow, ktorzy rzadzili Izra-
elem, i podczas calego okresu [rzadow] krolow Izraela i kroléw Judy. Dopiero w osiemna-
stym roku panowania kréla Jozjasza obchodzono taka Pasche na cze$¢ Pana w Jerozolimie
(2 Krl 23,1-3.22-23).

Judaizm mozna podzieli¢ na okresy historyczne zwigzane z etapami jego rozwo-
ju. Wspomniany wyzej judaizm przedwygnaniowy jest okreslany tez jako biblijny,
a obejmuje on okres od XIII/XII do VII wieku p.n.e. O tym okresie, obok artefak-
tow archeologicznych, przede wszystkim swiadcza teksty biblijne, ale czgsto zreda-
gowane dopiero po okresie chaldejskim (czyli babilonskim). Pojawia si¢ tez termin
biblijny Izrael, ktéry cho¢ moze to nie byto zamiarem tworcoéw tego terminu, dosé
dobrze oddaje sytuacje. Nie chodzi tu bowiem o Izrael w sensie historycznym, ale
0 jego obraz zawarty w Biblii.
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Niezwykle istotne dla judaizmu zaréwno w starozytnosci, jak i w nastgpnych
wiekach, az po czasy nowozytne, jest zjawisko diaspory. Jej poczatek mozna do-
strzec w kilku deportacjach ludnos$ci Izraela dokonanych za czasow asyryjskich
i babilonskich. W okresie hellenistycznym zjawisko to przybrato znaczne rozmiary,
a wraz ze zjednoczeniem basenu Morza Srédziemnego jeszcze bardziej si¢ rozsze-
rzyto. Wielkie miasta imperium posiadaty cate dzielnice zydowskie. W mniejszych
os$rodkach szczegdlnie Syrii, Cypru i Azji Mniejszej rowniez nie brakowato wy-
znawcodw judaizmu. Wyjatkowego znaczenia nabrata najpierw diaspora aleksan-
dryjska, a potem diaspora zwana babilonska.

Do powstania i1 uksztaltowania si¢ wczesnego judaizmu doszto na przestrzeni
dwdch najmniej znanych i najmniej dotychczas opracowanych okreséw: neobabi-
lonskiego (chaldejskiego) i perskiego (wieki VI-IV). Brakuje literatury, ktora mo-
glaby jednoznacznie zaswiadczy¢ o tych poczatkach. Niektdrzy badacze twierdza,
ze wsrdd deportowanych Judejczykdéw poglebita sie refleksja nad przyczynami
poniesionej klgski, ktéra doprowadzita do powstania nowego typu religijnosci 1 przy-
gotowata okres zwany w dziejach religii Izraelitow judaizmem. Czy nowy typ reli-
gijnosci byl jedynie efektem refleksji nad poniesiona klgska, czy raczej zmiany,
jakie owa kleska spowodowata, staly si¢ ostatecznym katalizatorem przemian reli-
gijnych wczesniej juz zapoczatkowanych?

Judaizm okresu perskiego mial wiele postaci. To moze sugerowaé, ze judaizm
nie powstat jako jeden nurt, ale stanowit od poczatku kompleks réznych kierunkow
religijnych. Teza o wielopostaciowosci judaizmu w okresie Drugiej Swiatyni doty-
czy zatem nie tylko okresu judaizmu uformowanego, tego z okresu miedzy III wie-
kiem p.n.e. a Il wiekiem n.e., ale rowniez jego poczatkéw. Daje to mozliwos¢ do-
strzezenia cigglosci tradycji religijnych z okresu przedwygnaniowego z tradycjami
pozniejszymi oraz pozwala spojrze¢ na poczatek judaizmu jako na zlozone zjawi-
sko przemian religijnych, o czym $wiadczy tekst zaczerpnigty z Ksiggi Nehemiasza:

Wtedy zgromadzit si¢ caly lud, jak jeden maz, na placu przed Brama Wodna. I domagali si¢
od pisarza Ezdrasza, by przyniost ksiege Prawa Mojzeszowego, ktdre Pan nadat Izraclowi.
Pierwszego dnia miesigca siodmego przyniost kaptan Ezdrasz Prawo przed zgromadzenie,
w ktorym uczestniczyli przede wszystkim mezczyzni, lecz takze kobiety oraz wszyscy inni,
ktorzy byli zdolni stuchaé. I czytat z tej ksiegi, zwrécony do placu znajdujacego si¢ przed
Brama Wodna, od rana az do potudnia przed me¢zczyznami, kobietami i tymi, ktérzy rozumieli;
a uszy calego ludu byly zwrdcone ku ksigdze Prawa. [...] Ezdrasz otworzyt ksigge na oczach
calego ludu — znajdowat si¢ bowiem wyzej niz caty lud; a gdy ja otworzyl, caly lud si¢ pod-
nidst. I Ezdrasz blogostawit Pana, wielkiego Boga, a caty lud z podniesieniem rak swoich od-
powiedzial: ,,Amen! Amen!” [...] Czytano wigc z tej ksiggi, ksiggi Prawa Bozego, dobitnie,
z dodaniem objasnienia, tak ze lud rozumiat czytanie (Ne 8,1-3.5-6.8).

Czgsto kwestionuje si¢ tradycyjng wizje judaizmu Drugiej Swigtyni, wedhg
ktorej byt on religiag Tory gloszong przez kaptandéw swiatynnych oraz ich pisarzy
1 dzielacg si¢ na kilka odtaméw: faryzeuszy, saduceuszy i essenczykow. Judaizm
tego okresu byt zjawiskiem religijnym o wiele bardziej ztozonym. Judaizm pomig-
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dzy III wiekiem p.n.e a Il wiekiem n.e. byl najbardziej kreatywna fazg judaizmu
i obejmowal rézne jego rodzaje, takie jak: faryzeizm, wczesne chrzescijanstwo,
essenizm, nurt apokaliptyczny, ponadto przygotowat grunt pod inne nurty, takie jak:
samarytanizm, karaimizm i falaszyzm. Faryzeizm to ruch religijny w Izraelu,
szczegblnie znaczacy na przetomie epok, o ktorym $wiadcza zarowno teksty talmu-
dyczne, jak 1 chrzescijanskie pisma kanoniczne. By¢ moze samo okreslenie ruchu
pochodzi od hebrajskiego czasownika faras, oznaczajacego ,,oddzielaé, separo-
wac”. Essenizm to ruch o pewnych traktach monastycznych, obecny w Izraelu na
przetomie epok. Rekopisy znalezione w grotach qumranskich wigze si¢ z essenczy-
kami. Zaréwno faryzeusze, jak i essenczycy stanowili element tej mozaiki, jaka
byta religia Izraela w I wieku n.e. Tymczasem samarytanizm, karaimizm i fala-
szyzm to ruchy oraz tendencje religijne, ktdre nie przyjety z réznych przyczyn juda-
izmu talmudycznego. Korzenie samarytanizmu dostrzega si¢ w przemianach, jakie
nastapily w okresie dominacji asyryjskiej w VIII i VII wieku p.n.e., ale $wiadectwa
historyczne wskazuja na pdzniejszy czas jego wyodrebnienia si¢ z szeroko pojetej
religii Izraela. Z karaimizmem, powstalym w VII stuleciu n.e., oraz z falaszyzmem,
lokalnym etiopskim ruchem Zzydowskim, taczy go odrzucenie tory ustnej, a co za-
tem idzie Talmudu.

Dwie tradycje dominowaty w judaizmie przetomu epok: sadokiczna i henochicz-
na. Te dwie tradycje odzwierciedlaja tendencje religijne, jakie przewazaly w mysli
religijnej Izraela w II 1 I wieku p.n.e. Pierwsza z nich byta zwigzana ze $rodowi-
skiem kaptanskim oraz elitami Izraela, druga miata nastawienie bardziej krytyczne
wobec sytuacji politycznej i religijnej Izraela, oczekujgc zasadniczej przemiany.
Z pierwszej po wielu przemianach wytonit si¢ rabinizm, druga za$ stala si¢ srodo-
wiskiem powstania ruchu essenskiego z odgat¢zieniami w postaci miedzy innymi
wezesnego chrzescijanstwa, w tym przede wszystkim judeochrzescijanstwa.

Teksty biblijne powstawaly w Izraelu do przetlomu epok. Najwazniejsza czgsé
tych tekstow zawarta jest w Torze. Ten hebrajski termin posiada wiele znaczen, ale
najwazniejszy dotyczy pierwszych pieciu ksigg Hebrajskiej Biblii, czyli tak zwane-
go ,,Pigcioksiegu”, zawierajacego Ksiegi Rodzaju, Wyjscia, Kaptanska, Liczb oraz
Powtorzonego Prawa. Istnieje ponadto Tora ustna. Jest to interpretacja Tory biblij-
nej, objawiona Mojzeszowi, a nastepnie przekazywana ustanie, az do czasu, gdy
stopniowo zostala spisana. Tora, zardwno ta spisana (biblijna), jak i ustna (talmu-
dyczna), jest uwazana za aktualng i wigzacg dla dominujacego dzisiaj judaizmu
rabinackiego. Tora oznacza takze nauczanie lub pouczenie, niezaleznie od tego, czy
pochodzi ono od Boga przez Mojzesza, czy od rodzicow. Tora to pierwszy zbior
Tanachu. Zgodnie z podziatem zydowskim na Tanach (zwany w chrzescijanstwie
Starym lub niekiedy Pierwszym Testamentem) sktadaja si¢ dwadziescia dwie ksiggi
albo zwoje, podzielone na trzy zbiory: Tore, Prorokdéw i Pisma.
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Kanon” hebrajski — Tanach

Pigcioksiag — Tora

Ksigga Rodzaju

Ksigga Wyjscia

Ksigga Kaptanska

Ksigga Liczb

Ksigga Powtorzonego Prawa

Prorocy — Newiim

Ksiegi prorokow starszych/wczesniejszych
Ksigga Jozuego
Ksigga Sedziow
Ksigga (1-2) Samuela
Ksigga (1-2) Krolewska

Ksiegi prorokéw milodszych/pozniejszych
Ksigga Izajasza
Ksigga Jeremiasza
Ksigga Ezechiela
Ksigga dwunastu prorokéw mniejszych
Ozeasza
Joela
Amosa
Abdiasza
Jonasza
Micheasza
Nahuma
Habakuka
Sofoniasza
Aggeusza
Zachariasza
Malachiasza

Pisma — Ketuwim

Ksigga Psalméw
Ksigga Przystow
Ksigga Hioba

Ksiegi (5) Megilot
Piesn nad Piesniami
Ksigga Rut

Ksigga Lamentacji
Ksigga Koheleta
Ksigga Estery

Ksigga Daniela
Ksigega Ezdrasza
Ksigga Nehemiasza
Ksigga (1-2) Kronik
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Rownoczesnie bylta tworzona literatura okotobiblijna, o réznym charakterze.
Z jednej strony byly to komentarze do tekstow biblijnych (midrasze) oraz aramej-
skie (targumy) i greckie (Septuaginta) thumaczenia tekstow biblijnych, a z drugiej
dzieta zblizone do samych tekstow biblijnych, ale nie witaczone do Tanachu.

Zasadnicza zmiana wewnatrz judaizmu nastapita wraz ze zredagowaniem Miszny,
czyli prawa uwazanego przez jego wyznawcow za ustnie przekazane Mojzeszowi
na Synaju. Redakcji Miszny dokonat Jehuda ha-Nasi w II wieku n.e. Z czasem wo-
kot niej powstato dodatkowe opracowanie zwane gemarg. Przybrala ona dwie for-
my: palestynska i babilonska, w zaleznosci od tego, gdzie zostata zredagowana. Pale-
styfiska wersja jest nieco krétsza i powstata w III wieku n.e. Tymczasem babilonska
jest obszerniejsza 1 powstala jakie§ dwa stulecia pdzniej, w tak zwanych akademiach
babilonskich. Z potaczenia tych dwu gemar z Miszng uformowaty si¢ dwa Talmu-
dy, odpowiednio palestynski, albo inaczej jerozolimski, oraz babilonski. Talmud
sktada si¢ z szesciu wielkich zbioréw zwanych Porzadkami (sedarim): Nasiona,
Swigta, Kobiety, Szkody, Swietosci oraz Czystosci. Na Porzadki sktadaj si¢ trakta-
ty, ktorych jest sze$édziesigt trzy, i to wlasnie do traktatow znajdujg si¢ odwotania
w literaturze zydowskiej. Wiek II n.e. to poczatek judaizmu rabinicznego, ktérego
istotnymi cechami sa dyscyplina i rytual w zyciu codziennym, synagoga jako osro-
dek kultu oraz modlitwy w miejsce ofiar $wigtynnych. Centralnymi elementami
liturgii zydowskiej staty si¢ modlitwy Szema Izrael oraz Amida, a w nabozenstwie
szabatowym uroczysta lektura Tory w synagodze. Poniewaz judaizm rabiniczny
ktadzie niezwykty nacisk na Talmud, jest on nazywany rowniez talmudycznym.

Szema Izrael [Szema Izrael, Adonaj Elohejnu, Adonaj Ehad]

Stuchaj, Izraelu, Pan jest naszym Bogiem — Panem jedynym.

Bedziesz mitowatl Pana, Boga twojego, z calego swego serca,

z catej duszy swojej, ze wszystkich swych sit.

Niech pozostang w twym sercu te stowa, ktore ja ci dzi$ nakazuje.

Wpoisz je twoim synom, bedziesz o nich mowit przebywajac w domu, w czasie podrdzy, kta-
dac si¢ spac i wstajac ze snu.

Przywiazesz je do twojej reki jako znak.

Niech one ci beda ozdoba przed oczami.

Wypisz je na odrzwiach swojego domu i na twoich bramach (Pwt 6,4-9).

W talmudycznym przekazie pojawia si¢ koncepcja dania przez Boga Izraelowi
szesdciuset trzynastu przykazan, w tym dwustu czterdziestu o$miu nakazow i trzystu
szescdziesieciu pigeiu zakazow. Sa one dostosowywane do zmieniajacych warun-
kéw geograficznych i politycznych. Dominuje w nich zasada mitosci Boga i bliz-
niego oraz nakaz sprawiedliwosci. Ale wyrazone sg w nich obowiazki rytualne,
modlitwy (trzykrotne w ciagu dnia, wspolne w synagodze lub indywidualne), posty,
przestrzeganie odpoczynku w szabat, rozbudowane przepisy pokarmowe (kaszrut),
obchodzenie $wiat, jak chociazby Jom Kippur, Rosz ha-Szana czy tak zwanych
$wigt pielgrzymich: Pesach, Szawuot, Sukot. W starozytnosci nalezato w ich trakcie
odby¢ pielgrzymke do Swigtyni Jerozolimskie;.
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Stosowany w historii powszechnej podzial na okresy starozytnos¢, sredniowie-
cze, renesans, barok i o§wiecenie nie jest zbyt adekwatny do zobrazowania historii
judaizmu. Bardziej trafny dla judaizmu jest podziat w starozytnosci na okresy $wia-
tynne: czasy Pierwszej i Drugiej Swiatyni. Klasyczne przejécie ze starozytnosci do
sredniowiecza dla judaizmu jest bardziej wyznaczone powstaniem Talmudu. Za-
sadnicze jednak pytanie dotyczy konca Sredniowiecza w judaizmie. Czy za taki ko-
niec traktowa¢ wprowadzenie druku, czy tez pojawienie si¢ catkiem nowego pradu
umystowego, jakim byta haskala, czyli zydowskie oswiecenie z drugiej potowy
XVIII wieku? Niewatpliwie jednak czas sredniowiecza wptynat na ksztattowanie
si¢ kultury zydowskiej, ktorej zasadniczy kierunek nadat judaizm talmudyczny.
Co jaki$ czas do judaizmu przenikaly nowe prady i tendencje, ktore starano si¢
powiazac z gtownym nurtem lub tez odrzucano. I tak filozoficzna mysl grecka do-
tarta do wspolnot zydowskich ponownie przede wszystkim za posrednictwem isla-
mu i wptyneta na przemiany judaizmu w krajach muzutmanskich. Tymczasem na
terenach niemieckich i francuskich Zydzi pozostali bardziej przywigzani do rabi-
nicznego sposobu interpretacji.

W XII wieku zydowski §redniowieczny teolog i filozof Majmonides sformuto-
wal trzynascie zasad wiary judaizmu:

wiara w istnienie Boga

wiara w jednos$¢ Boga

wiara w duchowos¢ Boga

wiara w wieczno$¢ Boga

wiara w jedynos¢ kultowa

wiara w prorokow

Mojzesz jest najwickszym z prorokow
Tora jest boskim prawem

Tora jest niezmienna

Bog zna mysli i uczynki cztowieka
Bog nagradza sprawiedliwych, a karze ztych
Mesjasz nadejdzie

zmarli zmartwychwstang

Judaizm $redniowieczny byt geograficznie i kulturowo zasadniczo bipolarny.
Z jednej strony rozwijal si¢, a nawet rozkwitat, w krajach, gdzie panowat islam.
Z drugiej strony coraz bardziej przenikal do Europy. W samej Europie nie byly to
juz odizolowane, niewielkie wspolnoty, ale skupiska, ktére tworzyly specyficzne
rodzaje zydowskiej kultury. Dwie z nich dominowaly w Europie w czasach sre-
dniowiecza. Na potudniu, przede wszystkim w Hiszpanii, Portugalii i potudniowe;j
Francji, byt to judaizm sefardyjski, ktory z czasem, w efekcie konfliktow oraz prze-
$ladowania Zydow, rozprzestrzenit sie na Italie i Bizancjum. Tymczasem w pot-
nocnej Francji i w Niemczech dominowat judaizm aszkenazyjski. W okresie pozne-
go sredniowiecza rozprzestrzenit si¢ on na Europe Srodkows i Wschodnig. W okres
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renesansu europejski judaizm wkraczat podzielony na te dwie zasadnicze galezie.
I tak jak w pierwszym okresie $redniowiecza to judaizm z krajow islamu wiodt
prym, tak w czasach pdznego Sredniowiecza szala przechylita si¢ na rzecz judaizmu
w Europie, wyrazajacego si¢ w dwu formach, czyli sefardyjskiej i aszkenazyjskiej.
Judaizm $redniowieczny, cho¢ wierny tradycjom, uksztattowat réwniez nurty po-
czatkowo peryferyjne, ktore z czasem oddzialywaly na spotecznos¢ zydowska.
Takim nurtem byt mistycyzm czerpiacy z duchowych tradycji, ale czgsto spotykaja-
cy si¢ ze sprzeciwem wobec swych ekstrawaganckich i nieakceptowanych przez
gtéwny nurt form. Z mistycyzmu wylonita si¢ zydowska kabata, ktorej elementy
prébowano wprowadzi¢ do tradycyjnego nurtu. Podzial na tendencj¢ aszkenazyjska
1 sefardyjska przetrwat przez nastgpne wieki 1 w istocie ani renesans, ani barok nie
odcisnely na judaizmie znaczacego pigtna.

Sredniowieczna kultura zydowska pozostawita po sobie wicle $wiadectw, w tym
rekopisy, ktore liczy si¢ w dziesigtkach tysiecy egzemplarzy, cho¢ z niektoérych
pozostaty tylko fragmenty. Sporzadzano re¢kopisy zawierajace teksty biblijne oraz
komentarze. W re¢kopisach mozna znalez¢ nie tylko teksty hebrajskie, ale Tanach
w jezyku arabskim czy aramejskim. Sa one zatem wyrazem tradycji lokalnych.
Na podstawie zachowanych rekopisow widac, jak komentarz Rasziego i jego wnu-
ka, Samuela ben Meira (Raszbam), do Tory stat si¢ podstawg edukacji dzieci zy-
dowskich na przestrzeni wiekow. W efekcie w calej zydowskiej diasporze, na Wscho-
dzie i na Zachodzie, w Hiszpanii i w Niemczech, w Jemenie i we Wtoszech, po-
wstawaty liczne jego kopie, zawierajace lokalne warianty.

W $redniowiecznych rekopisach uwage zwraca przede wszystkim niedobor ko-
dekséw z tekstami Talmudu. Wynika to z faktu, ze sredniowieczny Koscidt uzna-
wat Talmud za zrédto i symbol tego, co uwazano za wiarotomstwo Zydow. W re-
zultacie Talmud stat si¢ celem 1 ofiarg przesladowan, cenzury, konfiskaty tacznie
z paleniem jego egzemplarzy.

Rekopisy zawierajace mysl zydowska, filozofig, etyke, mistyke 1 homiletyke od-
zwierciedlaja niezwykle zroznicowanie zainteresowan, czesto uzaleznione od zmie-
niajacego si¢ kontekstu kulturowego. W sredniowieczu az do okoto XV wieku domi-
nujg dzieta Arystotelesa, wraz z komentarzami Awerroesa w przekfadzie hebrajskim.

Zydzi $redniowieczni zyli w srodowisku wieloreligijnym, co w efekcie zaowoco-
walo literaturg polemiczng oraz apologetyczng. Jude Halewiego uwaza si¢ za pierw-
szego zydowskiego polemiste. Mysl swa wyrazit przede wszystkim w Kitab al-Radd
wa-"I-Dalil fi‘l-Din al-Dhalil zwanej powszechnie Kuzari (od imienia krola Cha-
Zarow).

Okoto XIV wieku zaczety sie pojawiac rekopisy zawierajace dzieta mistyczne.
Wieki XVI i XVII przyniosty niezwykty rozwoj tej dziedziny. Wiekszo$¢ tekstow
kabalistycznych pozostata w r¢kopisie az do naszych czaséw. Nie bylo checi wsrdd
przywodcdw spotecznoscei zydowskiej, aby umozliwi¢ szeroki dostep do pism ezo-
terycznych i mistycznych. Stad wiele dziet kabalistycznych zostato skopiowanych
tylko na uzytek prywatny.
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Kodeksy liturgiczne to najbardziej kolorowe z hebrajskich r¢kopisow. Poniewaz
modlitwa stanowita jadro liturgii, teksty z modlitwami tkwity w centrum kultu zy-
dowskiego, podtrzymujac wiez z innymi wspotwyznawcami pomimo geograficzne-
go rozproszenia. Swiadczg o tym istniejace rekopisy ze wszystkich krajow diaspory
zydowskiej 1 ze wszystkich grup wiekowych. Lokalne rekopisy modlitewnikow do-
starczajg wielu informacji o historii tradycyjnych modlitw. Wskazujg przy tym na
niezwykle bogactwo poezji religijnej.

Lektura oraz studium hebrajskich tekstow, tak biblijnych, jak i pozabiblijnych,
sprawity, ze konieczne stato si¢ poglgbienie wiedzy o samym jezyku hebrajskim.
Ta potrzeba wynikata z faktu, ze od wczesnego sredniowiecza przestawat on by¢
juz jezykiem zywym. Bliskowschodnia starozytno$¢ zna podobne sytuacje. Jezyki
stawatly si¢ martwe, ale nadal odgrywaty istotng role w literaturze. Juz w starozyt-
nosci poddawano analizie i opracowywano zagadnienia gramatyki oraz leksyki
réznych jezykdw, réwniez tych martwych, jak chociazby sumeryjskiego. Dla he-
brajszczyzny jednym z kluczowych bodZcow byla kultura arabska ze swa niezwy-
kig poezja. Ten literacki klimat sprawit, ze w Palestynie, w Babilonii oraz na P6t-
wyspie Iberyjskim tak dalece zainteresowano si¢ nig, ze arabski stat si¢ jezykiem
literatury zydowskiej.

Liczne zachowane r¢kopisy zawierajg rézne dzieta literatury pigknej. Sg wsrod
nich wiersze $wieckie i religijne, opowiadania, bajki ludowe, utwory dramatyczne,
parodie napisane w jezyku hebrajskim lub w jezyku lokalnym, ale za pomoca hebraj-
skich liter. Rgkopisy sredniowieczne sg niezwyktym skarbcem wiedzy o judaizmie.
Pomimo wynalezienia druku i drukowania ksigzek zydowskich rgkopisy pozosta-
waty nadal w uzyciu i to nie tylko z powodow religijnych.

Judaizm posiadat liczne relacje ze $wiatem Zachodu, w ktéorym si¢ rozwijat.
Te relacje jednak sprowadzaly si¢ raczej do wymiany na poziomie materialnym.
Pod wzgledem koncepcji, idei, przekonan i wiary nowe tendencje obecne w kultu-
rze zachodniej od czasow odrodzenia z trudem penetrowaty mysl zydowska.

Dopiero wiek XVIII okazat si¢ niezwykly w historii judaizmu i przynidst z soba
ferment, ktory zaowocowal przemianami w nastgpnych wiekach. Wynikat on z faktu,
ze stary §wiat powoli przemijal, a nowy jeszcze si¢ nie narodzit si¢. Poniekad przyj-
muje sie¢, ze zydowskie Sredniowiecze trwato do konca tegoz wieku. Rownoczesnie
jednak pojawialy si¢ tendencje, ktore mialy ukierunkowaé judaizm w nastgpnych
wiekach. Mozna wskazaé trzy takie nury. Na terenie Rzeczypospolitej z nowa sita
podjeto badania nad Tora. Rabbi Elija bar Salomon z Wilna, okreslany jako ostatni
wielki teolog klasycznego judaizmu, naznaczyt kierunek tych studiéw. Przywolanie
starego modelu studiow zaptodnito umysty talmudystow w Koronie, w Wielkim
Ksiestwie 1 na Rusi. Drugi nurt powstaly réwniez w Rzeczypospolitej to chasy-
dyzm. Rabbi Izrael Baal Szem Tow potozyt fundamenty pod ten nurt i nadat mu
dynamiczny kierunek rozwoju. Prosta wiara miala dominowaé¢ nad mysleniem na-
zbyt ,,scholastycznym”, a rado$¢ i inne uczucia okrasi¢ t¢ wiarg gltebokim humani-
zmem. Chasydyzm przyjety wspolnoty zydowskie na potudniu Polski, na Rusi i na
ruskich terenach Wielkiego Ksiestwa.
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Tymczasem na Zachodzie tendencje o$wieceniowe coraz bardziej zaczety prze-
nika¢ do judaizmu. Wyrazicielem tych idei byt Mojzesz Mendelssohn, ktorego
nalezy traktowac jako pioniera w konfrontacji judaizmu z myslag o$wieceniowq.
Wedle niego prawda religijna zostata powszechnie objawiona, a Tora to nie religia,
lecz ustawodawstwo. Przekonywatl on wspotwyznawcow, ze z jednej strony trzeba
pozostawa¢ wiernym wierze ojcoéw, ale z drugiej przestrzegac¢ cywilnych zwycza-
jow i praw krajow, w ktorych sie zyje. Mendelssohn starat si¢ o potaczenie praktyki
judaizmu z racjonalizmem opartym na podstawach naukowych. Dal tym samym
poczatek nurtowi zwanemu judaizmem reformowanym, ktéry rozwingl si¢ w XIX
wieku.

W reakcji na zbytni radykalizm judaizmu reformowanego powstat nurt konser-
watywny, ktory dazyt do ztagodzenia tych nazbyt radykalnych tendencji. Oba te
kierunki uksztattowaty si¢ w XIX wieku na terenie Niemiec, ale obecnie sg szcze-
gblnie rozpowszechnione w Stanach Zjednoczonych. Oba przyjely egalitarne formy
liturgii, czyli zrezygnowaty z tradycyjnego rozdzielenia kobiet od me¢zczyzn, a od nie-
dawna umozliwiaja kobietom pelienie wszystkich funkcji religijnych (w tym takze
funkcji rabina).

Judaizm reformowany porzucit znaczaca czgs$¢ przepiséw rytualnych, zreformo-
wat liturgi¢, wprowadzajac do niej mi¢dzy innymi jezyk lokalny. Tymczasem juda-
izm konserwatywny pozostaje wierny prawu religijnemu (halacha), ale niektore
nakazy rytualne znacznie zmodyfikowat. Uznat jezyk hebrajski za liturgiczny oraz
centralng rol¢ Ziemi Obiecanej. W tonie konserwatyzmu wyksztalcit si¢ kierunek
zwany rekonstrukcjonizmem, akceptujacy zdobycze nauki i dazacy do ograniczenia
wpltywu zasad religijnych na kulturg oraz cywilizacje, a przy tym proponujacy po-
rzucenie idei Izraela jako ludu wybranego. Poza tymi trzema tendencjami pozosta-
waty wspodlnoty sefardyjskie.

Pelne wejécie Zydéw do $wiata zachodniego dokonato sie w XIX wieku. Nie by-
to ono poprzedzone ani myslg renesansows, ani barokowg proba potaczenia tego,
co religijne, z tym, co $wieckie. Nastgpitlo zatem z nagla i stanowito niezwykla
prébe dla zydowskich wspdlnot. Do przemian, jakie dokonywaty si¢ w swiecie, do
przemian w nauce, sztuce, muzyce, literaturze, oraz do tworzenia obywatelskiego
spoleczenstwa wyznawcy judaizmu musieli si¢ w jaki$ sposdb ustosunkowac. Efek-
tem tego byly przemiany w dziedzinie teologii, prowadzace do skoncentrowania si¢
przede wszystkim na Torze i Izraelu, a mniej na samym Bogu. W sytuacji rodza-
cych si¢ nacjonalizméw w Europie powstat syjonizm, czyli nacjonalistyczny ruch
zydowski, ktérego ostatecznym celem stato si¢ powstanie narodowego panstwa
zydowskiego. Ale emancypacja oznaczata nie tylko przemiany teologiczne i spo-
teczno-polityczne, lecz rdwniez obyczajowe. Dotyczyto to w pierwszym rzedzie
interpretacji halachy, czyli praktyki prawa zydowskiego. Przemiany, jakie nastapily
wraz z haskala, czyli zydowskim o$wieceniem, stanowity podtoze tych przemian,
ktére przybraly rozny charakter. Jednym z efektow emancypacji bylo porzucanie
zwyczajow zydowskich i1 przyjmowanie lokalnego sposobu zycia. Wigzalo si¢ to
czesto z utozsamianiem si¢ z lokalng spotecznoscia nawet na poziomie przynalez-
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nosci etnicznej, czyli asymilacja. Dopiero II wojna $wiatowa sprawila, ze proces
asymilacji zostal nie tylko powstrzymany, ale i cofhiety.

Obecny judaizm jest ztozony z licznych kierunkéw, z ktorych jedne sg bardziej
dominujace, a inne pozostaja na marginesie spotecznosci zydowskiej. Zasadniczo
mozna judaizm podzieli¢ na trzy galezie: ortodoksyjna, konserwatywna i zrefor-
mowana.

Judaizm ortodoksyjny dzieli si¢ na kilka kierunkdw, takich jak ortodoksyjny tra-
dycyjny (litewski), nowoortodoksyjny i chasydzki. Ortodoksja tradycyjna wywodzi
si¢ przede wszystkim ze spolecznosci aszkenazyjskiej, uksztattowanej wedle wzoru
pochodzacego z Wielkiego Ksigstwa Litewskiego, a skupionego na studium Tory
1 Talmudu. Dominuje ona w Izraelu i Stanach Zjednoczonych. Neoortodoksyjny
kierunek jest bardziej pozytywnie nastawiony do nauk $cistych i stara si¢ je odczy-
tywaé w nawigzaniu do Tory, akceptujac przy tym wartosci przyjete w cywilizacji
zachodniej. Chasydyzm za$ odznacza si¢ niezwykta wiernoscig wtasnej tradycji
W sposobie zycia, a nawet w ubiorze.

Judaizm konserwatywny dominuje w Stanach Zjednoczonych, ktadac szczegdl-
ny nacisk na koncepcj¢ Izraela jako jednego narodu, na jego jednos$¢, pomimo rdz-
norodnosci 1 wielosci postaw oraz ekspresji, jakie mozna dostrzec w kulturze zy-
dowskiej.

Judaizm reformowany, silny w Stanach Zjednoczonych, w Wielkiej Brytanii
zwany liberalnym, jest bliski wartosciom, jakie reprezentuje cywilizacja zachodnia.
Stara si¢ dostosowa¢ wymogi religijne i spoteczne halachy do sytuacji wspolcze-
snego swiata.

Judaizm ma za sobg co najmniej trzy tysigclecia, jesli liczy¢ okres sprzed nie-
woli babilonskiej. Wytworzyt w tym okresie rozne formy kulturowe, w tym religij-
ne, 1 uksztattowat koncepcje, z ktorych jedne z czasem staty si¢ dominujace, a inne
zostaty zepchniete na margines. Te dominujgce sg traktowane jako istota judaizmu,
inne stanowig o specyfice nurtéw, jakie wytonity si¢ przede wszystkim w religii
Izraela. Ale nie mozna zapomnie¢, ze judaizm to nie tylko religia, to kultura i trady-
cje, ktore wierne swym podstawom wchodzity na przestrzeni historii w dialog z in-
nymi kulturami, wytwarzajac wiasciwe dla danego okresu i obszaru geograficznego
formy.
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PIERWSZE WIEKI
CHRZESCIJANSTWA

POCZATKI CHRZESCIJANSTWA

Chrzescijanstwo uznawane za religie ,,objawiong” pojawito si¢ w okreslonym mo-
mencie historycznym. Wytonito si¢ z judaizmu za sprawg Jezusa z Nazaretu na tere-
nie opanowanej przez Rzymian Palestyny w latach trzydziestych I wieku n.e. Cho-
ciaz dyskutuje si¢, czy Jezus pragnat zalozy¢ religie, to jednak historyczny fakt jej
zatozenia jest niepodwazalny. Nie znamy zadnego tekstu, jesli nie liczy¢
jakiegos apokryfu, napisanego przez Jezusa. Dopiero we wspolnotach wczesnochrze-
Scijanskich zaczeto spisywac tak stowa, jak i dokonania oraz wydarzenia z zycia
Jezusa. W ten sposob powstala teologiczna narracja w formie ewangelii. Rdwno-
czesnie zaczely powstawaé opracowania, ktore mozna uznac za poczatki teologii
chrzescijanskiej. Przedstawicielem tego nurtu byt Pawet z Tarsu, Zyd i zhellenizo-
wany faryzeusz, ktory opowiedzial si¢ po stronie chrzescijafistwa.

Przez pierwsze dwa lub nawet trzy wieki nie mozemy jeszcze méwi¢ o kulturze
chrzescijanskiej. Zwolennicy Jezusa w pierwszym okresie nie mieli zamiaru prze-
ksztatca¢ przestrzeni publicznej i nie dysponowali wlasnym kalendarzem. Przez
dlugi czas nie uksztattowali architektury chrzescijanskiej, a zamiast tego wspolnoty
chrzescijanskie powoli zmieniaty wybrane lokale w przestrzen bardziej funkcjonalng
i dostosowana do swych potrzeb, w tym przede wszystkim do potrzeb liturgicznych.
Powstate normy dotyczyly jedynie cztonkow wspdlnoty, a nie calego spoteczen-
stwa, i minie wiele czasu, nim powstanie tak zwana moralnos¢ chrzescijanska. Nie
mozna tez mowi¢ o rodzinie chrzescijanskiej. Chrzescijanie w pierwszych wiekach
sa obecni w roznych kulturach, a zatem nie mozna ich w tym czasie utozsamiac czy
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wpisywaé w ktoras z nich. Dopiero 111, a przede wszystkim IV wiek przyniosa zna-
czace zmiany i zacznie si¢ ksztattowac¢ kultura chrzescijanska w pelnym tego stowa
znaczeniu.

W niektdérych srodowiskach zydowskich pojawia si¢ dos¢ ciekawa koncepcja
poczatkoéw chrzescijanistwa. Opiera si¢ ona po cze$ci na interpretacji hebrajskiego
okreslenia chrzescijan: nocrim. Nie pochodzitoby ono od toponimu Nazaret, lecz od
hebrajskiego terminu necer, czyli ,,korzen”, ktory w tym kontekscie mialby znacze-
nie mesjanskie. Dodaje si¢ przy tym, ze postaci okreslane jako nocrim pojawity si¢
w Palestynie juz przynajmniej w I wieku p.n.e. Jako przyktad wskazuje si¢ rabbiego
Jehoszug ben Perachi¢. Niezaleznie od stuszno$ci takiej interpretacji poczatkow
chrzescijanstwa nalezy zwrdci¢ uwage na pewng jej zbiezno$¢ z interpretacjami,
ktére widzg chrzescijanstwo jako kontynuacj¢ mesjanistycznego nurtu w ramach
religii Izraela. Zatem byloby to wewnatrzkonfesyjne swiadectwo, czyli pochodzace
ze $rodowiska judaizmu, o istnieniu nurtu, ktéry z czasem przybrat form¢ okre-
$lang jako chrzescijanstwo. Tak postrzegane chrzescijanstwo nie bytoby zatem
,»howa” religia, ale kontynuacjg okreslonej tradycji i okreslonego nurtu duchowego
w religii Izraela. Formulowana wielokrotnie teza, ze Jezus z Nazaretu nie mial za-
miaru tworzy¢ nowej religii, bytaby zupehie stuszna, a powyzsze §wiadectwo tylko
by ja potwierdzato. W istocie, w stowach przypisanych Jezusowi z Nazaretu powta-
rza si¢ koncepcja kontynuacji i wypetienia. Kluczowy dla judaizmu zbior zwany
Talmudem, w interpretacji judaistycznej, zasadniczo nie zawiera informacji ani
o Jezusie z Nazaretu, ani o chrzescijanach. Stusznos¢ tego konfesyjnego twierdze-
nia nalezy doprecyzowac, ale moze ono wskazywaé na sposob powstawania tego
zbioru. Srodowiskiem, ktére go tworzylo, byt przeciwny mesjanistycznemu nurt
w religii Izraela. Nie nalezy zatem si¢ dziwi¢, ze nie uwzglednit on w swojej trady-
¢ji elementdw mu ,,obcych” czy nawet konkurencyjnych, ktérych wyrazicielami
byli nocrim. Mozemy ich okresli¢ jako judeochrzescijanie albo po prostu chrzesci-
janie. To o nich zatem, mozna przyjaé, $wiadczy uzyte w Dziejach Apostolskich
po raz pierwszy okreslenie christianoi. Mogtoby by¢ ono tlumaczeniem hebrajskie-
go lub aramejskiego terminu nocrim.

Zagadnienie poczatkéw chrzescijanstwa nie jest tak do konca jednoznaczne,
cho¢ z konfesyjnego punktu widzenia sprawa wydaje si¢ niemal oczywista. Bar-
dziej problematyczne wydaje sie by¢ doprecyzowanie, kiedy konczy si¢ wczesne
chrzescijanstwo. Czy takim punktem kluczowym i zamykajacym ten okres jest
przetom za cesarza Konstantyna, czy raczej sobor w Chalcedonie? Czy moze
denominacja ,,wczesne chrzescijanstwo” odnosi si¢ li tylko do okresu wstepnego,
gdy formowaly si¢ jego podstawy? Zatem dotyczytoby to jedynie tak zwanego
judeochrzescijanstwa oraz okresu przejscia ze Srodowiska izraelskiego do innych
kontekstéw kulturowych.

O poczatkach okreslania wyznawcow Jezusa z Nazaretu chrzescijanami po-
$wiadcza tekst z Dziejow Apostolskich:
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Ci, ktorych rozproszyto przesladowanie, jakie wybuchto z powodu Szczepana, dotarli az do
Fenicji, na Cypr i do Antiochii, gloszac stowo samym tylko Zydom. Niektérzy z nich pocho-
dzili z Cypru i z Cyreny. Oni to po przybyciu do Antiochii przemawiali tez do Grekdw i opo-
wiadali Dobra Nowing o Panu Jezusie. A rgka Panska byla z nimi, bo wielka liczba uwierzylta
i nawrocita si¢ do Pana. Wies¢ o tym doszta do uszu Kosciota w Jerozolimie. Wystano do An-
tiochii Barnabg. Gdy on przybyt i zobaczyt dzialanie laski Bozej, ucieszyt si¢ i zachgcat
wszystkich, aby calym sercem wytrwali przy Panu; byl bowiem czltowiekiem dobrym i pet-
nym Ducha Swietego i wiary. Pozyskano wtedy wielka liczbe [wiernych] dla Pana. Udat sie
tez do Tarsu, aby odszuka¢ Szawla. A kiedy [go] znalazl, przyprowadzil do Antiochii i przez
caly rok pracowali razem w Kosciele, nauczajac wielka rzesze ludzi. W Antiochii tez po raz
pierwszy nazwano uczniow chrzes§cijanami (Dz11,19-26).

JUDAIZM NA PRZELOMIE EPOK

Religijnym kontekstem, w ktorym tworzyty si¢ poczatki chrzescijanstwa, byta reli-
gia Izraela. Judaizm na przetomie epok byt wszystkim innym oprdcz jednolitego
systemu religijnego. Zydowski pisarz i historyk Jozef Flawiusz nie zna nawet ter-
minu judaizm, a grecki czasownik judaidzo przez niego uzywany oznacza zy¢ we-
dle prawa, obyczajow Judejczykow. Nie nalezy sobie wyobrazaé, aby obecna forma
judaizmu czy raczej obecne formy judaizmu miaty swoj dostowny odpowiednik na
przelomie epok. Metodologicznie bardziej uprawnione jest przyjecie zasady od-
wrotnej: nie miaty dostownego odpowiednika. Judaizm przetomu epok, cokolwiek
pod tym terminem rozumiemy, byt znaczgco zréznicowany. I to jest wlasciwy punkt
wyj$cia przy probie okreslenia relacji migdzy jego réznymi nurtami.

Wedhig wspomnianego juz Jozefa Flawiusza w Palestynie istniaty, zgodnie
z jego terminologia, cztery ,,szkoty filozoficzne”, ktére mozemy traktowac raczej
jako nurty judaizmu: saduceusze, faryzeusze, zeloci i essenczycy. Ale fenomenu
religijnego judaizmu tego czasu nie mozna ograniczy¢ do tych czterech form.
O wiele wazniejszy byl ferment intelektualny 1 literacki zwany apokaliptyka.
Swiadcza o tym teksty powstale na przefomie epok, teksty religijne, w ktorych au-
torzy wyrazali niepokoj 1 oczekiwanie nowych czaséw. Ten kierunek literacki ro-
dzit si¢ z profetyzmu biblijnego, ale zawieral, jak si¢ wydaje, elementy nie tylko
typowo hebrajskie. Nie byt to nurt jednolity i z trudem przychodzi opisa¢ go tak,
jak si¢ opisuje spojna doktryne filozoficzna czy religijng. Mozna jedynie wskazaé
na typowe dla apokaliptyki zagadnienia, a s3 nimi: objawienie tajemnic wybranemu
wizjonerowi, oczekiwanie konca czasdw, interwencja Boga, grzesznos¢ cztowieka,
dualizm, nowy $wiat, przes§ladowania, blisko$¢ tak zwanego Dnia Panskiego, postaé
syna czlowieczego, czyli enigmatycznej figury posrednika, zmartwychwstanie umar-
tych oraz sad i wyrok w kontekscie konca starego $wiata.

W kontekscie synagogalnym powstata zasadnicza czes¢ liturgii chrzescijanskiej
1 z niego zaczerpnela wiele elementdéw. Liturgia synagogalna zawierala w swej
strukturze przede wszystkim lekture tekstow biblijnych, ktorej towarzyszylo ich
thumaczenie (targumy), a nastgpnie wyjasnienie (midrasze). Nie jest jednoznaczne,



118 Andrzej Mrozek

co stanowito tres¢ wyjasnien i czy mialy one charakter bardziej hagadyczny, czy
halachiczny, innymi stowy, czy wigcej w nich bylo narracji, czy zasad ,,prawnych”
dotyczacych postepowania. Znaczace bylo ttumaczenie dokonywane przez metur-
gemena oraz aktualizacja tekstow. Przyklad takiej synagogalnej aktualizacji znajdu-
jemy w Ewangelii Lukasza, gdy Jezus przychodzi do synagogi w Nazarecie, czyta
zw0j lzajasza i1 deklaruje: ,,Dzi$ przed wami te stowa si¢ zrealizowaty” (Lk 4,21).
Ta hermeneutyczna metoda albo zasada zostata przeniesiona do kontekstu chrzesci-
janskiego i zastosowana na poczatku przede wszystkim do postaci Jezusa z Nazare-
tu. Ale mozemy sobie zadaé pytanie, czy koniecznie nalezy zalozy¢ takie przenie-
sienie zasady ze srodowiska zydowskiego na chrzescijanskie? To w tonie judaizmu,
albo doktadniej, w tonie jednego z jego nurtéw powstata liturgia, ktérg dzis§ nazy-
wamy chrze$cijanska, a przynajmniej jej znaczaca czgs¢. Nie trzeba byto niczego
przenosi¢, zapozyczaé, bo liturgia chrzesdcijaniska rodzita si¢ w kontekscie juda-
izmu. Zatem nie jest niczym wyjatkowym, ze grupa wyznawcow judaizmu zasto-
sowala znang powszechnie zasad¢ i zastosowala ja w synagogalnym poczatkowo
kontekscie. Co wiecej, miata ona do dyspozycji wypracowane i zebrane w tonie
tegoz judaizmu teksty mesjanskie, tak zwane testimonia. Zatem nie nastgpita jakas
wyjatkowa zmiana, bowiem liturgia wczesnochrzescijanska nawigzata do eschato-
logicznych 1 mesjanskich oczekiwan.

Ale czy rodzaca si¢ w synagodze liturgia chrzescijanska posiadata jedynie aspekt
skrypturystyczny, czyli nawigzywata jedynie do tekstow Pisma? Raczej nie. Dzien
Panski, termin pojawiajacy si¢ w chrzescijanstwie, to reminiscencja mysli eschato-
logicznej wypracowanej w nurcie apokaliptycznym. W tymze nurcie oznaczal on
nadejscie Pana (Boga), sad i wyrok. W chrystologicznym kontekscie zmartwych-
wstania ten element apokaliptyczny dotyczacy eschatonu zostal przetranspono-
wany i stat si¢ pamiatka na czes¢ Pana Zmartwychwstalego. Wczesniej Dzien Pan-
ski oznaczat przemiang, nadejscie nowego eonu. W chrzescijanistwie taka celebracja
Dnia Panskiego to nic innego jak liturgiczne przezycie nowego eonu, ktdry rozpo-
czal sie wraz z triduum meki, $mierci 1 zmartwychwstania Mesjasza.

Chociaz chrzescijanstwo zaczerpneto z zasobow judaistycznych, to dominuje
przekonanie, ze nie nastapilo to bezposrednio z jezyka hebrajskiego, lecz za po-
$rednictwem literackiej tradycji zydowsko-greckiej majacej swe korzenie w Alek-
sandrii. Tym elementem posredniczacym byta grecka wersja biblii hebrajskiej zwa-
na Septuagintg. To dzieto powstalo w tonie diaspory aleksandryjskiej, ale szybko
rozpowszechnito si¢ i zyskalo znaczenie rowniez w innych centrach, w tym w ja-
kiej$ mierze w Jerozolimie, o czym $wiadcza zachowane w grotach Qumran manu-
skrypty greckie. W okresie przetomu epok judaizm byt zasadniczo otwarty na jezyk
grecki i pisma zydowskie w jezyku greckim nie byly jakim$ ewenementem. Dopie-
ro do$wiadczenia pierwszego, a przede wszystkim drugiego wieku naszej ery spra-
wity, ze doszto do zamknigcia si¢ judaizmu na elementy obce i przyjecia jezyka
hebrajskiego za wyznacznik wtasciwego posrednika tresci Swigtych.

Tej tendencji nie podzielito wywodzace si¢ z judaizmu chrzescijanstwo, ktdre
po okresie dyskusji otwarlo si¢ szeroko na spotecznosci niezydowskie. Swiadcza
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o tym juz pisma Nowego Testamentu (NT). Jednak nie nalezy tego aspektu przece-
niaé. Istniaty bowiem i takie wspdlnoty, ktore przez pewien czas byly nadal ograni-
czone do ludnosci jesli nie zydowskiej, to etnicznie semickiej. I to zapewne w tych
wspolnotach postugiwano si¢ rdwniez innymi tekstami powstalymi w judaizmie,
tak zwanymi midraszami i targumami.

Punktem wyjscia do przekazu chrzescijanskiego kerygmatu byly ,hebrajskie”
teksty, nawet jesli juz przettumaczone na grecki czy aramejski. Powstanie Nowego
Testamentu stanowito jednoczesnie wypracowanie wlasnego zasobu literackiego.
Jednak nawet ten tekst powstat w kontek$cie 1 w nawigzaniu do hebrajskich Pism.
Chociaz ewangelie i1 inne pisma Nowego Testamentu sg napisane grekg, i do tego
jeszcze greka specyficzng, zwana koine, to jednak motywy w nim zawarte sg za-
czerpni¢te z Biblii Hebrajskiej (i Septuaginty), zwanej w chrzescijanstwie Starym
Testamentem. W trakcie tworzenia tekstéw Nowego Testamentu jego autorzy czer-
pali réwniez ze wspomnianych juz tekstow midraszy i targumow powstajacych
w srodowisku zydowskim. Tworzenie Nowego Testamentu to proces dialogiczny,
w ramach ktorego kerygmat jest opracowany i przekazywany za pomocs ,,j¢zyka
symboli i motywow” Starego Testamentu.

SWIETE PISMA CHRZESCIJANSTWA

Zasady wiary chrzescijanskiej oraz reguta zycia, wyrazone przede wszystkim w spo-
sob narracyjny, zostaty zawarte w pismach zebranych w zbiorze zwanym Nowym
Testamentem. Powstawaty one sukcesywnie na przestrzeni okoto jednego stulecia —
od potowy I do potowy II wieku n.e. Na Nowy Testament sktada si¢ w sumie dwa-
dziescia siedem ksiag napisanych po grecku. Jego trescig jest przestanie o Jezusie
z Nazaretu, przekazane w wieloraki sposdb przy uzyciu roznorodnych srodkéw,
form 1 gatunkow literackich. Nowy Testament zatem stanowi t¢ czgs$¢ Biblii, ktora
powstata w srodowisku chrzescijanskim. W tych pismach wspolnoty chrzescijan-
skie odnajduja autentyczne nauczanie Jezusa z Nazaretu.

Tradycja wczesnochrzescijanska przekazata nam nieco informacji o ewangeli-
stach, ale autorem, ktory dominuje w literaturze biblijnej Nowego Testamentu jest
Pawel z Tarsu. Jego imieniem zostato podpisanych trzynascie ksigg. Pierwsze
chronologicznie pisma chrzescijanskie majg charakter epistolarny i sg to listy Pawla
z Tarsu. Dopiero na drugim etapie powstawania tekstow Nowego Testamentu po-
jawiaja si¢ Ewangelie. Poza Pawlem z Tarsu z trudem mozna okresli¢ autorow pism
Nowego Testamentu. Cze$¢ z nich zostata wtérnie przypisana wiodacym postaciom
ery apostolskiej.

Gatunkiem wyjatkowym 1 specyficznym w Nowym Testamencie jest ewange-
lia. Nie spotykamy go w innej literaturze, z wyjatkiem pdzniejszej literatury chrze-
Scijanskiej, w ktorej pojawia si¢ posrod apokryfow. Tworca ewangelii jako gatunku
literackiego byt prawdopodobnie chrzescijanin, ktdrego tradycja nazywa Markiem.
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Précz Marka jeszcze trzej inni autorzy starali si¢ przekaza¢ przestanie Jezusa, po-
shigujac si¢ tym samym gatunkiem literackim. Ewangelie Nowego Testamentu nie
sg biografig Jezusa, lecz opracowanym teologicznie Swiadectwem historycznym sui
generis.

Nowy Testament to nie tylko ewangelie. Przeciwnie, dominujg w nim listy, kto-
rych w sumie jest dwadziescia jeden. Cz¢$¢ z nich to listy sensu stricto, pisane ze
szczegblnej okazji do okreslonej osoby lub grupy osoéb. Jednak wickszosé to roz-
prawy utrzymane w formie epistolograficznej i skierowane do szerokiego kregu
czytelnikow.

Procz ewangelii i listow Nowy Testament zawiera jeszcze dwie inne gatunkowo
ksiggi. Jedng z nich sa Dzieje Apostolskie, bedace apologetycznym obrazem po-
czatkow chrzescijanstwa, a drugg Apokalipsa Jana, nawigzujaca swoja forma do
literackiej tradycji, ktéra wywodzi si¢ z judaizmu.

O dziatalnosci i ,,nauce” Jezusa z Nazaretu relacjonujg cztery ewangelie, z ktd-
rych trzy ze wzgledu na podobienstwo zwg si¢ synoptycznymi. Niewiele jest w nich
jednak informacji o jego zyciu i tylko pobrzmiewa echo wzmianek o pochodzeniu
oraz rodzinie. Za najstarsza uwaza si¢ obecnie Ewangelie wedfug Marka. Jej dyna-
mika jest zaskakujaca, bo w istocie stanowi ona krotkie opowiadanie o mgce,
$mierci 1 zmartwychwstaniu Jezusa, poprzedzone dlugim wstgpem. Ten wstep zaj-
muje blisko trzynascie rozdziatow, zas samo przedstawienie tak zwanej tajemnicy
paschalnej obejmuje w sumie ledwie trzy rozdziaty. Ewangelia ta nie jest biografig
Jezusa, nie jest tez budujagcym opowiadaniem o jego zyciu i cudach, lecz spojrze-
niem na dzialalno$¢ Jezusa z perspektywy jego zmartwychwstania. Tak zwyklo si¢
w kregach egzegetéw definiowad ten specyficzny gatunek literacki.

Jest ona zbudowana w oparciu o bloki narracyjne. Pierwszy z nich dotyczy
Jezusa 1 wspotczesnego mu judaizmu oraz formowania grupy uczniow. Scenerig
dominujaca sa galilejskie synagogi. Po krétkotrwalej fascynacji osoba Jezusa do-
chodzi do konfliktu z wladzami religijnymi. Drugi blok narracyjny rozgrywa si¢
posrod galilejskich wzgdrz. Jezus glosi Dobrg Nowine, dokonuje wielkich cudéw,
ale nie potrafi przezwyci¢zy¢ niewiary ludzkiej. Trzeci z kolei blok narracyjny to
rozszerzenie horyzontu nauczania Jezusowego na caly Izraela, a nawet poza ziemia
Izraela. Jego uczniowie niewiele rozumieja, czekaja na kréla Izraela i nie miesci im
si¢ w glowie, ze mesjasz moze bys$ inny. Nie chcg zaakceptowaé zapowiedzi meki,
to zupehie nie przystaje do mesjanskich oczekiwan w Izraelu. Jezus decyduje si¢
na pielgrzymke do Jerozolimy, do ktorej wchodzi posrod wiwatujacego thumu.
Ale od razu dochodzi do konfliktu z wladzami §wigtynnymi i dni Jezusa wydaja sie
juz policzone. Jeszcze tylko wyglasza mowe eschatologiczna, spozywa ze swymi
uczniami pasche¢ i1 juz zostaje pojmany i osadzony. Ostatnie rozdziaty Ewangelii
wedlug Marka zawieraja opis meki, Smierci i zmartwychwstania. Na krzyzu Jezus
zostaje wyszydzony, ale gdy umiera, z ust centuriona, poganina padajg stowa: ,,ten
cztowiek byt Synem Bozym” (Mk 15,39).

Za autora tej ewangelii najstarsza tradycja chrzescijanska uznata Jana Marka,
ktéry towarzyszyt Pawlowi w czasie jego pierwszej podrozy misyjnej. Ewangelia
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zostala zredagowana miedzy 60 a 70 rokiem i uchodzi za najstarsza, jesli pominie-
my przypuszczenia o aramejskiej wersji Ewangelii Mateusza. Ewangelia Markowa
stanowi jedno z dwoch zrédet dla pozostatych ewangelii synoptycznych, Mateusza
i Lukasza.

Specyfika Nowego Testamentu jest to, ze o Jezusie powstalo kilka przekazow,
podobnych do siebie, ale zawierajacych odrgbne przestania i kompozycje teolo-
giczne. Ewangelia wedlug Mateusza jest bardzo $cisle zwigzana ze Starym Testa-
mentem. Nie tylko $mier¢ i zmartwychwstanie Mesjasza, ale cate jego zycie okazu-
je si¢ wypetnieniem Pisma, czyli Biblii rozumianej jako Stary Testament. Tematem,
ktoéry taczy cate dzielo Mateusza, jest ,,dobra nowina o Krolestwie Niebieskim”.

Mateusz przedstawia Jezusa, ktory calg swoja dzialalno$¢ poswigca Izraelowi.
Okazuje swdj autorytet poprzez nauczanie i cuda. Zostaje jednak odrzucony i wtedy
zwraca si¢ do niewielkiej grupki swych ucznidw. I tak oto rodzi si¢ Kosciot. Przy-
bywajac do Jerozolimy, raz jeszcze spotyka si¢ z przywodcami religijnymi narodu,
ale efektem spotkania jest wrogos¢, ktora wkrétce przemieni si¢ w odrzucenie. To
odrzucenie paradoksalnie otworzy nowe horyzonty i powstanie wspdlnota gotowa
przyjac¢ wszystkich do swego grona.

Dynamika i struktura Ewangelii wedlug Mateusza opiera si¢ na nastepowaniu po
sobie blokow narracyjnych i wielkich mow Jezusa. Otwiera ja prolog nawigzujacy
do dziecinstwa Jezusa zwany ,,Ewangelig dziecinstwa”, ktérej nie byto u Marka.
Pojawi si¢ on jeszcze u Lukasza. To w tych tekstach znajdujg si¢ motywy powraca-
jace podczas Bozego Narodzenia. Ale to jest tylko niewielki fragment ewangelii.
W strukturze jest ona podobna do Ewangelii wedfug Marka. Tym razem Jezus zo-
stat przedstawiony jako nowy Mojzesz nie tylko dlatego, ze przynosi Nowe Prawo,
ale dlatego, ze prowadzi z niewoli do wolnosci i ze $Smierci do zycia. Na koncu
ewangelii zapowiada, ze bedzie ze swoimi uczniami az do konca czaséw. W tej
zapowiedzi stycha¢ echo starotestamentalnej obecnosci Boga posrod swego ludu.
Ta obecnos¢ nie jest oderwana od wydarzen paschalnych $mierci i zmartwychwsta-
nia. W ewangelii zbawienie, ktore dokonato si¢ na krzyzu i w zmartwychwstaniu,
jest najwazniejszym wydarzeniem, do ktdrego autor prowadzi i na ktdre przygoto-
wuje czytelnika ewangelii.

Tradycja wezesnochrzescijanska przypisuje autorstwo ewangelii, przyjmowane;
przez wieki za pierwsza, Mateuszowi, jednemu z dwunastu Apostotow. Wydaje sie
jednak, ze zostala ona napisana nieco pozniej niz Ewangelia wedlug Marka, praw-
dopodobnie na poczatku lat siedemdziesiatych pierwszego stulecia naszej ery. Ist-
nieja przypuszczenia, ze pierwsza wersja tej ewangelii powstata w jezyku aramej-
skim w §rodowisku judeochrzescijan, by¢ moze w Palestynie. Ale miejscem po-
wstania mogta by¢ tez Syria (Antiochia?) lub Egipt (Aleksandria).

Trzecia z synoptycznych, czyli Ewangelia wedlug Lukasza, stanowi wraz z Dzie-
jami Apostolskimi jedna catos$¢, ktorej autorem wedlug najstarszej tradycji jest
Lukasz, lekarz z zawodu, uczen i towarzysz wypraw misyjnych apostota Pawla.
Poczatkowe rozdzialy ewangelii petnia funkcj¢ biograficzna zgodnie ze starozyt-
nym schematem, wedhug ktérego dziecinstwo wielkich postaci zapowiada ich przy-
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szto$é. W pierwszych dwoch rozdziatach autor §wiadomie nawigzuje do stylu staro-
testamentalnego, wprowadzajac cztery kantyki, ktore doskonale odpowiadajg staro-
testamentalnym kanonom literackim.

W sensie Scistym ewangelia rozpoczyna si¢ dopiero w trzecim rozdziale, wraz
z wystapieniem Jana Chrzciciela, chrztem Jezusa i kuszeniem. Wydarzenia te sta-
nowig wprowadzenie do dziatalnosci Jezusa, ktorg rozpoczyna w Galilei, gloszac
bliskos¢ Krélestwa Bozego. Potwierdza swojg misj¢ znakami takimi, jak uzdrowie-
nia, wypedzanie ztych duchéw i odpuszczenie grzechow. Nie wszyscy jednak przyj-
mujg Krolestwo przez niego gloszone. Tylko niewielka grupa uczniow pozostaje mu
wierna. Dokonuje si¢ podziat na wierzacych i tych, ktdrzy Jezusa nie przyjmuja.

Nastepuje, podobnie jak w Ewangelii Marka, przejscie do drugiej czesci ewan-
gelii. Punktem zwrotnym jest podjecie podrézy do Jerozolimy poprzedzonej i przy-
gotowanej przez scen¢ przemienienia. Opis podrdzy do Jerozolimy obejmuje blisko
potowe Ewangelii Lukasza (9,51-19, 28). Jezus podczas podrdzy poucza ucznidw,
méwi im o Krélestwie, ale w kontekscie bardziej wspolnotowym. Podréz konczy
tryumfalny wjazd do Jerozolimy, ktdry rownoczesnie otwiera ostatnig czg$¢ ewan-
gelii. Sg w niej przedstawione ostatnie dni Jezusa w Jerozolimie, jego mowa escha-
tologiczna, pozegnalna mowa skierowana do ucznidow podczas Ostatniej Wieczerzy
1 wreszcie meka, Smierc i zmartwychwstanie. Autor w trzech momentach przedsta-
wit fakt zmartwychwstania. Pierwszym jest odkrycie pustego grobu, centralnym
wzruszajace spotkanie Jezusa z uczniami w Emaus, a koficowym pojawienie si¢
Jezusa posrod uczniow, ktorzy nie mogg zrozumieé, co oznacza pusty grob. Ewan-
gelia konczy si¢ wyjasnieniem, ze trzeba bylo, aby Mesjasz cierpial, oraz zapowie-
dzia, ze odtad w jego imi¢ bedzie gloszone nawrocenie i odpuszczenie grzechow.

Dzieje Apostolskie ukazuja, w jaki sposdb ta zapowiedz zostaje zrealizowana
w pierwszych dziesiecioleciach istnienia Kos$ciota. Urzeczywistniaja si¢ pozegnal-
ne stowa Chrystusa: ,,bedziecie moimi §wiadkami w Jerozolimie i w calej Judei,
1 w Samarii, i az po krance ziemi” (Dz 1,8). W toku opowiadania ciagle rozszerza
si¢ horyzont dziatalnosci apostolskiej: z Jerozolimy na caty §wiat dwczesny. Dobra
Nowina o zbawieniu stopniowo przechodzi od Zydéw do pogan. Ten rozwdj doko-
nuje sie, zgodnie z koncepcja autora, pod wptywem Ducha Swictego. Stad Dzieje
Apostolskie niekiedy nazywa si¢ ,,Ewangeliag Ducha Swictego.

Ich struktura oparta jest w zasadniczym zarysie na zapowiedzi Jezusa. Najpierw
apostotowie sa §wiadkami w Jerozolimie (rozdzialy 1-5). Jednak powoli zaczynaja
zwracaé sie najpierw do Zydéw moéwiacych po grecku, a nastepnie do Samarytan,
uznawanych za heretykéw judaizmu. Sytuacja zmusza jednak apostotéw do pojscia
do pogan. Nie dzieje si¢ to bezbolesnie. W jerozolimskiej wspolnocie dochodzi do
konfliktu na tym wtasnie tle. I wtedy pojawia si¢ Pawel z Tarsu, nazwany przez
pozniejsza tradycje Apostotem Narodéw. To on podejmuje si¢ misji posrod pogan.
On glosi ewangelie w Syrii, Azji Mniejszej, Gracji. Przeciwstawia si¢ tendencjom
judaizacji posrod wierzacych. Broni swej misji podczas tak zwanego soboru w Je-
rozolimie (rozdz. 15), przeciwstawia si¢ obrzezaniu pogan. Podréze misyjne Pawta
sg trescig drugiej czesci Dziejow Apostolskich. Dociera on az do Rzymu, gdzie
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zostaje przyjety przez wspdlnote wierzacych. Ostatnie stowa Pawla sa podsumowa-
niem dzieta, jakie Lukasz napisal w dwdch tomach: ,,Wiedzcie wiec, ze to zbawie-
nie Boze postane jest do pogan, a oni bedg stucha¢” (Dz 28,28).

Wprawdzie autor dedykuje swoje dzieto ,,dostojnemu” Teofilowi, lecz w rzeczy-
wistosci pisze je dla chrzescijan pochodzacych z krggow pozazydowskich. Bardziej
niz pozostali ewangelisci, Lukasz usituje by¢ historykiem. Mowi o tym we wstepie
do ewangelii. Jednak jego ewangelia jest raczej ,.historig zbawienia”, w ktorej nie
brak akcentow historiozoficznych. Jezyk tej ewangelii jest bogaty i pigkny, co po-
zwolitlo Hieronimowi uzna¢ Lukasza za najbardziej bieglego w grece sposrod
wszystkich ewangelistoéw. Charakterystyczne dla Lukasza sag mowy, ktore wyglasza
zardwno Jezus, jak tez apostotowie Piotr, Pawet, Jakub, diakon Szczepan i inni. Sg
to prawdziwe mate arcydzieta sztuki oratorskiej wpisane w dynamike Ewangelii
Lukasza i Dziejow Apostolskich. Obie ksiggi powstaty okoto roku 70 n.e., prawdo-
podobnie zanim jeszcze swiatynia jerozolimska zostata zburzona.

Czwarta ewangelia, jak niekiedy jest nazywana Ewangelia wedlug Jana, chro-
nologicznie jest najpozniejsza, bowiem powstala pod koniec I lub na poczatku
IT wieku naszej ery. Rdzni si¢ bardzo w zestawieniu z ewangeliami synoptycznymi.
Samo rozmieszczenie materialu zwigzanego z zyciem i dziatalnoscig Jezusa jest
inne niz u synoptykéw. Inne sg rowniez Srodki literackie, ktorymi postuguje si¢
autor. Jan, ktéremu juz tradycja przypisuje autorstwo czwartej ewangelii, nalezat
najpierw do uczniéw Jana Chrzciciela, a pdzniej przytaczyt si¢ do Jezusa. Stal sie
jego ulubionym uczniem, ktéremu Jezus, umierajgc na krzyzu, oddat w opieke swa
matke (J 19,27).

Na Ewangelie Jana sktadaja sie dwie ,ksiegi”: ,ksiega znakow”, obejmujaca
pierwsze dwanascie rozdziatow, i ,,ksiega meki”, ktorg stanowi druga cze$é ewan-
gelii. Ewangelia rozpoczyna si¢ wspaniatym chrystologicznym hymnem o ,,Stowie”
— Logosie, ktory nawigzuje do starotestamentalnej literatury madros$ciowej. Nie
wspomina si¢ dziecinstwa Jezusa, niewiele moéwi ewangelista o dziatalnosci w Gali-
lei. Jezus z Ewangelii Jana nie poshuguje si¢ tak typowymi dla synoptykow przy-
powiesciami. Ewangelia jest wypelniona mowami, ktére nie przypominajg jednak
tych z ewangelii Lukasza czy Mateusza. Sg to raczej male traktaty teologiczne albo
katechezy chrystologiczne. Jan nie miat zamiaru napisa¢ ewangelii wedtug modelu
synoptycznego. Jak sam stwierdza, chcial, aby czytelnicy uwierzyli, ze Jezus jest
Mesjaszem (J 20,32). W jego ewangelii cuda stajg si¢ znakami. Poprzez bogaty
symbolike przedstawia, kim jest Jezus. Jest on ukazany jako zrédto wody zywej
(rozdz. 4), pokarm niebianski (rozdz. 6), $wiatto$¢ §wiata (rozdz. 9) i w koncu jako
zmartwychwstanie i1 zycie (rozdz. 11). To operowanie symbolikg jest typowe dla
catej Ewangelii Jana.

Jezyk tej ewangelii jest dos¢ ubogi, stownictwo nieco monotonne, mato urozma-
icone, styl prosty, czasem wrecz niedbaty, obfitujacy w liczne semityzmy. Proza
Ewangelii posiada jednak specyficzng i skrupulatnie przestrzegana rytmike. Autor
z upodobaniem powraca na nowo do stow i zwrotéw wczesniej uzywanych. Medy-
tuje nad nimi, odkrywa ich glebszy sens.
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W Nowym Testamencie trzynascie listw nosi podpis Pawla z Tarsu. Nie wszyst-
kie zostaly przez niego napisane, niektdre zostaly mu przypisane, a ich autorzy
pozostali anonimowi. Niewatpliwie jednak spuscizna pisarska Pawta pozostawita
niezatarty slad i przyczynita si¢ do powstania w formujacym si¢ chrzescijanstwie
refleks;ji filozoficznej nad prawdami wiary, ktdra zwie si¢ teologia.

Sposréd listow noszacych imi¢ ,,apostota naroddw” za niewatpliwie autentyczne
uwaza si¢ Pierwszy List do Tesaloniczan, Pierwszy List do Koryntian, Drugi List do
Koryntian, List do Galatow, List do Rzymian, List do Filipian 1 List do Filemona.
Pozostale przypisuje si¢ Pawtowi, ale sg one przynajmniej w czgsci dzielem albo
jego uczniow, albo pisarzy, ktorzy starali si¢ nasladowac jego styl i odwotali si¢ do
jego autorytetu.

Terminem Corpus Paulinum okresla si¢ za$ caly zbior, w ktérego sktad wcho-
dza zaré6wno autentyczne listy Pawla, jak rowniez listy mu przypisane. Zbidr ten
dzieli si¢ na:

listy gtéwne

do Rzymian

do Galatow

Pierwszy do Koryntian
Drugi do Koryntian
Pierwszy do Tesaloniczan
Drugi do Tesaloniczan

listy wigzienne

do Filipian
do Efezjan
do Kolosan
do Filemona

listy pasterskie

do Tytusa
Pierwszy do Tymoteusza
Drugi do Tymoteusza

Listy Pawtla sg skierowane przede wszystkim do konkretnych wspdlnot chrzesci-
janskich. Forma epistolarna nie jest jedynie zabiegiem literackim, a ich tres¢, czgsto
teologiczna, $wiadczy o tym, ze Pawet do listow dotaczyt materiat literacki o zroz-
nicowanym charakterze, takim jak hymny, wyznania wiary, wyjasnienia egzege-
tyczne, dysputy.

Odrebna, ale 1 niewielkg grupe stanowia listy skierowane do konkretnych oséb,
ktérymi byli uczniowie i pomocnicy Pawla. Wszystkie trzy listy duszpasterskie,
czyli pastoralne, odznaczaja si¢ podobng terminologia, stylem i formg literacka.
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Czy jednak ich autorem jest Pawet? Dyskutuje si¢ nad tym. Jesli przyjaé, ze napisat
je Pawel, to powsta¢ one musialy w potowie lat szesédziesiatych pierwszego wieku
naszej ery. Jesli zas przyjmiemy, ze sa one dzielem anonimowego autora, to ich
kompozycje przesuwa si¢ na lata osiemdziesigte. Kolejnos$¢ listéw w ponizszej
prezentacji nawiazuje do kolejnosci w kanonie Nowego Testamentu.

List do Rzymian zostat skierowany do wspolnoty, ktorej Pawet nie znatl osobi-
Scie. Jest moze dlatego blizszy w swej formie traktatowi teologicznemu niz pismu
epistolarnemu. Zostal napisany prawdopodobnie pod koniec trzeciej podrézy mi-
syjnej w Koryncie okoto 57/58 roku. List ten pisal pod dyktando Pawta blizej nie-
znany nam Tercjusz (Rz 16,22). Ciekawostka moze by¢ fakt, ze doreczyta go wspdl-
nocie chrzescijanskiej w Rzymie diakonisa o imieniu Febe (Rz 16,1).

Na pierwszy plan wysuwa si¢ problematyka zbawienia i usprawiedliwienia wie-
rzgcego. Temat ten doczekat sie w tym liscie spokojnej i dojrzatej syntezy, opartej
na koncepcji zbawczego planu Boga. Jest ona ponadto urozmaicona uzyciem roz-
nych form literackich. Pawet siega do hymnow, diatryb, argumentacji rabinistycz-
nej. Wykorzystuje wiele motywdw starotestamentalnych, ale opracowuje je z punk-
tu widzenia chrzescijanskiego. Mowi o powotaniu wszystkich ludzi do wiary i zba-
wienia, o stosunku taski do natury, o grzechu pierworodnym, o istocie wolnosci
chrzedcijanskiej, o szlachetnym liberalizmie we wspotzyciu w Kosciele, o roli Zy-
déw wobec objawienia w obu przymierzach. List ten stanowi soteriologiczng synte-
z¢ calej teologii Apostota Naroddéw. Jest to najbardziej teologiczny z wszystkich
jego listow.

Pierwszy Listu do Koryntian zostat napisany przez Pawta w Efezie podczas trze-
ciej podrézy misyjnej okoto roku 55. Adresatami listu sa chrzescijanie ze wspdlnoty
w Koryncie, posrod ktorych Pawel przebywal podczas drugiej podrézy kilka lat
wcezesniej. Teologia zawarta w liscie nie jest jednak typowo spekulatywna. Pawet
odnosi si¢ do spraw, jakimi Zzyje wspdlnota, i wypracowuje teologie, ktdérg mozemy
nazwaé ,,stosowang”’. Towarzyszg jej praktyczne wskazdéwki oparte na zasadach,
ktére Pawel przedstawia i wyjasnia. W obliczu podziatdéw we wspdlnocie Pawet
przedstawia Chrystusa i jego krzyz. Platonskim ideom doskonalosci przeciwstawia
teologie ciata i zwigzang z nig nauke o matzenstwie i dziewictwie. W obliczu po-
dziatu na rézne grupy i frakcje, do jakiego doszto w Koryncie, Pawel ukazuje istotg
jednosci wspolnoty zgromadzonej na wspdlnej eucharystii, ubogaconej chary-
zmatami. A wszystko to winna taczy¢ mitosé, ktorej Pawet dat wyraz w ,,hymnie
o mitosci”, stusznie nazwanym ,,Pie$nig nad piesniami” Nowego Testamentu.

Drugi Listu do Koryntian jest najbardziej osobistym z listow, w ktorym dowia-
dujemy sie¢ bardzo duzo o zyciu i psychice apostota. W zadnym z listow nie broni
Pawet swej apostolskiej godnosci z podobnym zapatem. Ten list wydaje si¢ byé
kompozycja kilku pism Pawta. Jest bardzo urozmaicony i teologicznie bogaty.
Pawet ukazuje swoj apostolat od strony zewngtrznej, méwigc o swoim powotaniu
u wrot Damaszku, o swych podrozach misyjnych, jak tez nawigzuje do swych prze-
zy¢ 1 wewngtrznej walki.
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Pawet przedstawia rowniez w tym liscie chrzescijanska soteriologie, czyli nauke
o odkupieniu, podkresla potrzebe dobrych uczynkéw, do ktorych zalicza modlitwe,
jalmuzne i1 braterskie napomnienie. Ponownie powraca do tematdéw eschatologicz-
nych: sadu, ponownego przyjscia Chrystusa i zmartwychwstanie wszystkich.

Pierwszy List do Tesaloniczan stanowi najstarszy pomnik literacki tworczosci
Pawta i chronologicznie pierwsze pismo Nowego Testamentu. Powstat okoto roku
49/50 i jego adresatami sa chrzesécijanie Tesalonik (dzisiejsze Saloniki). Przypusz-
czalnie tekst, jakim obecnie dysponujemy, jest kompilacja kilku listéw Pawta do
wspolnoty w Tesalonikach. Jednak jego obecna forma odznacza si¢ jednoscia kom-
pozycyjna, w ktorej wyszczegolni¢ mozna kilka czgsci rdéznigcych sie zarowno
tematycznie, jak i pod wzgledem stylu. Pierwsza czg¢$¢ listu ma charakter osobisty.
Pawet nawigzuje do swej misji apostolskiej i do pobytu w Tesalonikach. Druga
cz¢$¢ nawigzuje do problemu eschatologicznego, ktory pojawit si¢ we wspolnocie.
Oczekujac na szybkie powtdrne przyjscie Chrystusa, chrzescijanie z Tesalonik
mieli watpliwosci, co si¢ dzieje z ich zmartymi. Pawet uspokaja, ze wszyscy zmar-
twychwstang, ale trzeba czuwaé, zy¢ w $wigtosci i pozostawaé wiernym swemu
chrzescijanskiemu powotaniu.

Drugi List do Tesaloniczan powstat o wiele pdzniej, a jego autor jedynie postu-
zyt si¢ autorytetem Apostota Narodow. Jego styl jest zbyt odmienny od pierwszego,
sposdb zwracania si¢ do wspdlnoty rdwniez bardzo si¢ r6zni. Pismo, jakie zostato
przyjete do kanonu, jest albo pdzniejszym opracowaniem Pierwszego Listu do Te-
saloniczan, albo listem wielokrotnie przeredagowanym i wysylanym do roéznych
wspolnot. Powraca w nim ponownie temat paruzji, ale tym razem w kontekscie
wspdlnotowym.

List do Galatow, ktorego autorem jest niewatpliwie Pawel, jest skierowany do
Celtow, zwanych Galatami, zamieszkujacych centralne rejony dzisiejszej Turcji.
Napisat go pomiedzy 55 a 60 rokiem jako reakcje na wiadomos$¢ o tendencjach
judaizujgcych posrdd chrzescijan zamieszkujacych Galacje. List ten jest pod wzgle-
dem teologicznym stawiany na drugim miejscu, po Liscie do Rzymian. Nic wigc
dziwnego, ze nawet jego ton jest bardziej urzedowy niz w innych pismach Pawtla.

List do Filipian napisany zostal do mieszkancow miasta macedonskiego (obec-
nie w Grecji), pierwszego w Europie, w ktorym Pawet glosit ewangelie. Ze wspol-
notg tego miasta taczyly Pawla wyjatkowo serdeczne wigzy przyjazni. List pisany
jest w wiezieniu, a miejscem wigzienia byt prawdopodobnie Efez. Mozna zatem
przyjac, ze napisat go Pawel okoto roku 58.

List ten jest odmienny od innych listéw Pawla. Brak w nim systematycznego
przedstawienia prawd wiary, elementu statego w jego listach. Tutaj ton jest bardziej
bezposredni, przyjacielski, spokojny. List obfituje w osobiste wynurzenia i serdecz-
ne napomnienia. Chociaz w pewnym momencie tych osobistych refleksji pojawia
si¢ nieoczekiwanie podniosty ton. Pawel przytacza przepigkny chrystologiczny
hymn o ogotoceniu Chrystusa. Jest to swiadectwo rozwoju chrystologii, a rowno-
cze$nie przyktad chrzescijanskiej tworczoscei liturgiczne;.
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Listu do Efezjan, a raczej tak zwany List do Efezjan, bowiem w najstarszych re-
kopisach brak w adresie odniesienia do miasta Efez, odznacza si¢ tonem bardzo
ogbélnym 1 jest pozbawiony akcentdéw osobistych. Moze to dziwi¢, bo przeciez
w Efezie apostot spedzit blisko trzy lata. Cze$¢ biblistow uznaje go za zaginiony list
do Laodycejczykdéw. Dyskutowane jest rowniez autorstwo listu. Wylicza si¢ go
posrdd czterech listdow wieziennych, wykazuje podobienstwa z listami do Kolosan
i do Filemona. Technika literacka listu raczej przeczy temu, ze Pawel jest jego auto-
rem. Stownictwo rdzni si¢ istotnie od innych jego listow. Konstrukcja zdan, nagro-
madzenie synonimow, liczne powtorzenia wskazuja na innego niz Pawel autora.
Ponadto wydaje si¢, ze mamy tu do czynienia z homilig, ktora pdzniej zostata ujeta
w strukture epistolarna.

Na list sktadaja si¢ dwie czesci. Pierwsza ma charakter dogmatyczny i poswie-
cona jest tajemnicy Boga z perspektywy chrystologicznej. W drugiej czesci autor
przedstawia zycie chrzescijanina w kontekscie eklezjologicznym. Teologia listu na-
wigzuje do nauczania Pawla, zostaje podjety temat usprawiedliwienia, a chrystolo-
gia jest odczytywana z perspektywy kosmicznej. Jednak napiecie zwigzane z ocze-
kiwaniem na powtorne przyjscie Chrystusa to juz przesztos¢, a doktryna eklezjolo-
giczna ma charakter uniwersalny.

List do Kolosan jest skierowany do wspdlnoty chrzescijan w miescie lezacym
we Frygii, na terenie Azji Mniejszej. Nalezy on do tak zwanych listow wigzien-
nych. Dyskutuje si¢ nad tym, czy Pawet jest rzeczywiscie jego autorem. Styl listu,
uzywane stownictwo i brak typowej dla Pawta dynamiki argumentacyjnej wskazuja
raczej na to, ze nie. Pierwszy rozdziat zawiera jeden z najstarszych hymnow chry-
stologicznych.

Pierwszy List do Tymoteusza jest najobszerniejszy sposrdd trzech i zawiera po-
uczenia, wezwania, ostrzezenia oraz instrukcje, jak wlasciwie kierowaé wspdlnota
chrzescijan. Praktycznym wskazoéwkom towarzysza tresci teologiczne wyrazone
W wyznaniu wiary i poprzez nauczanie o charakterze katechetycznym.

Drugi List do Tymoteusza jest uznawany za ostatnie pismo Pawla i z tego powo-
du jest zwany testamentem apostota. Jesli przyjmiemy, ze Pawet jest jego autorem,
to napisat go w Rzymie, niedlugo przed swoja $miercig, okoto roku 67. Czujac si¢
opuszczony, przewidujgc swoj smutny koniec jako wi¢znia, teskni w osamotnieniu
za najwierniejszym ze swych uczniow — Tymoteuszem. List — ostatnia wola Pawta
— jest powazny i spokojny w formie. Pawet czeka na $mier¢ z poczuciem spetio-
nego zadania, a Tymoteusza poucza, jaka ma przyjaé postawe, jak si¢ zachowac
wobec herezji. Przestrzega go przed ludzka przewrotnoscia i zache¢ca do wytrwania
W powotaniu.

List do Tytusa pod wzgledem struktury jest podobny do poprzednich. Obok po-
uczen i wskazowek autor przedstawia motywacje teologiczne chrzescijanskiego
postepowania. Wskazdwki, jakich udziela, dotycza w pierwszym rzg¢dzie organiza-
cji i sprawowania wtadzy we wspdlnocie wiernych. W liscie duzo miejsca zajmujg
tematy katechetyczne, szczegdlnie zwigzane z sakramentem chrztu.
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List do Filemona to jedno z najkrétszych pism Nowego Testamentu i najkrotszy
list Pawta. Zostal napisany na poczatku lat szes¢dziesiatych. Jego adresatem jest
Filemon, czlowiek majetny, ktory w swym domu przyjmuje chrzescijan. Motywem
do napisania listu byto odestanie Filemonowi zbieglego niewolnika o imieniu Ona-
zym z prosba o przebaczenie mu i dobre traktowanie. List nie zawiera tematow
teologicznych, jak wszystkie pozostale listy Pawla.

List do Hebrajczykow nie jest w istocie listem, jego autorem nie jest Pawet, a ad-
resatami nie sg Hebrajczycy. Jest to rodzaj homilii w postaci listu odznaczajacej si¢
powagg stylu i jezyka. Data powstania jest dyskutowana, nie ulega jednak watpli-
wosci, ze jest on skierowany do drugiej generacji chrzescijan. Zatem mdgt powstaé
na przetomie I i II wieku naszej ery. Trudno dociec, kto jest autorem tego pisma.
Ksigga ma charakter chrystologiczny, przedstawia Chrystusa w zupetnie innym
Swietle, niz to czynity ewangelie. Nie jest to opis dziatalnos$ci Jezusa, lecz refleksja
o charakterze teologicznym. Autor czerpie ze starotestamentalnej teologii 1 symbo-
liki kaplanstwa, a postugujac si¢ terminologia zwigzang z kultem, przedstawia
zbawcze dzieto Jezusa. Chrystus przedstawiony jest jako kaptan, ale w sensie zu-
petnie innym niz kaptani Starego Przymierza. Jego zycie i m¢ka sa przejawami
kaptanstwa i ofiarowania, nie za$ czynnosci kultyczne zwigzane ze §wigtynig.

Autor tego pisma postuzyt si¢ dwoma formami literackimi. Poprzez wyktad o cha-
rakterze doktrynalnym przedstawil swg mysl teologiczna, poprzez pouczenia wska-
zat chrzescijanom, w jaki sposdb majg zy¢, aby dopemito si¢ w nich zbawienie,
jakie im przyniost jedyny kaptan Nowego Testamentu — Jezus Chrystus.

Oprocz listow Pawlowych istnieje w Nowym Testamencie drugi zbidr, na ktdry
sktada si¢ siedem ,,listow powszechnych albo inaczej katolickich”. Sa to dwa listy
przypisywane Piotrowi, trzy listy Jana i po jednym Jakuba i Judy. Noszg one nazwe
katolickich lub powszechnych, poniewaz nie sg skierowane do konkretnego adresa-
ta, lecz do wszystkich chrzescijan.

List Jakuba apostola cata niemal tradycja uwazata za dzieto Jakuba Mlodszego,
krewnego Jezusa i pierwszego zwierzchnika Kos$ciota jerozolimskiego. Tymczasem
zardwno pewne elementy samego listu, jak rowniez kontekst literacko-historyczny
zaprzeczaja temu. Nieznany autor listu wywodzil si¢ niewatpliwie z krggu chrzesci-
jan bliskowschodnich. Mégt pochodzi¢ z Palestyny, ale réwnie dobrze mogt zy¢
w Egipcie. Przypuszczalnie napisal to pismo po roku 70, ale przed koncem pierw-
szego stulecia.

Autor listu wzywa chrzescijan, szczegdlnie judeochrzescijan, do wytrwania
w prawdzie, ktorg niedawno przyjeli. Podkresla koniecznos¢ dobrych uczynkow,
ktére sa owocem prawdziwe] wiary. Pojawiajg si¢ w nim aluzje do liturgii $wiad-
czace o praktyce sakramentalnej pierwotnego Kosciofa.

Marcin Luter, uznajac, ze tres¢ listu przeczy nauczaniu Pawta, odrzucit go i stad
nie jest on uznawany jako kanoniczny przez niektdre Koscioty powstate w okresie
Reformacji.
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Przez wieki sadzono, ze Pierwszy List Piotra wyszedl spod pidra pierwszego
z apostotow. Jednak badania biblistow w XIX i XX wieku podaly w watpliwos¢ to
przekonanie. Oczywiscie, trzeba od razu zaznaczy¢, ze nie chodzi tutaj o fakt, iz list
pisat jaki$ sekretarz Piotra. Sprawa jest o wiele powazniejsza. Wydaje sig, ze list
powstat juz po jego $mierci, a autorem mogt by¢ jaki§ anonimowy chrzescijanin
z Rzymu korzystajacy z teologicznej spuscizny Piotra. List ten jest rodzajem napo-
mnienia i wezwania. Zgromadzone sg w nim fragmenty katechez, hymny i wyzna-
nie wiary, stanowiace zapewne dziedzictwo teologiczne wspolnoty chrzescijanskie;.
Autor siggnat do Starego Testamentu i do tradycji judaistycznych. Nawigzat do mo-
tywow madrosciowych i apokaliptycznych. Wszystko to jednak opracowat z punktu
widzenia chrystologicznego i eklezjologicznego.

Drugi list Piotra jest dzietlem pdzniejszym, prawdopodobnie z przetomu pierw-
szego 1 drugiego wieku naszej ery. Powstat nie w Italii, jak poprzedni, ale w Azji
Mniejszej, a niektdrzy sugeruja nawet, ze w Egipcie. W swej formie zewngtrznej
jest to list, ale styl pisma jest blizszy mowie pozegnalnej. Kulturowo mozna go
umiesci¢ na pograniczu $wiata greckiego 1 tradycji zydowskich. Autor przestrzega
w nim przed heretykami i stara si¢ wyjasni¢, dlaczego opodznia si¢ spodziewane
powtdrne przyjscie Chrystusa. W liscie tym autor zawart rowniez pouczenie o na-
tchnieniu Pisma Swictego.

Trzy listy tradycja przypisuje Janowi. Pierwszy sposrod nich i najdtuzszy kon-
centruje si¢ na cnocie mitosci. Dwa pozostate to raczej krotkie okdlniki zblizone
pod wzgledem tresci i formy. Mimo Zze przypisywane Janowi, wszystkie trzy listy
sg dzietem anonimowego pisarza. Powstaly prawdopodobnie w Azji Mniejsze;j,
moze w Efezie, na przetlomie pierwszego i drugiego wieku naszej ery. Sg niewat-
pliwie $wiadectwem odrgbnej tradycji chrzescijanskiej, ktorej poczatek mogt daé
wiasnie Jan.

List Judy apostota prawdopodobnie powstal w srodowisku palestynskim lub
egipskim, a anonimowy autor, moze nawet uczen Judy, opart si¢ przede wszystkim
na tradycji Jakuba. List byt skierowany do gmin judeochrzescijanskich pierwotnego
Kosciota. W swej formie pismo to jest listem, jednak jego styl bardziej przypomina
homili¢. Swa surowoscig nawigzuje do wypowiedzi prorokow, a przy tym wprowa-
dza motywy apokaliptyczne. Wyrdznia si¢ sposobem, w jaki autor cytuje i korzysta
ze Starego Testamentu. Interpretuje go na sposob typologiczny, aktualizujgc cytaty,
aluzje i wyrazenia starotestamentalne.

Apokalipsa Jana jest najbardziej tajemnicza ksigga Nowego Testamentu. Po-
wstata na poczatku II wieku naszej ery, prawdopodobnie w Azji Mniejszej. Nie
znamy jej autora, cho¢ tradycja przypisuja ja Janowi. Przypuszczalnie autor nalezat
do kregu teologicznego zwanego przez biblistow ,,szkota Janowa”. Apokalipsa
odznacza si¢ wyjatkowa oryginalno$ciag. Nie mozna jej pordwna¢ do zadnej innej
ksiggi Nowego Testamentu. Jest to rodzaj literacki, ktory nawigzuje do literatury
prorockiej Starego Testamentu i czerpie z migdzytestamentalnej literatury apokalip-
tycznej. Ksigga jest skierowana do wspolnoty zebranej na liturgii i sklada si¢
z dwoch czescei.
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Temat zasadniczy Apokalipsy — dzieje ludzko$ci i Kosciota — ukazany zostat
w szeregu obrazow, ktore nie tyle sa kolejnymi aktami dramatu, co nowymi aspek-
tami tej samej rzeczywistosci. Osoby i fakty sa w niej typami, ktére w dziejach
wielokrotnie beda si¢ powtarzac.

Styl tej ksiggi jest wyjatkowy. Ma swoj specyficzny rytm, ktéry nie podlega
prawom metryki, a jednak wcigga shuchacza. Lamie prawa gramatyczne, prowoku-
jac w ten sposéb czytelnika do glebszej refleksji i poszukiwan. Podsuwa mu pewne
mysli i pozostawia go, aby dalej zastanawiat si¢ sam. Uzywa tekstu Starego Testa-
mentu, ale nigdy nie cytuje go dostownie. Postuguje si¢ schematami, ale nie pozo-
staje ich wigzniem. Wprowadza do tekstu gre stéw, odwotuje si¢ do kryptonimow,
korzysta z symboliki. Wszystko to ma z jednej strony niestychang moc wyrazu,
z drugiej jednak jest uzyte w sposob wyjatkowo wywazony.

Chrzescijanstwo przejeto réwniez od judaizmu jego swicte ksiggi, ale w wersji
greckiej, czyli tak zwang Septuaginte. W kontekscie zbioru ksigg okreslanych jako
Nowy Testament te przejete od judaizmu zwane sg w chrzescijanstwie Starym Te-
stamentem. Nie jest on identyczny z Tanachem, czyli hebrajska Biblig. Réznig si¢
iloscig ksiag oraz ich uktadem i kolejnoscia.

Kanon chrzescijanski Starego Testamentu

Pigcioksiag

Ksigga Rodzaju

Ksigga Wyjscia

Ksigga Kaptanska

Ksigga Liczb

Ksigga Powtorzonego Prawa

Ksiggi historyczne

Ksigga Jozuego

Ksigga Sedziow

Ksiggi 1-2 Ksiggi Samuela
Ksiggi 1-2 Ksiggi Krolewskie
Ksigga Rut

Ksiegi 1-2 Kronik

Ksigga Ezdrasza

Ksigga Nehemiasza

Ksigga Tobiasza

Ksigga Judyty

Ksigga Estery

Ksiggi 1-2 Machabejska

Ksiggi dydaktyczne

Ksigga Hioba
Ksigga Psalmow
Ksigga Przystow
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Ksigga Koheleta
Piesn nad Piesniami
Ksigga Madrosci
Ksigga Syracha

Ksiggi prorockie
Ksiegi prorokow wigkszych
Ksigga Izajasza
Ksigga Jeremiasza (Lamentacje, Barucha)
Ksigga Ezechiela
Ksigga Daniela

Ksiegi dwunastu prorokow mniejszych
Ksigga Ozeasza
Ksigga Joela
Ksigga Amosa
Ksigga Abdiasza
Ksigga Jonasza
Ksigga Micheasza
Ksigga Nahuma
Ksigga Habakuka
Ksigga Sofoniasza
Ksigga Aggeusza
Ksigga Zachariasza
Ksigga Malachiasza

RELACIJE Z IMPERIUM RZYMSKIM

Stosunki pomigdzy panstwem rzymskim a chrzescijanstwem ewoluowaty znacznie
w okresie pierwszych czterech wiekdw istnienia tej religii. Ogolnie mozna przyjac,
ze zmienialy si¢ one od oboj¢tnosci przez wrogosé, tolerancje az do pelnej akceptaci.

Pierwsze dziesigciolecia istnienia chrzescijanstwa nie przyniosty jakichs znacza-
cych i zinstytucjonalizowanych form przesladowania. Chrzescijanstwo bylo raczej
marginalnym zjawiskiem religijnym w owym czasie i nie przyciagalo zbytniej
uwagi urzednikoéw imperialnych. Przypisuje si¢ cesarzowi Neronowi przesladowa-
nie chrzescijan, ale jego ,,antychrzescijanska” decyzja nie tyle wynikata z checi
przesladowania tej grupy religijnej, ktérej nawet nie uwazat za religig, ile z potrze-
by znalezienia odpowiedzialnych za pozar Rzymu'. Réwniez cesarzowi Domicja-
nowi przypisuje si¢ akty majace charakter przesladowania skierowane przeciwko
chrzescijanom. Nie mialy one jednak oznak specyficznie antychrzescijanskich, lecz
raczej wpisywaly si¢ w jego polityke opresji wobec jakiejkolwiek formy opozycii,
bedacej reakcja na jego tyranskie rzady’. Pomimo to powzigte akty przemocy ze

! Tacyt, Dzieje XV 44.
2 Kasjusz Dion, Historia rzymska, LXVII, 14, 1-2.
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strony tych cesarzy sa czesto interpretowane jako oznaki wzrastajacej nieufnosci do
chrzescijan ze strony politeistycznej opinii publicznej, ksztaltowanej przede wszyst-
kim przez kregi arystokratyczne.

Chrzescijan postrzegano jako szerzycieli niebezpiecznego zabobonu, bowiem
nie oddawali kultu uznawanym bdstwom. Ale to przede wszystkim ich sprzeciw
wobec kultu cesarza najbardziej angazowat aparat biurokratyczny imperium. Zarzu-
cano im brak formut modlitewnych, brak regut kultycznych, brak §wiatyn i kapta-
néw. Te oskarzenia, wynikajace z niezrozumienia praktyk chrzescijanskich, prowa-
dzily do traktowania ich jako ateistow i anarchistow.

Zwykto si¢ w historii chrzescijanstwa wskazywaé na przesladowania chrze-
$cijan, taczac je odpowiednio z rzymskimi wiadcami. Trzeci wiek byt okresem ich
szczegblnej intensywnosci. Potwierdzone dokumentami przesladowania miaty miej-
sce za Septymiusza Sewera (202), Decjusza (250), Waleriana (257/258) i Diokle-
cjana (299-305). Sewer zakazat przede wszystkim przyjmowania i udzielana chrztu.
Za Decjusza chrzescijanie zostali objeci represjami wraz z innymi obywatelami,
ktérzy nie ztozyli ofiary za cesarza i imperium w wyznaczonych miejscach. Chrze-
Scijanie jako cala spoleczno$¢ religijna nie przyjeli cesarskiego postanowienia.
Niektorzy z cztonkéw wspdlnot chrzescijanskich zostali za to aresztowani, ale inni
w obawie o zycie ztozyli przepisane ofiary Iub przynajmniej wykazali si¢ posiada-
niem urzedowego dokumentu potwierdzajacego udzial w przypisanym akcie kul-
tycznym.

Cesarz Walerian, cho¢ sprzyjajacy chrzescijanom na poczatku swego panowa-
nia, zakazat zgromadzen liturgicznych, a organizujacym takowe zagrozit zestaniem.
Ten los spotkal pewna czes$¢ biskupow, prezbiterow i1 diakonow. Najkrwawsze, jak
si¢ wydaje, przesladowanie dotkneto chrzescijan za cesarza Dioklecjana. Pragnat
on umocni¢ wiladze, przywotujgc stare religijne tradycyjne rzymskie. Jego cztery
edykty wyznaczaja etapy represji wobec chrzescijan. Najpierw w 299 roku nakaza-
no wojskowym i urz¢dnikom sktadanie ofiar bdstwom oraz przysigge cesarzom.
Na podstawie drugiego edyktu aresztowano przywodcow wspolnot chrzescijan-
skich, a na podstawie nastgpnego (z 303 roku) zmuszano ich torturami do sktadania
ofiar. Oporni, przynajmniej niektorzy, tracili zycie. Ostatni z edyktow, z 304 roku,
nawigzywal do poprzednich, ale odznaczat si¢ zwigkszong surowoscig. W trakcie
podjetych represji konfiskowano ksiegi swicte, palono miejsca zgromadzen, a na-
wet domy chrzescijan. Galeriusz, nastepca Dioklecjana na Wschodzie, kontynuowat
podjete dziatania, ktére jak si¢ wydaje, najbardziej intensywne formy przybraty
w Egipcie.

Liczbe ofiar przesladowan ze strony wladzy rzymskiej wsrod chrzescijan, czyli
postugujac si¢ jezykiem konfesyjnym, meczennikdéw, wskazuje si¢ na okoto trzy
1 pot tysigca. Tradycja konfesyjna przywotuje liczbg dziesigciu tysiecy chrzescijan-
skich meczennikow.

Chrzescijanstwo pozostawato poza prawem rzymskim az do drugiej dekady
IV wieku. Nie bylo to jednoznaczne z bezwzglednymi przesladowaniami. Czasy
konfrontacji i przesladowan przeplataty si¢ z okresami wzglgdnego pokoju. W po-
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towie III wieku, za cesarza Filipa Araba (244-249), sytuacja byta na tyle dobra,
ze uznawano go nawet za chrzescijanina. Sadzi si¢, ze w tym okresie mozliwe byto
nawet uznanie chrzescijanstwa jesli nie za religi¢ dominujacg w imperium, to przy-
najmniej za tolerowang. Za cesarza Galiena (260-268) zapanowal okres zwany
»matym pokojem Kosciota”, a dobra zabrane uprzednio chrzescijanom byly im
zwracane. Jednak wkrotce nastgpita nowa fala przesladowan, ktorej ostateczny kres
miat potozy¢ w kwietniu 311 roku wspolny dekret cesarzy Galeriusza, Maksymina
Dai, Licyniusza i Konstantyna. Sytuacja ulegta ostatecznej zmianie dopiero dzigki
Konstantynowi, ktory wraz ze wspotcesarzem Licyniuszem oglosit tak zwany edykt
mediolafski 13 czerwca 313 roku o charakterze tolerancyjno-restytucyjnym’. Za-
pewniono w nim tolerancj¢ dla wszystkich religii 1 zwrot wszelkich zagarnig¢tych
dobr chrzescijanskich, tak prywatnych, jak 1 wspolnych.

Zmiana oficjalnego stanowiska imperium wobec chrzescijan stata si¢ przyczyna
przemian w ich religijnosci. Zostala ona wsparta szybkim rozwojem budownictwa
sakralnego. Konstantyn, jako pontifex maximus, wyznaczyt niedziel¢ dniem wol-
nym od pracy. To pozwolito na regularnosc¢ liturgii. Przy okazji nastgpita intensyfi-
kacja kultu $wigtych, ze szczegdlnym wyrdznieniem apostotéw i meczennikow.
Wyjatkowe znaczenie zaczeto przypisywaé pozostatosciom po nich, czyli tak zwa-
nym relikwiom. Mialo to podstawy w zwyczajach antycznych i przekonaniu o wi¢zi
ze zmartymi. Powstawaly martyria nad grobami, a koscioty zapehiaty si¢ reli-
kwiami. Te wyjatkowe miejsca staly si¢ celem pielgrzymek, gdzie jak wierzono,
dokonuja si¢ cuda. Od drugiego wieku chrzescijanska apologetyka rywalizowala
z kultami bostw 1 herosow o wyzszos¢ cudow chrzescijanskich nad poganskimi.

Skutkiem przetomu, jaki nastapit w IV wieku, byta zmiana charakteru chrzesci-
janstwa z religii elitarnej na masowa, co szybko przetozyto si¢ na powierzchownos¢
1 zewnetrzno$¢ praktyk religijnych. Réwnoczesnie rozwdj monastycyzmu zapoczat-
kowat przeksztatcanie chrzescijanstwa od wewnatrz, wywierajac wptyw na sposob
myslenia, zycia i postrzegania §wiata. Dla powierzchownej religijnosci, jaka zapa-
nowata w IV wieku i w nastgpnych stuleciach, monastycyzm miat sta¢ si¢ przeciw-
wagg. Okazat si¢ jednak, w niektorych swych przejawach, zrédlem postaw i prze-
konan, ktére niekoniecznie wyptywaty z ducha ewangelii i nie zawsze odzwiercie-
dlaty nauczanie Jezusa z Nazaretu.

Konstantyn wptynal na chrzescijanstwo poprzez uposazanie wspolnot chrzesci-
janskich darowiznami. Nie szczedzit srodkéw na administrowanie i budowe no-
wych migjsc chrzescijanskiego kultu. Uznat przywodcow chrzescijanskich za swe-
go rodzaju korporacje, zwalniajac ich z obcigzen publicznych. Moca swego urzedu
zwolywat sobdr oraz synody i wyznaczal biskupow.

Za Konstantyna zatem relacje migdzy panstwem a chrzescijanstwem ulegly za-
sadniczym zmianom. Nastapity powigzania wiadzy swieckiej ze sprawami Koscio-
ta. Dokonato si¢ szybkie przejscie od politycznego tolerowania chrzescijan do urze-
dowej dominacji chrzescijanstwa. Synowie Konstantyna poparli proces chrystiani-

3 Buzebiusz, HE, X, 5, 4-14.
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zacji 1 w potowie IV wieku wydali dekrety nakazujace zamykanie §wiatyn, zakazu-
jace kultu poganskiego i skazujace na $mier¢ niepostusznych. W V wieku Teodo-
zjusz Il nakazal zniszczenie $wiagtyn poganskich, a heretykom zagrozit $miercia.
Chrzescijanstwo, przesladowane na poczatku IV wieku, tolerowane od drugiej de-
kady IV wieku, od potowy IV zaczeto dominowaé, a na przetomie IV i V wieku
stato si¢ urzedowe i obowigzujace jako jedyna religia imperium.

Patrzac statystycznie, wiek IV przynidst wielka liczb¢ nowych wiernych, ale
wielu ludzi przyjmowalo chrzest z motywow nie zawsze religijnych. Powstalo
chrzescijanstwo masowe, ztozone z chrzescijan nie tyle z wyboru, co z okoliczno-
$ci. Chrzescijanstwo, obejmujace na poczatku IV wieku okoto dziesi¢é procent
mieszkancodw imperium, stato si¢ na przestrzeni dwoch generacji w wielu miejscach
dominujacg liczebnie grupg wyznaniowa. Na przetomie IV 1 V wieku imperium
stato si¢ chrzescijanskie. Przed tymi przemianami ludzie chcgcy zostaé chrzescija-
nami najpierw si¢ nawracali, a nastgpnie przyjmowali chrzest. Od IV wieku nastapi-
to odwrdcenie kolejnosci: najpierw chrzczono, potem nawracano. Wiek IV jest
uznawany za ztoty wiek Kosciota. Dzigki wolnosci religijnej i politycznej pojawito
si¢ wielu swigtych i myslicieli. Zostata sprecyzowana doktryna chrzescijanska,
nastapito przejscie od liturgicznej spontanicznosci do statych formut celebracji.
Otwarly si¢ perspektywy dla ewangelizacji, ale obnizyl si¢ poziom religijny i mo-
ralny, a przekaz ewangelii zostal sptycony. Pojawito si¢ wiele przejawdéw powierz-
chownosci, formy faryzeizmu oraz elementéw zaczerpnigtych z kultéw obcych.

Nawracajacy si¢ powierzchownie na chrzescijanstwo, na przyktad manichejczy-
cy badz ich sympatycy, wnosili do chrzescijanstwa idee o czlowieku ztym z natury,
potepiali cielesnos¢, odrzucali materi¢ 1 przyjmowali jedynie rzeczywistos¢ ducho-
wa. Wyznawcy kultdw poganskich przynosili zas koncepcje fatalistyczne.

Przetom IV wieku spowodowal znaczny wzrost liczby duchownych, przy row-
noczesnym obnizeniu ich poziomu intelektualnego i moralnego, a przy tym pozio-
mu duchowego ogoétu wiernych. To zaowocowato poszukiwaniem prawdziwego
chrzescijanstwa w waskich grupach i rozwojem monastycyzmu.

Mianowanie biskupoéw przez cesarzy niosto za sobg problemy we wspdlnotach.
Nie zawsze osoby postawione na czele diecezji dawaty swiadectwo zgodne z wy-
mogami ewangelii i chrzescijanskiego ducha. Niewielkie wspdlnoty przeksztalcity
si¢ w ogromne, nieraz anonimowe zbiorowiska. W takiej sytuacji to niewielkie
wspolnoty monastyczne mogty by¢ spadkobiercami przedkonstantynskiej religijno-
$ci. | tak z formacji przygotowujacej do chrztu uksztattowata si¢ formacja wprowa-
dzajaca do zycia monastycznego.

Wspolnoty chrzescijanskie w IV wieku i w wiekach nastgpnych ,,stracity” ludzi
zainteresowanych zyciem ewangelig na rzecz wspdlnot mniszych. Jednak historia
pokazata, ze to wlasnie te klasztorne centra po upadku imperium na Zachodzie staty
u podstaw przemian, ktére doprowadzity do uksztattowania nowego obrazu Europy.

Ponad sto lat, ktore dzielg pierwszy (Nicea, 325) i czwarty sobor (Chalcedon,
451), stanowi dla chrzescijanstwa okres wyjatkowy, odznaczajacy si¢ przemianami,
ktére zawazyly na nastepnych kilkunastu wiekach. Zostata na nowo zdefiniowana
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relacja pomiedzy Kos$ciotem i panstwem, przyspieszenia nabrat proces chrystiani-
zacji, uksztattowaty si¢ struktury, ktére mialy przez nastgpne wieki podtrzymywac
chrzescijanstwo, wzbogacita si¢ niepomiernie mysl chrzescijanska naznaczona nie
tylko dzietami teologoéw, ale i dramatycznymi kontrowersjami, ktére swoje echo
znalazty w kanonach soborowych i synodalnych. Mozna $miato stwierdzi¢, ze w tym
okresie zostaly dopracowane i wyrazone zasadnicze elementy kultury chrzesci-
janskiej.

MONASTYCYZM CHRZESCIJANSKI

Wecezesne chrzescijanstwo to rowniez okres pojawienia si¢ fenomenu monastyczne-
go. Dyskutuje sie dotad, jakie byly jego pierwsze kroki: czy u podstaw monastycy-
zmu legla egipska anachoreza, czy tez moze tradycje syryjskie? Niektorzy
badacze doszukujg si¢ narodzin monastycyzmu chrzescijanskiego w judaizmie,
biorac za podstawe¢ istnienie wspolnot essenskich i terapeutycznych. Konfesyjna
interpretacja poczatkow monastycyzmu widzi je w przej$ciu ze swiadectwa krwi
(mgczenstwo) do swiadectwa zycia w czasie, gdy chrzescijanstwo zostato zaakcep-
towane w imperium rzymskim. Niebywatly rozw6j monastycyzmu przypadt na czas
po przetomie konstantynskim (pierwsza polowa IV wieku), ale poczatki sg niewat-
pliwie wczesniejsze. Dostrzega si¢ je przede wszystkim w Egipcie. Wskazuje si¢
na egipskich eremitéw Pawla i Antoniego oraz na cenobite¢ Pachomiusza. Tymcza-
sem na terenie Syrii rozwijal si¢ niezwykle ciekawy fenomen, zwany proto-mona-
stycyzmem, trwajacy do przetomu IV i V wieku. Niewiele informacji pozostato na
jego temat. Pierwsze wiarygodne zrddla znajduja si¢ u Afrahata i Efrema, a najbar-
dziej rozbudowane swiadectwo przekazat Teodoret z Cyrru.

Monastycyzm chrzescijanski nawigzuje do ascetycznego ruchu odznaczajacego
si¢ tym, co zwie si¢ z grecka anachoresis, czyli wycofaniem, odejSciem na ubocze.
Nie oznacza to zerwania wszelkich wigzow ze spoteczenstwem. Mnisi byli na rézny
sposob ze spoteczenstwem powiazani. W pewnych przypadkach to fizyczne odej-
$cie nie byto trwate. Po pewnym czasie przebywania ,,na pustkowiu” anachoreci
powracali lub w inny sposéb przywracali kontakt z lokalng spotecznoscia. Zasadni-
czym elementem monastycyzmu byt i jest ascetyzm, ktéry niekoniecznie musi opie-
ra¢ si¢ na dualistycznej koncepcji $wiata lub nienawisci do jego aspektow material-
nych, w tym do ciata.

Odejscie do miejsc osamotnienia, najczesciej na pustyni, sprawilo, ze okreslano
tych odchodzacych terminem greckim anachoreci (anachoretai, ci, ktorzy si¢ odda-
lili). Wczesniej nazywano tak chtopdw uciekajacych na pustyni¢ czy na inne tereny
przed nadmiernie ciezkimi $wiadczeniami publicznymi. Dlatego wydawato si¢ nie-
jednemu historykowi, ze gldéwnym motywem wyboru anachoretyzmu byta ucieczka
przed przesladowaniami badz nawet ucieczka od $wiata. Przecza temu fakty z zycia
pierwszych znanych anachoretow, o ktorych wiadomo, ze nie byli zmuszeni do
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ukrywania si¢ przed przesladowaniami, a na pustyni¢ szli ze §wiadomoscia wyboru
wickszych ciezarow, niz dzwigali w dotychczasowym zyciu. Wiasciwsza wigc nazwa
dla nich jest monachoi, czyli samotnicy. Wystepuje ona rownolegle z nazwa ana-
choreci. Samotnicy zyli w eremach (pustelniach), stad trzecia ich nazwa: eremici
(pustelnicy).

We wczesnym chrzescijanstwie rozroznia si¢ cztery rodzaje monastycyzmu:
eremicki, cenobityczny, semi-eremicki oraz syryjski proto-monastycyzm. Te formy
pojawity si¢ w Egipcie, Azji Mniejszej, Palestynie i Syrii. Dopiero p6zniej przywe-
drowaly do Europy i pétnocnej Afryki.

Eremicki monastycyzm pojawit si¢ na przetomie II i III stulecia
najpierw w Syrii, potem w Egipcie, szczegoélnie w Dolnym. Za ,,0jca” eremityzmu
egipskiego uznaje si¢ Antoniego Pustelnika. Zaczat on swoje eremickie zycie do-
piero w drugiej potowie III wieku. Tradycja przyznaje, ze dopiero na poczatku IV
przyciagnal wielu zwolennikow, ktorzy zostali zainspirowani przez jego dyscypling
1 wzdr zycia.

Cenobityzm pod wieloma wzgledami jest bardziej rozwini¢tg formg mo-
nastycznego zycia. Jest oparty na okreslonych zasadach postepowania zwanych
regutami. Za twdrce tego nurtu uznaje si¢ Pachomiusza z Egiptu (286-346), ale
obok niego podaje si¢ Bazylego Wielkiego z Kapadocji (ok. 330-379). Tymczasem
za fundatora Zzycia wspdlnotowego w zachodniej Europie uznaje si¢ Benedykta
z Nursji (ok. 480-547). W ramach cenobityzmu grupa mnichdw zyje razem, po-
siadajgc wspolng regute 1 wspolny klasztor, a przy tym wzajemnie si¢ wspierajac.
Ta forma monastycyzmu stala si¢ niezwykle powszechna najpierw w Egipcie 1 Azji
Mniejszej. W Azji Mniejszej Bazyli zach¢cat do tej formy monastycyzmu jako
bardziej odpowiedniej niz eremityzm. Dyskutuje si¢, czy inspiracjg dla niego byt
Pachomiusz. By¢ moze zainspirowaty go tradycje pochodzace z Syrii. Bazyli uwa-
zat, ze mnisi winni uczestniczy¢ w zyciu Kosciota i pozostawac postuszni miejsco-
wemu biskupowi.

Skete albo tawra to forma posrednia pomigdzy dwoma wyzej wymienio-
nymi formami monastycyzmu. Mnisi z tawry, cho¢ prowadzg zycie eremickie, nie
zyja w pelnej izolacji, jak pustelnicy, ale tez nie zyja we wspolnocie jak cenobici.
Kazdy z nich prowadzi odrgbne zycie mnisze, ale spotykaja si¢ regularnie na wspol-
nej liturgii 1 positku, zwlaszcza w niedziele. Wielkie centra pdteremickie powstaty
w Egipcie w Nitrii i Scetis. Pod koniec IV wieku pojawiaty si¢ tam wybitne postaci:
Ammon, zatozyciel Nitrii, Makary z Egiptu, Makary z Aleksandrii, Ewagriusz
z Pontu i Arsenius Wielki. Te pdtpustelnicze formy mozna spotkaé réwniez w oko-
licach Jerozolimy, na Pustyni Judzkiej, ktora stata si¢ wielkim centrum monastycz-
nego zycia w V wieku.

Proto-monastycyzm syryjski toszczegdlna forma anachorezy
chrzescijanskiej, stanowigca pierwszg faze monastycyzmu w Syrii. Rozwingta si¢
ona przed wiekiem V i roznita si¢ zasadniczo od egipskiej tradycji monastycznej.
Analiza tego okresu jest coraz czesciej podejmowana przez historykow, choé¢ bar-
dzo mato informacji pozostato o tej formie monastycyzmu syryjskiego. Pierwszymi
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zrodlami sa Afrahat i Efrem. Anachoreci tego okresu sa przedstawiani jako podej-
mujacy wyjatkowe akty umartwienia. Spgdzaja cate dnie czy to w bezruchu, czy na
wysokim stupie, czy tez zamknigci w lepiance lub skrzyni, obcigzeni ci¢zarami.
Rozni si¢ tym samym znacznie od egipskich wzoréw monastycyzmu naznaczonego
praca i modlitwa, ktory uzyskat szczegodlny prestiz w chrzescijanstwie.

Aby zrozumie¢ przynajmniej jedng z cech syryjskiego ,,proto-monastycyzmu”,
trzeba odwotaé si¢ do dwoch terminéw okreslajacych protomnichow syryjskich.
Jeden to ihidaja, czyli dostownie samotnik, a drugi to bnaj gejama, czyli synowie
przymierza. Te okreslenia sg uzywane zamiennie, szczegolnie przez Afrahata. Ter-
min ihidaja — ihadaje odnosi si¢ do pojedynczych osob, ktore zamierzaty stuzyé
Bogu. Przyrownuje si¢ je do biblijnych wddéw 1 dziewic. Niekiedy zajmowaly one
szczegolne miejsce we wspdlnocie, ale z rzadka nalezaty do kleru. Byty to raczej
osoby $wieckie, zardwno mezczyzni, jaki 1 kobiety. Sam termin ihidaje wyraza trzy
rozne aspekty 1 wskazywaé moze na trzy gtoéwne cechy syryjskiego ruchu proto-
monastycznego. Pierwszy dotyczy stanu bezzennos$ci, wskazujac na kogos, kto sie
powstrzymuje od laczenia si¢ z drugg osobg. Ponadto termin podkresla aspekt nie-
zaleznosci, czyli osobg samg o siebie si¢ troszczaca. Trzeci aspekt terminu zawiera
element chrystologiczny, bo lhidaja oznacza réwniez umitowany Syn, czyli nawig-
zuje do osoby Jezusa. By¢ moze zwigzek miedzy ihidaja i Thidaja byt najistotniej-
SZy W rozumieniu proto-monastycyzmu Syryjczykow.

Drugi termin bnaj gejama wskazuje na aspekt relacji. Ta relacja nie moze ozna-
cza¢ zwigzku pomigdzy protomnichami czy nawigzywaé do okreslonej reguty.
Wskazuje bardziej na eschatologiczny aspekt wyboru anachorety.

NURTY CHRZESCIJANSKIE
POD KONIEC STAROZYTNOSCI

Chrzescijanstwo pierwszych wiekéw nie byto monolitem. Zgodnie z wizjg nowo-
testamentalng rozszerzato si¢ z Jerozolimy w trzech kierunkach. Pierwszy z nich
wyznaczaja miasta: Antiochia, Efez, Korynt i Ateny, a wiec obejmowalo tereny
Syrii Zachodniej, Azji Mniejszej, Grecji, a dopiero pozniejsza zachodnia, taciniska
cz¢$¢ imperium. Drugim kierunkiem byla Syria Wschodnia, Mezopotamia, Persja
iIndie. Trzecim za$ kierunkiem rozprzestrzeniania si¢ chrzescijanstwa byt Egipt
i Cyrenajka oraz 6wczesna Afryka, czyli dzisiejsza Libia, Tunezja i Algieria. Od-
zwierciedla to po czesci takze zréznicowanie liturgii starozytnej, w ktorej wyrdznia
si¢ trzy gtowne typy.

W odrgbnych warunkach geograficznych, etnicznych i kulturowych uksztalto-
waty si¢ odrebne nurty chrzescijanstwa. I tak na Bliskim Wschodzie pojawit si¢
nurt syryjski, a w Egipcie chrzescijanstwo koptyjskie poszerzone nastepnie na Etio-
pi¢. W pdinocnej Afryce powstato chrzescijanstwo afrykanskie $cisle zwiazane
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z nurtem italskim, rowniez poprzez uzywanie tego samego jezyka. Na znacznych
wschodnich, zhellenizowanych obszarach imperium uformowato si¢ chrzescijan-
stwo greckie, ktdérego nie mozna ograniczy¢ do samej Grecji i Azji Mniejszej. Jezyk
grecki byt uzywany réwniez na terenach, na ktorych z czasem powstawaty lokalne
formy chrzescijanstwa. Takim miejscem byt Potnocny Egipt z Aleksandria, Syria
Zachodnia z Antiochia, dolina Rodanu, Sycylia, Poludniowa Italia, a nawet sam
Rzym. Dopiero z czasem w zachodniej czgsci imperium zaczat dominowaé w sro-
dowisku chrzescijanskim jezyk tacinski. Wprowadzenie taciny do liturgii i do litera-
tury chrzescijanskiej dokonalo si¢ raczej w pdtnocnej Afryce i dopiero potem objeto
Itali¢, zastepujac greke. Do tej panoramy trzeba jeszcze doda¢ nurt szczegdlny
zwany judeochrzescijanstwem. Mozna dyskutowacé, czy jezykiem tego nurtu byt
hebrajski, aramejski czy moze dominujaca na Wschodzie greka.

Chrzes$cijanstwo syryjskie. Syryjezycy albo Syriacy wywodzg si¢
z ludéw aramejskich, ktdre w czasach biblijnych zamieszkiwaty tereny od Zatoki
Perskiej po wybrzeze Morza Srédziemnego. Ich jezyk od poczatku pierwszego
tysigclecia przed Chrystusem rozprzestrzeniat si¢ po catym regionie, stajac si¢ jezy-
kiem powszechnie uzywanym w handlu i w kancelariach imperiéw babilonskiego
oraz perskiego. Jezyk aramejski dominowat az do czasow podboju dokonanego
przez Aleksandra Wielkiego, kiedy to w kregach elit zostat zastgpiony przez jezyk
grecki. Jednakze w mowie potocznej jezyk ten dalej byt powszechnie uzywany,
a w czasach Jezusa postugiwali si¢ nim rowniez Zydzi. To w tym jezyku Chrystus
glosit Dobra Nowing, modlit si¢ i dyskutowat z faryzeuszami oraz z przedstawicie-
lami innych ugrupowan éwczesnego spoteczenstwa zydowskiego. Od 11 wieku n.e.
jeden z dialektow aramejskich z okolic Edessy, nazywany syryjskim, stal si¢ jezy-
kiem chrzescijanstwa i przez kilka stuleci dominowat na znacznych obszarach.
Chrzescijanstwo syryjskie ma swoje poczatki opisane w Dziejach Apostolskich,
gdzie w rozdziale jedenastym czytamy o Antiochii Syryjskiej i o pierwszej wspol-
nocie, ktorej cztonkowie zostali tez po raz pierwszy nazwani ,,chrzeScijanami”.
To w tym miescie przebywali przez jakis czas apostotowie Piotr i Pawel, przy czym
ten ostatni wlasnie stad rozpoczynat wszystkie swoje misyjne podrdze. Nie tylko
Pawet, ale tez wielu innych misjonarzy wyruszylo z Antiochii, aby ewangelizowac
Europe 1 Azje. Wspolnota antiochenska stata si¢ jednym z wielkich centrow wceze-
snego chrzescijanstwa. Wedtug Jana Chryzostoma, w potowie IV wieku w miescie
tym zyto okoto stu tysiecy chrzescijan. Sama za$ Antiochia byl jednym z trzech
najwazniejszych, obok Aleksandrii i Rzymu, biskupstw zwanych patriarchatem.
Podobnym jezykiem méwiono rdwniez poza sama Syrig, poza terytorium impe-
rium rzymskiego, na terenach zajmowanych najpierw przez Partow, a nastepnie
podlegtych panowaniu Sasanidow. Chrzescijanie pojawili si¢ w Mezopotamii naj-
poézniej w potowie 11 wieku n.e. Na poczatku IV wieku tamtejsi przywddcy zorga-
nizowali niezalezng strukturg koscielng pod przewodnictwem katolikosa, czyli swe-
go rodzaju patriarchy. W V wieku tamtejszy Ko$ciot sklaniat si¢ ku teologii nesto-
rianskiej, doktadniej ku jej nurtowi antiochenskiemu, prezentowanemu przez Teo-
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dora z Mopsuestii i jego ucznia Nestoriusza. Bylo to czesciowo konsekwencja
zwigzku asyryjskich albo inaczej perskich chrzescijan z tradycja antiochenska,
z ktorej wytanial si¢ nestorianizm. Drugim powodem jej przyjecia mogla by¢ cheé
odroznienia si¢ od zdecydowanie antynestorianskiego Konstantynopola, z ktorym
Persja Sasanidow (niechrzescijanska) stale toczyla wojny. Chrzescijanie jako pod-
dani perscy, nie chcac, by ich oskarzano o sprzyjanie Rzymowi, prébowali odroz-
nia¢ si¢ od swoich chrzescijanskich sasiadow.

Chrzescijanstwo syryjskie wydato wielu wybitnych teologéw. Dominuje posrod
nich Efrem. Byt on wspanialym religijnym poetg, napisat wiele modlitw, medytacji
oraz traktatow teologicznych, egzegetycznych i liturgicznych. Innymi znanymi
pisarzami i teologami byli: Jakub z Sarug (ok. 451-521), zyjacy w VI wieku Sewer
z Antiochii i Filoksen z Mabbuga, a takze juz w wieku VII Jakub z Edessy.

Poczatki chrzescijanstwa na Wschodzie (w Mezopotamii, Persji i w Indiach)
tradycja wiaze z osobg apostota Tomasza. Wedtug tej tradycji Tomasz, wraz z jed-
nym z siedemdziesi¢gciu dwoch uczniéow Jezusa, Tadeuszem, na Wschodzie zwa-
nym Addai, wyruszyt z Antiochii i dotart do Edessy. Tam zatozyl pierwszg wspol-
not¢. Tadeuszowi towarzyszyli Mari 1 Aggai, ktérzy mieli by¢ pierwszymi bisku-
pami Seleucji 1 Ktezyfonu, pierwszej wspdlnoty chrzescijanskiej w Mezopotamii.
Tomasz nastepnie sam udat si¢ do Indii, gdzie miat umrze¢ Smiercig mgczenska.

Inna tradycja, zwigzana z Edessg, dotyczy wspomniane] przez biskupa Euze-
biusza z Cezarei (265-340) ikony, przedstawiajacej Jezusa. Euzebiusz przytacza
legende o tym, ze krol Edessy Abgar (syr. ,,czarny”) cierpial na bolesng chorobe
stawow 1 ustyszawszy o dokonywanych przez Jezusa cudach wystal do niego po-
stanca z listem, proszac o przybycie i wyleczenie go z choroby. Jezus jednak nie
modgl udaé si¢ do Edessy, ale obiecat posta¢ swego ucznia. Krol prosit tez o ikone
przedstawiajacg Jezusa, ktéra zgodnie z tradycjg stala si¢ jedyng ,,autoryzowang”
w Kosciele asyryjskim (chaldyjskim). Jezus wystat Tadeusza, ktory udal si¢ do
Edessy, uzdrowit krola i zatozyt tam pierwsza wspdlnote. Edessa wedlug tego prze-
kazu stata si¢ gtdwnym osrodkiem szerzenia chrzescijanstwa na cata Mezopotamig.

Bardziej prawdopodobne jest przypuszczenie, ze dzieto ewangelizacji juz
w I wieku rozpoczeli na tych terenach misjonarze zydowsko-chrzescijanscy i sy-
ryjscy. Wojny prowadzone przez Perséw przeciw Cesarstwu Rzymskiemu przy-
czynity si¢ do sprowadzenia w glab Mezopotamii i Persji jencow, w tym chrzesci-
jan, z kaptanami wlacznie, co rowniez musiato mie¢ swdj wplyw na zakladanie
wspolnot i rozwdj chrzescijanstwa na Wschodzie.

Chrzescijanie w Mezopotamii i Persji od poczatku spotykali si¢ z wieloma prze-
ciwno$ciami i z wrogoscig ze strony zaréwno tamtejszych Zyddéw, jak i zwolenni-
kéw mazdaizmu. Najsilniejszy okres przesladowan przypadt na IV wiek, kiedy
chrzescijanstwo zostato juz oficjalnie zaakceptowane jako wazny element Cesar-
stwa Rzymskiego, ktére przez prawie caly czas bylo w konflikcie z panstwem per-
skim. Krwawe przesladowania chrzescijanstwa przez Perséw miaty miejsce zwlasz-
cza za Charpora II w latach 341-379, kiedy to niezliczone rzesze wierzacych
w Chrystusa poniosty $mier¢ meczenskg. Mimo to chrzescijanstwo rozwijato sie



140 Andrzej Mrozek

dosy¢ preznie, czego wynikiem byto posiadanie przettumaczonych na jezyk syryj-
ski (w dialekcie lokalnym) ksiag Pisma, wytworzenie wlasnej liturgii i utworzenie
licznych wspolnot — diecezji, ktore posiadaty nazwe ,,mariitha” (dostownie ,,zagro-
da, owczarnia”). Juz w III wieku w Mezopotamii i wokot Zatoki Perskiej istniato
dwadziescia diecezji, nalezacych do metropolii w Antiochii.

Znaczacymi osrodkami chrzescijanstwa na Wschodzie byly szkoty teologiczne.
Najstawniejszg z nich byla szkota zalozona w IV wieku przez Jakuba z Nisibis.
To z niej wyszto wielu stawnych teologow, filozofow, poetow, thumaczy, jak cho-
ciazby Efrem, Baba czy Aba, ktorzy sami z kolei utworzyli inne szkoly na terenie
panstwa perskiego. Takg byla utworzona przez Efrema ,,szkota edesska”, zwana tez
»szkola Persow”, z ktdrej wyszli inni wielcy doktorzy, jak Narsai, Izaak Wielki, Bar
Sauma, Jakub z Sarug.

Chrzes$cijanstwo greckie. Rozpowszechnilo si¢ w pierwszym wieku
najpierw w greckojezycznych wspolnotach zydowskich, a potem w $rodowisku
typowo hellenistycznym. Chrze$cijanstwo to terytorialnie obejmowato obszary
niezwykle rozlegte. Dzigki podbojom Aleksandra i pozniejszej hellenizacji greka
byla uzywana réwniez tam, gdzie rozwinely si¢ inne nurty chrzescijanstwa, poczy-
najac od Aleksandrii w Egipcie, przez Antiochi¢ w Syrii, po Sycylig, doling Roda-
nu, a nawet Rzym. Oczywiscie centra greckie powstawaly tez w samej Helladzie
1w Azji Mniejszej, obejmujgc stamtad swymi wptywami Tracje i Ilirie. Kapadocja
1 Pont byty juz w III wieku najbardziej chrzescijanskie, jesli bra¢ pod uwage liczbe
wiernych. Charakterystyczny dla tego chrzescijanstwa jest rozwdj i znaczenie mo-
nastycyzmu. lliria podzielona na dwie diecezje rozwijata si¢ nieco w cieniu wiel-
kich tradycji Kapadocji, a potem Konstantynopola. Chrzescijanstwo Macedonii
rosto wokot centrum w Salonikach, nawiazujac do tradycji Pawtowych. Tymczasem
bliska greckiemu Wschodowi Dacja, miejsce wygnania Ariusza i dziatan Wulfili,
stata si¢ w IV wieku preznym osrodkiem arianizmu. W Grecji tymczasem najwaz-
niejszym osrodkiem byt Korynt, bowiem Ateny, z niewielkg liczba chrzescijan,
pozostawaty przy tradycyjnej religii i filozofii. Momentem niezwykle znaczacym
stalo si¢ zalozenie przez cesarza Konstantyna w 324 roku, w miejscu dawnego
Bizancjum, Konstantynopola. Miasto stato si¢ nowym centrum imperium nie tylko
w sensie politycznym, ale rowniez religijnym. Wszystkie sobory starozytnosci od-
byty si¢ wlasnie w Konstantynopolu, blisko miasta (Nicea i Chalcedon) lub na tere-
nie mu podlegtym (Efez).

Chrzes$cijanstwo tacinskie. Zdominowato Zachdd chrzescijanski,
gdy upadto imperium zachodniorzymskie. I ta wizja oddziatuje na sposob patrzenia
1 postrzegania tego nurtu. Tymczasem poczatkowo rozwijat si¢ on podobnie jak
pozostate. To, co byto znaczace, to fakt, ze jego centrum stanowita stolica impe-
rium rzymskiego. Przez dhugi czas jezykiem liturgii w Rzymie byt jezyk grecki,
a nie tacina. Z jednej strony chrzescijanstwo tacinskie docierato az na dwor cesar-
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ski, z drugiej w pierwszych wiekach nie wydato wielkich teologéw. Dopiero od
IV-V wieku mozna dostrzec znaczacy rozwoj koncepcji teologicznych czgsto wzo-
rowanych na wschodnich myslicielach. Ani w Rzymie, ani w Italii nie powstaty
szkoly chrzescijanskie porownywalne do tych ze Wschodu. Nieobecnos¢ teologdw
zachodnich w trakcie wielkich soborow jest zaskakujaca. W Nicei pojawia si¢ do-
radca religijny Konstantyna Hozjusz z hiszpanskiej Kordoby. To wskazuje, dokad
siggato chrzescijanstwo tacinskie. Réwnoczesnie trzeba zwroci¢ uwage, ze szcze-
gdblnie zaczeto si¢ ono rozwijac po edykcie mediolanskim. Rozwijato si¢ ono juz nie
tylko w wielkich i mniejszych miastach Italii, Galii i Hiszpanii, ale powoli zaczeto
docieraé¢ na wies, czyli obejmowato to, co z po tacinie nazywa si¢ pagus i mieszka-
jacych tam wisniakdw, czyli pogan od tacinskiego okreslenia pagani.

Chrzes$cijanstwo koptyjskie Koptowie to rdzenna ludno$é¢ Egiptu,
a sama nazwa pochodzi prawdopodobnie od greckiego stowa Aigyptos okreslajace-
go Egipt. Chrzescijanstwo pojawito si¢ w Egipcie bardzo wczesnie. Cho¢ poczatki
nie sg poswiadczone dokumentami historycznymi, to wiadomo, ze w Aleksandrii,
najwickszym miescie Egiptu 1 jednym z najwigkszych w imperium rzymskim, ist-
nial, postugujacy sie¢ greka, silny osrodek mysli judaistycznej. Jest wlasciwie nie-
mozliwe, aby — zwazywszy na bliskos¢ Palestyny — pierwsi chrzescijanie nie poja-
wili si¢ tam stosunkowo szybko. Tradycyjnie w mysli konfesyjnej poczatki chrze-
Scijanstwa w tym kraju wigzane sg z misjag Marka Ewangelisty, ktory za panowania
cesarza Nerona mial przyby¢ do Aleksandrii i tam w 68 roku ponie$¢ $mieré me-
czenska. Jest to rodzaj legendy fundacyjnej i trudno zweryfikowa¢ te informacje.
Jest jednak prawdopodobne, ze niektore najstarsze pisma chrzescijan — List do He-
brajczykow, List Pseudo-Barnaby czy nawet (jak sadza niektérzy) Ewangelia Ma-
teusza — powstaty wlasnie w Egipcie.

Nie mozna potwierdzi¢ obecnosci chrzescijanskiej wiarygodnymi materiatami,
a pierwszym biskupem Aleksandrii, ktorego istnienie jest pewne, byt dopiero
Demetriusz (zm. 231). Tymczasem tradycja Markowa jest wsparta przekonaniem
o bardzo wczesnym zalozeniu miejscowej stolicy biskupiej. Do dzisiaj Kosciot
aleksandryjski bywa nazywany Kosciolem Marka. Ta aleksandryjska stolica bisku-
pia do potowy V wieku zajmowata drugie, po Rzymie, miejsce w hierarchii Koscio-
tow lokalnych i dopiero sobdr chalcedonski (451) wynidst do tej godnosci Konstan-
tynopol, spychajac Aleksandri¢ na trzecig pozycj¢ w chrzescijanskiej hierarchii.
Gdy w 1054 roku chrzescijanstwo podzielito si¢ na wschodnie i zachodnie, miej-
scowy patriarchat wrécit na drugie miejsce (po Konstantynopolu), lecz miato to
znaczenie juz tylko dla prawoslawia.

Wiadomo jednak, ze Aleksandria w II wieku stata si¢ miejscem dziatalno$ci
gnostykow takich jak Bazylides z Antiochii czy poczatkowo takze Walentynian.
Krazyla tam gnostycka Ewangelia Egipcjan czy podobna Ewangelia Hebrajczykow.
Oddziatywanie gnostykdéw musiato by¢ wiec tam wyjatkowo silne, o czym $wiad-
cza takze znalezione w Nag Hammadi gnostyckie rgkopisy czy glosna ostatnimi
czasy Ewangelia Judasza.
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Po przezwyciezeniu kryzysu gnostycznego Egipt stal si¢ tez waznym osrodkiem
chrzescijanskiej ortodoksji. To w Aleksandrii powstata stynna szkota katechetyczno-
-egzegetyczna, ktorej wybitnymi przedstawicielami byli miedzy innymi Klemens
Aleksandryjski, Orygenes, Dionizy Aleksandryjski czy Dydym Slepy. Poczatkowo
miala ona charakter raczej prywatny, ale za czaséw Orygenesa stata si¢ oficjalng
instytucja Kosciota aleksandryjskiego. Byla wowczas swego rodzaju chrzescijan-
skim uniwersytetem, w ktorym trzymano si¢ zasad nauczania hellenistycznego,
dostosowujac je do potrzeb chrzescijanstwa. Po pierwszym etapie studium, gdzie
gtéwne miejsce zajmowata literatura i matematyka, przystepowano do studiowania
filozofii, by dopiero na tej bazie przej$¢ do wiasciwych studiow nad religia.

W Egipcie uksztattowal si¢ model chrzescijanskiego monastycyzmu, ktoéry na-
stepnie rozpowszechnit si¢ posrdéd niemal wszystkich wspdlnot na terenie nie tylko
imperium rzymskiego, ale i poza nim. Z Egiptu pochodzili Antoni, jeden z pierw-
szych chrzescijanskich mnichéw, i Pachomiusz, tworca pierwszej reguty zakonne;.
Na niej wzorowali si¢ poézniej Bazyli Wielki i Benedykt z Nursji, tworcy wielkich
regut zakonnych.

Aleksandria odegrata wazna rol¢ w pierwszym z wielkich sporéw chrzescijan-
stwa. Biskupem tego miasta byl Atanazy, gtowny obronca ortodoksji przeciwko
herezji Ariusza (potepionej na soborze w Nicei w 325 roku), kwestionujgcej bostwo
Chrystusa. Takze podczas kolejnego sporu chrystologicznego, odnosnie do natur
Jezusa, zwigzanego z Nestoriuszem, Egipt opowiedzial si¢ za ortodoksja, a kluczo-
wa rol¢ w obradach soboru rozstrzygajacego w tej sprawie (Efez, 431) odegral pa-
triarcha aleksandryjski Cyryl.

Chrzedcijanstwo afrykanskie. Obejmowalo tereny od Cyrenajki
przez Libie, Afryke Wiasciwa, Numibi¢ po Mauretani¢, postugujac si¢ nazewnic-
twem z okresu poznego cesarstwa. Kartagina stanowita centrum tego chrzescijan-
stwa. Dyskutuje si¢ nad tym, skad dotarto tam chrzescijanstwo. Pewne elementy
wskazujg na istotne wptywy syryjskie, ale réwniez czerpato ono z tradycji greckich.
Z czasem lacina zaczeta dominowaé w tym nurcie, wypierajac greke. To Tertulian
Afrykanski jest uznawany za pierwszego waznego teologa chrzescijanskiego pisza-
cego po tacinie. To chrzescijanstwo afrykanskie podjeto pierwsze proby thumaczenia
Biblii na jezyk tacinski. I wreszcie to wlasnie na jego gruncie dziatat jeden z naj-
wigkszych teologdw Zachodu — Augustyn z Hippony. Po tym chrzescijanstwie nie
pozostato zbyt wiele §ladow. Odegralo ono jednak znaczaca rol¢ w rozwoju i for-
mutowaniu chrzescijanskiej doktryny teologiczne;j.

Nad wszystkimi tymi nurtami dominowaty najpierw trzy starozytne patriarchaty:
rzymski, aleksandryjski i antiochenski. Z czasem z tych trzech powstata pentarchia,
czyli pigé patriarchatow: Rzym, Konstantynopol, Aleksandria, Antiochia i Jerozo-
lima. Od V wieku dominujacymi byly Rzym i Konstantynopol. Coraz bardziej
na znaczeniu tracity Aleksandria i Antiochia, a zasadniczo honorowym byta Jero-
zolima.
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W IV wieku, gdy chrzescijanstwo coraz silniej wigzato si¢ ze strukturami impe-
rium, istnialy znaczace roéznice w jego obecnosci w poszczegoélnych prowincjach.
W Palestynie i w zachodniej czesci Azji Mniejszej ludno$¢ byta schrystianizowana
w znacznym stopniu. Podobnie bylo w Afryce Péinocnej. W Europie tymczasem
chrzescijanstwo bylo szczegolnie obecne w Galii poludniowej oraz wzdhuz Rodanu.
Nieco intensywniej schrystianizowana byla poludniowa czgs¢ Potwyspu Iberyjskie-
go oraz Italia. Na wschodzie Egipt Dolny posiadal bardzo gesta sie¢ wspolnot.
Stamtad tez chrzescijanstwo zawedrowato do Etiopii. Rdwnoczesnie na wschodzie
dotarto do Armenii, Persji i do arabskich regionow nad Morzem Czerwonym.

ROZWOJ LITURGII, DOKTRYNY ORAZ CZTERY
WIELKIE SOBORY STAROZYTNOSCI

Pod koniec II stulecia naszej ery istniala juz dobrze okreslona wspolnota chrzesci-
janska, posiadajgca wlasng doktryne, kult oraz coraz bardziej zunifikowang organi-
zacj¢. Do uformowania si¢ wymienionych elementow przyczynita si¢ posrednio
rowniez polityka imperium rzymskiego. Po niewielkich przesladowaniach za Marka
Aureliusza, poczawszy od chwili przejecia wladzy przez cesarza Kommodusa
(180-192), a przede wszystkim za panowania dynastii Sewerow (193-235), chrze-
Scijanstwo cieszylo si¢ pokojem. Za Septyma miato miejsce tylko krdtkotrwate
i lokalne przesladowanie okoto 202 roku, ktore dotkneto zardéwno chrzescijanstwo,
jak 1 judaizm. Po $mierci Septyma (211) dynastia ta nie byta juz tak mocno zwigza-
na z tradycja rzymska jak poprzednie dynastie cesarskie. Miaty w tym swojg role
kobiety dworu, takie jak Julia Domna i Julia Mammea. Dzi¢ki nim dwor cesarski
otwart si¢ na tradycje wschodnie, a tym samym przyczynit si¢ do uzyskania przez
chrzescijanstwo nowej pozycji w religijnej mysli imperium. Panowanie Sewerdw to
czas synkretyzmu religijnego. Ten synkretyzm przejawiat si¢ w tendencji do przy-
jecia tak judaizmu, jak i chrzescijanstwa do szeroko pojetej religii rzymskiej. Ce-
sarz Aleksander Sewer w swoim prywatnym lararium, czyli miejscu kultu przod-
kow, czcit Abrahama i Jezusa.

Taka sytuacja polityczno-religijna wzmocnita zaréwno strukture organizacyjna,
jak i tradycje kultyczne. Na przetomie II i III wieku zostaje wprowadzona instytucja
katechumenatu poprzedzajaca chrzest. Rozpowszechnienie si¢ chrzescijanstwa,
konflikty z grupami nieortodoksyjnymi oraz przesladowania sprawity, ze konieczny
okazat si¢ okres bardziej rygorystycznej weryfikacji osoby wlaczanej do wspdlnoty
poprzez chrzest. Ustalono tez wtedy elementy podstawowego nauczania, wskazano
na zawody niepozwalajace na przyjecie chrztu i okreslono wymagania moralne
wobec chcacych przyjaé chrzest. Dzigki temu zostata tez rozbudowana liturgia
chrzcielna oparta na tradycjach paschalnych. Eucharystia tymczasem zostata rozbu-
dowana poprzez dodanie nowych rytow, coraz bardziej nabierajac charakteru ofiar-
niczego.
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W trakcie dwoch stuleci, IV 1 V, chrzescijanie ze Wschodu i Zachodu zgroma-
dzili si¢ na czterech soborach, ktore sa uznawane za ekumeniczne, czyli powszech-
ne. Wypracowane podczas posiedzen w Nicei (325), Konstantynopolu (381), Efezie
(431) i w Chalcedonie (451) dokumenty staly si¢ podstawa do opracowanych na-
stepnie koncepcji i systemow teologicznych.

Pierwszy sobor ekumeniczny - Nicea, 325 Cesarz
Konstantyn, nie bgdac jeszcze ochrzczony, zwotal moca swego urzedu pierwszy
powszechny sobor wszystkich biskupéw. Powodem takiego ,,powszechnego” syno-
du byt problem jednosci wywotany doktryng Ariusza o Logosie. Kwestionowat on
pelne i prawdziwe bostwo Jezusa. Miejscem zgromadzenia byla, znajdujaca si¢
okoto osiemdziesigciu kilometrow na wschdd od Konstantynopola, Nicea. Znajdo-
wat si¢ tam palac cesarski, ktory stat si¢ miejscem posiedzen rozpoczetego 20 maja
325 roku soboru. Nie jest pewne, jak dtugo ten sobdr trwat — by¢ moze miesigc, by¢
moze dwa. Brak jest bezposrednich §wiadectw wydarzen, a nawet samych doku-
mentow tego soboru. Dopiero pdzniejsze przekazy rzucajg nieco $wiatta na to wy-
jatkowe wydarzenie w historii chrzescijanstwa. Wedlug takiej wlasnie pozniejszej
tradycji do Nicei poczta cesarska przybylo w sumie trzystu osiemnastu biskupow
zwanych ojcami soborowymi. Ta liczba jest jednak zawyzona, bo jak wynika
z r6znych analiz, uczestnikow tego soboru mogto by¢ okoto dwustu. Dominowali
na nim biskupi Wschodu. Zachod byl reprezentowany przez biskupa Hozjusza
z Kordoby, biskupa Cecyliana z Kartaginy oraz trzech innych biskupow. Patriarche
Rzymu reprezentowali dwaj prezbiterzy. Ten pierwszy sobor byt czyms$ wyjatko-
wym, bezprecedensowym, tak pod wzgledem samej procedury, jak i §wiadomosci
eklezjalnej oraz doktrynalnego autorytetu. Sam cesarz traktowal ten sobor jako
cesarska radg religijng do spraw chrzescijanstwa. Wybor miejsca réwniez byt zna-
czacy. Dotychczas synody zbieraty si¢ w kluczowych dla chrzescijanstwa miastach,
jak Antiochia, Aleksandria, Kartagina, Rzym, Arles. W Nicei byt tylko letni patac
cesarski, w ktorego auli prawdopodobnie zgromadzili si¢ biskupi. Ten aspekt ,,ce-
sarski” soboru byl nie bez znaczenia dla przysztych stuleci.

Nie wiadomo, kto przewodniczyl temu pierwszemu soborowi ekumenicznemu,
poniewaz, w przeciwienstwie do soboréw w Efezie i Chalcedonie, nie zachowaty
si¢ zadne protokoty ani akta. Po soborze nicejskim pozostaty tylko wyniki, to zna-
czy kanony i wyznanie wiary. Na temat jego przebiegu mamy zaledwie kilka
szczatkowych notatek uczestnikdéw, takich jak Atanazy, oraz notatek historykdéw
koscielnych, ktéore w szczegodtach nalezy rozpatrywaé bardzo krytycznie, jak na
przyktad notatki z Vita Constantini Euzebiusza oraz z pism historyka Kosciota
Sokratesa, ktory pisat wiek pdzniej. Nie posiadamy jednak zadnych akt.

Drugi sobdér ekumeniczny — Konstantynopol, 381
Bylo to w istocie zebranie biskupdw Wschodu zwotane przez cesarza Teodozjusza.
Miato mu odpowiada¢ podobne zebranie na Zachodzie, do ktorego jednak nie do-
szto z przyczyn politycznych. Do Konstantynopola przybyto okoto stu piec¢dziesieg-
ciu ojcow z patriarchatu antiochenskiego i z Azji Mniejszej. Sobor trwat dwa mie-
sigce (od maja do lipca 381 roku). Miejscem posiedzen byly rézne bazyliki cesar-
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skiego miasta. Powodem zwotania soboru byla przede wszystkim tak zwana ,,schi-
zma antiochenska”. Soborowi z poczatku przewodzit Melecjusz, a po jego $mierci
kierowanie zgromadzeniem przeszto w rece Grzegorza z Nazjanzu, nowego biskupa
Konstantynopola. Grzegorz reprezentowal pojednawcza linie wobec zaistniatych
podziatlow. Na soborze nie doszto do zadnego ostatecznego rozstrzygnigcia. Okre-
Slono obszary pieciu prowincji ko$cielnych analogicznie do diecezji cesarskich:
Egipt, Wschod (Syria i Palestyna), Pont (poétnocna i wschodnia Anatolia), Azja
(Anatolia zachodnia), Tracja (mniej wigcej dzisiejsza wschodnia Bulgaria). W ka-
nonie stwierdzono, ze biskup Konstantynopola powinien uzyska¢ drugie miejsce
,»,€ze$¢”) po biskupie Rzymu, poniewaz Konstantynopol jest nowym Rzymem.
Sobdr ten jest znany bardziej dzigki wyznaniu wiary, ktore jako ,,nicejsko-
konstantynopolitanskie” zostalo uznane za wspdlne dobro wszystkich wielkich
wyznan chrzescijanskich, a od nicejskiego rozni si¢ zasadniczo tym, ze zawiera
rozszerzone wyznanie wiary w Ducha Swictego i w jego zbawcze dziatanie.

Trzeci sobor ekumeniczny — Efez 43 1. Inicjatywa zwo-
fania soboru ekumenicznego wyszta od Nestoriusza, ale podjat ja cesarz Teodo-
zjusz I, ktoéry zwotat sobor do Efezu. Nie zaproszono nan wszystkich biskupow,
ale tylko metropolitow Wschodu, ktorzy mieli dobra¢ sobie biskupa pomocniczego
ze swej prowincji. Z Zachodu zaproszono przedstawicieli Rzymu i Kartaginy. So-
bor rozpoczat sie 22 czerwca z udziatem stu pigédziesieciu (moze stu szesédziesie-
ciu) biskupoéw, przede wszystkim egipskich, azjatyckich i palestynskich, wsrod
ktérych poza Cyrylem wiodacymi postaciami byli metropolici Memnon z Efezu
i Juwenal z Jerozolimy. Ponadto przybyli liczni mnisi egipscy, ktdrzy gromadzac
si¢ w grupkach i wolajac Theotokos — Bogurodzica — opanowali ulice miasta,
a swoimi demonstracjami podgrzewali nastroje wsrod ludu. Tymczasem Nestoriusz,
rowniez obecny w Efezie, cho¢ oczywiscie nie na soborze, otrzymat policyjng
ochrone od cesarza, chcacego zapewni¢ mu bezpieczenstwo. Zaraz na poczatku
wybucht konflikt migdzy cesarzem a Cyrylem, bowiem mieli oni przeciwstawne
wyobrazenia o soborze. Cesarz pragnat porozumienia obu kierunkéw i dlatego do-
magat si¢, by soborowi przewodzil jego przedstawiciel komes Kandydian, Cyryl
zas$, w pelni popierany przez Rzym, czut si¢ rzeczywistym panem soboru.

Od otwarcia soboru przez Cyryla uplynety zaledwie cztery dni, gdy 26 czerwca
zjawili si¢ rowniez antiochenczycy. Pod przewodem Jana z Antiochii odbyli oni
rowniez w Efezie antysobdr z udzialem mniej wigcej piecdziesieciu biskupow (wo-
bec stu pigédziesi¢ciu pod wodzg Cyryla). Sobor ten zdjat z urzedu Cyryla. W tym
samym miescie odbywal si¢ zatosny spektakl: obradowaly dwa sobory, ktore na
dodatek wzajemnie si¢ ekskomunikowaly. Cesarz uznat sobor za niebyly. Zakazat
biskupom opuszczania Efezu i oglosil, ze konieczne jest zbadanie sprawy przez
wyzszego urzgdnika.

Na poczatku lipca przybyli réwniez legaci rzymscy. Sobdr zostal na nowo
otwarty, a legaci zgodzili si¢ na zdjecie z urzedu Nestoriusza, tym samym przyta-
czajac si¢ do wydanego na niego wyroku. Nastepnie wraz z trzydziestoma bisku-
pami zostat ekskomunikowany takze Jan z Antiochii. W koncu zjawit si¢ urzednik
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cesarski, ztozyt z urzedu zardbwno Nestoriusza, jak i Cyryla, osadzit obu w areszcie
domowym i rozwigzat sobor. Cyryl jednak uciekt i w Aleksandrii zostat triumfalnie
przyjety przez cate miasto, a Nestoriusz musiat usungc¢ si¢ do klasztoru w Antiochii.

Czwarty sobdér ekumeniczny - Chalcedon, 451
Cesarz Marcjan zwotat sobdr do Chalcedonu (po drugiej stronie Bosforu, naprzeciw
Konstantynopola), ktory zebrat si¢ 8 pazdziernika i trwat niemal trzy tygodnie
(do 1 listopada). Byt on najliczniejszym z uznanych synodéw ekumenicznych sta-
rozytnego Kosciota (z okoto trzystu szesé¢dziesigcioma biskupami). Cesarscy komi-
sarze naciskali, by opracowaé nowy symbol wiary, ktory usunie wszelkie niejasno-
$ci. Poczatkowo wigkszos¢ biskupow stata na stanowisku, ze sama Nicea wystarczy
po wsze czasy i nie potrzeba zadnej nowej definicji. Dotad panowato wlasnie takie
tradycjonalistyczne rozumienie soboru: jedyny dogmat to dogmat nicejski. Jego
miarg mierzono wszystko. Sobor mial stwierdzac¢ tylko, czy okreslone interpretacje
wiary odpowiadaja Fides Nicaena (nicejskie wyznanie wiary), i potepiac to, co si¢
jej sprzeciwia, ale nie definiowaé niczego nowego.

Zgodnie z zyczeniem cesarza sobor utworzyl dwudziestotrzyosobowa komisje.
Wypracowata ona, w ciggu zaledwie trzech dni, chrystologiczng formule, ktorg
25 pazdziernika, siedemnastego dna od chwili otwarcia, sobor przyjat jednoglosnie.

Bylo to pelne napigcia wspdtdziatanie trzech podmiotéw wiadzy: cesarza, pa-
pieza i (raczej tradycjonalistycznej, nicejskiej) biskupiej wickszosci. Wspdtdziata-
nie to byto zlozone, a co wiecej, wielokrotnie grozito zerwaniem. Doprowadzito
ono do opracowania formuty chalcedonskiej. Pod naciskiem wielu stron stworzono
dogmatyczng definicje, w ktorej zarowno kierunek aleksandryjsko-cyrylowy, jak
1 kierunek antiochenski mogtly si¢ odnalez¢ i w ktérg swoj samodzielny wktad po
raz pierwszy wniosta réwniez teologia tacinska.

Chalcedonska formuta chrystologiczna w swej formie i strukturze wypowiedzi
prezentuje si¢ jako dzieto sztuki o wyjatkowej rownowadze, doskonale skompo-
nowane i harmonijne. W pierwszej czesci, w ktorej moéwi ona o pelnym bostwie
1 pelnym czlowieczenstwie Chrystusa, zasadniczo przejmuje okreslenia pochodzace
z formuty unijnej z 433 roku, przy czym stwierdzenie ,,wspolistotny nam” zostaje
jeszcze podkreslone stowami ,,we wszystkim nam podobny oprécz grzechu”.

Poza definicja chrystologiczna sobor wydat takze dwadziescia osiem kanonow
prawnych. Wigksza ich czgs¢ dotyczy wigzi duchownych, ale tez — co bylto nowo-
$cig — relacji mnichéw z biskupem. Niezdyscyplinowani, walgsajacy si¢ samopas
oraz politycznie agitujacy i intrygujacy duchowni i mnisi stali si¢ szczegdlnym
problemem. Sobor wydat orzeczenia przeciw duchownym wagabundom, podpo-
rzagdkowat ich biskupowi i zakazat udzielania $wiecen bez zwigzania z okreslonym
kosciotem. W tych okoliczno$ciach nowoscig byto to, ze mnisi nalezacy dotad do
charyzmatycznego ruchu pozbawionego formalnego statusu koscielno-prawnego
otrzymali teraz instytucjonalne miejsce w Kosciele. Z jednej strony zostali podpo-
rzadkowani biskupom, a z drugiej wlaczeni do koscielnego stanu, ktérego samo-
wolne porzucenie pocigga za soba ekskomunike. Orzeczenia te nie miaty jednak
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wickszego oddzwigku, zwlaszcza na Zachodzie, ktory pod przewodem papiezy
przejmowat od odbywajacych si¢ na Wschodzie sobordéw definicje dotyczace wiary,
ale nie ustalenia dyscyplinarne i prawne.

LITERATURA CHRZESCIJANSKA

Tradycyjnie do literatury chrzescijanstwa pierwszych wiekow nie zalicza si¢ z jednej
strony pism Nowego Testamentu, a z drugiej tekstdw apokryficznych. Jest to efekt
konfesyjnego traktowania pism religijnych powstatych w pierwszych wiekach
chrzescijanstwa i podziatu, jaki stad wyniknat. Jednak nalezy podzieli¢ te literature
na trzy zasadnicze nurty: biblijny, patrystyczny i apokryficzny. Na przestrzeni
przede wszystkim ostatnich wiekdw w szczegolny sposob opracowano procz biblij-
nego ten drugi nurt, zwany patrystycznym. Powstaty zasadniczo dwie dziedziny
naukowe o nastawieniu teologicznym, ktore zajety si¢ tg literaturg. Pierwsza z nich
zwie si¢ patrologia (gr. pater — ojciec, logos — nauka) i dotyczy starozytnych auto-
row chrzescijanskich. Bierze ona pod uwage wszystkie zabytki literatury wczesno-
chrzescijanskiej, to znaczy utwory, ktdrych autorstwo jest ustalone, jak i te, ktdrych
autorstwa nie mozna ustali¢. Preferuje w swych badaniach pisarzy ortodoksyjnych,
ale uwzglednia tez nieortodoksyjnych. Ci pierwsi sg traktowani jako fundament
teologii chrzescijanskiej 1 zwani ojcami oraz doktorami Kosciota. Dlatego tez te
dziedzing badan nad literatura chrzescijanska zwie si¢ patrologia. Chronologicznie
obejmuje ona na Zachodzie wszystkich pisarzy chrzescijanskich az do Izydora
z Sewilli (zm. 636), a na Wschodzie do Jana Mansura Damascenskiego (zm. 749).
Az po III wiek dominowatl w niej jezyk grecki, z czasem na Zachodzie zacz¢to
pisa¢ po tacinie, a na Wschodzie obok greki pojawit si¢ jezyk syryjski, koptyjski
i armenski (ormianski). Obok patrologii istnieje patrystyka, bedaca teologiczng
nauka zajmujaca si¢ badaniem doktryn i idei zawartych w dziatach ojcow Kosciota.
To badanie dokonuje si¢ przy pomocy przede wszystkim narzedzi wypracowanych
w ramach réznych dyscyplin filozoficznych.

Patrystyczna literatura chrzescijanska dzieli si¢ na trzy okresy. Podstawg podzia-
tu sg daty wielkich soborow (Nicea i Chalcedon). I tak pierwszy okres trwa do roku
325, czyli do soboru nicejskiego, drugi konczy si¢ wraz z soborem chalcedonskim
(451), zas$ koniec trzeciego, cho¢ dyskusyjny, przesuwa si¢ az do daty $mierci Jana
Mansura z Damaszku (749). Dlatego przypisuje si¢ tym okresom nazwy: przedni-
cejski (od I wieku do 325), ponicejski (od 325 do 451) i pochalcedonski (od 451 do
749). Drugi z nich jest nazywany ztotym.

Okres pierwszy jest tradycyjnie dzielony na dwa podokresy:

1. Od I wieku do 202 roku (data $mierci Ireneusza z Lyonu); 2. Od 202 do 325
roku. W pierwszym podokresie literatura ta przedstawia organizacj¢ zycia we
wspoélnotach chrzesdcijanskich oraz obrong chrzescijanstwa przed atakami z ze-
wnatrz i wewnatrz (herezje). Pojawiajg si¢ pierwsze teksty liturgiczne oraz przepisy
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prawodawcze. Pisarzy z tego okresu ze wzgledu na blisko$¢ czaséw apostolskich
nazwano Ojcami Apostolskimi. Sa nimi Klemens Rzymski, Ignacy Antiochenski,
Polikarp ze Smyrny i Papiasz z Hierapolis.

W tym samym czasie w nawiazaniu do atakow pisarzy poganskich (Fronton
z Cyrty, Lukian z Samosaty, Celsus) powstaja pierwsze akta megczennikow oraz
apologie. Rownoczesnie posrod wspdlnot chrzescijanskich rodzg si¢ liczne herezje
(Bazylides, Izydor, Marcjon, Walentyn, Karpokrates, Epifanes, Montanus), ktore
przyczynity si¢ do powstania literatury antyheretyckiej.

W drugim podokresie (202-325) nastgpuje doprecyzowanie doktryny chrzesci-
janskiej wyrazonej teologicznie w czterech kontekstach geograficzno-kulturowych:
aleksandryjskim, matoazjatycko-syryjsko-palestynskim, rzymskim oraz afrykanskim.

Drugi okres patrystyczny (325-451) to czas rozkwitu literatury patrystycznej,
charakteryzujacy si¢ wielkimi dyskusjami o charakterze chrystologicznym i tryni-
tarnym. Do tego dochodza polemiki z manichejczykami, donatystami i pelagianami
oraz rozw0j historiografii i literatury monastycznej. Na Wschodzie dominujacg role
odgrywaja cztery srodowiska: egipskie z centrum w Aleksandrii, matoazjatyckie
zdominowane przez Ojcéw Kapadockich, syryjsko-palestynskie z centrum w An-
tiochii oraz konstantynopolskie w Konstantynopolu jako centrum studiow histo-
rycznych. Réwniez na Zachodzie formujg si¢ cztery obszary geograficzne: italski
z centrami w Rzymie i Mediolanie, galijski, afrykanski, ktérego genialnym przed-
stawicielem jest Augustyn, oraz hiszpanski.

Trzeci okres (451-749) nie odznacza si¢ juz tak wybitnymi teologami, z wyjat-
kiem Grzegorza Wielkiego. Na Zachodzie w centrach teologicznych coraz wigksza
uwaga jest skupiona na rozwijaniu i wzbogacaniu mysli Augustynskiej. Na Wscho-
dzie jako teolodzy odznaczajg si¢ Dionizy Pseudo-Areopagita oraz Maksym Wy-
znawca. Kompilatorami sg za$ Leoncjusz z Bizancjum i Jana Mansur Damascenski.
W srodowisku syryjskim tradycje wczesniejsze kontynuujg Cyryllonas, Ibas z Edessy
oraz Narses z Nisibis.

Zestawienie autoréw wczesnego chrzescijanstwa
Okres pierwszy, cze$¢ I (do 202 roku)

Ojcowie Apostolscy

Klemens Rzymski

Ignacy Antiochenski
Polikarp ze Smyrny
Papiasz z Hierapolis

Apologeci greccy
Kwadratus
Arystydes z Aten
Aryston z Pelli
Justyn
Tacjan
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Atenagoras z Aten
Teofil z Antiochii
Meliton z Sardes
Hermiasz

Literatura antyheretycka

Hegezyp
Ireneusz z Lyonu

Okres pierwszy, czes¢ Il (202-235)

Srodowisko aleksandryjskie

Klemens Aleksandryjski
Orygenes

Srodowisko afrykanskie

Tertulian

Cyprian
Arnobiusz z Sikka
Laktancjusz

Pisarze Azji Mniejszej, Syrii i Palestyny
Grzegorz Cudotworca
Pawel z Samosaty
Lucjan z Antiochii
Metody z Olimpu
Hipolit
Statua Hipolita

Srodowisko rzymskie

Minucjusz Feliks
Kanon Muratoriego
Nowacjan

Okres drugi (325-451)

Aleksandryjczycy i Egipcjanie
Ariusz
Atanazy Wielki
Dydym Aleksandryjski
Cyryl Aleksandryjski
Palladiusz

Pisarze Azji Mniejszej — Ojcowie Kapadoccy

Bazyli Wielki
Grzegorz z Nazjanzu
Grzegorz z Nyssy
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Pisarze z Syrii i Palestyny
Efrem Syryjski
Euzebiusz z Cezarei
Cyryl Jerozolimski
Epifaniusz z Salaminy
Diodor z Tarsu
Teodor z Mopsuestii
Jan Chryzostom
Nestoriusz

Historycy koscielni
Filip z Side
Filostorgiusz
Sokrates Historyk
Sozomen
Teodoret z Cyrru

Pisarze italscy

Ambrozy

Euzebiusz z Vercelli
Lucyferiusz z Calaris
Rufin z Akwilei
Hieronim

Paulin z Noli

Piotr Chryzolog
Leon Wielki

Pisarze galijscy

Hilary z Poitiers
Jan Kasjan

Prosper z Akwitanii
Wincenty z Lerynu

Srodowisko afrykanskie
Augustyn
Orozjusz
Quodvultdeus

Pisarze hiszpanscy

Hozjusz
Grzegorz z Elwiry

Okres trzeci (451-749)

Pisarze facinscy
Grzegorz Wielki
Boecjusz
Kasjodor
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Cezary z Arles
Grzegorz z Tours
Fulgencjusz z Ruspe
Ildefons z Toledo
Izydor z Sewilli

Pisarze greccy
Pseudo-Dionizy Areopagita
Maksym Wyznawca
Leoncjusz z Bizancjum
Jan Mansur Damascenski
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CYWILIZACJA ISLAMU.
WYBRANE STRUKTURY

WPROWADZENIE

Podstawowa trudno$é¢, jaka powstaje podczas proby przedstawienia chocby w du-
zym zarysie wybranych cech charakteryzujacych cywilizacje islamu, polega na tym,
ze cywilizacja ta nigdy nie byta tworem monolitycznym. Wyrosta na bogatym dzie-
dzictwie wczesniejszych kultur i cywilizacji. Budowana przez ludy o odmiennej
przesztosci 1 odmiennych aspiracjach, do chwili obecnej stanowi bogata mozaike
tak wytwordéw materialnych, jak i duchowych.

Oblicze cywilizacji islamu zmieniato si¢ w historii. Klasyczny islam (VII-XIII
wiek), noszacy wyrazne znamiona hegemonii arabskiej, nie przypomina islamu
wielonarodowego i1 wieloetnicznego, jaki uksztattowal si¢ po najezdzie mongolskim
w XIII wieku. Podobnie wspdtczesny islam na Bliskim Wschodzie (sam w sobie
zrdznicowany) ma niewiele wspdlnego z islamem w Rosji czy Czarnej Afryce.
Przedstawienie nawet najbardziej rzetelne i szczegotowe jednego oblicza nie stwo-
rzy pelnego obrazu cywilizacyjnego lub stworzy obraz sztuczny.

Pewna proba wyjscia z tej sytuacji moze by¢ oparcie si¢ na Braudelowskiej kon-
cepcji cywilizacji, ktéra zaktada istnienie w okre$lonej przestrzeni geograficznej
wzglednie trwalych rzeczywistosci, zmieniajgcych si¢ bardzo powoli, zasadniczo
odpornych na wykreowane przez siebie przewroty polityczne, ekonomiczne, spo-
leczne czy ideologiczne'. Fernand Braudel nazywa je ,,strukturami cywilizacji, jej

UF. Braudel, Historia i trwanie, thum. B. Geremek, Warszawa 1999, s. 291, 302.
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podstawami, ktore zazwyczaj sa bardzo gleboko osadzone w czasie, naleza do «cza-
su dlugiego» i maja swoje «oryginalne cechy charakterystyczne». Modeluja [one]
oblicze cywilizacji, nadajg im osobowos¢. Cywilizacje pilnie ich strzegg, uwazajac
za wartosci bezcenne. [...] Cywilizacja na ogol odmawia przyjmowania dobr kultu-
rowych niezgodnych z ktéras z jej glebokich struktur’™.

Do podstaw cywilizacyjnych zalicza zatem Braudel obszar zajmowany przez
dang cywilizacje, strukture spoteczna, gospodarke, wreszcie psychike (mentalnosé,
$wiadomos¢) zbiorowa®. Dla historyka spod znaku Annales najsilniejsza motywacja
psychiki zbiorowej jest religia, ktora stanowi sit¢ najwieksza i ponadczasowsg. Sys-
tematyczne badanie kazdej z tych struktur z perspektywy ,,dtugiego trwania”, stwo-
rzenie jednego scalonego obrazu pozwalaja dopiero na zbudowanie pewnego mode-
lu cywilizacyjnego”.

W niniejszym opracowaniu autorki podjely probe ukazania dwdch wybranych
infrastruktur cywilizacji islamu (obowigzkéw muzulmanina i rytualdw cyklu zycia)
w perspektywie Braudelowskiej, a wigc w perspektywie pomijajacej idee, rozwig-
zania czy zdarzenia, ktorych cechg jest zarowno krotkotrwatose, jak i brak ich cia-
glosci, spdjnosci 1 obecnosci we wszystkich obszarach kulturowych cywilizacji
islamu’.

B. Prochwicz-Studnicka

RYS HISTORYCZNY

Potwysep Arabski, zwany w starozytnosci rowniez Arabig, lezacy pomiedzy Afryka
i Azja, jest nazywany przez jego mieszkancoéw Dzazirat al-Arab’, czyli ,,Wyspa
Arabow”. Obszar tego najwiekszego potwyspu na mapie §wiata z trzech stron ob-
lewajg wody: Morze Arabskie od wschodu, Morze Czerwone od zachodu oraz
Ocean Indyjski od potudnia, a od pdinocy rozcigga si¢ Pustynia Syryjska. Potwysep
w znacznej czesci pokrywajg tereny pustynne (pustynia poludniowa: ar-Rub al-
-Chali, srodkowa: ad-Dahna i pdnocna: an-Nafud) oraz suche stepy, kamieniste
wyzyny 1 nieliczne pasma gorskie. Monotonne, pustynne oblicze goracego i suche-

2 Idem, Gramatyka cywilizacji, tum. H. Igalson-Tygielska, Warszawa 2006, s. 62.

> W dyskursie Braudela psychika zbiorowa odpowiada za sposob, w jaki spoteczenstwo re-
aguje na pewne wydarzenia, za postawy, jakie przyjmuje w roznych sytuacjach, za podejmowane
wybory. Ze wzgledu na bardzo powolne przeksztatcenia, jakich doswiadcza psychika zbiorowa,
jest ona czynnikiem wyraznie réznicujacym cywilizacje. Pojecie to bliskie jest pojeciu osobowosci
spotecznej (zob. J. Szczepanski, Elementarne pojecia socjologii, Warszawa 1972, s. 121 i n.).

4 Zob. F. Braudel, Historia i trwanie, op. cit., s. 300; idem, Gramatyka cywilizacji, op. cit., s. 33.

3 Ponizszy szkic pomija mniejszosciowe i skrajne nurty islamu.

W rozdziale zastosowano uproszczong transkrypcje polska w oparciu o zasady zamieszczone
w pracy J. Daneckiego (Gramatyka jezyka arabskiego, t. 1, Warszawa 2001, s. 150—152). Wyja-
tek stanowi arabskie (@, ktore jest oddawane przez ‘q’, a nie, jak proponuje transkrypcja uprosz-
czona, przez ‘k’.
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go otoczenia przerywaja skrawki zyznej, uprawianej ziemi, oazy i koryta rzek okre-
sowych (wadi) oraz uboga fauna i flora. Najstarsze §lady dziatalno$ci cztowieka
na Polwyspie siegaja VII tysigclecia p.n.e. Naskalne rysunki swiadcza o tym, ze
w owym czasie tereny te byly wilgotniejsze, bogatsze w §wiat roslinny i zwierzgcy,
a ludno$é zajmowata si¢ gléwnie towiectwem i rolnictwem. Pogarszajace si¢ wa-
runki klimatyczne, nastepujace od okoto VI tysigclecia p.n.e., powoli prowadzily do
zmiany warunkow zycia. Pod wptywem pustynnienia Potwyspu pojawili si¢ ko-
czownicy wedrujacy w poszukiwaniu pastwisk, a w oazach osiedlili si¢ rolnicy.
Okoto II tysigclecia p.n.e. mieszkancy Potwyspu oswoili wielbtada, symbol tych
terenow zwany ,,okretem pustyni”, dzigki ktéoremu nomadowie mieli mozliwosé
przezycia i pozostania w surowym $rodowisku’. Ten olbrzymi obszar od niepamiet-
nych czasoéw byl zamieszkany przez ludy semickie (miedzy innymi Akadyjczykow,
Kananejczykow, Hebrajczykow, Aramejczykow i Arabow), od potowy III tysigclecia
p-n.e. falami migrujace i stale przenikajace na bardziej Zyzne tereny na obrzezach
Potwyspu: na pdtnoc do Syrii, na wschdd do Mezopotamii i na poludnie do Jemenu.
Tam tez powstaly i rozwingty si¢ wazne centra cywilizacyjne. W Arabii Centralnej
az do VII wieku nie uksztattowaty si¢ zadne formy panstwowosci, a jej mieszkancy,
mimo aktywnych kontaktéw handlowych i1 kulturowych ze §wiatem zewng¢trznym,
nie odgrywali wickszej roli politycznej w najstarszej historii Potwyspu®.

Starozytny podziat Potwyspu Arabskiego na Arabi¢ Potudniowa i Péinocng od-
zwierciedlal roznice kulturowe tego regionu’. Prowincje centralne i péinocne to
Nadzd i al-Hidzaz, gdzie uksztattowat si¢ jezyk i poezja Arabow potnocnych, tych
z wnetrza Potwyspu, a miasta Mekka i Medyna staly si¢ kolebkg islamu. Prowincje
potudniowe to Jemen i Hadramaut, znane jako Arabia Felix, gdzie wytworzyla si¢
starozytna cywilizacja Arabéw potudniowych, stanowigcych odmienng od Arabdéw
potocnych grupe etniczng 1 jezykowa. Ludy te réznity si¢ takze poziomem oraz
jakos$cig kultury materialnej i duchowej. Owa réznica przeksztalcita si¢ z czasem
w otwartg wrogo$¢, widoczng w czasie wzajemnych walk, zwlaszcza w momencie
nadej$cia islamu, bowiem prorok Muhammad wywodzit si¢ z Arabéow potnocnych.
W VII wieku Arabowie potocni zdobyli Arabi¢ Potudniowg i zjednoczyli narod
arabski pod sztandarem islamu. Dzieje Jemenu i jemenskie elementy na trwate zapi-
saly si¢ w kulturze arabskiej, ale odwieczny podziat na Arabow potocnych i potu-
dniowych istniat zawsze.

7 Wielbtad stanowi nie tylko doskonaly srodek transportu, zwhaszcza w warunkach pustyn-
nych, ale jest takze zywicielem; uzywany w handlu i rolnictwie, wczesniej takze w walkach czy
w armii; migso i mleko stuza za pozywienie; z welny i skory wyrabia si¢ ubranie, obuwie i na-
mioty; wysuszony nawoz stuzy za opal; nawet mocz byt niegdys srodkiem leczniczym. Potwysep
Arabski jest nadal gldéwnym centrum hodowli wielbladow na $wiecie.

8 Szerzej: J. Danecki, Arabowie, Warszawa 2001, s. 17-60; M. M. Dziekan, Dzieje kultury
arabskiej, Warszawa 2008, s. 31-81; D. Madeyska, Historia swiata arabskiego. Okres klasyczny
od starozytnosci do konca epoki Umajjadow (750), Warszawa 1999, s. 60-83.

% J. Danecki, Arabowie, op. cit., s. 33-34.
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Nazwa ,,Arabowie” nie jest do konca jasna, wywodzi si¢ od arabskiego rdzenia
'rb, wskazujacego pustyni¢. Mozna ja takze powiaza¢ z hebrajskim ‘erew, oznacza-
jacym co$ niezorganizowanego, prawdopodobnie koczowniczy tryb zycia, ktéry
przeciwstawiat si¢ zyciu osiadtemu. Termin ten miat znaczenie pejoratywne, byt
uzywany przez ludnos¢ osiadla postugujaca si¢ pismem, ktora uwazata nomadéw za
prymitywnych i gorszych od siebie. Nie wiadomo, jakim okresleniem postugiwali
si¢ sami koczownicy, mowiac o sobie. W tekstach biblijnych pojawia si¢ termin
»arab” rowniez jako okreslenie mieszkancéw pustyni. Podobne znaczenie ma pdz-
niejszy, powszechnie znany termin ,,beduin”, wywodzacy si¢ od arabskiego rdzenia
bdw, wnoszacego pojecia ,,pojawiania si¢”, ,,zycia na pustyni”, jednak terminy te
nie byly nazwami wilasnymi, tylko okresleniami pospolitymi nomadow. Funkcje
nazw wilasnych pehity nazwy poszczegolnych plemion, powigzane z eponimami
lub totemami, na przyktad Taghlib, Kalb czy Kinda. Termin ,,Arabowie” zaczyna
nabiera¢ konkretnego znaczenia dopiero w VII wieku, w chwili wyjscia pierwszych
muzutmandw z Potwyspu Arabskiego. Staje si¢ nazwag narodu potaczonego wspdl-
ng religia, poshugujacego sie jezykiem pdinocnoarabskim, w wigkszosci ztozonego
z koczownikow .

Czasy Arabow w okresie poprzedzajacym nadejscie islamu tradycyjne zZrddia
muzutmanskie okreslajg mianem dzahilijja. Termin ten oznacza ,,0kres niewiedzy”
1 pochodzi od czasownika dzahila — ,nie wiedzie¢”. W kontekscie historii $wietej
islamu nazwa ta odnosi si¢ do czaséw poganstwa, nie§wiadomosci 1 nieznajomosci
jedynego Boga, konkretnie islamu, i w takim znaczeniu pojawia si¢ w Koranie.
W przekonaniu muzutmandw dzZahilijja oznaczala takze okres barbarzynstwa, nie-
okrzesania Arabow. Takie rozumienie zapewne wynikalo z negatywnej oceny zycia
codziennego koczownikow przez ludnos¢ osiadla. Z drugiej jednak strony dzahilijja
stanowi pewien ideal, to czas heroséw i bohateréw, okres, w ktérym uksztattowata
si¢ specyficzna kultura beduinska, a wraz nig tradycje rycerskosci oraz doskonata
znajomos¢ jezyka i poezji, uwazanej za jeden z najcenniejszych wktadow do litera-
tury arabskiej. Okres ten umownie trwa od okoto 500 do 622 roku n.e., czyli emi-
gracji proroka Muhammada z Mekki do Medyny, a praktycznie mozna go rozcia-
gnac na cate dzieje Pétwyspu Arabskiego przed islamem, od stworzenia Adama
po wystagpienie Muhammada w 622 roku'".

Struktura spoteczna mieszkancéw Arabii w okresie przedmuzutmanskim wigza-
fa si¢ z podziatem na ludno$¢ osiadta, skupiong gtéwnie w miastach czy oazach,
oraz przewazajaca ludnos¢ koczownicza. Ludno$é osiadla chetniej gromadzita si¢
na poludniu Polwyspu, ale i na polnocy znajdowaly si¢ oazy i miasta kupieckie.
Szczegolnie kwitngcym miastem handlowym w owym czasie byta Mekka. Ludno$¢
osiadta oprécz handlu zajmowata si¢ takze rolnictwem, a koczownicy — wypasem
bydta, polowaniem, walka oraz napadami (ghazw) w celu zdobycia tupdw i jencow.
Wspdlng cechg dwdch grup byta przynaleznosé do plemion, ktore utrzymywaty ze

19 Ibidem, s. 19-20; M. M. Dziekan, Dzieje kultury arabskiej, op. cit., s. 35-36.
"' Danecki, Arabowie, op. cit., s. 61; M. M. Dziekan, Dzieje kultury arabskiej, op. cit., s. 81-83.
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soba kontakty, prowadzily interesy, walki i zawieraly przymierza. Zatargi wigzaly
si¢ gldwnie z posiadaniem bydta i dostgpem do studni oraz obyczajem wielopoko-
leniowej zemsty rodowej. Wasnie migdzyplemienne, ciggnace si¢ niekiedy dzie-
siatki lat, byty cechg charakterystyczng zycia spotecznego tamtych czasow. Plemio-
na dzielity si¢ na szczepy, klany, rody i rodziny potaczone wi¢zami krwi oraz soli-
darnoscig i lojalnoscig spoleczng (asabijja), wspierang powszechnie uznawanym,
niepisanym prawem talionu. Beduini zyli w warunkach znacznie trudniejszych niz
ludnos$¢ osiadta, wigc organizacja plemienna zapewniala im bezpieczenstwo, byla
dla nich wrecz warunkiem przetrwania. Naczelnikiem plemienia byt szajch Iub
sajjid, ktory cieszyt si¢ wielkim autorytetem i szacunkiem. Wybierano go sposrod
cztonkow plemienia, biorac pod uwage jego madros¢ i zalety moralne, a takze cno-
ty sktadajace si¢ na ideal Araba tamtych czasow, a wiec dzielnos$é, goscinnosc,
wspanialomyslnos¢ i elokwencje. Takie kolektywne zycie stanowito w owych cza-
sach normg, jednak istniaty jednostki, ktore si¢ z tej spotecznosci wymykaty i zyty
poza plemieniem. Ci odszczepiency, zwani sulukami, byli samotnikami czy tez
rozbdjnikami z réznych powodow zyjacymi z dala od ludzi, skazani na pewna
$mier¢ z rak wroga lub okrutnej przyrody .

Codzienne zycie na obszarach Polwyspu przeniknigte bylo wiarg w dobre i zle
duchy, demony (dzinny), ktére przybieraly najrozniejsze postacie, a ich obecnosé
pozwalata wyjasni¢ nawet najbardziej niejasne zjawiska. Przed tymi ztymi istotami
broniono si¢ za pomocg talizmandéw, amuletow i zaklg¢é. Nieodzowne byly takze
praktyki wrézbiarskie 1 magiczne. Przedmuzutmanscy Arabowie wréozyli z niezli-
czonych przedmiotdéw 1 zjawisk, miedzy innymi z piasku, strzat, lotu ptakow. Po-
$rednikiem pomig¢dzy $wiatem nadprzyrodzonym i mieszkancami Potwyspu byt
kahin, wroz. Swiat duchowy wypelniala takze wiara w liczne béstwa — gwiezdne
i astralne. Niektére z nich byly wspolne wszystkim Arabom, inne za$ gorliwie
czczono tylko w poszczegdlnych plemionach. Bdstwa byty kojarzone z kamieniami
1 drzewami, ktore stawaly si¢ przedmiotami kultu. Najstynniejszym kamieniem
czczonym w przedmuzulmanskiej Arabii byt Czarny Kamien w Mekce, obudowany
prezentujace politeistyczne wierzenia Arabow, a Mekka juz wtedy stanowita cen-
trum religijne i cel pielgrzymek mieszkancow Potwyspu'”.

Zycie religijne przedmuzutmanskiej Arabii nie ograniczato si¢ tylko do polite-
izmu, rozwijato si¢ stopniowo pod wptywem kultur i tradycji tworzacych dzieje
Bliskiego Wschodu. Z Imperium Perskiego docieraty tu dawne religie iranskie,
zwlaszcza zoroastryzm, z obszaréw Bizancjum i Cesarstwa Abisynii — chrzescijan-
stwo, a ze Wschodu — judaizm. Nieliczne plemiona arabskie, osiadte gtdéwnie na
obrzezach Pétwyspu, przejmowaly i wyznawaty chrzescijanstwo w formie monofi-
zyckiej 1 nestorianskiej badz judaizm. Dla koczownikdéw z wnetrza Potwyspu, nie-

12 E. Machut-Mendecka, Swiat tradycji arabskiej, Warszawa 2005, s. 26-28.
3 J. Danecki, Arabowie, op. cit., s. 69; E. Machut-Mendecka, Swiat tradycji arabskiej,
op. cit., s. 29.



158 Bozena Prochwicz-Studnicka, Marta Teperska-Klasinska

zaleznych od wplywoéw zewnetrznych, czczacych swoich plemiennych bogow,
jedyna do przyjecia logiczng kontynuacja tych ruchéw byta misja Muhammada,
ktéry wprowadzit ide¢ monoteizmu od wewnatrz i oglosit swoim wspdtplemiencom
islam powiazany z ich wlasnym $wiatem i kultura'*.

Muhammad (Mahomet) prawdopodobnie urodzit si¢ w 570 roku, tradycyjnie
zwanym ,,rokiem stonia”"’, w Mekce, z ojca Abd Allaha i matki Aminy. Nalezal do
ubogiego rodu Haszymidow z plemienia Kurajszytow, stynacego z handlu i opieki
nad sanktuarium. Ojciec Muhammada zmart przed jego narodzinami, a matka —
kiedy miat zaledwie szes$¢ lat. Zgodnie z obyczajem plemiennym chtopcem zajat sie
dziadek, a po jego $mierci stryj Abu Talib. Muhammad od najmtodszych lat byt
zatrudniany przy karawanach kupieckich, dzigki czemu wiele podrézowat, pozna-
wal nowe miejsca i zwyczaje pozostatych mieszkancow Potwyspu. Nie ulega wat-
pliwosci, ze poznat elementy chrzescijanstwa i judaizmu. Cieszyt si¢ ogdlnym sza-
cunkiem, pracowat dla r6znych kupcéw, miedzy innymi dla zamoznej wdowy Cha-
didzy, ktéra wkrétce zostata jego zong. Mimo roznicy wieku, jaka ich dzielita (Mu-
hammad miat okoto 25 lat, Chadidza okoto 40), byli szcze¢sliwym matzenstwem,
ktére byto jedynym monogamicznym zwiazkiem Muhammada'®. Dzieki stabilizacji
rodzinnej 1 materialnej Muhammad mdgt bez reszty poswigci¢ si¢ rozmyslaniom
1 intensywnemu zyciu duchowemu. Zwyczajem Arabéw w tamtym czasie byly
medytacje w grocie gory Hira w poblizu Mekki. Tam tez przyszly prorok spedzat
jeden miesigc w roku. Pewnej nocy, okoto 610 roku, aniot Gabriel (ar. Dzibril)
nakazal mu recytowaé stowo Boze. Byt to poczatek objawien islamu, ktore miaty
miejsce az do jego Smierci w 632 roku, a pozniej zostaly spisane w $wietej ksiedze
islamu, Koranie. Szczegdlne znaczenie w islamie ma objawienie, ktore przeszto
do historii pod nazwg ,,nocnej podrozy” (al-Isra), kiedy to Muhammad wyruszyt
w podroz na cudownym wierzchowcu al-Burak (,,Jasniejacy”) z Mekki do Jerozo-
limy, gdzie ze skaty ,,wstapil do nieba” (al-Miradz) 1 spotkatl si¢ z Bogiem, ktory
przekazat mu podstawowe rytuaty muzutmanskie'.

Poczatkowo Muhammad przekazywat tres¢ swoich objawien bliskim, najwcze-
$niej islam przyjeta Chadidza, potem niektorzy krewni, nastepnie Prorok zaczat
glosi¢ swoja misj¢ mieszkancom Mekki, ale nie zdotat wszystkich przekonaé. Spo-

14 J. Danecki, Arabowie, op. cit., 5. 91-92.

15 Wedtug tradycji arabsko-muzutmanskiej okoto 570 roku abisynski wladca Jemenu Abraha
wyruszyt z nieudang ekspedycja przeciwko Mekce. Towarzyszyt mu ston, dotad Arabom nieznany,
stad tez rok ten okresla si¢ ,,rokiem stonia”.

16 Po $mierci Chadidzy, z ktora Prorok miat kilkoro dzieci, w jego zyciu zaczat sie okres mat-
zenstw poligamicznych. Muhammad miat prawdopodobnie okoto trzynastu zon, ktére nosily
zaszczytny tytul ,,matek wiernych”. Zawieral zwiagzki miedzy innymi z przyczyn politycznych
(jego zonami byty corki przywddcodw plemion i pozniejszych kalifow) oraz ze wzgledow humani-
tarnych (poslubial wdowy po zmartych wojownikach). Na wigksza liczbe zon pozwalal mu tak
zwany przywilej proroczy.

17 Szerzej: M. Gaudefroy-Demombynes, Narodziny islamu, Warszawa 1988, s. 43—80; E. Machut-
-Mendecka, Swiat tradycji arabskiej, op. cit., s. 31-34; M. Rodinson, Mahomet, thum. E. Michalska-
-Novak, Warszawa 1991, s. 42—70.
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tykat si¢ z niechecia, a nawet wrogoscia ze strony samych Arabow, mekkanczykow,
dla ktérych islam oznaczal wyrzeczenie si¢ dotychczasowych $wictosci. Muham-
mad padt ofiarg przesladowan, a na dodatek w tym samym czasie umarli jego naj-
blizsi: zona Chadidza i stryj Abu Talib. Ta sytuacja zmusita go do szukania pomo-
cy. Przyszto$¢ wspolnoty uratowala wyprawa do oazy Jasrib, pozniejszej Medyny,
zamieszkanej przez plemiona arabskie (poganskie, schrystianizowane, zjudaizowa-
ne) i zydowskie. Medynczycy byli gtéwnymi rywalami handlowymi Kurajszytow,
co pewnie miato wptyw na ich pozytywny stosunck do Muhammada. Delegacja
z tego miasta zaprosita go jako arbitra, by rozsadzit toczace si¢ w nim spory pomig-
dzy dwoma plemionami arabskimi. Prorok udat si¢ do miasta z grupg wiernych.
To przeniesienie si¢ z Mekki do Medyny nazwano po arabsku hidzrg, czyli ,,emi-
gracja”, ,,wywedrowaniem”, ktére miato miejsce w 622 roku naszej ery, ustanowio-
nym pierwszym rokiem kalendarza muzulmanskiego.

W Medynie Prorok przystapit do organizacji ummy, czyli ,,wspolnoty”, ,,gminy
muzulmanskiej”. Oglosit swoje dzielo, dokument zwany Konstytucja Medynska
(Medynenska), regulujacy stosunki pomiedzy wszystkimi mieszkancami miasta
pod opieka muzutmanéw'®. Byt nie tylko przywodca duchowym, ale takze admini-
stracyjnym, wojskowym 1 politycznym. Zatozyt pierwszy dom modlitwy, meczet,
gdzie odprawiano modtly i dyskutowano nad sprawami wspolnoty. Ponadto, wy-
sytat postow z misja islamu do naczelnikow plemion i wladcow pobliskich panstw
oraz prowadzit wojny z oponentami, gtéwnie z nielojalnymi mekkanczykami, kto-
rych w koncu udato mu si¢ pokona¢ w 630 roku. Wtedy tez rozprawit si¢ z polite-
izmem przedmuzutmanskim i zniszczyt posagi bostw w al-Kabie, ktora od tej chwi-
li stala si¢ najswigtszym miejscem islamu i centrum muzutmanskiego $wiata.

Prorok zmarl nagle w 632 roku w Medynie. Tam tez zostal pochowany. Pozo-
stawit niedokonczone dzielo, ale zdazyt jeszcze wskaza¢ muzutmanom kierunek
przysztych dziatan wojskowych. Udato mu si¢ zjednoczy¢ rywalizujace ze soba
plemiona pod sztandarem wspdlnej monoteistycznej religii, ktdra zmobilizowata ich
do dziatania i wyjscia poza Potwysep. Ekspansja Arabéw w VII wieku byta lo-
giczng kontynuacja dawnych tradycji beduinskich: sposobu zycia, ktory polegal na
nieustannej walce i napadach (ghazw), oraz tendencji do poszukiwania dogodnie;j-
szych miejsc, religia za$ stanowila podstaw¢ budowania panstwa, data muzutma-
nom poczucie wspolnoty wykraczajacej poza podzialty plemienne, cho¢ te nadal
istnialy i przetrwaly do dzis. Arabskie podboje zaczetly si¢ i skonczyly niemal
w calosci w pierwszym wieku islamu, gléwnie za panowania dynastii Umajjadow.
Sprzyjala temu sytuacja w swiecie zewng¢trznym. W tym czasie $wiat srédziemno-
morski podupadat gospodarczo, dlugim wojnom pomiedzy Bizantyjczykami i Per-
sami towarzyszyly epidemie, ktdre pustoszyty wsie i miasta. Elementem sprzyjaja-

'8 Nie wszyscy mieszkancy Medyny uznali zwierzchnos¢ islamu i idee monoteizmu Muham-
mada. Gléwnymi przeciwnikami, obok niektorych Arabow, byli Zydzi. Konflikty i spory dopro-
wadzily do wygnania dwoch plemion zydowskich i wymordowania jednego za odrzucenie nauki
Proroka oraz zdradg i konszachty z mekkanczykami (szerzej: M. Rodinson, op. cit., s. 148-210).
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cym Arabom zdobywcom bylo nastawienie ludnosci terenow podbitych, ktérzy byli
juz tak zmeczeni nieustannymi wojnami, ze obojetne im bylo, pod czyja wtadza si¢
znajda. Pragneli tylko bezpieczenstwa i rozsgdnych podatkow. Arabowie wyruszyli
w $wiat we wszystkich kierunkach droga ladowa. Podbili najblizsze panstwa, mig-
dzy innymi Syrig, Palestyne i Egipt, obalili Imperium Sasanidzkie, pokonali Chin-
czykéw nad rzekg Talas (do Chin jednak nie dotarli), zatrzymali si¢ w Indiach,
zaktadajac pierwsze kolonie, a przez Afryke Pétnocna powedrowali do Hiszpanii
i Czarnej Afryki. Niezwyciezonym przeciwnikiem okazato si¢ Bizancjum, ktore po
walkach z Persja stopniowo odzyskiwato sity i stawiato skuteczny opoér, a pokonane
zostalo dopiero w XV wieku przez Turkéw osmaniskich'’.

Po $mierci Proroka rozpoczeta si¢ epoka jego nastepcodw, czyli kalifow. Pierwsi
czterej kalifowie, zwani sprawiedliwymi lub prawowiernymi (chulafa raszidun),
obejmowali wladz¢ w wyniku wolnego wyboru. Doprowadzili do uksztaltowania
si¢ podstaw imperium i rozpoczeli podboje poza Potwyspem. Siedzibg trzech pierw-
szych kalifow: Abu Bakra, Umara i Usmana, byta Medyna, a czwarty kalif, Ali,
przeniost si¢ do al-Kufy w Mezopotamii. Czasy panowania kalifow prawowiernych
nie odznaczaly si¢ spokojem. Zaraz po $mierci Proroka trzeba byto zaprowadzi¢
porzadek wsrdd zbuntowanych i niezadowolonych plemion arabskich, chcacych
wykorzysta¢ brak przywodcy do rozbicia muzutmanskiej solidarnosci. W ummie
dochodzito takze do sporow o sposob sprawowania wtadzy i wyznaczania kandyda-
tow na kalifa. Czes$¢ opowiadata si¢ za wyborem obieranym, natomiast inni chcieli,
by kalif wywodzit si¢ z rodu Muhammada. Ten rdod reprezentowat Ali, kuzyn 1 zigé
Proroka, a jego zwolennikow nazywano szi'at Ali (,,stronnicy Alego”), od czego
pochodzi nazwa szyici, mniejszosciowego ugrupowania w islamie. Zwolennicy
wyboréw opowiadali si¢ za rodem Umajjadéw, najbardziej wplywowa i najsilniej-
szg gatezig Kurajszytow, ktorzy szybko udowodnili, ze wiadza powinna znalez¢
si¢ w ich rekach i w 660 roku Umajjada Mu’awija oglosit si¢ kalifem™.

Umajjadzi (661-750) ustanowili swoja stolice w Damaszku. Kontynuowali pod-
boje 1 rozszerzyli granice panowania arabskiego, siegajace od granicy Chin na wscho-
dzie po Pdétwysep Iberyjski na zachodzie. Przeprowadzili znaczace reformy, z kto-
rych najwazniejsza byla reforma administracyjna (arabizacja urzeddw) i monetarna
(wprowadzenie arabskiego zlotego dinara i srebrnego dirhama). Byt to okres rozwo-
ju ekonomicznego i kulturalnego oraz istnienia prawdziwie zjednoczonego arab-
skiego imperium. W zreformowanej administracji gtéwna role odgrywali Arabowie.
Wezesniej opierano si¢ na lepiej wyksztatconej, niearabskiej, ludnosci zdobytych
terendw. Na upadek dynastii Umajjadéw ztozyly si¢ zardwno przyczyny zewngtrz-
ne, jak i wewnetrzne. W samym rodzie toczyly si¢ nieustanne kidtnie o wiadzg,
urzad kalifa 1 wptywowe stanowiska. Innym zarzewiem sporéw byly tarcia pomig-
dzy Arabami a muzulmanami niebedacymi Arabami (maulami), ktdrzy domagali
si¢ rownych praw. Teologowie muzulmanscy zas krytycznie odnosili si¢ do przeja-

7. Danecki, Arabowie, op. cit., s. 127-134.
2 Thidem, s. 137-139; M. M. Dziekan, Drzieje kultury arabskiej, op. cit., s. 177-185.
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wow luksusu, ktéry Umajjadzi chetnie przejmowali na wzor wladcdw bizantyjskich
1 wykorzystywali przy budowie swoich zamkéw i meczetow, zwlaszcza zdobnic-
two: malarstwo i rzezbe. Wojna wydana tym sztukom wizualnym wptyneta na poz-
niejszy rozwoj sztuki muzutmanskiej. Od samego poczatku panowania Umajjadzi
mieli licznych wrogdéw, migdzy innymi szyitow, Arabow potudniowych i maulow.
Stabos¢ Umajjadéw wykorzystali przedstawiciele innego rodu Haszymidow, Abba-
sydzi, ktérzy odwolywali si¢ do swojego pokrewienstwa z Prorokiem poprzez al-
-Abbasa, stryja Muhammada. Udalo im si¢ zjedna¢ wszystkie niezadowolone z nie-
prawosci Umajjadow grupy i w koncu przejaé¢ wladze w 750 roku®'.

W wyniku podbojéw pod wiadza Arabdéw i islamu znalezli si¢ wyznawcy roz-
nych religii. Tych, ktérzy posiadali wlasne ksi¢gi objawione, okres§lano terminem
ahl al-kitab (,,ludzie ksiggi”). Zapewniano im prawng opieke (czyli zimma, stad tez
nazywano ich takze ahl az-zimma — ,,ludzie opieki”): gwarancj¢ zycia, wlasnos$ci
1 swobod¢ wyznania. W zamian za to innowiercy musieli uzna¢ zwierzchno$¢ mu-
zulmandw 1 placi¢ podatek poglowny (dzizja). Mozna byto takze przyjaé islam,
cho¢ Arabom bardziej zalezalo na zdobyczach materialnych niz na nowych wy-
znawcach. Warunkiem przejscia nie-Arabdw na islam bylo przyjecie statusu klienta
(maula), potaczonego umowg z danym plemieniem arabskim. Maulowie mieli,
podobnie jak innowiercy, ograniczone prawa’, ale ich pozycja byla znacznie wyz-
sza niz wyznawcdOw innych religii. Z czasem udato im si¢ zréwna¢ w prawach
z Arabami-muzutmanami, zwlaszcza za }z)anowania kolejnej dynastii kalifow, gdy
wladze zaczeli przejmowaé nie-Arabowie™.

Panstwo Abbasydéw (750-1258) ze stolica w Bagdadzie, zatozong w 762 roku
(wczesniej siedzibg kalifoéw byla al-Kufa), byto panstwem wielonarodowym i wie-
lokulturowym w przeciwienstwie do ,krélestwa Arabow” Umajjadéw. Dlatego tez
schematycznie dzieje islamu mozna przedstawi¢ jako dwa odrebne procesy akultu-
racji: arabizacj¢ 1 islamizajce, ktdre nastapily po sobie i uksztattowaly cywilizacje
islamu. Pierwszy proces — arabizacja — miat miejsce za panowania dynastii Umajja-
dow, byt ruchem odsrodkowym, wigzat si¢ z podbojami militarnymi Arabdéw i na-
rzuceniem ludom podbitym arabskiej wladzy oraz wprowadzeniem jezyka arab-
skiego do administracji. Kolejny proces — islamizacja — o kierunku dosrodkowym,
rozwijat si¢ za panowania dynastii Abbasydow i wiazat si¢ z budowa nowej arabsko-
-muzutmanskiej cywilizacji opartej na dziedzictwie innych, niearabskich kultur™®,

Abbasydzi zapoczatkowali budowe panstwa muzulmanskiego oparta na wielu
réznych tradycjach kulturowych. Nie kontynuowali juz podbojow, tylko intensyw-
nie budowali panstwo od wewnatrz. Do tworzenia jednostek administracyjnych

21 ). Danecki, Kultura i sztuka islamu, Warszawa 2003, s. 41-46.

2 Innowiercy nie mogli miedzy innymi stuzy¢ w armii i $wiadezy¢ przed sadem, maulowie
mieli za$ ograniczone prawo dziedziczenia, a przepisy podatkowe byly dla nich mniej korzystne.
Mimo to ludno$é podbita nie zatracita wlasnej swiadomosci narodowej i kulturowej w imperium
arabsko-muzutmanskim (idem, Arabowie, op. cit., s. 149—151).

> Tbidem, s. 148-150.

2 1dem, Podstawowe wiadomosci o islamie, t. 1, Warszawa 1997, s. 43—44.
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i kulturalnych kalifatu zatrudniano rzesz¢ doswiadczonych nie-Arabow, ale dobra
organizacja nie byla w stanie powstrzyma¢ powolnego procesu rozpadu panstwa,
ktéry nastgpit juz w drugim wieku ich panowania. Od samego poczatku Abbasydzi
zmagali si¢ z rozmaitymi problemami, wewngtrznymi i zewng¢trznymi. Odsuneli si¢
od zwolennikow, ktorym zawdzigczali swoj sukces. Wrogo nastawiona opozycja,
konflikty spoteczne, polityczne i religijne ostabiaty panstwo. Stopniowo od kalifatu
zaczely odrywac si¢ kolejne prowincje na wschodzie i na zachodzie. W X wieku
oprocz kalifatu Abbasyddéw ze stolica w Bagdadzie istniaty kalifaty Umajjadow
w Hiszpanii oraz szyickich Fatymidéw w Egipcie, Maghrebie i czesci Syrii. Po-
wstawaly jedna za druga dynastie (arabskie, berberskie, perskie i tureckie), ktdre
dazyly do catkowitej samodzielnos$ci. Mimo takiego podziatu kalifat abbasydzki
formalnie przetrwat prawie pig¢ wiekow, a Bagdad byt w ciggu tych stuleci ducho-
wym i kulturalnym o$rodkiem $wiata arabsko-muzutmanskiego®™. W stabym poli-
tycznie panstwie nastgpitlo ogromne ozywienie kulturalne i intelektualne. Przyswo-
jona spuscizna narodow podbitych i1 okres przektadu wybitnych dziet starozytnosci
rozpoczely ztota er¢ oryginalnej kultury arabsko-muzutlmanskiej prawie we wszyst-
kich dziedzinach nauki.

Kres dynastii Abbasyddw ostatecznie potozyta inwazja Mongotow, ktorzy zdo-
byli i zniszczyli Bagdad w 1258 roku. Swiat arabski upadat, ale islam zwyciczat
1 $wigcil triumfy, wchtaniajac nowe ludy i opanowujac nowe kraje dzigki poteznym
monarchiom — Turkéw osmanskich, Persow i Mongotéw. Upadek panowania arab-
skiego na wschodzie zbiega si¢ z upadkiem panowania arabskiego w Hiszpanii.
Kulture arabskg reprezentowata jeszcze przez jakis czas dynastia tureckich Mame-
lukow w Syrii 1 Egipcie (1250—1517), ale byt to juz okres stopniowej dekadencji
politycznej 1 kulturalnej Arabow, ktéra catkowicie upadia za panowania Turkow
osmanskich?.

Pod koniec XVIII wieku kraje Bliskiego Wschodu i Maghrebu znalazty si¢ w sta-
nie politycznego, ekonomicznego i kulturalnego regresu, co sprawilo, ze staty si¢
dogodnym celem dla mocarstw kolonialnych, Anglii i Francji. Pierwsze kontakty
$wiata arabskiego z Europa doprowadzity do arabskiego odrodzenia, nahdy. Impul-
sem do ozywienia kultury arabsko-muzutmanskiej byta przede wszystkim egipska
wyprawa Napoleona Bonaparte (1798—1801), a takze dziatalno$¢ europejskich
fachowcow w niektorych krajach Wschodu. Pod wptywem kontaktow z Europg
kraje arabskie zaczety si¢ reformowac na wszystkich ptaszczyznach zycia. Proces
odnowy rozpoczat si¢ w Egipcie i stopniowo przenikat do pozostatych par'lstw27.

W okresie miedzywojennym scheda po Osmanach zostala podzielona na euro-
pejskie strefy mandatowe. Te granice po dzi§ dzien sg przyczyng wielu konfliktow
miedzy poszczegdlnymi krajami arabskimi. Panstwa arabskie zaczety si¢ usamo-
dzielnia¢ i zdobywa¢ faktyczna niepodlegtos¢ dopiero w wyniku dekolonizacji.

25 Szerzej: idem, Arabowie, op. cit., s. 172—192.
26 Szerzej: ibidem, s. 353-365; M. M. Dziekan, Dzieje kultury arabskiej, op. cit., s. 257-271.
7 Szerzej: M. M. Dziekan, Dzieje kultury arabskiej, op. cit., s. 297-305.
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Obecnie $§wiat arabsko-muzutmanski jest ogromny i zréznicowany. Ciagnie sig
od Indonezji na wschodzie, po Maroko na zachodzie, od Albanii na poétnocy,
po Sudan i Somali¢ na potudniu. Zamieszkuje go okoto miliarda ludzi, z czego
Arabowie stanowia zaledwie dwadzie$cia procent™. Islam rozprzestrzeniat si¢ nie
tylko dzigki podbojom, ale takze dzigki kontaktom handlowym czy dziatalnosci
bractw sufickich®.

Ludnos¢ zamieszkujaca swiat arabsko-muzutmanski jest zroznicowana etnicznie
i religijnie. Nawet Arabowie nie stanowig jednolitej grupy etnicznej, lecz konglo-
merat uksztaltowany w wyniku wielowiekowego procesu mieszania si¢ ludnosci
koczowniczej z mieszkancami podbijanych terenow Bliskiego Wschodu i Afryki
Potnocnej. Podstawe przynaleznosci do Arabow stanowi autoidentyfikacja oraz
uzywanie jezyka arabskiego.

Pojecia ,,panstwo muzulmanskie” i ,,panstwo arabskie” sg takze dos¢ nieprecy-
zyjne 1 mogg by¢ definiowane na rézne sposoby, ale najbardziej kompletne okresle-
nia definiujg panstwo muzulmanskie jako panstwo, w ktérym ponad pigcdziesiat
procent ludnosci stanowia muzutmanie, a arabskie — jako panstwo, w ktorym jezy-
kiem urzgdowym jest arabski.

Réznorodnos¢ religijna $wiata arabsko-muzutmanskiego nie odnosi si¢ tylko do
innych wyznan i religii, ale takze do samego islamu, z ktérego wytonito si¢ wiele
ugrupowan. Zdecydowana wigkszo$¢ muzutmandéw stanowig sunnici (okoto dzie-
wigcdziesigt procent), okreslani jako ahl as-sunna wa-[a]l-dzama’a, czyli ,ludzie
tradycji 1 wspdlnoty”. Sunnici nie sg ugrupowaniem monolitycznym, co wynika
z odmiennych szkot prawa muzutmanskiego i zroznicowania kulturowego zamiesz-
kanych przez nich obszaréw. Pozostate dziesi¢¢ procent muzutmandéw stanowig
inne ugrupowania religijne, z ktoérych najbardziej znany jest szyizm. W ciagu wielu
wiekoéw burzliwej historii islamu szyici podzielili si¢ na kilka odtaméw: zajdytow,
isma’ilitow (ktorzy sami dzielg si¢ na kilka ugrupowan) oraz imamitow (wigkszo$é
szyicka)’’. Osobna kategori¢ stanowia liczne ugrupowania wywodzace sie z szy-
izmu, na przyktad alawici, druzowie oraz ugrupowania o charakterze synkretycz-
nym, laczacym dogmaty i praktyki réznych religii, na przyklad jazydzi, alewici’'.

M. Teperska-Klasinska

3 Wspolczesnie pojecia ,,Arab” i ,,muzutmanin” nie sa tozsame. Nie kazdy Arab jest muzul-
maninem, moze on by¢ wyznawcg innej religii lub ateista.

¥ Sufizm (tasawwuf): prad mistyczny w islamie, muzutmanski mistycyzm, ktory powstat
w ramach nurtow ascetycznych w VII-VIII wieku na terenie Iraku. Zawiera migdzy innymi ele-
menty chrzescijanstwa, buddyzmu czy hinduizmu. Okoto XI wieku zaczelty powstawac bractwa
sufickie, ktére wykazywaty wielka aktywnos¢ religijng i polityczna, dzigki czemu islam zyskat
wielu wyznawcow. Ruch ten rozwingt si¢ w dwoch formach: ludowej i naukowo-filozoficznej
(szerzej: J. Danecki, Arabowie, op. cit., s. 298-315).

3% Odtamy szyickie r6znig si¢ liczba uznawanych przywédcow religijnych — imamow (Alego
i jego potomkow). Zasadnicza réznica pomigdzy sunnizmem a szyizem sg kwestie polityczne.
Ugrupowanie szyickie powstato w wyniku walki o wladz¢ w ummie. Ponadto szyizm wyksztalcit
odmienng szkol¢ prawa, wlasne zasady religijne i swoisty stan duchowienstwa.

31 J. Danecki, Podstawowe wiadomosci..., op. cit., s. 265-372.






Tab. 1. Panstwa muzulmanskie

Populacja
Panstwa muzulmanskie muzutmanow %
(2010)

Afganistan 99,8
Albania 82,1
Algieria* 98,2
Arabia Saudyjska* 97,1
Azerbejdzan 98,4
Bahrajn* 81,2
Bangladesz 90,4
Brunei 51,9
Burkina Faso 58,9
Czad 55,7
Dzibuti* 97

Egipt* 94,7
Gambia 95,3
Gwinea 84,2
Indonezja 88,1
Irak* 98,9
Iran 99,6
Jemen* 99

Jordania* 98,8
Katar* 71,5
Kazachstan 56,4
Komory* 98,3
Kosowo 91,7
Kirgistan 88,8
Kuwejt* 86,4
Liban* 59,7
Libia* 96,6
Majotta 98,8
Malediwy 98,4
Malezja 61,4
Mali 92,4




Maroko* 99,9
Mauretania*® 99,2
Niger 98,3
Oman* 87,7
Pakistan 96,4
Sahara Zachodnia* 99,6
Senegal 95,9
Sierra Leone 71,5
Somalia* 98,6
Strefa Gazy i Zachodni Brzeg Jordanu (Palestynskie Wtadze Narodowe)* 97,5
Sudan* 71,4
Syria* 92,8
Tadzykistan 99

Tunezja* 99,8
Turcja 98,6
Turkmenistan 93,3
Uzbekistan 96,5
Zjednoczone Emiraty Arabskie™® 76

* Panstwa arabskie

Zrédto: opracowanie M. Teperska-Klasinska w oparciu o dane Pew Research Center’s Forum on
Religion & Public Life, online: http://features.pewforum.org/muslim-population/

Tab. 2. Muzutmanie na swiecie

Region Liczba muzutmanow %
(2010) (2010)

Ogotem 1619314 000 100

Azja (z pominigciem Bliskiego Wschodu) 872 649 000 54
Bliski Wschdd i Afryka Polnocna 471 548 000 29
Afryka Subsaharyjska 242 544 000 15,0

Europa (z pominigciem Rosji) 27317 000 1,7
Ameryka 5256 000 0,3

Zrédto: opracowanie B. Prochwicz-Studnicka w oparciu o dane Pew Research Center’s Forum on
Religion & Public Life, online: http://www.pewforum.org/future-of-the-global-muslim-population-
regional-distribution.aspx



Tab. 3. Szyici i sunnici na §wiecie

Liczba muzulmanow %
(2010) (2010)
Sunnici 1410 000 000—1 460 000 000 87-90
Szyici 162 000 000-211 000 000 1013

Zrédto: opracowanie B. Prochwicz-Studnicka w oparciu o dane Pew Research Center’s Forum on
Religion & Public Life, online: http://www.pewforum.org/future-of-the-global-muslim-population-
sunni-and-shia.aspx

Tab. 4. Dziesi¢¢ krajow o najwickszej populacji muzutmanow

Kraj Liczba muzutmanéw
(2010)

Indonezja 204 847 000
Pakistan 178 097 000
Indie 177 286 000
Bangladesz 148 607 000
Egipt 80 024 000
Nigeria 75 728 000
Iran 74 819 000
Turcja 74 660 000
Algieria 34780 000
Maroko 32381 000

Zrédto: opracowanie B. Prochwicz-Studnicka w oparciu o dane Pew Research Center’s Forum on
Religion & Public Life, online: http:/www.pewforum.org/The-Future-of-the-Global-Muslim-Popu-
lation.aspx
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WYBRANE STRUKTURY

Na ksztalt kultury i cywilizacji arabsko-muzutmanskiej wptynat przede wszystkim
Koran oraz sunna proroka Muhammada. Koran jest dla muzulmanéw stowem Boga,
objawianym prorokowi Muhammadowi za posrednictwem archaniota Gabriela
przez okres ponad dwudziestu lat. Objawienia te — zgodnie z tradycja muzutmanska
— zostaty spisane juz kilkanascie lat po $mierci Proroka w uktadzie nieodzwiercie-
dlajacym chronologii ich przekazywania. Tekst koraniczny dzieli si¢ na sto czterna-
Scie rozdziatow (sur), ktdre zostaty uszeregowane od najdtuzszego do najkrotszego;
wyjatek stanowi sura pierwsza, al-Fatiha (,,Otwierajaca”), liczaca siedem wersetow.
Proba ustalenia kolejnosci powstawania poszczegdlnych sur zaowocowata podzia-
tem na sury mekkanskie i medynenskie, czyli te, ktore zostaty objawione Prorokowi
podczas odpowiednio pobytu w Mekce (610-622) 1 Medynie (622-632). Istnieja
wszak sury, ktore zawierajg fragmenty pochodzace z obu okresow.

Obok licznych paraleli i nawigzan do tradycji zydowskiej, chrzescijanskiej 1 sta-
roarabskiej tres¢ Koranu obejmuje prawdy doktrynalne i wskazania o charakterze
prawnym i etycznym. Koran byt nie tylko zrédlem i zasadniczym fundamentem
nauk prawno-religijnych, ale takze filozofia czy literatura pigkna czerpaly z niego
inspiracje. Koran — jak pisze Jozef Bielawski — do dzisiaj ,,ksztattuje psychike lu-
doéw muzutmanskich, okresla ich sposob zycia materialnego i duchowego. [...] To
ksigga zawierajaca cala ideologi¢ zycia jednostkowego i spotecznego wiernych,
doktryny religijne, prawne i moralne, ogolne zasady ustroju panstwowego, a nawet
sposdb zachowania — savoir vivre™.

Sunna (,,droga”, ,,Sciezka”, ,zwyczaj”) to przekaz informacji odnoszacych si¢
do wypowiedzi proroka Muhammada, wydarzen z jego zycia i zachowan w rdéznych
sytuacjach. Na sunne sktadaja si¢ hadisy (,,relacje”, ,,sprawozdania”, ,,opowiada-
nia”) — krotkie teksty o postepowaniu Proroka poprzedzone tancuchem tradentow.
Owa ,,$ciezka Proroka” jako niekwestionowanego autorytetu, dziatajacego z inspi-
racji i do§wiadczenia Boga, powinna kroczy¢ cata gmina muzutmanska (umma).

Ksztattowanie si¢ tradycji Proroka byto dtugim procesem, trwajacym ponad sto
lat od jego $mierci. Hadisy funkcjonowaty gtéwnie w przekazie ustnym, dopiero
w IX wieku rozpoczely si¢ systematyczny zbidr, spisywanie i krytyka hadisow.
Gléwna tego przyczyna miato by¢ pojawienie si¢ Koranu — zgodnie z tradycja orto-
doksyjng — w zamknigtej formie, co jak ttumaczy Danecki, ,,stworzyto koniecznos¢
jego uzupehienia. Te¢ konieczno$¢ uswiadomiono sobie wtedy, gdy islam si¢ roz-
winat, gdy nastapil proces islamizacji $wiata™’. Wedlug tradycyjnego (wigkszo-
sciowego) muzutmanskiego stanowiska sunna wywodzi si¢ bezposrednio od Proroka.
Po jego $mierci role prawodawcow przejety osoby sprawujace wladze na roznych
szczeblach — kalifowie, gubernatorowie prowincji, a takze sedziowie. W swojej
dziatalnosci prawodawczej wykorzystywali oni do pewnego stopnia tradycje Proro-

32 Koran, thum. i oprac. J. Bielawski, Warszawa 1986, s. 741.
33 J. Danecki, Podstawowe wiadomosci..., op. cit., s. 87.
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ka (cho¢ wowczas jeszcze nie w formie kompletnej 1 usystematyzowanej sunny).
Potrzeba centralizacji wladzy, ale i ograniczenie prawodawczej samowoli wladcoéw
doprowadzito do przyjecia koncepcji prawnika asz-Szafi’iego (zm. 820), wedhug
ktérego jako kryterium obowigzujacych przepiséw prawa nalezato przyjac ich po-
chodzenie od Proroka. W ten sposob od okoto VIII wieku zaczgto powolne groma-
dzenie i spisywanie hadisow. Wypracowana metoda weryfikacji hadisow mlala
pozwoli¢ na ustalenie stopnia ich prawdmwosm i odrzucenie falszywych relacji**.

Znanych jest wiele zbiordw tradycji. Te cieszgce si¢ najwigkszym autorytetem
zostaly okreslone mianem ,,szesciu ksiag (kanonicznych/prawdziwych)” (al-kutub
as-sitta). Sposrod nich prawo i teologia najczesciej powotuja si¢ na hadisy ze zbio-
row al-Buchariego (zm. 870) i Muslima (zm. 875).

Koran i sunna sktadaja si¢ na pierwszorzedne zrodta® prawa muzulmanskiego
(szari’a), reprezentowanego przez cztery klasyczne szkoiy prawa, uksztaltowane
w VI i IX wieku™, ktore WZle;}y nazwy od swych eponimdéw — malikicka, hanafic-
ka, szafi’icka, hanbahcka Réznica pomigdzy poszczegdlnymi szkotami wynika
przede wszystkim z odmiennej oceny poszczegdlnych zrddet prawa. W dyskursie
wszystkich szkét Koran stanowi niekwestionowane zrédto prawa, sunna Proroka
za$ traktowana jest rownoprawnie z Koranem w dyskursie malikickim, szafi’ickim
1 hanbalickim. Hanafici przydaja jej warto$¢ podrzedng wzgledem Koranu.

Znaczenie prawa (a wiec takze Koranu i sunny) dla ksztattu cywilizacji islamu
wynika z samej jego koncepcji. Konsekwencja przyjecia dogmatu o wszechogarnia-
jacej, absolutnej jedynos$ci Boga (tauhid) jest uznanie Go za jedyng mozliwg przy-
czyne istnienia wszechrzeczy. Takie stanowisko wymaga od czlowieka catkowitego
posl’uszer'lstwa (wskazuje na to etymologiczne znaczenie stowa ,,islam” — ,,catkowite
zawierzenie 1 poddanie si¢ Bogu” lub tez ,,zawarcie z Bogiem zw1qzku/§)rzymierza
w ktérym cztowiek Bogu catkowicie si¢ podporzadkowuje 1 zawierza™". Bog prze-
kazuje cztowiekowi doktadne zasady postepowania poprzez swoje prawo. Podobnie
jak jedynos¢ Boga, ma ono charakter wszechogarniajgcy. Obejmuje kazdy aspekt

3 Szerzej: ibidem, s. 91-93; K. Koscielniak, Sunna, hadisy i tradycjonisci. Wstep do tradycji
muzutmanskiej, Krakow 2006, s. 14-30. Wiekszos¢ zachodnich orientalistow wykorzystujacych
w swoich badaniach zasady wspodtczesnej hermeneutyki uwaza, ze obok hadisow majacych swoje
zrodto w epoce Proroka sunna zawiera takze hadisy nieautentyczne, bedace wytworem pozniej-
szej epokl (szerzej na temat sporu o autentycznos¢ sunny zob. ibidem, s. 101-118).

35 Zrédta prawa (usul al-figh) objety obok dwéch tekstow — Koranu i sunny, consensus (idzma)
uczonych i prawno-logiczna metode wnioskowania przez analogi¢ (gijas). Znane byly takze drugo-
rzedne, sporne zrédia prawa, na przyktad metoda preferencji prawniczej (istihsan) czy zasada
blokowania dziatan prowadzacych do zta (sadd az-zara ).

3¢ Pelne uformowanie si¢ szk6t prawa w sensie doktrynalnym mozna datowaé na IX wiek.
Szerzej na temat historii ksztaltowania si¢ prawa: W. B. Hallaq, Authority, Continuity and Change
in Islamic Law, Cambridge 2004; idem, The Origins and Evolution of Islamic Law, Cambridge 2005.

37 W islamie szyickim uformowata si¢ odrebna szkota prawna znana jako dzafarycka. W hi-
storii funkcjonowatly przez pewien czas rowniez pomniejsze szkoty.

3% B. Prochwicz-Studnicka, J. Bubka, Basmala i hamdala — inwokacje do Boga w kulturze
arabsko-muzulmanskiej, [w:] Modlitwa w jezykach i tekstach artystycznych, red. A. Rézylo,
Sandomierz 2007, s. 75.
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zycia i zachowania cztowieka. Boskie pochodzenie prawa oznacza jego wieczno$¢
1 niezmienno$¢ — cztowiek ma jedynie mozliwos¢ jego interpretowania. Ponadto,
jako prawo Boga szari’a jest czescig wiary muzutmanskiej. Jakiekolwiek wykro-
czenie przeciw prawu postrzegane jest jednoczesnie w wymiarze etyczno-
-moralnym jako grzech (méwienie o szari’a jako o prawie i moralnosci jest obce
tradycyjnej mysli muzutmanskiej, ktéra zna ide¢ szari’a, gdzie prawo i moralnos¢
sa substancjalnie tozsame®). Podporzadkowanie si¢ prawu jest wyrazem wiary,
a wypelnianie przepiséw prawa gwarantuje nagrod¢ w zyciu przysztym. Obowigzek
przestrzegania prawa dotyczy kazdego muzutmanina.

Fundamentalng koncepcja prawa jest hukm Slm. ahkam), swoistego rodzaju de-
terminanta rzeczywistosci, ktora Bernard Weiss™ nazywa ,.kategoryzacja” (czynow
cztowieka). Poprzez ahkam nastepuje prawnie ich uporzadkowanie. Wszystkiemu,
co czlowiek czyni, musi by¢ bowiem przypisana konkretna warto$é. Typologia
ahkam obejmuje migdzy innymi kategorie normatywne (ujmujgce w normy poste-
powanie cztowieka): wadzib/fard (,,obowiazek™), mandub (,,czyn zalecany”), mubah
(,,czyn obojetny”™), makruh (,,czyn potgpiany”), haram (,,czyn zakazany”).

W zwiazku z charakterem szari’a klasyczna nauka prawa, figh'', objela wszyst-
kie sfery zycia cztowieka: religijna, polityczna i spoleczng. W ramach fighu obok
usul al-figh (,,teorii prawa”) rozwineta si¢ furu al-figh, nauka o wyprowadzonych ze
zrddet normach prawnych. Klasyfikacja dzialéw prawa w ramach dyscypliny furu
al-figh byta przedmiotem dyskusji wsérod prawnikow muzutlmanskich. Najbardziej
rozpowszechniona klasyfikacja objeta podziat na ibadat (,,akty wiary”), obejmujace
regulacje wypelniania przez czlowieka obowigzkéw wobec Boga, i mu’amalat
(,,transakcje™), gdzie znalazly si¢ prawa regulujagce zachowanie i postawe ludzi we
wzajemnych relacjach.

W klasycznych podrecznikach fighu w obszarze ibadat na poczatku omawiano
zazwyczaj kwestie czystosci rytualnej (tahara), a nastepnie obowiazkéw (fard/
wadzib). Pozostate tematy ibadat, réznie rozmieszczane w tekstach, mogty obej-
mowa¢ migdzy innymi narodziny, obrzezanie, pogrzeb, problem dozwolonego i nie-
dozwolonego pokarmu, rytualnego zabijania zwierzat, polowan, sktadania przysiag
oraz ekspiacji za krzywoprzysigstwo. W granicach mu’amalat dyskutowano kwestie
z zakresu prawa rodzinnego, spadkowego, wlasnosci, prawa zobowigzan, a takze
prawa karnego i procedury karnej oraz prawa konstz?/tucjonalnego 1 prawa reguluja-
cego administracje pafistwa czy prowadzenie wojny .

¥ B. G. Weiss, The Search for God’s Law: Islamic Jurisprudence in the Writings of Sayf
Al-Din Al-Amidi, Salt Lake City 1992,'s. 7.

40 Ibidem, s. 1.

W przeciwienstwie do szari’a, obejmujacego ustalone przez Boga zasady regulujace zycie
muzulmanina, figh wskazuje na nauke prawa, jurysprudencje, akademicka dyscypling, poprzez
ktora opisywano i badano szari’a. Zakres znaczeniowy obu termindéw zmienial si¢ w historii
mysli prawniczej, a granice pomiedzy nimi nie zawsze byly wyrazne.

42 Klasyczne dzieta fighu nie miaty jednak identycznego schematu. Co wiecej, niektére kwe-
stie omawiane przez jednych autoréw w ramach ibadat, u drugich byly dyskutowane w obszarze
mu’amalat. Tak dziato si¢ na przyktad w przypadku matzenstwa czy prowadzenia dzihadu, ktore
niekiedy dyskutowane byty w ramach ibadat.
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Cho¢ wspotczesnie wigkszos¢ krajow muzutmanskich postuguje si¢ prawem
stanowionym (od ktorego bardziej lub mniej wymaga si¢ zgodnosci z prawem mu-
zulmanskim)®, regulacje szari’a dotyczace ,,aktow wiary” (ibadat) pozostaja obo-
wigzujace.

B. Prochwicz-Studnicka

OBOWIAZKI MUZULMANINA

Kazdy muzutmanin jest zobligowany do wypehiania obowigzkow (fard/wadzib),
ktore czesto okresla si¢ terminem arkan ad-din (,,podstawy religii”). Obejmuja one:
wyznanie wiary (szahada), modlitwe (salat), post (saum), jalmuzne (zakat) 1 piel-
grzymke (hadzdz). Jako ze elementy te nalezg do kategorii obowigzkdw, ich zanie-
chanie pociagga za sobg Bozg kare, a ich wypehianie jest przez Boga nagradzane.
Arkan ad-din prawnie naleza do dziatu ibadat.

Arkan al-din maja charakter obowigzkow indywidualnych (ajn), co oznacza, ze
kazdy dojrzaty (baligh), zdrowy psychicznie (agil) i fizycznie (gadir)** muzutmanin
musi je wypetiaé. Jednym z warunkéw tego, by spelniony obowigzek byt prawnie
wazny (sahih), jest zadeklarowanie zamiaru wypetnienia danego obowiagzku (nijja).
Owa intencja moze by¢ wypowiedziana ustnie lub jedynie u§wiadomiona.

Kazda szkota prawa drobiazgowo opisuje poszczegdlne obowiazki i sposdb ich
wypetniania. Zaréwno kazuistyczno$¢ norm prawnych, jak i wielo$¢ szkét utrud-
niaja, a nawet uniemozliwiaja przedstawienie ich w sposob syntetyczny. Co wigcej,
w rzeczywistosci nie funkcjonujg one jako wyizolowane fenomeny prawne: trady-
cje lokalne — kulturowo-spoleczne, a takze polityczne nie pozostaja bez wptywu na
charakter poszczegdlnych obowigzkow (jak i szerzej ibadat) i ich warto$ciowanie.
Kluczowy w tym kontekscie wydaje si¢ spdr tradycjonalizmu z modernizmem wo-
kot koncepcji ummy oraz fundamentalnych wartosci kulturowych i cywilizacyjnych
islamu. Mozna zauwazy¢, ze w regionach ubozszych, mniej rozwinigtych silny jest
wpltyw mysli tradycyjnej, a spetnianie rytualnych praktyk blizsze jest wymogom
prawa, tam zas, gdzie zmiany o charakterze ekonomiczno-spotecznym postepuja
wzglednie szybko i gdzie wsplyw cywilizacji zachodniej jest silniejszy, ma ono
mniej restrykcyjny charakter®.

B. Prochwicz-Studnicka

* Prawne kwestie malzenistwa w poszczegélnych krajach muzutmanskich regulowane sg
przez kodeksy prawa rodzinnego bedace proba polaczenia norm szari’a z normami wzorowanymi
na wspotczesnym ustawodawstwie europejskim (wyjatek stanowia kraje, w ktorych obowiazuja-
cym systemem prawnym jest szari’a; klasycznym przyktadem jest tu Arabia Saudyjska).

4 Ten warunek ma zastosowanie gtownie w przypadku modlitwy, postu i pielgrzymki.

4 The Encyclopaedia of Islam, [Web CD], Leiden 2003, s.v. ‘ibadat; G. Wiegers, Ibadat, [w:]
Encyclopedia of Islam and the Muslim World, ed. R. C. Martin, Vol. 1, New York 2004, s. 328.
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WYZNANIE WIARY

Zaswiadcza Bog, iz nie ma boga, jak tylko On [...]
Religia prawdziwa w oczach Boga jest islam!

(Koran 3:18-19)

Szahada to muzutmanskie wyznanie wiary: ,,Jest tylko jeden Bég, a Muhammad
jest wystannikiem Boga” (la ilaha illa [A]llah wa-Muhammad rasulu [A]llah),
formuta, ktorej tres¢ zawiera dwa podstawowe dogmaty islamu — jedynos¢ Boga
1 postannictwo proroka Muhammada. Z tego tez wzgledu niekiedy méwi si¢ o dwdch
szahadach (szahadatan).

Stowo szahada jest rzeczownikiem odstownym od szahida, majacym znaczenie:
,by¢ obecnym”, ,-widzie¢ co$ na wlasne oczy”, ,,béyé $wiadkiem czegos$”, ,,dawac
$wiadectwo (o tym, co si¢ widziato)”, ,,s’wiadczyc"’4 .

Szahada jest waznym elementem modlitwy, azanu — wezwania do modlitwy,
wypowiadana jest w wielu sytuacjach zycia codziennego. Glosne wypowiedzenie
szahady przy $wiadkach jest niezbednym warunkiem przej$cia na islam.

Poprzez wypowiadanie szahady muzulmanie wyrazaja zobowigzanie do odda-
wania czci jedynemu Bogu i podporzadkowania si¢ Jego woli, a wiec takze do spet-
niania pozostatych obowiazkdw, ktdre stanowig nieodlgczng czes$é szahady, sa nie-
jako w nia wbudowane"’.

Tak jak pierwsza cze$¢ szahady zawiera prawd¢ uniwersalng w kontekscie wiel-
kich monoteistycznych tradycji religijnych, tak druga jej cze$¢ odnosi si¢ wylgcznie
do islamu. Pamieta¢ nalezy jednak, ze ta tres¢ szahady odzwierciedla prawde,
zgodnie z ktorg Muhammad nie jest jedynie prorokiem dla wyznawcow islamu.
Wedle muzutmanskiej koncepcji pierwotnej, archetypowej natury czlowieka, fitry,
cztowiek jako istota religijna nosi w sobie swiadomos$¢ i pragnienie Boga, a jego
czlowieczenstwo realizuje si¢ w petni poprzez zawierzenie i podporzadkowanie si¢
Bogu. W dyskursie egzegetycznym i prawno-teologicznym ta prawdziwag religia
obecng w czlowieku poprzez jego nature (din al-fitra) jest islam. Kazdy czlowiek
rodzi si¢ muzulmaninem, a jedynie uwarunkowania religijno-kulturowe srodowiska,
w ktéi'g/m wzrasta, decyduja o jego wyznaniu i mogg oddali¢ go od prawdziwej
religii .

4 E. W. Lane, Arabic-English Lexicon, [CD], Vaduz 2003, s.v. szahida.

47 Widoczna na tym przykladzie, tak czesto podkreslana w tradycji muzutmanskiej, jednos¢
wszechrzeczy ma swoje zrodto we wspomnianej juz koncepcji fauhidu.

8 Szerzej: B. Prochwicz-Studnicka, U Zrddel narcyzmu grupowego w s$wiecie arabsko-
-muzulmanskim, [w:] Narcyzm, red. J. Sieradzan, Biatystok 2011, s. 143—150. Bog mial przema-
wia¢ do cztowieka przed Muhammadem (w niebie znajduje si¢ archetyp wszystkich Objawien),
ale zardwno zydzi, jak i chrzescijanie sfalszowali wtasne pisma i w ten sposob odeszli od praw-
dziwej religii.
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Na podstawie uznania proroka Muhammada za ,,pieczeé prorokdw” (chatam an-
nabijjin), na ktdrej ostatecznie zakonczy¢ si¢ mialy Objawienia dla catej ludzkosci,
doszto do uniwersalizacji islamu. Friedmann tlumaczy to tak:

W uniwersalnym planie nast¢pujacych po sobie objawien, z ktérych kolejne uniewazniaja
weczesniejsze, islam — poprzez zniesienie praw ‘ludzi Ksiggi’ — jest [jeszcze] jednym ogni-
wem. Jakkolwiek z innego, zasadniczego punktu widzenia jest jedyny w swoim rodzaju.
W odréznieniu od swoich poprzednikéw uczestniczacych w urzedzie prorockim, Muhammad
zostal wystany raczej do catej ludzkosci niz do jednej tylko grupy etnicznej; co wigcej, jest on
ostatnim prorokiem, po ktdrym nie nastapi juz zaden inny. Znaczy to, ze islam zastepuje po-
przedzajace go prawa, ale nic nie zastapi prawa szari’a, ktére ma obowiazywaé wszystkich
ludzi i przez wszystkie czasy. Wylaczenie islamu z [obowigzujacej] reguly abrogacji jest klu-
czowym elementem stanowigcym o jego wyzszosci wobec wszystkich innych religii™.

B. Prochwicz-Studnicka

MODLITWA

Odprawiaj modlitwe przy sklanianiu si¢ stonca,
az do ciemnosci nocy, a recytacje — o $wicie.
Zaprawde recytacja o $wicie znajduje swiadkow!
A nocg czuwaj na modlitwie, to bedzie dla ciebie
zastuga dobrowolna; by¢ moze twdj Pan posle
ci¢ na miejsce chwalebne.

(Koran 17:78-79)
Modlitwa kanoniczna® w islamie jest bodaj najbardziej wyrazista manifestacja

przynaleznosci do gminy muzutlmanskiej. W islamie sunnickim swoje poddanie
Bogu (islam) muzutmanie okazujg pig¢ razy dziennie (islam szyicki dopuszcza trzy

* Y. Friedmann, Tolerance and Coercion in Islam. Interfaith Relations in the Muslim Tradi-
tion, Cambridge 2003, s. 26.

% Obok modlitwy kanonicznej w kulturze islamu znane s3 modlitwy, ktore podobnie jak sa-
lat, oparte s3 na cyklu modlitewnym — raka. Czgs¢ z tych modlitw mozna uzna¢ za warianty
modlitwy kanonicznej, a ich forma jest scisle ustalona przez przepisy prawa. Ponadto praktyko-
wana jest takze osobista modlitwa (du ‘a), ktéra ma wyraznie forme¢ btagalng. Mimo iz moze by¢
formutowana wlasnymi stowami, praktyka muzutmanska wykazuje tendencj¢ do postugiwania si¢
gotowymi tekstami modlitewnymi, w tym takze okreslonymi fragmentami wersetdw koranicz-
nych. Mistyczny nurt islamu, sufizm, wypracowat réznorodne formy modlitwy, od fikru — rodzaju
medytacji — po zikr, czyli rytual wspominania (Boga), ktéry w swoim podstawowym znaczeniu
jest oddawaniem czci Bogu poprzez wspominanie Jego dziewigédziesieciu dziewigciu ,,najpick-
niejszych imion” (al-asma al-husna). Rytuat zikru, w zaleznosci od reguty danego bractwa sufic-
kiego, ma mniej lub bardziej rozbudowana forme, obejmujaca praktyki oddechowe, ruchy ciata,
niekiedy takze muzyke i taniec. Zikr rozumiany jako wspominanie Boga moze by¢ praktykowany
przez wszystkich wyznawcdow islamu, nie tylko przez mistykow. Wreszcie znane sa takze liczne
wezwania do Boga, krotkie formuty o charakterze doksologicznym lub proszalnym.
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modlitwy). Znaczenie modlitwy kanonicznej nie wynika jedynie z faktu, ze jej fun-
damentalnym elementem jest recytacja Koranu i wyznanie wiary (poprzez tak zwa-
ne taszahhud), ale takze z tego, ze taczy ona wiernego z tym, co w jego religijnej
przestrzeni ma absolutnie najwyzsza warto$¢: z Bogiem, prorokiem i wspdlnotg™ .

Arabskie okreslenie modlitwy (salat) jest zapozyczeniem z jezyka syryjskiego —
seolta™.

Modlitwa jest jednym z centralnych motywow przewijajacych si¢ przez caty
tekst Koranu. Poczatki rytualnej modlitwy wiaza si¢ — w jego $wietle — z prowa-
dzeniem cztowieka przez Boga juz od poczatku jego stworzenia. Wszyscy prorocy,
poczawszy od Adama, praktykowali modlitwe (na przyktad: Koran 10:87; 14:37,
40; 19:31; 19:58-9; 20:14; 30:30—1; 98:5), jest ona konsekwencja wiary w Boga.
Doswiadczanie Boga przez proroka Muhammada nastepowalo przede wszystkim
w do$wiadczeniu modlitwy™.

Muzutmanie modlg si¢ w kierunku Mekki (gibla), gdzie znajduje si¢ al-Kaba.
Znaczenie al-Kaby jako miejsca §wietego taczy si¢ z pierwszym czlowiekiem i jego
zyciem tu, na ziemi — z Adamem, ktéry wygnany z raju mial wybudowac al-Kabe,
pamigtajac jej niebianski archetyp. Zgodnie z tradycja zostala ona odbudowana po
Potopie na polecenie Boga przez Ibrahima (biblijnego Abrahama) i jego syna Isma’ila
(biblijnego Izmaela)™. Dlatego tez gibla ma szczeg6lne znaczenie podczas modlitwy.
Przypomina, Ze islam nie jest kolejng religia, ale ta prawdziwa, obecng w cztowieku
poprzez jego natur¢ od samego stworzenia. Monoteizm Ibrahima sigga bowiem
Adama, pierwszego cztowieka i jednoczesnie proroka. Tym samym staje si¢ zro-
dltem wszystkich innych religii (gtowny nurt egzegetyczny w religii objawione;j
Adamowi u poczatkdow stworzenia widzi islam, co pozwala na uznanie Ibrahima
w sensie metahistorycznym za muzutmanina)®. U podstaw rytualnej modlitwy lezy
osobista modlitwa proroka Muhammada. Jednak szczegotowe zasady przystepowa-
nia do modlitwy, jej przebieg, sytuacje zwalniajace z obowigzku jej odprawiania,
jak 1 warunki jej uniewaznienia sg juz dzietem prawa odwotujacego si¢ do przesta-
nia koranicznego i sunny.

Poczatkowo w medynenskiej gminie wzorem zydowskim modlono si¢ trzykrot-
nie w ciggu dnia. Zgodnie z tradycja muzutmanska liczba pigciu modlitw zostata
ustalona podczas al-Miradzu (Koran méwi jedynie o trzech modlitwach). Naj-
prawdopodobniej jednak w wyniku konfliktu z Zydami, spowodowanego ich kry-
tyczng postawg wobec Muhammada 1 jego polityczno-ideologicznych dziatan,
Prorok zdecydowat sie odcia¢ od tradycji zydowskiej, zwickszajac liczbg modlitw
(a takze zmieniajac kierunek zwracania si¢ w trakcie modlitwy z Jerozolimy na

3! The Encyclopaedia of Islam, op. cit., s.v. salat.

32 Ibidem; por. J. Danecki, Podstawowe wiadomosci..., op. cit., s. 131-132.

33 The Encyclopaedia of Islam, op. cit., s.v. salat; Encyclopaedia of the Qur’an, ed. J. D. McAu-
liffe, Vol. 4, Leiden—Boston 2004, s.v. prayer, s. 219.

>* Ibrahim zabrat syna wraz z matka, niewolnica Hadzar (biblijng Hagar), w miejsce pozniej-
szej Mekki, gdzie odwiedzit ich kilkakrotnie w czasie swojego zycia (por. Rdz, 16:15; 21:14-21).

%5 B. Prochwicz-Studnicka, op. cit., s. 144-145.
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Mekke). Mozliwe, ze wzorem dla proroka Muhammada byla tradycja mazdejska,
gdzie wierni modlili si¢ pieciokrotnie w ciggu dnia przy rozpalaniu ognia’.

Doktadne pory modlitwy sa wyznaczane na podstawie obliczen astronomicznych
w oparciu o kalendarz ksi¢zycowy. O tym, ze zbliza si¢ pora modlitwy, niegdys
przypominato jedynie wezwanie do modlitwy (azan)’’ wykonywane zawodowo
przez muezinéw. Wspotczesnie dodatkowo czasy modlitw dla poszczegolnych miejsc
podawane sa w $rodkach masowego przekazu. Muzulmanska tradycja religijna
wyrdznia 5 modlitw: o $wicie (salat al-fadzr), potudniowa (salat az-zuhr), popohu-
dniowa (salat al-asr), o zachodzie stonca (salat al-maghrib), nocng (salat al-isza).

Modlitwa moze odbywaé si¢ w kazdym rytualnie czystym miejscu, najczescie]
na dywaniku modlitewnym (sadzdzada), bez obuwia. Rytualnie nieczyste miejsca,
w ktorych modlitwa jest niedozwolona, obejmuja przede wszystkim $mietniki, taz-
nie, cmentarze i rzeznie. W pigtek w meczecie odbywa si¢ wspolna uroczysta mo-
dlitwa potudniowa potaczona z kazaniem (chutba).

Do modlitwy nalezy przystgpowaé w stanie czystosci rytualnej (tahara), ktora
mozna osiggna¢ poprzez rytualne obmycie si¢. Prawo wyrdznia ablucje mate/
czesciowe (wudu) 1 duze/pelne (ghusl) polegajace na obmyciu catego ciata. Doko-
nanie jednych badz drugich uzaleznione jest od typu nieczystosci wiernego. Kazda
szkota prawa muzulmanskiego doktadnie wymienia sytuacje, ktore wprowadzaja
wiernego w stan niewielkiej lub wielkiej nieczystosci oraz opisuje kolejne czynno-
$ci sktadajace si¢ na rytuat oczyszczenia. Z reguly mate ablucje wymagane sg po
oddaniu potrzeby fizjologicznej, dotykaniu intymnych czesci ciata, dotknigciu oso-
by innej pici (z wyjatkiem wspotmalzonka), a takze po $nie oraz gdy doszto do
utraty przytomnosci. Zwlaszcza wspdtczesnie w wielu srodowiskach matych ablucji
nie dokonuje si¢ przed kazda z pigciu modlitw, zalezy to od indywidualnej decyz;ji
wiernego. Duzych ablucji nalezy dokona¢ po urodzeniu dziecka i okresie pologu,
po menstruacji>*, stosunku piciowym i polucjach.

Modlitwa kanoniczna jest przede wszystkim oddaniem Bogu czci i okazaniem
mu pokory 1 postuszenstwa. To powtarzany kilkakrotnie, sekwencyjny uktad skto-
néw 1 czolobié potaczony z recytacjg Koranu (wybranych sur lub ich fragmentow)
oraz $cisle okreslonych formut modlitewnych®. Jeden taki uktad (cykl) nosi nazwe
raka. Poszczegdlne modlitwy roznig si¢ od siebie liczbg cykli (od 2 do 4 raka w za-
leznos$ci od szkoty prawa).

Tradycja proroka Muhammada w wielu przekazach podkresla wage wspolnej
modlitwy (wezwanie do modlitwy potwierdza jej wspolnotowy charakter). Kobiety
moga uczestniczy¢ w zbiorowych modlitwach w meczecie, cho¢ w §wietle prawa

%6 J. Danecki, Podstawowe wiadomosci..., op. cit., s. 133.

57 Bog jest najwyzszy. Zaswiadczam, ze jest jeden Bog. Zaswiadczam, ze Muhammad jest
wystannikiem Boga. Ruszajcie na modlitwe. Ruszajcie ku zbawieniu. Bog jest Najwyzszy. Jest
tylko jeden Bog” (liczba powtdrzen poszezegdlnych zdan waha si¢ w zaleznosci od szkot prawa).

Poniewaz menstruacja powoduje utrate czystosci rytualnej, kobieta nie moze przystapic
w tym czasie do modlitwy kanonicznej. Podobnie ma si¢ rzecz w przypadku potogu.

% Przyktad modlitwy w porzadku hanafickim podaje M. M. Dziekan (Jak modlg sie muzul-

manie. Antologia modlitw, wyb. i oprac. M. M. Dziekan, Warszawa 1997, s. 19-24).
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ich uczestnictwo jest dozwolone, nie za$ zalecane™. Zajmuja one zawsze ostatnie
rzedy w meczecie; w niektorych meczetach istnieja takze specjalne wyznaczone dla
nich miejsca (rozdziat pici jest podyktowany checig zminimalizowania czynnikow,
ktére moga rozpraszaé i odwraca¢ uwage wiernych).

Modlitwa kanoniczna (podobnie jak i wiele innych modlitw) ma charakter wy-
soce zrytualizowany, gdzie forma wypowiedzi i gestow jest $cisle okreslona. Jedna
z podstawowych cech takiej rytualnej formuty modlitewnej (w typologii Friedricha
Heilera) jest jej skutecznos¢, gwarantowana prawidlowym wypowiedzeniem, a nie
wymagajaca utozsamienia si¢ z nig i duchowego zaangazowania. Jednakze wzigw-
szy pod uwagge ten nawykowy, zautomatyzowany charakter odprawiania modlitwy
w islamie, szczegdlnie za$ tej doksologicznej (do ktorej zaliczyé mozna modlitwe
kanoniczna), wydaje si¢ ona najblizsza sformutowaniu Richarda Schaefflera: ,,Dok-
sologia oznacza to ludzkie stowo, dzigki ktéremu dochodzi do glosu doxa Boza.
Doxa Boza zas jest sposobem, w jaki Bég zadziatal wobec cztowieka i stat si¢ dlan
doswiadczalny, tym samym «pozwalajac rozblyskaé¢ swej chwalex”®!

B. Prochwicz-Studnicka

JALMUZNA

Jalmuzny sg tylko dla ubogich i biedakow, i tych,
ktérzy przy nich pracuja, i dla tych, ktérych serca
zostaly pozyskane, i na wykup niewolnikow, i na
dtuznikdéw, 1 dla drogi Boga, i dla podréznego. To
jest obowiazek natozony przez Boga! Bog jest
wszechwiedzacy, madry!

(Koran 9:60)

Nie ma zgody co do tego, kiedy przekazywanie jatmuzny (5zakat)62 stato si¢ obo-
wiazkiem, choé najczeéciej wskazuje sie okres medynenski®. Zasady przekazywa-
nia jalmuzny zostaly uregulowane przez prawo w oparciu o przekaz koraniczny
i sunng Proroka.

W interpretacji muzutmanskiej zakat jest oryginalnym arabskim terminem (rze-
czownikiem powstatym od czasownika zaka o znaczeniu miedzy innymi ,,wzrastac”,
»prosperowac/wzrasta¢ dzieki blogostawienstwu Boga”, ,,by¢ czystym”). Etymolo-

 The Encyclopaedia of Islam, op. cit., s.v. salat.

' B. Prochwicz-Studnicka, J. Bubka, op. cit., s. 80.

62 Jalmuzna obowiazkowa (zakat) nie jest tozsama z sadaqq, ktora jest jatmuzng dobrowolna,
klasyfikowang przez prawo jako czyn zalecany. Wysokos$¢ sadagqi, jak rdwniez forma i czas jej
przekazywania nie zostaly przez prawo scisle okreslone. Przekazywanie jalmuzny dobrowolnej
(bezposrednio potrzebujacym) jest rozumiane bardziej jako dar osobisty (majacy warto$¢ oczysz-
czajaca z grzechow i chronigca przed zlem) niz akt spoteczno-religijny, tak jak dzieje si¢ to w wy-
padku zakatu.

% M. Gaudefroy-Demombynes, op. cit., s. 400; The Encyclopaedia of Islam, op. cit., s.v. zakat.
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gicznie zakat miatby wskazywac na oczﬁyszczenie (moralne) siebie i swojego majat-
ku poprzez dzielenie si¢ nim z innymi®. W $wietle wspoltezesnych badan jezyko-
znawczych zakat nalezatoby uznaé za zapozyczenie z jezyka judeoaramejskiego,
ktory postugiwat sie terminem zachuta w znaczeniu ,,sprawiedliwosci”, ,,prawosci™®.

Rozdawanie jalmuzny w tradycji islamu wpisuje si¢ w szerszy kontekst kora-
nicznej troski o sprawiedliwosc¢. Jest ona wolg Boga, w ktorego oczach kazdy czto-
wiek dzieli t¢ samg godnos¢. Stad tez ,,podporzadkowanie si¢ woli Boga™ (islam)
jest takze rozumiane jako konieczno$¢ wysitku na rzecz zaprowadzenia sprawiedli-
wosci 1 réwnosci spolecznej. Posiadanie majatku jest w téym kontekscie postrzegane
jako rodzaj proby, na ktéra czlowiek zostat wystawiony®.

Majatek, ktory posiada cztowiek, jest darem od Boga. Nie jest wiec wlasnoscia
cztowieka (ci, ktérzy go nie posiadaja, maja do niego prawo). Rozdawanie go jest
zatem takze sposobem okazywania wdzigcznosci Bogu za otrzymane dobra, sposo-
bem symbolicznego oczyszczenia si¢, czyli wyzbycia si¢ grzekonania o tym, ze po-
siadane dobra sg rezultatem wylacznie ludzkiego wysitku™".

Imperatyw zaprowadzania szeroko rozumianej sprawiedliwos$ci przez tych, ktd-
rzy posiadaja, za pomoca tego, co posiadajg, jest wspdlny tradycji muzulmanskiej
1 judaistycznej, a podobienstwo to widoczne jest zardwno na poziomie doktrynal-
nym, jak i prawnym®. Prorok Muhammad przejat z tradycji judaistycznej przeko-
nanie o tym, ze w kontekscie posiadanych dobr wspomaganie innych ma charakter
oczyszcezajacy™. W ten sposob zreszta poczatkowo rozumiano w islamie rozdawa-
nie jalmuzny.

Zakat obliczany jest zasadniczo od posiadanego majatku. Klasyczne prawo wy-
dziela kategorie majatku, od ktorego nalezy odprowadzaé zakat. Sg to przede wszyst-
kim zywy inwentarz, plony, ztoto i srebro oraz towary przeznaczone na sprzedaz.
Kazda szkota prawa specyfikuje majatek, ktory wchodzi w zakres poszczegdlnych
kategorii. Na przyklad w ramach kategorii plony do produktéw, od ktérych nalezy
odlicza¢ zakat, hanafici 1 zajdyci zaliczyli niemal wszystkie ptody ziemi, za$ ima-
mici jedynie pszenicg, jeczmien, daktyle i rodzynki. Szafi’ici 1 malikici prezentujg
stanowisko posrednie, wskazujac na te plony, ktdre sa magazynowane i stanowig
jednoczesnie podstawowe artykuly zywnosciowe — w ten sposéb zwolnili z zakatu
wigkszos¢ warzyw i przyprawy. Hanbalici jako kryterium stawiali nie tylko maga-
zynowanie ptodow rolnych, ale takze objetos¢ jako tradycyjny sposéb mierzenia ich
wielkosci. Wykluczyli w ten sposéb warzywa i wiekszos¢ owocow (ktore sg wazo-
ne), z wyjatkiem migdatéw i pistacji’".

% E. W. Lane, op. cit., s.v. zaka i zakat.

%5 Szerzej: The Encyclopaedia of Islam, op. cit., s.v. zakdt.

% J. Neusner, T. Sonn, J. E. Brockopp, Judaism and Islam in Practice. A Sourcebook, Lon-
don—New York 2005, s. 112.

87 K. D. Alavi, Pillars of Religion and Faith, [w:] Voices of Islam, ed. V. J. Cornell, Vol. 1,
Voices of Tradition, London 2007, s. 17.

o8 Szerzej: J. Neusner, T. Sonn, J. E. Brockopp, Judaism and Islam..., op. cit., s. 124—146.

% M. Gaudefroy-Demombynes, op. cit., s. 400.

™ The Encyclopaedia of Islam, op. cit., s.v. zakat.
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Odprowadzanie zakatu jest obowigzkowe wowczas, gdy majatek osiggnat mi-
nimalng wartos$¢, tak zwane nisab. Na przyktad nisab dla plondéw w klasycznym
prawie wynosi pie¢ ausug (miara objetosci), ktéra w przyblizeniu réwna si¢ okoto
szeséset dziesigciu kilogramom (wedtug hanafitow w przypadku ptodow rolnych
nisab nie ma zastosowania). Wysoko$¢ zakatu jest rézna dla poszczegdlnych kate-
gorii majatku. Zasadniczo warto$¢ zakatu dla ztota, srebra oraz towardw przezna-
czonych na sprzedaz wynosi dwa i pét procent, za§ ptodéw rolnych piec¢ Iub dzie-
sig¢ procent w zaleznosci od sposobow nawadniania. Wysokos¢ zakatu od zywego
inwentarza zalezy od gatunku zwierzat, ich wieku i liczebnosci stada.

Zakat odprowadzany jest zasadniczo raz w roku. Mimo kontrowersji wsrod
prawnikdéw co do formy przekazywania jalmuzny powszechna praktyka (zwlaszcza
wspotczesnie) jest forma pieniezna. Cytowany juz werset 60 sury at-Tauba (,,Skru-
cha”) dat podstawe do szczegdtowego okreslenia na gruncie poszczegdlnych szkot
prawa kategorii odbiorcéw jalmuzny.

Po II wojnie $wiatowej podjeto probe zredefiniowania znaczenia zakatu w kon-
tekscie wspodtczesnych wyzwan cywilizacyjnych, jak rowniez zasad jego przekazy-
wania. W dyskurs obok autorytetoéw prawno-religijnych wiaczyli si¢ takze ekono-
misci, ktdrych argumentacja okazata si¢ bardziej przekonujaca. Powotano do zycia
prywatne organizacje, ktorych celem jest pomoc wiernym w spetnianiu obowigzku
ptacenia zakatu. W wielu przypadkach w pobdr oraz dystrybucj¢ zakatu wlaczyty
si¢ organy rzadowe, w kilku krajach pobieranie zakatu jest egzekwowane przez
panstwo (Arabia Saudyjska, Libia, Jemen, Pakistan, Sudan, Malezja). Dodatkowo
dokonano reinterpretacji wersetu 9:60 w kontekscie wspotczesnosci, by zakat mogt
stuzy¢ szerszym celom spolecznym (na przyktad jatmuzna ,,dla drogi Boga” zaczeta
by¢ rozumiana nie tylko jako zbrojny dzihad, ale takze jako dziatania pokojowe
majace na celu szerzenie islamu). Zmianom tym towarzyszyta cheé przesunigcia
znaczenia, jakie nadawano dotychczas zakatowi (i ktore wcigz funkcjonuje w wielu
srodowiskach) z aktu spoteczno-religijnego w kierunku zakatu jako fundamentu
wspolczesnego muzutmanskiego systemu spotecznego i ekonomicznego’ .

Poza wymienionymi krajami przekazywanie zakatu jest w praktyce kwestig su-
mienia. Muzutmanin zazwyczaj przekazuje jalmuzne obowigzkowa do punktow
przeznaczonych specjalnie na ten cel (mniej lub bardziej formalnych organizacji lub
agencji rzadowych zajmujacych si¢ pobieraniem i dystrybucjg zakatu).

B. Prochwicz-Studnicka

" Ibidem.
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POST

To jest miesiac ramadan, w ktorym zostat zestany Ko-
ran — droga prosta dla ludzi i jasne dowody drogi pro-
stej, 1 rozréznienie. Kogo z was zastanie ten miesiac,
to niech posci w tym czasie. A ten, kto jest chory lub
w podrozy, to przez pewng liczbe innych dni. Bog
chce wam daé¢ ulgg, a nie chce dla was utrudnienia;
chee, zebyscie dopehili te liczbe i zebyscie glosili
wielko$¢ Boga za to, ze on poprowadzil was droga
prosta. By¢ moze bedziecie wdzigczni!

(Koran 2:185)

Post przestrzegany jest w dziewigtym miesigcu kalendarza ksi¢zycowego — rama-
danie. Trwa od wschodu do zachodu stonca, w tym czasie nalezy powstrzymac si¢
catkowicie od jedzenia, picia, palenia i kontaktéw seksualnych.

Saum (takze sijam) jest rzeczownikiem odstownym od sama — o podstawowym
znaczeniu ,,powstrzymywac si¢ (od czegos$)” w sensie absolutnym. Znaczenia ,,shu-
zenie Bogu [w szczegdlny sposob]”, to znaczy ,,poprzez powstrzymywanie si¢ od
jedzenia, picia i kontaktow seksualnych od $witu do zachodu stonica”, ,,poszczenie”,
,post”” zostaly nadane pézniej (by¢ moze pod wpltywem judeoaramejskiego lub
syryjskiego), kiedy Muhammad lepiej poznat idee postu u Zydéw podczas swojego
pobytu w Medynie™. W sensie ,,post”, ,,poszczenie” stowo saum jest juz uzywane
w surach medynenskich.

Post muzutmanski, podobnie jak post w innych tradycjach religijnych, ma war-
tos¢ oczyszczajaca. Jest wzmocnieniem i potwierdzeniem wiary, a takze jej manife-
stacja. Poddanie si¢ woli Boga poprzez powstrzymanie si¢ od jedzenia, picia i kon-
taktéw seksualnych jest jednoczesnie walka z pragnieniami w celu osiggnigcia we-
wngetrznego pokoju i wolnosci (w Bogu). W tym sensie post moze by¢ rozumiany
jako walka z pragnieniami w ogdle, wykraczajacymi poza ,,jedzenie, picie i kontak-
ty seksualne”. Tym samym ramadan jawi si¢ takze jako czas poglebionej refleksji
cztowieka nad zyciem.

Niemniej nalezy pamicta¢, ze w przypadku postu, podobnie jak pozostatych
obowiazkdw, nacisk potozony jest zasadniczo na wspdlnotowe doswiadczenie prak-
tyki postu. Jest to przede wszystkim akt spoteczny. Widac¢ to nie tylko we wspdlnym
oczekiwaniu na moment rozpoczecia postu, wspélnej celebracji Swigta Przerwania
Postu (id al-fitr) czy wspdlnych modlitwach w meczetach, ale takze w zaleceniach,
by podczas postu nie wycofywaé si¢ z codziennych obowigzkdéw, ale podejmowad
ich trud wspolnie z innymi poszczacymi. Wreszcie, przekazywanie jalmuzny na
zakonczenie postu (zakat al-fitr), podobnie jak zakatu w ogéle, podnosi $§wiado-
mos¢ biedy oraz uczy solidaryzowania si¢ z tymi, ktérzy potrzebuja pomocy.

ZE W. Lane, op. cit. s.v. sama, saum.
" The Encyclopaedia of Islam, op. cit., s.v. sawm.
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Nie jest pewne, czy Arabowie przed islamem wypracowali tradycje postu. Sama
idea postu nie byta im obca ze wzgledu na obecno$¢ gmin zydowskich i chrzesci-
janskich na Polwyspie. W poscie muzutmanskim mozna zatem widzie¢ kontynuacje
wcezesniejszych bliskowschodnich tradycji, a zwlaszcza zydowskiej, zaréwno pod
wzgledem jego etycznej koncepcji, jak i samego rytu, ktorym poézniejsze muzul-
manskie kulturowo-spoleczne uwarunkowania oraz dyskurs prawno-teologiczny
nadaty ostateczny ksztalt i znaczenie.

Prorok Muhammad mial na wzér zydowski ustanowi¢ post w pierwszych dzie-
sieciu dniach miesiaca muharram, pierwszego miesiaca kalendarza ksigzycowego'.
Ustanowienie ramadanu jako miesigca postu jest jego pozniejszg decyzja, wynikla
najprawdopodobniej ze wspomnianego juz zatargu z Zydami. Badacze wczesnej
historii islamu zgadzaja si¢ zasadniczo co do tego, ze Muhammad zmienil miesigc
1 charakter postu tuz po bitwie pod Badr, ktora rozegrata si¢ w miesiacu ramadan
w drugim roku hidzry (624)”. Wybdr dziewiatego miesiaca mogt by¢ spowodowa-
ny szczegdlnym, swigtym charakterem, jaki przypisywano temu miesigcowi jeszcze
tek objawien Proroka (zob. Koran 2:185).

Zgodnie z tradycja ramadan, jak i kazdy inny miesigc kalendarza ksi¢zycowego,
rozpoczyna si¢, gdy gotym okiem mozna zobaczy¢ nowy sierp Ksi¢zyca po nowiu.
Jeszcze w niedalekiej przesztosci osoby, ktore udawatly si¢ na obserwacje nieba
po potudniu, w dzien poprzedzajgcy rozpoczecie postu, byly oczekiwane thumnie
w centrum miasta. W dalszym ciagu zachowany jest tradycyjny sposob obserwo-
wania Ksi¢zyca, a dodatkowo poczatek ramadanu ogtaszany jest oficjalnie w $rod-
kach masowego przekazu. Do tradycyjnych zwyczajow, w zalezno$ci od regionu,
nalezg wystrzaly armatnie, pokazy sztucznych ogni czy o$wietlanie minaretow.
Karima Diane Alavi pisze, ze wiernych przepelia wowczas ekscytacja: ,,Ludzie
szybko dzwonig do swoich przyjaciét i bliskich, by zyczy¢ im powodzenia i btogo-
stawienstwa w tym szczeg6lnym miesiacu spotegowanej poboznosci™’®.

Podstawa prawnej regulacji postu staty si¢ wersety Koranu, przede wszystkim
2:183—-185, 187 oraz sunna Proroka. Poszczegdlne szkoty prawne opracowaly dro-
biazgowe przepisy dotyczace przede wszystkim tego, co oznacza de facto prze-
strzeganie postu, kto jest do tego zobowigzany oraz jakie sytuacje powodujg unie-
waznienie postu’ .

Z obowiazku poszczenia zwolnieni sg miedzy innymi ludzie starsi (kazda szkota
prawa okresla wiek, ktéry zwalnia z postu), chorzy, kobiety w cigzy i karmiace,

™ 7Zydzi poscili przez pierwsze dziesigé dni miesiaca fiszri na pamiatke otrzymania przez
Mojzesza tak zwanych drugich tablic na gérze Synaj. Byto to Dziesi¢¢ Dni Pokuty, czas zwigzany
glownie z rachunkiem sumienia, zakonczony Dniem Pojednania — Jom Kippur (zob. Kpt, 16:29-30).

75 M. Rodinson, op. cit., s. 169.

K. D. Alavi, op. cit., s. 21.

77 . . .. . . . S .

Przerwanie postu (iftar) ma miejsce pod warunkiem, ze wierny wie, jakie sytuacje przery-

waja post, podejmuje $wiadoma decyzj¢ i nie jest do niej przymuszany.
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podrézujacy, osoby wykonujace ciezkg prace fizyczng, a takze biorace udziat
w walkach. W przypadku kobiet post zakazany jest w czasie menstruacji i potogu.
Na wiernym cigzy obowigzek ,,nadrobienia” opuszczonych dni postu mozliwie jak
najszybciej w innym okresie. Osoby obloznie chore substytutem postu powinny
uczyni¢ przekazywanie jalmuzny (w okreslonej wysokosci i liczbie réwnej liczbie
dni miesigca postu).

Szczegoélnie w ostatnich dziesigciu dniach postu wigcej uwagi poswigca si¢ prak-
tykom religijnym, a zwlaszcza modlitwom nocnym (tak zwanym farawih). Zgodnie
z tradycja dwudziestego siddmego dnia ramadanu obchodzone jest §wieto /ajlat al-
-gadr (Noc Przeznaczenia), upami¢tniajace ,,zestanie Koranu” (97:1-5; 44:2).

Pierwszego dnia dziesigtego miesigca w kalendarzu ksiezycowym (szawwal) po
wschodzie stofica ma poczatek trwajace kilka dni Swicto Przerwania Postu (id al-
-fitr), jedno z dwodch kanonicznych $§wigt muzutlmanskich, ktére rozpoczyna si¢
uroczysta wspolng modlitwa w meczecie.

W oparciu o tradycj¢ Proroka ustanowiony zostal obowigzek indywidualnego
przekazania ubogim jatmuzny, zakat al-fitr (zakat ar-ramadan, zakat as-saum),
ktére powinno nastapi¢ przed poranng modlitwa. Zasadniczo jej wysoko$¢ réwna
si¢ wysokosci kosztéw potrzebnych na utrzymanie jednej osoby (oraz innych pozo-
stajacych na jej utrzymaniu) w ciggu jednego dnia. Jalmuzna ta przekazywana jest
w postaci artykutow zywnosciowych (cho¢ niektérzy, gldwnie hanafici, dopuszcza-
ja obecnie przekazywanie jatmuzny w formie pieni¢znej).

B. Prochwicz-Studnicka

PIELGRZYMKA

W nim [Domu, czyli al-Kabie — B. P.-S.] sa znaki jasne —
miejsce, gdzie stat Abraham; a kto wszedt do niego, byt
bezpieczny. Na ludziach cigzy obowigzek wzgledem
Boga — na tych, ktérzy majg ku temu srodki — odprawie-
nia pielgrzymki do tego Domu.

(Koran 3:97)

Pielgrzymka odbywana jest od 6smego do dwunastego dnia miesiaca zu al-hidzdza
(ostatniego miesigca kalendarza ksig¢zycowego). Ma ona charakter obowigzku wa-
runkowego, co oznacza, ze obowiazek natozony jest tylko na te osoby, ktorym
zdrowie oraz warunki materialne na nig pozwalaja (zasadniczo chodzi zaréwno
o mozliwo$¢ poniesienia kosztow zwigzanych z podrdza 1 pobytem w Mekce, jak
1 zapewnienia utrzymania rodziny pozostajacej na miejscu). Jednoczesnie obowia-
zek ten ograniczony jest do jednokrotnego odbycia pielgrzymki w ciggu catego zycia.
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W wickszoscei jezykow semickich funkcjonuje rdzen h-dz-dz (lub h-w-dz), jed-
nak jego podstawowe znaczenie jest trudne do okreslenia. Dla leksykografow arab-
skich znaczenie czasownika hadzdza taczy si¢ z idea ,,udawania si¢ (gdzies)”, ,,po-
drézowania” (do jakiego$ miejsca, w celu odwiedzenia go — zijara), zwlaszcza do
al-Kaby, ale niekoniecznie jest to jego pierwotne znaczenie. Ze wzgledu na zawarte
w rdzeniu h-dz-dz pojecia ,,procesji”, ,,obchodzenia/okrazania (czegos)”, ,.tanca”
lub ,,$wigta” proponuje si¢ zasadniczo taczy¢ jego znaczenie z ,tancem/uroczystym
okrazaniem obiektu kultu”. Znaczenie to miatoby wigec zwiazek z rytualnym okra-
zaniem al-Kaby (fawaf), jednym z gtéwnych rytuatow hadzdzu’™.

W $wiecie islamu pielgrzymka do Mekki ma fundamentalne znaczenie zaréwno
w wymiarze indywidualnym, jak i spotecznym (wspolnotowym), duchowym, eko-
nomicznym i kulturalnym. Jest wzmocnieniem i odnowieniem wiary, pogi¢gbieniem
swiadomosci indywidualnej odpowiedzialnosci przed Bogiem. Wiasciwe wypelnie-
nie obowiazku pielgrzymki jest dla muzutmandéw réwnoznaczne z darowaniem
wszystkich popetionych grzechéw. Poniewaz znaczenie al-Kaby jako miejsca
Swigtego taczy si¢ — jak zostato to juz wspomniane — z pierwszym czlowiekiem,
Adamem, poszczegolne rytuaty hadzdzu sa niejako podrdza do ,,pierwotnego zrodia
Bozego mitosierdzia”, wejsciem w $wigta przestrzen, w ktdrej ,,pielgrzymi staja si¢
ogniwegl w kosmicznym tancuchu prowadzacym ich ku poczatkom ludzkiego ist-
nienia”"".

W wymiarze wspolnotowym hadzdz jest nie tylko manifestacjg wiary, ale tez
umozliwia wzmocnienie jednosci wszystkich muzutmanéw ponad podziatami naro-
dowymi (wspolczesnie za posrednictwem mediow takze ci, ktorzy nie odbywajg
pielgrzymki do Mekki, moga $ledzi¢ jej przebieg i wspotuczestniczyé w niej w spo-
sob duchowy). Jest wreszcie okazja do cyklicznej wymiany dobr intelektualnych,
ekonomicznych i kulturowych. Zwlaszcza w klasycznym 1 poklasycznym $wiecie
islamu ten aspekt pielgrzymki miat donioste znaczenie. Na przyktad tak zwani
wielcy kupcy laczyli pielgrzymke z dziatalnoscia handlowa. W ten sposdb docho-
dzito do wprowadzania na rodzimy rynek nowych produktow, zdobywania nowych
rynkéw zbytu, zapoznawania si¢ z nowymi zwyczajami i praktykami handlowymi
(W tym instrumentami handlowymi i bankowymi). Uczeni udajacy si¢ na piel-
grzymke, czegsto zatrzymujac si¢ po drodze na dhuzszy lub krétszy czas, dajac wy-
ktady i1 uczestniczac w dyskusjach, przyczyniali si¢ za§ do wymiany wiedzy i we-
drowki idei. Doswiadczenie pielgrzymki dato asumpt do rozwoju literatury, zwlasz-
cza podrozniczej 1 geograficznej. Wreszcie obowiazek hadzdzu pociagnat za soba
juz we wczesnym okresie cywilizacji islamu konieczno$¢ rozbudowywania i utrzy-
mywania drég oraz rozwoju infrastruktury pielgrzymkowe;*’.

8 Encyclopaedia of the Qur’an, op. cit., Vol. 4, s.v. pilgrimage, s. 92; E. W. Lane, op. cit.,
S.v. hadzdza.

K. D. Alavi, op. cit., s. 25-26.

8 The Encyclopaedia of Islam, op. cit., s.v. hadjdj.
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Zasady odbywania pielgrzymki zostaty uregulowane przez prawo w oparciu
o przekaz koraniczny (cytowany juz werset 3:97 stal si¢ podstawa do zaklasyfiko-
wania pielgrzymki jako obowiazku — fard/wadzib) oraz sunne Proroka®'.

Warunkiem odbycia pielgrzymki jest wejscie w miejscach do tego wyznaczo-
nych (migat, Im. mawagqif) w stan uswiecenia (ihram), ktére w gtdéwnej mierze po-
lega na dokonaniu petnych ablucji, obcigciu wlosdéw, paznokei i ogoleniu owtosie-
nia pod pachami. Od tego czasu pielgrzym powtarza wielokrotnie w catym rytuale
pielgrzymki talbijje, inwokacje do Boga, ,,Oto jestem przed Toba” (labbajka). Pod-
czas sakralizacji niezbgdna jest rdwniez intencja, nijja, w ktérej nalezy okresli¢ typ
odbywanej pielgrzymki (w prawnej typologii pielgrzymki wyroznia si¢ jej trzy
rodzaje — ifrad, giran, tamattu, w zaleznosci od tego, czy i jak hadzdz taczony jest
z tak zwang matla pielgrzymka (umra), bedaca czynem zalecanym™. Mezczyzni
przywdziewaja specjalny stroj (ihram), na ktory sktadaja si¢ dwa kawalki biatego
ptotna bez szwow — jeden zaktadany jest na biodra, drugi przerzuca si¢ przez ramig.
Kobiety pozostaja w swoich tradycyjnych strojach (luznych, z dtugimi r¢kawa-
mi 1 okryciem na glowe), nie moga mie¢ one jednak zbyt jaskrawej kolorystyki.
Podczas stanu ihram muzulmanie muszg powstrzymac si¢ od stosunkow seksual-
nych, uzywania intensywnych perfum, ktotni, $cinania lub przycinania wlosow
1 obcinania paznokci. Nie mogga polowac ani zabija¢ zwierzat, proponowac¢ matzen-
stwa 1 zawiera¢ kontraktéw matzenskich. Tradycja muzutmanska wskazuje, iz stan
ihram z jednej strony pozwala odcig¢ si¢ wiernemu od $wiata i skupi¢ uwage na
Bogu, z drugiej podkresla rownosé wszystkich muzulmandéw wobec Boga.

Celem pielgrzymki nie jest w istocie Mekka jako taka, lecz al-Kaba. Nie jest ona
uwazana za przybytek Boga; wskazuje raczej na to, ze wszechmocny i jedyny Bog
jest obecny wszedzie i ze jest zrédlem wszelkiego stworzenia. Miejsce, gdzie stoi
al-Kaba, jest postrzegane jako centrum wszech§wiata®.

Poszczegdlne etapy pielgrzymki i rytuaty im przynalezne zostaty powigzane
z Ibrahimem, hanifem (,,tym, ktory sktania si¢ we wilasciwg strong”, ,.tym, ktdry
odwraca si¢ od falszywej religii i sktania ku prawdziwej”, ,,wyznawcg prawdziwej
religii”®, ktérego tradycja islamu uczynita centralna postacia $wictej historii al-
-HidZzazu. Po tym jak Ibrahim odbudowat al-Kabe, odbyt do niej pielgrzymke i we-
zwal wszystkich ludzi do pielgrzymowania jego wzorem. W al-Kabie umieszczono
Czarny Kamien, ktory zostat zestany przez Boga (wedhug jednej z tradycji Ibrahim
miat dosta¢ go od archaniota Dzibrila (Gabriela) z poleceniem umieszczenia go
w al-Kabie). Mahomet, ktéry podczas oblgzenia Mekki w 630 roku zniszczyt znaj-
dujace si¢ w al-Kabie idole, zachowujac jednoczesnie samg §wigtynie, Czarny Ka-
mien (obecnie wbudowany w srebrnej ramie we wschodni naroznik al-Kaby) i rytu-
aty pielgrzymkowe, przywrocit ,,prawdziwy monoteizm” gloszony przez Ibrahima.

8" Encyclopaedia of the Qur’an, op. cit., Vol. 4, s.v. pilgrimage, s. 92.

82 W zaleznosci od wyboru typu pielgrzymki poszczegélne szkoty prawa okreslaja krok po
kroku przebieg kazdego z nich. W zasadniczych rytuatach nie ro6znig si¢ one znacznie od siebie.

8 K. D. Alavi, op. cit., s. 30.

% E. W. Lane, op. cit., s.v. hanif.
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Pierwszym rytuatem pielgrzymki jest fawaf, siedmiokrotne okrazenie al-Kaby
(znajdujacej si¢ obecnie na terenie Swigtego Meczetu w Mekce — al-masdzid al-
-haram) w kierunku przeciwnym do ruchu wskazowek zegara. Nastgpnie pielgrzy-
mi podejmuja si¢ tak zwanego szybkiego chodu (sai) pomiedzy dwoma wzgoérzami
as-Safa i al-Marwa, rytualu powtarzanego takze siedem razy, nawigzujacego do po-
szukiwania w tym miejscu wody przez Hadzar dla swojego syna Isma’ila. Zrodto,
ktore wytrysneto spomigdzy skal w miejscu wskazanym przez Dzibrila, jest znane
pod nazwa Zamzam (por. Rdz 21,15-19). Picie wody z Zamzam konczy etap piel-
grzymki zwigzany z Mekka.

Pielgrzymi zwyczajowo spedzaja noc w dolinie Mina (gdzie wspotczesnie po-
stawiono blisko pigédziesiat tysigcy namiotow), skad rano wyruszaja na réwning
Arafat, gdzie dziewigtego dnia miesigca zu al-hidzdza ma miejsce rytuat postoju
(wuquf). Ten centralny rytuat pielgrzymki jest probg stanigcia wobec Boga, proba
poprzedzajaca Sad Ostateczny. Dzien ten muzutmanie spedzaja na modlitwie, opusz-
czajac Arafat dopiero po zachodzie stonca. Wigkszos$¢ pielgrzymow kieruje si¢ ku
al-Muzdalifie, gdzie ma miejsce modlitwa o zachodzie stonca oraz modlitwa nocna.
Woéwczas zbierajg kamyki, ktore postuzg im w kolejnym dniu do kamienowania
szatana (z obowigzku spedzania nocy w al-Muzdalifie sag zwolnione kobiety, star-
si 1 wszyscy ci, ktorym nie pozwala na to zme¢czenie).

Dziesigtego dnia miesigca zu al-hidzdza w dolinie Mina odbywa si¢ rytuat ka-
mienowania szatana (rami al-dzamarat), symbolizowanego przez trzy kamienne
shupy. Odpedzanie szatana kamieniami tgczy si¢ z ideg odrzucania pokus. Posrod
wielu tradycji, do ktorych niniejszy rytual ma nawigzywac, najczesciej wskazuje sig
na ten moment zycia Ibrahima, w ktéorym Bog nakazal mu zlozenie w ofierze
Isma’ila (por. Rdz 22,1-2). Podczas przygotowan do ztozenia ofiary szatan miat
trzykrotnie odwodzi¢ Ibrahima od tego zamiaru. Kamienowanie szatana ma z jednej
strony przywotywa¢ postawe Ibrahima — catkowicie zawierzajacego i oddanego
Bogu, z drugiej, co zostalo wspomniane, u§wiadomi¢ problem pokusy i zachecaé
do walki z nig w codziennym Zzyciu.

Jednokrotne kamienowanie szatana (symbolizowanego przez stup dzamrat al-
-aqaba, zwany tez ,,duzym” — al-dzamra al-kubra) zasadniczo konczy stan ihram.
Desakralizacja polega na obcieciu wlosow lub ogoleniu glowy u mezczyzn (symbo-
licznym przycigciu wloséw u kobiet), zdjeciu stroju ihram i zalozeniu zwyklego
ubrania. Obcigcie wltosdw mozna odczytywac wedtug klucza symbolicznego naro-
dzenia si¢ na nowo (wlosy jako pars pro toto). Dziesiatego dnia zu al-hidzdza przy-
pada jedno z dwu kanonicznych $wiat muzulmanskich, Swieto Ofiar (id al-adha),
ktére nawigzuje do ztozenia przez Ibrahima, decyzja Boga, ofiary z barana (por.
Rdz, 22:13). Prawo muzulmanskie szczegdétowo okresla, jakie zwierz¢ moze zostacé
zlozone w ofierze, dla kogo oraz w jakich ilosciach nalezy dokona¢ rozdziatu migsa.
Wspolczesnie ze wzgledéw higieniczno-zdrowotnych zwierzeta sa zarzynane w spe-
cjalnie na ten cel wybudowanych rzezniach (po uprzednim uiszczeniu odpowiedniej
oplaty przez pielgrzymow).
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Trzy dni, od jedenastego do trzynastego zu al-hidzdza, uptywaja na wspolnym
Swietowaniu pomys$lnego zakonczenia pielgrzymki. W tym okresie kazdego dnia —
zgodnie z przepisami prawa — nalezy kamienowac szatana symbolizowanego przez
kazdy z trzech shupdéw (takze trzynastego dnia zu al-hidzdza, jesli pielgrzym pozo-
staje w Minie, co zasadniczo jest opcjonalne).

Przed wyjazdem z Mekki pielgrzymi uczestniczg w powtdrnym rytuale okrgzania
al-Kaby (tawaf). Recznie haftowana wersetami z Koranu tkanina, ktéra okrywata
al-Kabe (kiswa), jest zastgpowana nowa (stara zostaje pocieta na kawatki i rozdana
pielgrzymom)®. Kazdy, kto odby! pielgrzymke, przyjmuje zaszczytny tytut hadzdz
lub hadzdzi (,,pielgrzym”).

B. Prochwicz-Studnicka

RYTUALY PRZEJSCIA

Jak thumaczyt Arnold van Gennep:

Sam fakt istnienia narzuca koniecznos$¢ sukcesywnego przechodzenia z jednej spotecznos$ci
do drugiej, z jednej sytuacji spotecznej do kolejnej w taki sposob, ze zycie jednostki staje si¢
serig etapow, ktorych poczatek i koniec tworzg zamknieta cato$¢ o niezmiennym porzadku:
narodziny, dojrzato$¢ spoteczna, matzenstwo, rodzicielstwo, awans klasowy, specjalizacja
zawodowa, $mier¢. Kazdemu z tych etapow towarzyszg ceremonie. Ich cel jest niezmienny:
przeprowadzi¢ jednostke z jednego $cisle okreslonego stanu do drugiego — rownie $cisle zde-
finiowanego™.

Wiekszos¢ rytuatdow przejscia w Swiecie islamu ma swoje podstawy prawne,
cho¢ nie wszystkie rytuaty odczytuje si¢ wedtug klucza doktrynalnego. Ze wzgledu
na réznorodnos¢ obszarow kulturowych w ramach cywilizacji muzutlmanskiej owe
rytuaty sa wypadkowa wypracowanych przez prawo zasad normatywnych oraz
zrdéznicowanej 1 rozbudowanej obrzedowosci wlasciwej poszczegdlnym spoteczno-
Sciom muzutlmanskim, tworzac w ten sposob niejednorodny twor oscylujacy po-
miegdzy porzadkiem prawno-religijnym, spotecznym i kulturowym.

Rytuaty przejscia w duzej mierze sa przyktadem dlugiego trwania pewnych
wzoréw przejetych przez swiat islamu zaréwno z kulturowo-religijnych tradycji
ludow podbitych, jak i z kultury staroarabskiej (i szerzej starosemickiej), ktére zo-
staty dostosowane do wymogow islamu.

85 W praktyce kolejno$é trzech praktyk: przyciecia wlosow, zlozenia zwierzecia w ofierze
1 pozegnalnego okrazenia al-Kaby jest dowolna.

8 A. van Gennep, Obrzedy przejscia. Systematyczne studium ceremonii, tum. B. Biaty, oprac.
J. Tokarska-Bakir, Warszawa 2006, s. 30.
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Zaréwno w wymiarze doswiadczenia indywidualnego, jak i zbiorowego ummy
znaczenie rytualow zwigzanych z cyklem zycia wigze si¢ niezmiennie z poddawa-
niem si¢ woli Boga, z oddawaniem Mu czci (zob. Koran 2:21, 51:56). Wspotczesny
intelektualista szyicki, Ali Szari’ati (zm. 1977), pisal, ze przechodzenie przez rdzne
etapy zycia odbywa si¢ w cieniu dialektycznego zmagania si¢ pomiedzy bozym
tchnieniem (ruh — ,,duch”, ,.tchnienie”), ktére nosi w sobie kazdy cztowiek, a fizycz-
nym budulcem jego ciata (turab — ,,pyt”, ,,proch”, ,ziemia”; salsal — ,,glina”). Zwy-
ciestwo (W sensie ostatecznym) oznacza umiej¢tnosé zapanowania nad owym zma-
ganiem si¢ dwodch sit: duchowej i materialnej, tworzacych ludzkg osobowos¢, umie-
jetnosé, ktorej wyrazem jest poddanie si¢ cztowieka Bogu i okazywanie Mu wdzigcz-
nosci, co symbolicznie wyrazaja poszczegdlne etapy zycia cztowieka®’,

B. Prochwicz-Studnicka

NARODZINY

Prawny dyskurs w zakresie narodzin jest relatywnie ubogi, a zwigzane z nimi prak-
tyki naleza do kategorii czynow zalecanych (sunna). Przypuszcza sig, ze przyczyng
takiego stanu rzeczy jest wspomniana juz muzulmanska koncepcja fitry (zob. po-
wyzej). Dlatego tez praktyki wlaczajace nowo narodzone dziecko w spolecznosé
wiernych, takie jak chrzest w tradycji chrzescijanskiej czy obrzezanie w Zzydow-
skiej, w swiecie islamu nie majg uzasadnienia™.

Koran méwi wyraznie, ze cztowiek jest stworzeniem bozym®. W tym $wietle
poczecie dziecka nie jest uwarunkowane decyzjg matzonkdw, lecz wpisane w plan
bozy, niezalezne od cztowieka. Dlatego tez prawo muzutlmanskie zaleca w oparciu
o sunn¢ Proroka, by w sytuacjach intymnych matzonkow wypowiada¢ basmale™,
by w ten sposéb zawierzy¢ siebie Bogu i zyska¢ Jego blogostawienstwo, by sam
czyn nabrat duchowej petni’.

Zaraz po narodzinach dziecka do jego prawego ucha wypowiada si¢ azan (we-
zwanie do modlitwy), do lewego igame (drugie wezwanie do modlitwy), ktérych

iy L 9
tres¢ zasadniczo jest taka sama ™.

8 The Oxford Encyclopedia of the Modern Islamic World, ed. John L. Esposito, Vol. 3,
Oxford 2001, s.v. rites de passage, s. 442.

8 The Oxford Encyclopedia..., op. cit., Vol. 1, s.v. birth, s. 221.

$ Koran 40,68-69; 22,6; 96,2-3; zob. takze: Encyclopaedia of the Qur’an, op. cit., Vol. 1,
s.v. birth, s. 233-234.

% W imi¢ Boga Mitosiernego Litosciwego™ (Bi-smi [A]llahi [a]r-rahmani [a]r-rahim) —
formuta o charakterze proszalnym, ktdra sama moze mie¢ wartos¢ modlitwy lub stanowic jej czgsc.

1 B. Prochwicz-Studnicka, J. Bubka, op. cit., s. 69.

%2 Po wezwaniu Hajja ala [a]l-falah (,,Ruszajcie ku zbawieniu”) w przypadku igamy wypo-
wiada si¢ dodatkowo zdanie Qad qamat as-salat (,,Czas modlitwy nadszed!l”). Igama recytowana
jest przez muezina po azanie, w momencie, gdy rozpoczyna si¢ modlitwa (salat).
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Jedna z najbardziej wyrazistych praktyk tego etapu w cyklu zycia muzulmanina
jest rytuat aqiqi. Stowo aqiga oznacza migdzy innymi ,,wlosy nowo narodzonego
dziecka”, ,,wtosy, z ktérymi dziecko si¢ rodzi”, a takze ,,koze lub owce, ktorg skta-
da si¢ w ofierze za nowo narodzone dziecko/z okazji obciecia wloséw noworodko-
wi/w sidédmym dniu po narodzeniu dziecka™”.

Aqiqa jest rytuatem obchodzonym najczesciej w siodmym dniu po narodzinach
dziecka. Jego centralnym punktem jest ogolenie wloséw noworodkowi i przekaza-
nie ubogim ztota lub srebra w wysokosci odpowiadajacej wadze wloséw. Do pozo-
statych elementow rytuatu nalezy nadanie dziecku imienia oraz zabicie zwierzecia,
z ktérego przygotowuje si¢ positek przeznaczony czgsciowo dla rodziny, czesciowo
dla ubogich.

Agiqa jest rytuatem przejetym przez islam z kultury staroarabskiej. Ze wzgledu
nie jasne’*. W tradycji muzutmanskiej agiga jest rytualem wiaczania dziecka do
wspolnoty religijnej. Wedtug zasady pars pro toto obcinanie wlosow mozna zro-
zumiec¢ jako gotowos¢ rodzicéw do poswigcenia dziecka Bogu (poprzez nawigzanie
do postawy Ibrahima, ktory byl gotowy ztozy¢ swojego syna w ofierze). Zazwyczaj
aqiqa wyraza takze wdzigczno$é Bogu za narodzenie dziecka”.

Warto pamietac, ze rytuat agiqgi nie jest obchodzony w kazdej czegsci $wiata mu-
zutmanskiego, jak réwniez znane sg regiony, w ktorych obchodzi si¢ go jedynie
przy narodzinach chtopcéw. Obok agiqi istnieje wiele lokalnych praktyk magicz-
nych i magiczno-religijnych zwigzanych nie tylko z narodzinami dziecka, ale i sa-
mym poczgciem oraz porodem.

B. Prochwicz-Studnicka

OBRZEZANIE

W jezyku arabskim ,,obrzezanie” (u obu plci) okresla si¢ terminem chitan, ktore
dodatkowo oznacza czg$¢ ciala, ktora jest obrzezana, jak rdwniez ,,przyjecie wyda-
wane z okazji obrzezania™®. Wspolczesnie na obrzezanie (u obu plci) stosuje sie
cze;sicieg okreslenie fahara (,,oczyszczenie”), funkcjonujace takze w uzyciu dialek-
talnym’’. Z kolei chafd (takze chifad) stosuje si¢ (cho¢ rzadko) na okreslenie obrze-
zania dziewczat (sam rdzen ch-f~d wnosi pojecie ,,obnizania”, ,,pomniejszania”, a takze
,.czynienia czegos tagodnym, ulegtym, ustgpliwym”®).

% E. W. Lane, op. cit., s.v. agiga.

%M. M. Dziekan,, Symbolika arabsko-muzulmanska, Warszawa 1997, s. 106.

% Zob. M. N. Dessing, Rites of Birth, Circumcision, Marriage and Death among Muslims in
the Netherlands, Leuven 2001, s. 37-38.

% E. W. Lane, op. cit., s.v. chitan.

97 J. P. Berkey, Circumcision Circumscribed: Female Excision and Cultural Accommodation
in the Medieval near East, ,International Journal of Middle East Studies” 1996, Vol. 28, No. 1, s. 20.

% E. W. Lane, op. cit., s.v. chafada.
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Obrzezanie nie ma wyraznego uzasadnienia doktrynalnego w islamie. Jest to
zwyczaj duzo starszy niz tradycja religijna islamu. Prawo muzutlmanskie nie po-
Swigca wiele miejsca tej praktyce. Istnieje roznica w stanowiskach poszczegdlnych
szkot prawnych co do statusu obrzezania. Jesli chodzi o obrzezanie m¢zczyzn, za-
sadniczo uznaje si¢ je za czyn zalecany (sunna) lub — w §wietle prawnej doktryny
szafi’ickiej — za obowigzkowy (wadzib). Koran nie wspomina o obrzezaniu. Praktyka
ta ma swoje prawno-religijne umocowanie jedynie w sunnie Proroka. Najczgsciej
wskazuje si¢ na hadisy nawigzujace do przekazu biblijnego (Rdz, 17:24) i méwiace
0 obrzezaniu Ibrahima®. W tym $wietle obrzezanie mezczyzn jest rozumiane jako
praktyka siegajaca czaséw Ibrahima, bedaca wyrazem przymierza cztowieka z Bo-
giem. Inne hadisy wspominaja o obrzezaniu w kontekscie oczyszczenia (tahara).
Obrzezanie jest tu rozumiane jako jedna z cech charakterystycznych przynaleznych
naturze czlowieka, jego naturalnej sktonnosci (fitra). Obejmuja one obok obrzezania
obcinanie paznokci, przycinanie brody, usuwanie owtosienia pod pachami i owto-
sienia fonowego'”.

W rzeczywisto$ci kulturowo-spotecznej niemal catego $wiata islamu obrzezanie
mezczyzn jest zasadniczo jednym z najwazniejszych momentéw w zyciu. Przez
wielu obrzezanie uznawane jest za symbol przynaleznosci do islamu, za wymodg
religijny'”'. Obrzezanie moze by¢ rozumiane takze jako symboliczne przejscie
chlopca pod jurysdykcje Boga — uznanie wladzy Boga nad instynktami i dojrzala
wiarg. Wreszcie moze oznaczaé wejscie chlopcdw w przestrzen swojej plci, niekie-
dy dojrzatos¢ seksualna, sygnat kofica dziecinstwa i gotowosci do malzefstwa'®>.

Wsrdd autorytetéw prawnych brak jednomyslnosci w kwestii obrzezania kobiet
ze wzgledu na stabe umocowanie w Zrédtach prawa (niewielka ilo$¢ czesto stabych
hadiséw). Generalnie praktyka ta jest uznawana (podobnie jak w przypadku praw-
nej interpretacji obrzezania chtopcdéw) za czyn zalecany lub obowigzek (na zasadzie
analogii do obrzezania jako obowigzku mezczyzn wynikajacego z zasad fitry).
Ze wzgledu na kilka mozliwych typdéw zabiegu u kobiet (od klitoridektomii po
peing infibulacje) w obecnym czasie coraz bardziej wyrazne staje si¢ stanowisko
autorytetdéw prawno-religijnych zachecajace do jedynie czgsciowego obrzezania
(decyzja powinna by¢ uwarunkowana stanem zdrowia dziewczynki, a takze samymi
przekonaniami rodzicow w tej sprawie). Nie wszystkie spotecznosci majg §wiado-

% Zob. Encyclopaedia of the Qur’an, op. cit., Vol. 1, s.v. circumcision, s. 337.

19 Tbn al-Hadzdzadz Muslim, As-Sahih, [online], www.cmje.org/religious-texts/hadith/muslim/
(Book 2, Chapter 11, No. 0495 i 0496); Muhammad Ibn Isma’il al-Buchari, 4/-Dzami as-sahih,
[online], www.cmje.org/religious-texts/hadith/bukhari (Book 72, No. 777 i 779); Malik Ibn Anas,
Kitab al-Muwatta, [online], www.cmje.org/religious-texts/hadith/muwatta/049-mmt.php (Book
49, No. 49.3.3).

1% Ystniejg spotecznosci, w ktorych obrzezanie mezczyzn nie jest praktykowane lub prakty-
kowane jest nieregularnie, na przyktad niektore spotecznosci muzutmanskie w Chinach czy w pot-
nocnych Indiach.

102 The Oxford Encyclopediad..., op. cit., Vol. 1, s.v. circumcision, s. 290; Vol. 3, s.v. rites de
passage, s. 376.
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mos¢ takiego stanowiska, nie we wszystkich odnosi ono skutek. W wielu tradycyj-
nych srodowiskach obrzezanie jest bowiem glgboka tradycja obyczajowa, niekiedy
nawet przymusem kulturowym pod sankcja napietnowania czy wykluczenia spo-
tecznego.

Dodatkowe znaczenie, nadawane obrzezaniu (zaréwno chlopcow, jak i dziew-
czynek) w zaleznosci od spotecznosci i sSrodowisk muzulmanskich, moze obejmowac,
obok tego juz wymienionego, takze symboliczne oczyszczenie dziecka (oczyszcza-
jacy charakter rytuatu nawiazuje do wspomnianej juz fitry), zabieg higieniczny,
zabieg magiczny — sprzyjajacy ptodnosci i ogdlnemu zdrowiu, przygotowanie do mat-
zenstwa, a takze ze wzgledow estetycznych oraz jako wyraz przekonania, ze pelnia
kobiecosci 1 meskosci moze by¢ osiagnigta jedynie na tej drodze. W przypadku
infibulacji kobiet zabieg thumaczony jest czesto jako sposob na zachowanie dzie-
wictwa az do §lubu'®.

Wiadomo, ze praktyka obrzezania (kobiet i mezczyzn) znana byla Arabom

jjji (glownie na podstawie $wiadectw jezykowych'**), choé trudno
ustali¢ stopien jej rozpowszechnienia.

W przypadku chlopcéw we wspdlczesnym swiecie islamu obrzezania dokonuje
si¢ w bardzo réznym wieku w zaleznosci od lokalnej tradycji. Na przyktad u wielu
imigrantéw muzulmanskich na Zachodzie zazwyczaj (cho¢ nie jest to regula,
a jedynie tendencja) obrzezanie dokonywane jest w szpitalu tuz po narodzinach.
W pozostatych regionach $wiata muzutlmanskiego obrzezanie moze nastapi¢ po-
miedzy siddmym dniem a pi¢tnastym rokiem zycia. Ze wzgledu na tak duzg rozpig-
to$¢ wieku, w ktorym mozliwe jest przeprowadzenie praktyki obrzezania, wida¢
wyraznie, ze nie powinno by¢ ono traktowane jako rytual dojrzatosci fizycznej, lecz
spotecznej'®. Jesli rytuat obrzezania wykonywany jest pomicdzy dziesigtym a dwu-
nastym rokiem zycia (lub pdzniej), to jest typowym rytualem przejscia w tym sen-
sie, ze chtopcy wchodzg w $wiat swojej pici i odpowiedzialnosci z tym zwigza-
nej'”, czego wyrazem jest przejscie spod opieki matki pod opieke ojca (na przyktad
uczestnictwo we wspdlnej modlitwie w meczecie, ograniczona mozliwos¢ swobod-
nego poruszania si¢ w kobiecej czesci domu itp.)'"”.

Zwyczaje towarzyszace obrzezaniu sg bardzo zréznicowane. Wspdlnym elemen-
tem jest zwyczaj glosnej procesji ulicznej w dniu poprzedzajacym obrzezanie,
z udziatem chtopca ubranego w uroczysty strdj (czesto dziewczecy), kapiel oraz
przyjecie. Recytacja wybranych fragmentow Koranu oraz wizyta w meczecie (lub

1% 1. G. Kennedy Circumcision and Excision in Egyptian Nubia, ,Man” (New Series) 1970,
Vol. 5, No. 2, s. 180—181; M. N. Dessing, op. cit., s. 49—-51.

104 70b. na przyktad: The Encyclopaedia of Islam, op. cit., s.v. khitan oraz khafad; Encyclo-
paedia of the Qur’an, op. cit., Vol. 1, s.v. circumcision, s. 337.

195 Zob. A. van Gennep, op. cit., s. 84 in.

1% The Oxford Encyclopedia..., op. cit., Vol. 1, s.v. circumcision, s. 290.

197 Jednak wedtug van Gennepa rytuat obrzezania przeprowadzany we wczesniejszym wieku
takze mozna odczytywac¢ wedtug klucza ,,przejscia”, gdyz slad owego rytuatu trwale i ostatecznie
aczy jednostke z okreslong grupa (tutaj: me¢zczyzn). A. van Gennep, op. cit., s. 89—90.
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w niektorych regionach odwiedzenie grobow swigtych) takze naleza do statych
elementéw rytuatu. W tradycyjnych spotecznosciach czgsto taczy si¢ obrzezanie
kilku chtopcéw z sasiedztwa, by zminimalizowac koszty przyjecia.

W przypadku obrzezania kobiet uroczystos¢ jest cicha, uczestnicza w niej jedy-
nie kobiety. Zwyczaj ten praktykowany jest raczej nieregularnie w tym sensie, ze
istnieja spotecznosci, w ktorych nie jest on w ogdle znany lub tez zostat zarzucony.
Ze wzgledu na kontrowersyjnos¢ rytuatu trudno o dane szacunkowe, jak rowniez
zasigg geograficzno-kulturowy. Rozpigtos¢ wieku w przypadku obrzezania dziew-
czynek jest podobna do tej u chlopcow, zazwyczaj dokonuje si¢ zabiegu w wieku
kilku lat.

B. Prochwicz-Studnicka

MALZENSTWO I RODZINA

Instytucja matzenstwa i pozycja kobiety oraz funkcjonowanie rodziny w spoteczen-
stwie arabsko-muzulmanskim zostalo w duzej mierze zdeterminowane przez kultu-
tylko lepiej zrozumie¢ zjawiska muzulmanskie, ale takze wskaza¢ tresci, ktore
przynidst ze sobg islam. Role spoteczne kobiet i m¢zczyzn w przedmuzutmanskim
patriarchalnym $rodowisku beduinskim byly do$¢ wyraznie okreslone. Mezczyzni
utrzymywali aktywne kontakty ze $wiatem zewnetrznym, natomiast kobiety zaj-
mowaly si¢ gospodarstwem i raczej nie opuszczaly domostwa, cho¢ zdarzaty sie
wyjatki. Istniaty dla kobiet pewne mozliwos$ci dzialalno$ci w plemieniu. Znane sg
kobiety wyrozniajgce si¢ ogromnym autorytetem — staroarabskie poetki i wieszczki
oraz kobiety przedsigbiorcze, parajace si¢ handlem. Do nich niewatpliwie nalezy
pierwsza muzutlmanka, zona Proroka, Chadidza. Militarny tryb zycia mezczyzn
sprawial, ze kobiet bylo wigcej, a to pociggato za sobg skutki nieograniczonego
wielozenstwa. Samotna kobieta w kulturze meskiej praktycznie nie miata szans
przetrwania bez opieki me¢zczyzny. Nie posiadala niczego, nie miala takze prawa do
majatku, a o jej losie decydowat ojciec, ktory narzucal jej meza i rodzaj zwigzku
malzenskiego. Patriarchalne stosunki obejmowaty rowniez dzieci, ktore pomagaty
w codziennych zaj¢ciach, ale liczyli si¢ gléwnie synowie, przyszli wojownicy, na-
tomiast wobec niechcianych corek czasem stosowano barbarzynski zwyczaj zako-
pywania ich zywcem (wad)'®.

Przed nadej$ciem islamu na Pétwyspie Arabskim istnialy rézne formy zwigz-
kéw pomigdzy kobietg 1 mezezyzng. Ta roznorodnosé czesciowo wynikata z braku
wspolnej jednolitej kultury wérdd plemion arabskich. Ponadto, rodzaj malzenstwa

1% E. Machut-Mendecka, Kobieta bez zastony. Muzulmanka w swietle wiary i kultury, [w:]
By¢ kobietg w Oriencie, red. D. Chmielowska, B. Grabowska, E. Machut-Mendecka, Warszawa
2001, s. 20; J. Danecki, Arabowie, op. cit., s. 68.
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byt takze uwarunkowany zwyczajami panujagcymi w danym plemieniu, sytuacja
spoteczng i ekonomiczng oraz struktura plemienng. Wsrod dominujgcych na Pot-
wyspie plemion patriarchalnych mozna odnalez¢ réwniez $lady tradycji matriar-
chalnych, gléwnie na potudniu. We wspolnotach matriarchalnych zawierano mat-
zenstwa egzogamiczne, natomiast wsrod plemion patriarchalnych najczestsze byly
zwigzki endogamiczne — wewnatrz bliskiej rodziny, pomiedzy kuzynostwem pierw-
szego stopnia, w celu zachowania czystosci krwi danego rodu.

Matzenstwo arabskie, a potem muzulmanskie nierozerwalnie wigze si¢ z posa-
giem, wianem, darem $lubnym czy optatg (mahr), ktdra wnosi mezczyzna do zwigzku.
zony za przysztych synow, ktorzy zgodnie ze zwyczajem mieli naleze¢ do grupy ple-
miennej ojca. Czasami kobieta otrzymywata od przyszlego meza prezent (sadag)'.

Przed nadejsciem islamu znanym typem zwigzku wsrdéd Arabdéw byto matzen-
stwo state z jedng lub najczesciej wieloma kobietami, polaczone z przekazaniem
daru matzenskiego (mahr). Mezczyzna chcacy poslubi¢ dang kobiete ustalat z jej
opiekunem, ojcem lub innym meskim krewnym, wysoko$¢ mahru, ktdérg mu prze-
kazywat po uzyskaniu zgody na §lub. Ten typ zwiazku w troch¢ zmodyfikowane;j
wersji usankcjonowal potem islam. Specyficzna forma zwiazku bylo zawadz al-
-istibda, oparte na wspdtzyciu zameznej juz kobiety z mgzczyzng niebedacym jej
mezem w celu zapewnienia silnego, zdrowego lub szlachetnego potomstwa. Po
pojawieniu si¢ menstruacji kobieta przebywata z wyznaczonym mezczyzng az do
momentu zajscia w cigze. Kolejng forma kontraktu bylo zawadz al-muta, czyli
»,matzenstwo czasowe”, zwane takze ,,matzenstwem dla przyjemnosci”, zawierane
na $cisle okreslony czas, najczgsciej w podrozy lub w czasie wojen. Mezczyzna
przekazywat z tej okazji kobiecie dar matzenski, a po uptywie ustalonego terminu
zwigzek ulegal rozwigzaniu. Dziecko zrodzone z takiego zwigzku zazwyczaj pozo-
stawato z matkg i przejmowato po niej pochodzenie, poniewaz mezczyzna nie mu-
siat go uznawaé. Znang praktyka byta réwniez prostytucja. Kobiety zajmujace si¢
tym procederem wywieszaly na swoich namiotach specjalng czerwona choragiew.
Kiedy ktdras z nich zachodzita w cigz¢ i urodzita dziecko, wzywano jej klientow
oraz wrdza, ktdry wskazywal ojca dziecka. W owym czasie istnialy zwiazki pomig-
dzy wolnymi mezczyznami i niewolnicami. Potomstwo zrodzone w ten sposob
stawato si¢ wlasnoscig me¢zczyzny. Ponadto, kobiety mogly stanowi¢ tup wojenny
i prawo do nich miala strona zwycigska. Zony mogly by¢ takze dziedziczone przez
synéw po zmartych ojcach. Znane byly tez potajemne zwiazki pomiedzy kobieta
1 megzczyzng, pewien rodzaj konkubinatu nieujawniony publicznie. Poza tym
wspdtmatzonkowie mogli umawia¢ si¢, by kazde z nich utrzymywato kontakty
seksualne z innymi partnerami. Istniaty takze ,,malzenstwa zamienne”, polegajace
na wymianie zon, corek lub siostr, popularne zwlaszcza w biednych plemionach,
gdyz obie strony nie przekazywaly sobie mahru. W plemionach matriarchalnych
spotykang formg malzenstwa byto matzenstwo poliandryczne, pozwalajace kobiecie

199 B Machut-Mendecka, Kobieta bez zastony..., op. cit., s. 21.
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wspotzy¢ z grupa mezezyzn, ale nie wieksza niz dziesie¢ osdb. Jesli zaszta w ciaze
i urodzita dziecko, wzywata wszystkich mg¢zczyzn i o$wiadczata jednemu z nich, ze
jest ojcem, a on nie mial prawa temu zaprzeczyé''’. Po pojawieniu sie islamu wick-
szo$¢ tych zwiazkow zostata zabroniona. Najwazniejsze kwestie dotyczace matzen-
stwa zostaly wyraznie okreslone w Koranie i sunnie. Islam usankcjonowat zwigzek
oparty na podstawie prawomocnej umowy $lubnej, ograniczajac poligyni¢ do czte-
rech zon. W $wietle prawa muzulmanskiego legalne stosunki seksualne moga zaist-
nie¢ tylko w zwigzku malzenskim. Islam potepil wszelkie nieformalne zwiazki,
nierzad i cudzoldstwo (zina), naktadajac za to surowe kary (z karg $mierci wiacz-
nie). Islam szyicki dopuszcza rowniez form¢ matzenstwa czasowego (muta), ktdre
uczeni sunniccy uwazaja za nielegalne. Kontrowersje te wynikaja z roéznej interpre-
tacji hadisow i wersetow koranicznych''!. Ponadto, islam zezwolil swoim wyznaw-
com na wspolzycie z niecograniczong liczbg niewolnic, ale przywilej ten przestat
obowigzywac po zniesieniu niewolnictwa.

Prawnie dozwolona w islamie poligynia ma $cisly zwiazek z tradycja arabska
oraz sytuacjg spoteczno-ekonomiczng plemion na Potwyspie w poczatkowym okre-
form, a ograniczona poligynia byta nie tylko formg stabilizacji zycia matzenskiego,
ale takze alternatywg ewentualnego cudzotdstwa czy nierzadu. Co wiecej, prakty-
kowanie wielozenstwa pozwalato otoczy¢ opieka wdowy i sieroty po zmarlych
wojownikach. Sprzyjato tez przyrostowi demograficznemu, a bezplodne czy chore
kobiety nie pozostawaty samotne. Restrykcyjna monogamia mogtaby stanowi¢ duza
trudno$¢ dla poczatkujacych muzutmandéw, cho¢ matzenstwa monogamiczne row-
niez funkcjonowaty. Poligynia w islamie wiaze si¢ z okreslonymi konsekwencjami.
W mysl Koranu muzutmanin moze poslubi¢ cztery zony, pod warunkiem, ze bedzie
w stanie traktowaé je sprawiedliwie. Niektorzy wspolczesni interpretatorzy twier-
dza, ze ten warunek nie jest mozliwy do spetnienia, wigc muzulmanin powinien
zawiera¢ malzenstwo monogamiczne. W §wiecie islamu monogami¢ wprowadzity
oficjalnie Tunezja i Turcja. Obecnie w spolecznosciach arabsko-muzutmanskich
dominuje malzenstwo monogamiczne, zwigzki poligyniczne zdarzaja si¢ rzadko i sg
dodatkowo obwarowane przepisami wspdtczesnych kodeksow. Poza tym nie mozna
zmusi¢ kobiety do pozostania lub zawarcia zwigzku w obrebie poligynii. W takiej
sytuacji kobieta ma prawo do rozwodu''%.

W objawieniach islamu nie brakuje tematow dotyczacych kobiet oraz ich miej-
sca w zyciu rodzinnym i spotecznym. Islam glosi zasade rownosci wszystkich
wiernych, ale réznicuje ich pod wzgledem biologicznym i fizjologicznym, a tym
samym rozroznia spoteczne funkcje kobiety i mezczyzny. Islam przyznaje kobiecie
prawa materialne, a takze prawo do dziedziczenia, jednak polowy tego, co przyshu-

"% Abdur-Rahman Abdul-Khaliq, Marriage in Islam, Floryda 1997, s. 8; M. Zyzik, Malzen-
stwo w prawie muzutmanskim, Warszawa 2003, s. 89-91.

" Szerzej: M. Zyzik, op. cit., s. 111-112.

12 §zerzej: ibidem, s. 119-133.
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guje mezezyznie, poniewaz na nim spoczywa odpowiedzialnos$¢ za byt 1 utrzymanie
rodziny. Bycie zong oznacza wychowywanie dzieci, prowadzenie domu i wypet-
nianie obowiazkow seksualnych. Muzulmanka ma prawo si¢ rozwijac, ksztalcic,
a nawet pracowaé. Od urodzenia powinna by¢ wychowywana jako dziecko o tym
samym znaczeniu, co chtopiec. Okrutny zwyczaj wadu zostal surowo zakazany.
Nie zawsze jednak te modele kobiecosci 1 meskosci znajduja odzwierciedlenie
w rzeczywistosci, bowiem islam od samego poczatku stykat si¢ z gleboko zakorze-
nionym prawem zwyczajowym i tradycjg patriarchalng. Zycie codzienne w wielu
przypadkach odbiegato i czasem nadal odbiega od zasady muzutmanskiego egalita-
ryzmu

Zawarcie zwigzku matzenskiego w $§wiecie arabsko-muzutmanskim charaktery-
zuje si¢ bogactwem obyczajow wynikajacych zarowno z wielowickowej tradycji
kulturowej, jak i specyfiki prawa muzutmanskiego. Prawne i spoteczne zatwierdze-
nie wspdétmatzonkdéw poprzedzajg trzy zasadnicze elementy w ich zyciu: zargczyny
(chitba), podpisanie kontraktu matzenskiego (aqd az-zawadz) oraz uroczystosci
weselne (zifaf), na ogdt potaczone ze skonsumowaniem matzenstwa. Zar¢czyny
stanowig wstepng deklaracje stron uprawnionych do zawarcia zwigzku matzenskie-
go bez jakichkolwiek przeszkoéd. W zwiazku z tym mezczyzna nie moze zlozy¢
propozycji malzenskiej kobiecie, ktorej legalnie nie moze poslubié. Z prawnego
punktu widzenia istniejg dwa rodzaje zakazu matrymonialnego: staly i przejsciowy.
Podstawg trwatego zakazu wejscia w zwigzek malzenski jest okreslony stopien
pokrewienstwa lub powinowactwa oraz relacja z mamka, co doktadnie ilustrujg
wersety koraniczne i sunna. Zakaz przejsciowy dotyczy za$ sytuacji czasowych,
po ktdérych ustaniu zwigzek moze zosta¢ zawarty. Przyczynami zakazu przejscio-
wego sg istniejgce malzenstwo, rozwod nieodwotalny oraz roznica wiary. Muzut-
manin nie moze poslubi¢ kolejnej kobiety, majac juz cztery zony, kobiety juz za-
meznej, dwdch sidstr lub kobiety 1 jej ciotki jednoczesnie, chyba ze przeszkody te
zostang usunigte przez rozwod lub $mier¢ wspdétmatzonka oraz wymagany po nich
okres oczekiwania (idda). Islam zabrania muzulmaninowi matzenstwa z politeistka
(muszrika), ale zezwala na zwiazki z ,,ludzmi Ksiegi” (ahl al-kitab), czyli zydow-
kami i chrzescijankami. Kobiety te majg prawo do zachowania i praktykowania
swojej wiary, a dzieci zrodzonego z takiego zwiazku sg muzutmanami. Muzutman-
ka natomiast moze poslubi¢ tylko i wytacznie muzulmanina. Znane z okresu dzahi-
lijji matzenstwa endogamiczne mi¢dzy kuzynostwem wcigz wystepuja w rejonach
muzutmanskich, zwlaszcza wsrdd rodzin kultywujacych tradycje. Nie sg one w isla-
mie zakazane, ale nie naleza tez do czyndéw zalecanych. Juz drugi kalif prawowier-
ny, Umar, zachecat swoich wspotplemieficow do matzenstw egzogamicznych''™.

Wybor partnerdw i zargczyny sa zazwyczaj poprzedzone zbieraniem informacji
na temat przysztych narzeczonych, co wynika z kulturowej separacji plci, wciaz
dos¢ silnej w niektorych krajach arabsko-muzutmanskich, oraz prawnej zasady,

13 Szerzej: E. Machut-Mendecka, Kobieta bez zaslony ..., op. cit., s. 23-27.
M. Zyzik, op. cit., s. 47-51, 55-56.
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zabraniajacej kobietom i mezczyznom niebedacym w relacji mahram'" przebywa-
nia na osobnosci. Z tego tez wzgledu istotng rolg w pozyskiwaniu informacji od-
grywaja cztonkowie rodziny, gldwnie kobiety, ktore w znacznej mierze przyczynia-
ja si¢ do tworzenia nowych zwiazkéw. Obyczaje zwigzane z wyborem kandydatow
na matzonkéw rdznig si¢ w zaleznosci od regionu geograficznego, a takze grupy
spotecznej, ale zwykle wybor przeprowadzany jest z niezwykla starannoscia i tro-
ska o los swoich dzieci. Najczgsciej najpierw matka przyszlego narzeczonego na-
wigzuje kontakt z matka przyszltej narzeczonej, by umowié¢ si¢ na wizyte w celu
blizszego poznania swojej ewentualnej synowej oraz zbadania, czy propozycja
matrymonialna zostanie przyjeta. Jezeli odpowiedz zachgca do dalszych krokow, to
z reguly mezezyzni podejmuja odpowiednie dziatania i mescy krewni przyszlego
kandydata na meza sktadajg oficjalng propozycje ojcu wybranki na zone¢. Zgodnie
ze zwyczajem rodzina przysztej narzeczonej nie udziela odpowiedzi od razu, tylko
prosi o czas do zastanowienia i przeprowadza badanie przysztego kandydata na meza,
zasiegajac o nim informacji. Po wyrazeniu zgody na zwigzek nastepuja oficjalne
zareczyny, kiedy to krewni stron zainteresowanych spotykaja si¢, by ustali¢ posta-
nowienia umowy matzenskiej. Po oméwieniu warunkow nastepuje wspolna recyta-
cja pierwszej sury Koranu — al-Fatiha (,,Otwierajaca”). Akt ten stanowi rodzaj
niepisanej i nieformalnej umowy pomiedzy stronami. W swietle prawa muzutman-
skiego zargczyny sg klasyfikowane jako czyn zalecany, a nie obligatoryjny, ozna-
czaja przyrzeczenie matzenstwa, a nie obowiazek, dlatego tez nie sg prawnie wigza-
ce i kazda ze stron ma prawo do ich zerwania bez roszczen odszkodowawczych''®.
Wedhug wigkszosci prawnikow ztozenie propozycji malzenskiej przez jednego
kandydata uniemozliwia innym starania o wzgledy tej samej kobiety. Zargczyny
powinny zosta¢ publicznie ogtoszone. Czesto z tej okazji organizuje si¢ uroczyste
spotkania badz przyjecia. Teoretycznie uprawniaja one przysztych matzonkéw do
zobaczenia siebie wzajemnie i rozmowy w obecnosci krewnego mahram ze strony
kobiety. Jednakze obecnie, zwlaszcza w duzych aglomeracjach, mtodzi ludzie znaja
si¢ wezesniej ze studidw, pracy czy wzajemnych kontaktow, a rodzaj oficjalnych
spotkan narzeczonych zalezy w duzej mierze od spotecznych zwyczajéow danego
kraju i regionu oraz rodzinnych tradycji'"’

Umowa malzenska w islamie jest umowa cywilnoprawng pomi¢dzy mezczyzna
1 kobietg, zawierang w obecnosci opiekuna kobiety (wali) i dwdch §wiadkdw. Opie-
kunem kobiety jest najczesciej jej ojciec lub inny meski krewny ze strony ojca' ',
ktéry dziata na rzecz ochrony jej interesdw, uczestniczy w wyborze meza i pomaga

'S Mahram: pozostawanie w stopniu pokrewienstwa wykluczajacym zawarcie zwiazku mat-
zenskiego w $wietle prawa muzulmanskiego.

"¢ Opinie niektorych uczonych i wspotezesne przepisy poszczegolnych krajow roznie traktuja
roszczenia odszkodowawcze zwigzane z zerwaniem zargczyn. Szerzej: M. Zyzik, op. cit., s. 64—65.

"7 Szerzej: ibidem, s. 47-66.

"8 Wedtug szkoty malikickiej, hanbalickiej i szafi’ickiej opiekunem moze by¢ tylko mezczy-
zna, natomiast szkota hanaficka przyznaje to prawo takze kobiecie. Opieke nad osoba moze takze
przejac sedzia.
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przy omawianiu kontraktu matzenskiego. Wszystkie szkoly prawa, z wyjatkiem
hanafickiej, podkreslaja, ze obecnos¢ i zgoda opickuna jest potrzebna do zawarcia
peloprawnego aktu malzenskiego, jednakze w podejmowaniu decyzji powinien on
kierowac si¢ interesem swojej podopiecznej, a nie osobistym stosunkiem do wy-
branka kobiety. Natomiast wedlug nauk szkoly hanafickiej dojrzala''’ kobieta ma
prawo bezposrednio zawrze¢ zwigzek matzenski bez niczyjej zgody, ale moze z wia-
snej woli upowaznié opiekuna do pomocy przy zawarciu umowy.

Umowa matzenska dochodzi do skutku poprzez ustng deklaracje i akceptacje
stron (opiekuna kobiety 1 przysztego me¢za) oraz przysztej matzonki, wyrazajacych
wolg zawarcia nieograniczonego w czasie zwigzku, z okresleniem wysokosci posa-
gu dla kobiety (mahr). Do kontraktu mozna dotaczy¢ takze dodatkowe postanowie-
nia, ktére nie moga by¢ sprzeczne z samg umowsg matzenstwa. Obecnie kobieta
moze sobie zastrzec monogami¢ czy prawo do opieki nad dzie¢mi po rozwodzie.
Zgodnie ze staroarabskim zwyczajem kontynuowanym w islamie malzefstwo po-
winno zosta¢ publicznie ogloszone, co zdaniem wigkszodci prawnikow nie jest
czynem obowigzkowym, ale zalecanym. Podpisanie oficjalnego kontraktu malzen-
skiego zmienia status matzonkéw w sensie prawnym, ale w odbiorze spoleczenstwa
do czasu wesela i skonsumowania matzenstwa sa nadal narzeczonymi.

Zawarcie umowy malzenskiej skutkuje okreslonymi prawami i obowigzkami
kazdej ze stron. Maz ma prawo zada¢ od zony wspodtzycia i postuszenstwa, a jego
obowigzkiem jest przekazanie jej podarunku (mahr) i zapewnienie jej utrzymania,
nawet jesli matzonka pracuje i zarabia. Zona ma obowigzek podporzadkowaé sig
mezowi, a takze uzyskuje prawo do otrzymania mahru'*’

W dzahilijji istnialy dwa rodzaje prezentdw wreczanych na okolicznosé Slubu.
Pierwszy z nich, sadag, zona otrzymywata od me¢za, a drugi, mahr, byt wyptacany
ojcu panny miodej. Wraz z nadejsciem islamu wprowadzono zasade, wedhug ktorej
mahr jest wyptacany zonie. Obydwa staroarabskie terminy, sadaq i mahr, zaczety
by¢ uzywane wymiennie i staty si¢ synonimami. Mahr to podarunek matzenski,
posag, ktdory kobieta otrzymuje od mezczyzny ze wzgledu na zawarcie z nig zwigzku
malzenskiego. Wedlug prawa muzutmanskiego mahr jest jednym z podstawowych
praw zony i istotnym elementem kontraktu matzenskiego. Zrédtem i podstawa tego
przepisu sa Koran, sunna i idzma. Prawnicy zgodnie twierdza, ze przekazanie mah-
ru jest czynem obligatoryjnym, a ponadto jest wyrazem szacunku i zyczliwosci
w stosunku do matzonki. Mahr nalezy tylko i wylacznie do zony i tylko ona ma
prawo swobodnie nim dysponowac. Jest jej zabezpieczeniem materialnym na wy-
padek rozwodu czy $mierci malzonka. W zyciu muzutmanow mahr peni zasadni-
czg role zardwno na plaszczyznie religijno-prawnej, jak i spoteczne;.

"9 Wiekszos¢ prawnikow klasycznych utozsamia dojrzatosé (,,wiek do matzeristwa™: Koran 4:6)
z osiagnigciem dojrzatosci biologicznej. Wspodtczesnie wiek dojrzatosci uprawniajacy do zawarcia
zwigzku matzenskiego reguluja przepisy w poszczegolnych krajach (nie we wszystkich). W wy-
jatkowych sytuacjach, za zgoda sadu, malzenstwo moga zawrze¢ osoby mtodsze.

120°Szerzej: S. W. Witkowski, Wprowadzenie do prawa muzulmarskiego, Warszawa 2009,
s. 89-101; M. Zyzik, op. cit., s. 91-111.
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Przedmiotem mahru moze by¢ wszystko, co przedstawia warto§¢ materialng,
na przyktad pieniadze, nieruchomosci, bizuteria czy tez bydto (popularne w dza-
alkoholu i wieprzowiny. Teoretycznie mozna wyznaczy¢ dolng i gdérng granice
mahru, ale reguty gloszone przez poszczegolne szkoty prawa sa odmienne. Wyso-
ko$¢ mahru zalezy od wielu czynnikow i cech skrupulatnie okreslonych przez
prawnikéw z réznych szkot, wsrdd ktorych wymienia si¢ miedzy innymi status
spoteczny kobiety, wiek, urodg, dziewictwo, pochodzenie, wiedzg, inteligencje czy
bogobojnos¢. Obecnie zwyczaje zwigzane z wysokoscig 1 formg przekazania daru
matzenskiego zaleza od regionu $wiata arabsko-muzulmanskiego, a tym samym
szkoty prawnej i wspotczesnych regulacji prawnych oraz lokalnych tradycji 1 prawa
ZWYCZajowego .

Rozstanie wspdtmatzonkow wymaga rozwodu (falag). Instytucja rozwodu w Swie-
cie arabsko-muzutmanskim jest do$¢ bogata, nieskomplikowana, ale daje zdecydo-
wang przewage mezczyznie. Juz w przedmuzutmanskiej Arabii rozwody byty czg-
ste 1 bardzo proste do przeprowadzenia. Dlatego tez sam Prorok starat si¢ je ograni-
czy¢, potepiajac je i czyniac najmniej mitym czynem z dozwolonych. Islam wpro-
wadzil wiele regulacji dotyczacych rozwodu, gtéwnie dla kobiety, ktéra w okresie
przedmuzutmanskim praktycznie nie mogla sama rozwigza¢ malzenstwa. Dreczona
przez m¢za mogla jedynie probowacé si¢ wykupi¢. W niektérych plemionach, glow-
nie matriarchalnych, kobiety mogly swobodnie decydowa¢ o zakonczeniu matzen-
stwa, przesuwajac wejscie do namiotu z jednej strony na drugg, ale przewaznie to
stronny meski rozwdd, specyficzny dla kultury arabskiej, polegajacy na oddaleniu
zony za pomocg zwyczajowej formulki, na przyktad ,,uwalniam ci¢”. Me¢zczyzna,
ilekro¢ chciat, na przemian rozwigzywat i scalat swoje matzenstwo, co niekiedy cat-
kowicie destabilizowato zycie kobiety. Islam utrzymat t¢ form¢ rozwodu, ale z pew-
nymi ograniczeniami i szczegélowymi przepisami

Waznym elementem rozwigzania malzenstwa muzulmanskiego przez rozwod
lub $mier¢ jest okres oczekiwania, idda. Jest to okres ustanowiony przez prawo,
w ktorym kobieta nie moze wyj$¢ ponownie za maz. Gltéwnym celem takiego
unormowania w przesztosci byto sprawdzenie, czy kobieta jest w ciazy, i wyelimi-
nowanie ewentualnych watpliwosci dotyczacych ojcostwa. Idda daje takze mezowi
mozliwos$¢ zmiany decyzji po oswiadczeniu rozwodowym, czyli akcie, ktdry rozpo-
czyna idde. Okres oczekiwania wdowy trwa cztery miesiace i dziesi¢¢ dni, a roz-
wodki trzy miesiace. Jesli kobieta jest w ciazy, to idda trwa do urodzenia dziecka'®.

Jedna z form tradycyjnego rozwodu jest jednostronne rozwigzanie zwigzku mat-
zenskiego przez mezczyzng poprzez o$wiadczenie meza, zwykta formuitke, przyjeta
na danym obszarze, typu: ,,nie chce ci¢”, ,,jestes rozwiedziona”, ,,rozwod”. Sytuacja

121 Szerzej: S. W. Witkowski, op. cit., s. 104-116; M. Zyzik, op. cit., s. 67-88.
122 E. Machut-Mendecka, Kobieta bez zastony..., op. cit., 8. 19, 21-22.
123 Szerzej: S. W. Witkowski, op. cit., s. 131-140.
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ta w zasadzie nie wymaga Podania zadnych powodow ani tez obecnosci $wiadkow
czy nawet obecnosci zony'**. Takie o§wiadczenie meza moze byé odwolalne lub
nicodwotalne. Samo o$wiadczenie nie skutkuje od razu rozwigzaniem malzenstwa,
tylko rozpoczyna idde, okres oczekiwania, w ktorym mezczyzna moze stownie lub
poprzez swoje zachowanie (na przyktad wspolzyjac ze swoja zong) zmieni¢ swoja
decyzje 1 malzenstwo trwa nadal. Jesli jej nie zmieni, to po uptywie iddy malzen-
stwo zostaje rozwiazane, a ponowny zwiazek tych samych oséb wymaga podpisa-
nia nowego aktu §lubu. Procedura taka moze zostaé przeprowadzona dwa razy. Po
trzecim oswiadczeniu malzenstwo zostaje definitywnie rozwigzane, megzczyzna
traci prawo do odwotania swojego oswiadczenia w trakcie iddy, jak tez ponownego
poslubienia tej kobiety zaraz po rozwodzie. Byta Zona musi wyjs¢ za mgz za innego
mezezyzng, malzenstwo musi zostaé skonsumowane, a nastgpnie rozwigzane i do-
piero po uplywie iddy byly maz moze ja po$lubi¢'®.

Inng formg rozwodu jest rozwod przez przysiege, ktory polega na przyrzeczeniu
meza, ze nie bedzie wspotzyt ze swojg zong. Jesli dotrzyma obietnicy przez cztery
sowego takiej przysiegi, z tego wzgledu kobieta zyta w pewnym ,,zawieszeniu”,
poniewaz ani nie byta traktowana jak Zona, ani nie mogta wyjs$¢ za kogos innego
z powodu braku rozwodu. Ograniczenie czasowe dotyczace odmowy zonie wspot-
zycia zostato usankcjonowane w Koranie oraz sunnie. Matzenstwo ulega rozwigza-
niu po czterech miesigcach, jesli oczywiscie maz nie zwigze si¢ ze swoja zong po-
nownie. Mgz moze rowniez przekaza¢ swoje uprawnienia do rozwodu innej osobie,
w tym takze swojej zonie (w kontrakcie §lubnym lub pdzniej), co nie oznacza, ze
sam juz nie moze ze swojego prawa skorzystac. Moze to zrobi¢, a zona nie moze
jego oswiadczenia odwotac.

Kobieta w islamie réwniez posiada mozliwosci rozwodu. Jedng z takich form
jest chul (,,rozwigzanie”) na podstawie wykupu, ktdre polega na tym, ze me¢zczyzna
zgadza si¢ na rozwod w zamian za okreslong sume pienigdzy. Kobieta najczesciej
oddaje czes¢ albo caty mahr. Kobieta moze takze uzyskaé rozwdd dzigki mozliwo-
$ci interwencji sedziego i ztozy¢ sprawe do sadu na przyktad z powodu impotencji
meza, choroby umystowej, braku zapewnienia jej utrzymania czy zlego traktowa-
nia. Po rozwodzie byly maz jest zobowiazany ptaci¢ alimenty zonie do $mierci lub
jej ewentualnego ponownego zamazpdjscia. Dzieci zgodnie z duchem patriarchatu

124 Obecnie w niektorych krajach muzutmanskich wydawane sg ustawy zobowiazujace mez-
czyzng¢ do poinformowania Zony o rozwodzie.

125 Abdur-Rahman Abdul-Khaliq, op. cit., s. 126—134; szerzej: S. W. Witkowski, op. cit., s. 140—
152. Wedtug dominujacej opinii klasycznych prawnikéw samo trzykrotne wypowiedzenie formuty
(od razu) wystarczy, zeby uzna¢ rozwdd za nieodwotalny. Wielu wspotczesnych prawnikéw nie
zgadza si¢ z taka interpretacja, gdyz zgodnie z Koranem i sunng po kazdym oswiadczeniu musi
uptynaé okres iddy. Obecnie przepisy dotyczace rozwodu nie sg jednakowe. Wiele krajow nie
dopuszcza tak zwanego trzykrotnego rozwodu usankcjonowanego tradycja, wystarczy formule
rozwodowa wypowiedzie¢ tylko raz (zob. E. Machut-Mendecka, Wspdlczesna rodzina muzul-
manska, [w:] Oblicza wspotczesnego islamu, red. E. Machut-Mendecka, Warszawa 2003, s. 78).
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naleza do ojca (wyjatek: zapis w umowie Slubnej), ale do pewnego wieku moga
pozostaé przy matce. Obecnie wiek ten jest ustalany ustawowo w kazdym kraju
muzutmanskim.

Na catym obszarze zajmowanym przez islam mozna odnalez¢é wiele podo-
bienstw w relacjach rodzinnych. Rodzina muzutmanska, ksztattujaca si¢ od wiekow
pod wptywem tradycji plemiennych pustynnej Arabii, jest patriarchalna, patryline-
arna 1 patrylokalna. Wspdtczesnie mozna spotkac rodziny bardziej tradycyjne i libe-
ralne, ale glowa domu zawsze pozostaje m¢zczyzna. Aktualne ustawodawstwo,
ksztattujace si¢ od przetomu XIX i XX wieku, jest potaczeniem szari’a i kodeksow
wzorowanych na europejskich. Ten system nie jest jednolity, kazdy kraj wprowadza
wlasne normy prawne, postgpowe i konserwatywne, stad tez niektore regulacje,
zwlaszeza dotyczace poligamii, rodzajéw matzenstw'*® i rozwodéw, sa rozne. Po-

stepowe przemiany dotycza gléwnie wzrostu swobdd i przywilejow kobiet'?’.

M. Teperska-Klasinska

SMIERC

Koncepcja smierci u Arabow okresu dzahilijja miala swoja podstawe w wierzeniach
animistycznych. Smier¢ byta postrzegana jako pewnego rodzaju przeznaczenie, ma-
nifestacja niszczacej, nieodwracalnej sity uptywajacego czasu (dahr), ktéra —
w przeciwienstwie do §wiata materialnego — dotykata swiat duchowy (ludzi i zwie-
rzat)'?®. Arabowie wierzyli, iz zmarli po $mierci weiaz wioda jaka$ egzystencje, nie
znali jednak koncepcji zmartwychwstania 1 zycia wiecznego. Islam przyniost cat-
kowicie odmienna wizj¢ $§wiata i cztowieka, a wige takze 1 $§mierci. Bog jako stwor-
ca wszechswiata stat si¢ jedynym zrédlem zycia, a narodziny i $mier¢ (nie tylko
ludzkosci jako takiej, ale kazdego z osobna) zaczgly zaleze¢ wytacznie od Jego woli.
Smier¢ postrzegana jest w islamie jako poczatek nowego zycia. Catkowite pa-
nowanie Boga nad zyciem czlowieka odzwierciedlone zostato takze w bogatej lek-
syce zwigzanej ze $miercig. Egzemplifikacja moze by¢ czasownik tawaffa, ktory we

126 Oprocz tradycyjnego i najczesciej praktykowanego matzenistwa w kregu kultury arabsko-
-muzutmanskiej, uznanego przez wszystkich prawnikéw muzutmanskich (klasycznych i wspot-
czesnych), wystepuja takze inne rodzaje zwigzkdw: wspomniane juz ,,matzenstwo czasowe”
(zawadz al-muta), akceptowane przez szyitdéw, oraz malzenstwa budzace ogdlne kontrowersje
wsrdd uczonych, migdzy innymi ,,matzenstwo zwyczajowe” (zawadz urfi), ktore przetrwato
Boga, niezarejestrowana w urzedzie, utrzymywana w sekrecie), i ,,malzefnstwo na przychodne”
(zawadz misjar), ktére pojawilo si¢ w latach dziewigédziesiatych XX wieku w krajach Zatoki,
polegajace na tak zwanym systemie wizyt (malzonkowie nie zaktadaja wspdlnego gospodarstwa,
umowa moze zosta¢ zarejestrowana w urzedzie). Szerzej: M. Zyzik, op. cit., s. 113-118.

127 E. Machut-Mendecka, Wspdolczesna rodzina muzulmanska..., op. cit., s. 63—80.

128 3. 1. Smith, Y. Y. Haddad, The Islamic Understanding of Death and Resurrection, Oxford
2002, s. 2; The Encyclopaedia of Islam, op. cit., s.v. mawt.
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wczesnomedynenskim uzyciu miat znaczenie ,,zabierania (duszy) cztowicka przez
Boga”, ,.decyzji Boga o tym, Zze zycie cztowieka osiagneto swoj kres™; stad tuwuffija
— ,umrze¢” oznacza tak naprawde ,,zosta¢ doprowadzonym przez Boga do swojego
kresu (o czasie Zycia)”lzg.

Koran sporo méwi o idei $mierci'”’, nie wspomina natomiast o rytualach zwia-
zanych ze $miercia, przygotowaniem ciala do pogrzebu i samym pogrzebem.
Szczegdtowe wskazowki w tej materii zostaly wypracowane przez prawo muzut-
manskie (w duzej mierze w oparciu o sunn¢ Proroka). Mimo lokalnego zréznico-
wana niektorych praktyk towarzyszacych umieraniu, $mierci i pochéwkowi zasad-
niczo przewaza kanon prawny, dzieje si¢ tak takze w spotecznos$ciach imigrantéw
muzutmanskich na Zachodzie''.

Podobnie jak w przypadku koncepcji $mierci, modyfikacji i zmianie ulegly tak-
ze praktyki pogrzebowe wpisane w tradycje staroarabska. Islam zachowat z owej
tradycji przede wszystkim obowigzek obmycia ciala zmartego i owinigcia go w catun.
Zakazal natomiast sktadania ofiar i optakiwania zmartych. Wprowadzil dodatkowo
obowigzek modlitwy za zmarlego. Tym samym nastgpita jakosciowa zmiana kie-
runku — z dotychczasowego skupienia uwagi na zmartym — ku Bogu, ktérego z poko-
ra prosi si¢ o mitosierdzie dla zmartego'>*.

W przypadku zblizajacej si¢ $mierci, jesli to mozliwe, umierajacy powinien do-
kona¢ rytualnych ablucji oraz rozdysponowac jedng trzecig swojego majatku. Zale-
cane jest wspieranie przez najblizszych osoby umierajacej poprzez wypowiedzenie
do jego ucha szahady. Szahada powinna by¢ powtorzona przez umierajacego (tak
by byly to ostatnie stowa, ktore wypowiada przed $miercig). Sunna zaleca recyto-
wanie niektorych sur lub wersetow koranicznych, ktére maja przynie§¢ zmarlemu
mitosierdzie Boga i nagrod¢ po $mierci. Nalezg do nich migdzy innymi sury 1, 36,
67, 112, 113, 114 czy ostatnie wersety sury 59'*°.

Zwyczaj szybkiego pochéwku, whasciwy tradycji starosemickiej'**, zostat zacho-
wany w swiecie islamu. Jesli to mozliwe, pogrzeb nastepuje nawet w ciggu dwu-
dziestu czterech godzin od $mierci. Obmycie ciata zmartego, owinigcie go w biaty
catun 1 modlitwa za zmartego naleza do obowiazkdéw zbiorowych (fard kifaja).
Kazda szkota prawa bardzo doktadnie omawia w podregcznikach fighu zasady rytu-
alnego oczyszczenia ciata, zawinigcia w calun oraz tego, kto i kiedy moze tego
dokona¢. Odstapienie od rytualu obmycia ciata nastgpuje w przypadku, gdy zmarty
byl w stanie ihram (podczas pielgrzymki do Mekki) oraz w przypadku osoby pole-

122°E. W. Lane, op. cit., s.v. wafa; The Encyclopaedia of Islam, op. cit., s.v. mawt.

130 Szerzej: Encyclopaedia of the Qur’dn, op. cit., Vol. 1, s.v. death, s. 505-511.

131 Szerzej: The Oxford Encyclopedia..., op. cit., Vol. 2, s.v. death, s. 36; M. N. Dessing, op. cit.,
s. 141-182.

132 M. Gaudefroy-Demombynes, op. cit., s. 315.

133 7ob. takze: H. Algar, Burial. In Islam, [w:] Encyclopaedia Iranica, ed. E. Yarshater, Vol. 4,
No. 6, New York 1999, s. 563.

34 E. Szymanski, Zwyczaje, obrzedy i symbole religijne w islamie, [w:] Zwyczaje, obrzedy
i symbole religijne, red. J. Keller, Warszawa 1978, s. 507.
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glej w dzihadzie, zyskujacej w ten sposob status meczennika (szahida). Jako ekwi-
walentne traktuje si¢ takze sytuacje nienaturalnej $mierci, takie jak na przyktad
$mier¢ podczas porodu, w pozarze, zatonigcie czy wypadnigcie z okna. W przypad-
ku szahidow odstgpuje si¢ takze od owiniccia ciata w calun. Modlitwa pogrzebowa
(salat al-dzanaza, salat ala [a]l-majjit) moze zostaé odprawiona w kazdym rytual-
nie czystym miejscu. Uczestnictwo kobiet w pogrzebie, silnie zwalczane przez
prawo w oparciu o tradycje Proroka, juz we wczesnej historii islamu stalo si¢ po-
wszechng praktyka'®.

Zmartego uktada si¢ w grobie, w wykopanej niszy, na prawym boku, w kierun-
ku na Mekke. Chowanie zmartego w trumnie do dzi$ jest przedmiotem kontrowersji
wéréd autorytetow prawno-religijnych'*®, cho¢ staje si¢ coraz powszechniejsze
zwlaszcza w$rod muzutmanskich imigrantéw na Zachodzie.

Najprawdopodobniej koraniczne wersety interpretowane niekiedy wedtug klu-
cza doswiadczania przez zmartego jakiego$ rodzaju kary w grobie (m.in. 6:93;
25:21; 32:21; 40:11; 52:47) wraz z zapozyczonymi wczesniejszymi tradycjami
semickimi doprowadzity do rozwini¢cia teorii o dwdch aniotach, ktdrzy przychodza
do grobu zmartego i zadajg mu pytania odnosnie do podstaw jego wiary. Niekiedy
literatura eschatologiczna wspomina aniotow z imienia — Nakir i Munkar, opisuje
przebieg rozmowy i kary grobowe jako konsekwencje blednych odpowiedzi'’.
Dlatego tez w niektorych regionach powszechna jest tradycja pozostawania po po-
grzebie przy grobie jednego z zalobnikdéw 1 instruowania (falgin) zmartego co do
odpowiedzi na pytania aniotow (wsrdéd muzutmanskich teologéw i prawnikow nie
ma zgody w kwestii tego, czy 1 kiedy powinien nastapi¢ talgin).

Zasadniczo prawo zaleca trzy dni zatoby, dla wdow cztery miesia};ce 1 dziesieé
dni. W praktyce w wielu spotecznosciach zaloba trwa znacznie dtuzej'".

Mimo iz prorok Muhammad zakazal pewnych praktyk, zostaly one zachowane
w $wiecie islamu. Nalezy do nich wspomniane juz glosne optakiwanie zmartego
potem przez profesjonalne ptaczki.

Podobnie rzecz miata si¢ z budowg grobdéw oraz ich zdobnictwem. Na podsta-
wie sunny Proroka, nakazujacej, by grob nie wznosit si¢ ponad ziemi¢ (faswijjat al-
-qubur), prawnicy jednomyslnie wystepowali przeciwko praktyce budowania i zdo-
bienia grobow (dyskusja ta byla czescig szerszych doktrynalnych rozwazan wokot
kultu $wictych i pielgrzymowaniu do grobéw)'”’. Naganny (ale nie zakazany) cha-
rakter takiego dziatania (makruh) nie mogt sttumi¢ rozwoju sztuki sepulkralnej,
ktdra stanowi ogromng czes¢ artystycznego dziedzictwa w swiecie islamu.

B. Prochwicz-Studnicka

35 H. Algar, op. cit., s. 564; M. N. Dessing, op. cit., s. 171.

136 Szerzej: M. N. Dessing, op. cit., s. 166—169.

371, 1. Smith, Y. Y. Haddad, op. cit., s. 41-42.

38 The Oxford Encyclopedia..., op. cit., Vol. 2, s.v. death, s. 36.
'3 The Encyclopaedia of Islam, op. cit., s.v. qabr.
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WSTEP DO CYWILIZACJI
SUBKONTYNENTU
INDYJSKIEGO

W rozdziale dotyczacym Indii przedstawiono przede wszystkim tematy odnoszace
si¢ do wydarzen najwazniejszych dla rozwoju kultury tego regionu badz istotnych
z historycznego punktu widzenia. Omdwiono takze gléwne systemy religijne, ktore
powstaty na subkontynencie indyjskim. Z tego wzgledu, poza kilkoma zagadnie-
niami, rozdzial odnosi si¢ do starozytnosci, badz pierwszych wiekdw naszej ery,
a tym samym prezentuje wiedz¢ niezbe¢dna do zrozumienia indyjskiej cywilizacji —
poczawszy od najdawniejszych epok: kultury miast Doliny Indusu-Saraswati, we-
dyjskiej, poprzez pierwsze panstwa starozytne, ktérych rozwdj przypada na czasy
powstania buddyzmu czy dzinizmu, az po ugruntowanie hinduizmu w pierwszych
wiekach naszej ery. Na przetom er przypada takze kompilacja dwdch eposéw indyj-
skich, waznych nie tylko w obrgbie tradycji literackich subkontynentu, ale takze
w sferach religijnej, spotecznej czy historycznej. Podstawy te uzupetlione zostaty
o wiadomosci na temat wspotczesnych panstw subkontynentu — ich geografii, struk-
tur, zréznicowania etnicznego, religijnego i jezykowego. Stanowig one wprowadze-
nie do regionu, zawieraja takze dodatkowe informacje na temat zamieszkujgcych go
spotecznosci.
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WIADOMOSCI WSTEPNE
NA TEMAT SUBKONTYNENTU

W obecnych badaniach nad regionem Azji Potudniowej coraz cze¢sciej unika sig¢
okreslen zawierajacych stowa indyjski lub hinduski jako mniej uniwersalnych czy
poprawnych politycznie. Poza Indiami' bowiem w sktad subkontynentu indyjskiego
wchodza obecnie kraje: Pakistan, Bangladesz, Nepal, Bhutan, Sri Lanka, Malediwy
oraz czasem pomijane Brytyjskie Terytorium Oceanu Indyjskiego. W szerszym
ujeciu uwzglednia si¢ tez Myanmar (Birme), Tybet, Afganistan i Iran®. Nalezy za-
tem wzia¢ pod uwage fakt, ze obecne podziaty polityczne regionu nierzadko wyty-
czajg granice, ktore nie pokrywaja si¢ z granicami obszarow o wspdlnej przesztosci
kulturowej. Innym waznym problemem sg wzajemne wptywy cywilizacji poszcze-
g6Inych regiondw. Sprzyjaty im migracje ludnosci czy kontakty handlowe (warto
przede wszystkim zwrdci¢ tutaj uwage na rolg jedwabnego szlaku). Dla przyktadu,
Sri Lanka (do 1972 roku nazywana Cejlonem) od VI wieku p.n.e. zasiedlana byta
przez przybyszow z Potwyspu Indyjskiego. Za sprawg misjonarzy, wystanych, jak
przyjeto si¢ uwazac, przez cesarza Asoke z dynastii Maurjow (Maurya), dotart tam
w III wieku p.n.e. buddyzm. Ponadto, podboje mieszkancow Azji Zachodniej czy
Europy na subkontynencie doprowadzily do zderzenia réznorodnych kultur.

Bez watpienia jednak Indie odgrywaty i wcigz odgrywaja znaczaca role w re-
gionie. Przede wszystkim zajmuja najwigckszy obszar subkontynentu, a cho¢ do
1947 roku nie tworzyly jednolitego politycznie panstwa, moga si¢ poszczyci¢ dhu-
gowieczng wspolng tradycja, ktdrej zrodla upatruje si¢ gtownie w religii. W sferze
kulturowej Indie oddziataty ponadto na wiele sasiadujacych regionéw — Himalaje,
Azje Srodkowa czy Azje Potudniowo-Wschodnig. Informacje zawarte w tym wpro-
wadzeniu do cywilizacji subkontynentu beda zasadniczo dotyczy¢ obszaru, ktory
utozsamiany jest z dawnymi Indiami, a obecnie znajduje si¢ w granicach Indii,
Pakistanu 1 Bangladeszu.

Indie zajmuja powierzchnie 3 287 263 km” i sa zamieszkiwane przez populacje
wielkosci niemal 1 189 173 000 (stan z lipca 2011 roku), przez co plasujg si¢ na
drugim miejscu listy najludniejszych panstw (po Chinach). Ilo§¢ mieszkancéw naj-
wigkszych miast w 2009 roku wynosita: New Delhi (stolica) — 21 720 000; Bombaj
— 19 695 000; Kalkuta — 15 294 000; Madras — 7 416 000. Warto jednak zauwazy¢,
ze jedynie okoto 30% populacji zamieszkuje tereny miejskie.

! Zgodnie z obecnym podziatem politycznym nazwa kraju zajmujacego najwickszy obszar
Indii starozytnych to Republika Indii (Bharat Ganarajya), zwana tez popularnie w jezyku polskim
Indie lub India.

% Asia-Pacific POPIN Consultative Workshop Report, ,,Asia-Pacific POPIN Bulletin” 1995,
Vol. 7, No. 2, [online], http://www.unescap.org/esid/psis/population/popin/bulletin/1995/v07n2t1.html
[dostep: 31.10.2011].
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Wsrdéd grup etnicznych najliczniejsza stanowia mieszkancy pochodzenia indo-
aryjskiego (72% populacji), a nastepnie drawidyjskiego (25%). Posrdd religii obec-
nych w Indiach najwigcej wyznawcdw maja hinduizm (80,5%) oraz islam (13,4%).
Pozostate, mniej liczne grupy religijne, to chrzescijanie (2,3%), sikhowie (1,9%),
buddysci (0,8%) czy dzainisci (0,4%). Procz tego wyznawane sa: bahaizm, zara-
tusztrianizm, judaizm, animizm®.

Nazwa Indii wywodzona jest od rzeki Indus, w jezyku staroindoaryjskim® poja-
wiajacej si¢ w wersji Sindhu (rzeka, ocean). Stowo Sindhu odnosito si¢ takze do
regionu i ludnosci, ktora go zamieszkiwala. Poprzez staroperskie Hindu stalo si¢
ono zrodlem greckich: Indos (rzeka), Indoi (mieszkancy) czy Indike (nazwa kra-
iny), ktore w innych jezykach rozpowszechnily si¢ jako India (tac.), Indien (niem.),
Inde (franc.). W indyjskich Zrédtach pojawiaja si¢ za$ najczesciej okreslenia: Ary-
avarta’ (ziemia Ariow), Madhyades$a (kraj $rodka) lub Bharatavarsa (kraj Bharaty —
mitycznego przodka). Od ostatniej nazwy pochodzi stowo Bharat — wspolczesna
lokalna nazwa kraju uzywana migdzy innymi w jezyku hindi®.

Indie sg republika federalng podzielong na 28 standw, 6 terytoriow zwigzko-
wych oraz 1 terytorium stoteczne Delhi (Dillt). Wéréd standéw znajdujg si¢: Andhra
Prade$, Arunacal Prades$, Asam, Bihar, Chattisgarh, Goa, Gujarat, Hariyana, Hima-
cal Prade$, Jammt i Kasmir, Jharkhand, Karnataka, Kerala, Madhya Prades, Maha-
rastra, Manipur, Meghalaya, Mizoram, Nagaland, Orisa, Pafijab, Rajasthan, Sikkim,
Tamilnadu, Tripura, Uttar Prades, Uttarakhand oraz Bengal Zachodni (Pascim
Bangal). Do grupy terytoridéw zwigzkowych zaliczamy: Andamany i Nikobary (An-
daman va Nikobar), Candigarh, Dadra i Nagar Haweli, Daman i Diu (Div), Laks-
advip oraz PandicerT (Puduccer?).

Oficjalnym jezykiem Republiki Indii, uzywanym ponadto przez najwigksza pro-
centowo liczbe mieszkancow, jest hindi (41%)’. Poza tym 21 jezykéw, uznanych

3> WFB (Indie) — World Factbook, [online], https://www.cia.gov/library/publications/the-
world-factbook/geos/in.html [dostep: 29.10.2011].

* Jest to jedna z faz rozwoju jezykow indoaryjskich (kolejne to: §rednio- i nowoindyjska).
Do pierwszej zaliczamy istotne dla rozwoju tradycji literackiej subkontynentu jezyki: wedyjski
i sanskryt, a do ostatniej jezyki wspodtczesnie uzywane na przyktad hindi, maratht czy bangla —
bengalski. K. Mylius, Historia literatury staroindyjskiej, tam. L. Zylicz, Warszawa 2004, s. 17.

> Nazwy wiasne (z wyjatkiem powszechnie przyjetych w jezyku polskim) oraz terminy
sanskryckie w rozdziale podane sa w transkrypcji naukowej, gdy pojawiaja si¢ po raz pierwszy.
Potem sa spolszczone zgodnie z nastgpujacymi zasadami: a, 1, i oddawane sg przez odpowiednie
samogtoski polskie, bez uwzglednienia dlugosci, natomiast 1 przez ri; spolgloski n, n przez n;
¢ przez ¢, ch przez ¢h; j przez dz, jh przez dzh; i przez 1; t, th, d, dh odpowiednio przez t, th, d,
dh; potsamogtoski y przez j; v przez w; spirant s przez sz; nosowos¢ m przez m lub tylde (7).

® K. Karttunen, The Name of India, [w:] ,International Conference on Sanskrit and Related
Studies, September 23-26, 1993 (Proceedings)”, eds. C. Galewicz et al., ,,Cracow Indological
Studies”, Vol. 1, Cracow 1995, s. 151-159.

7 Jezyk ten jest w potudniowych stanach przyjmowany niechetnie jako narzucony odgornie
przez konstytucj¢. Nalezy bowiem do indoeuropejskiej rodziny jezykowej, podczas gdy jezyki
stanéw potudniowych (telugu w Andhra Prades, tamil w Tamilnadu, kannada w Karnatace czy
malajalam w Kerali) naleza do rodziny drawidyjskiej. Réznice migdzy poinocna i potudniowa
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przez konstytucje, pelni role jezykow urzedowych w poszczegodlnych regionach:
bengalski (8,1% w stanach Bengal Zachodni, Asam i Tripura), telugd (7,2% w sta-
nie Andhra Prades), marathi (7% w stanie Maharasztra), tamil (5,9% w Tamilnadu
i Puduééeri), urdi (5% w Dzammu i Kasmirze), gujarati (4,5% w Gudzaracie oraz
terytoriach Dadra i Nagarhaweli, Daman i Diu), kannada (3,7% w Karnatace), ma-
layalam (3,2% w Kerali i Lakszadwipie), oriya (3,2% w Orisie), pandzabski —
paifijabt (2,8% w Pandzabie), asamiya (1,3% w Assamie), maithilt (1,2% w Biha-
rze), kasmirt (w Dzammu i Kasmirze), konkani (w Goa), bodo (w Assamie), dogr1
(w Dzammu 1 Ka$mirze), manipuri (w stanie Manipur), nepalt (w stanie Sikkim),
santali (w stanach Bihar, Chattisgarh, Dzharkhand i Orisa), sindhi (w stanach Gu-
dzarat 1 Radzasthan), sanskryt (uzywany w zyciu religijnym oraz przez niektore
spofecznosci na terenie calego kraju)®. Oprécz tego uzywany powszechnie i nie-
zwykle istotny dla komunikacji na ogoélnokrajowym szczeblu jest jezyk angielski,
petnigcy na mocy ustawy rol¢ pomocnicza, szczegdlnie w sferze polityki, biznesu
czy edukacji’.

Pakistan zajmuje powierzchni¢ 796 095 km® i ma 190 291 000 mieszkancow
(szacunkowo, styczen 2012 roku). Populacja najwigkszych miast w 2009 roku wy-
nosita: Karact — 13 125 000, Lahaur — 7 132 000, Faisalabad — 2 849 000, Ravalpindi
—2 026 000, Islamabad (stolica) — 832 000. Podobnie jak w Indiach, jedynie czes¢
populacji (36%) zamieszkuje miasta.

Pakistan jest krajem utworzonym w 1947 roku pod flagg islamu, jego zréznico-
wanie etniczne jest o wiele wieksze niz w Indiach. Kraj zamieszkujg PendZzabczycy
(44,68%), Pasztunowie (15,42%), Sindowie (14,1%), Saraikowie (8,38%), Muha-
dzirowie (7,57%), Beludzowie (3,57%). Pozostale grupy stanowia 6,28% populacji.

Jak juz wspomniano, Pakistan powstal jako panstwo muzutmanskie, jednak
islam, cho¢ wyznawany przez zdecydowana wigkszos¢ spoteczenstwa (95%, w tym
75% sunnitow 1 20% szyitow), nie jest jedyna obecng tam religia. Pozostate 5%
spoteczenstwa wyznaje gldwnie chrzescijanstwo i hinduizm. Ponadto kraj za-
mieszkuja nieliczni wyznawcy bahaizmu, sikhizmu, zaratusztrianizmu, buddyzmu
1 judaizmu.

Pelna nazwa Pakistanu to Islamska Republika Pakistanu (Islami Jumhiriya-e-
-Pakistan), forma skrécona najczesciej'’ thumaczona jest miedzy innymi jako ze-
stawienie liter wystepujacych w nazwach poszczegdlnych prowincji, ktdre weszty

czescig kraju nie ograniczajg si¢ zreszta do jezykow. Teoria inwazji Ariow, obecnie coraz czesciej
odrzucana, podzielita subkontynent na potnoc opanowana przez jasnoskorych najezdzcow i po-
hudnie zasiedlone przez zepchnigta tam rdzenna, ciemnoskora ludnos¢.

8 Zaliczenie sanskrytu przez konstytucje do jezykoéw urzedowych wskazuje na to, ze nie jest,
jak sie powszechnie sadzi, jezykiem martwym. Funkcjonuje np. w sferze naukowej, religijnej
i teatralnej. K. Mylius, op. cit., s. 19.

 The Official Languages Act, 1963, [online], http://www.languageinindia.com [dostep:
30.10.2011]; WFB (Indie) — World Factbook..., op. cit.

' Inne wyjasnienie nazwy wigzane jest z koncepcja poety Allamy Muhammada Igbala
(1877—1938), zgodnie z ktora pakistan (od pak — czysty duchowo, doskonaty, najlepszy) miatby
oznacza¢ kraj ludzi doskonatych duchem. Por. K. Wolski Pakistan, Warszawa 1965, s. 71.
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w sktad panstwa ([P]andzab, Prowincja [A]fganska, [K]asmir, [S]indh oraz Belu-
dzys[tan]). Uwaza sig, ze po raz pierwszy uzyt jej Rahmat Ali (Coudhart) w 1933
roku, w utworze pod tytutem Now or Never''. Pakistan jest republika federalna zto-
zona z czterech prowincji: Beludzystanu, Khaibaru Pakhtinkhva (dawna nazwa —
Poocno-Zachodnia Prowincja Graniczna), Pandzabu, Sindhu; jednego terytorium
plemiennego: Terytoria Plemienne Administrowane Federalnie; jednego terytorium
stotecznego: Stoteczne Terytorium Islamabadu. Ponadto, pod administracja paki-
stafiskg pozostaje cze$¢ Kasmiru, podzielona na dwa regiony: Azad Ka$mir oraz
Gilgit-Baltistan.

Jezykiem urzgdowym Pakistanu jest urdu, jednak w przeciwienstwie do hindi
nie plasuje si¢ na pierwszym miejscu pod wzgledem liczby uzytkownikow. Dla 48%
spoteczenstwa rodzimym jezykiem jest bowiem pandzabski. Pozostate jezyki to:
sindhi — 12%, saraiki (odmiana jezyka pandzabskiego) — 10%, paszto — 8%, urdu — 8%,
baloct — 3%, hindko — 2%, brahui — 1%. Inne jezyki stanowig 8%. Takze w Pakista-
nie w sferze edukacji oraz polityki gléwnie uzywany jest jezyk angielski'?.

Bangladesz jest najmtodszym krajem z wymienionych tutaj. W 1947 roku re-
gion wyodrebnit si¢ z Indii jako Wschodni Bengal i wraz z Pakistanem utworzyt
nowe panstwo. W 1955 roku przemianowany zostal na Wschodni Pakistan (dla od-
roznienia obszar znany dzi$ pod nazwa Pakistanu nazwany zostat Zachodnim Paki-
stanem). Obie czesci oddzielone byty od siebie terytorium Indii o dlugosci 1600 km.
W 1971 roku Wschodni Pakistan odtaczyt si¢ od czesci zachodniej jako odrgbny
kraj o nazwie Bangladesz (pow. 143 998 km?).

W lipcu 2011 roku ludno$¢ Bangladeszu wynosita prawie 158 580 000. Miasta
o najwiekszej liczbie mieszkancow to: Dhaka (stolica) — 14 251 000, Citagang —
4 816 000, Khulna — 1 636 000, Rajsahi — 853 000 (stan z 2009 roku). Kraj za-
mieszkuja gldwnie Bengalczycy (98%). Wigkszos¢ spoteczenstwa wyznaje islam
(89,5%), ponad 9% populacji to hinduisci, niecaty 1% stanowia wyznawcy pozosta-
tych religii (buddyzm, chrzescijanstwo, animizm).

Bangladesz to skrocona forma oficjalnej nazwy — Ludowa Republika Banglade-
szu (Gonoprojatontr1 Banglades). Utworzona zostata z dwoch stéw: bangla — ben-
galski 1 des — kraj. Ustrdj podzielonego na 7 prowincji panstwa to demokracja par-
lamentarna. Prowincje stanowig regiony: Barisal, Catgdv, Dhaka, Khulna, Raj$ahi
oraz Silhat.

Jezykiem urzedowym jest bengalski, a jezyk angielski funkcjonuje jako pomoc-
niczy, podobnie jak w omowionych powyzej krajach .

A. Staszczyk

' R. Ali Rahmat (Choudhary), Now or Never, 1933, [online], http://www.columbia.edu/
itc/mealac/pritchett/00islamlinks/txt rahmatali 1933.html [dostep: 05.11.2011].

2 WFB (Pakistan) — World Factbook, [online], https://www.cia.gov/library/publications/the-
world-factbook/geos/pk.html [dostegp: 29.10.2011].

'3 WFB (Bangladesz) — World Factbook, [online], https://www.cia.gov/library/publications/
the-world-factbook/geos/bg.html [dostep: 29.10.2011].
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CYWILIZACJA DOLINY INDUSU-SARASWATI

Rozwdj cywilizacji doliny Indusu-Saraswati przypada na trzy okresy: 1. regionali-
zacji, pomigdzy 3500 a 2600 r. p.n.e.; 2. integracji, pomiedzy 2600 a 1900 r. p.n.e.;
3. lokacji, pomiedzy 1900 a 1700 r. p.n.e. Dla tego ostatniego, okreslanego jako p6z-
ny okres harappanski, niekiedy wyznacza si¢ dolng granice okoto 1300—1000 r. p.n.e.
Cywilizacja objeta swoim zasiggiem przede wszystkim doling rzeki Indus i jego
doptywoéw (Jahlam, Cinab, Ravi, Beas i Satlaj) oraz rzeke Sarasvati'®. Siggala takze
do pdétocnych granic obecnego Afganistanu, podnoza Himalajow, potwyspu Kat-
hiyavar oraz okolic Bombaju. Gléwne miasta, ktore rozwingty si¢ wowczas, to Mo-
hefijo Daro, Harappa, Kot Diji, Dholavira, Ghola Doro, Lothal”. Wydzielono trzy
gtéwne fazy rozwoju miast tej cywilizacji: 1. Ravi (Hakra), miedzy 3300 a 2800 r.
p-n.e.; 2. Kot Didzi, miedzy 2800 a 2600 r., przejsciowa migdzy wczesnoharap-
panska a dojrzalg cywilizacjag Mohendzo Daro; 3. Harappa, w okresie migdzy 2600
a 1800 r. p.n.e. Cywilizacja ta uwazana jest za jedng z czterech wielkich starozyt-
nych cywilizacji obok Egiptu, Mezopotamii (z ktorg utrzymywala kontakty han-
dlowe) oraz Chin'®.

Mohendzo Daro (najlepiej zachowane miasto, obecnie lezace w Sindzie, w gra-
nicach Pakistanu) rozwijato si¢ gléwnie migdzy 2600 a 1900 r p.n.e.'” Badania
archeologiczne, rozpoczete w latach dwudziestych XX w., dostarczyly wiele cenne-
go materiatu, dzigki ktéremu mozna odtworzy¢ strukture miasta oraz zycie jego
mieszkancow. Znalezione szczatki wskazuja na ich dwa typy: $rodziemnomorski
1 protoaustraloidalny. Badacze nie sg zgodni co do kwestii, kto tworzylt t¢ kulture —
czy miejscowa ludnos¢ drawidyjska, czy Ariowie (Arya). Okoto 590 km na poinoc
od MohendZo znajduja si¢ pozostatosci innego waznego miasta — Harappy (w pro-
wincji Pandzab, w Pakistanie, nad dawnym korytem rzeki Rawi), wykazujacego
wiele cech wspolnych z Mohendzo Daro. Uktad obu miast, zabudowania wzdhuz

' Przyjeto sie w literaturze przedmiotu nazywaé ja cywilizacja doliny Indusu, tymczasem
zrodta wedyjskie wskazuja rzeke Saraswati jako najwazniejsza i $wigta. Obecnie Saraswati,
a wlasciwie Ghaggar-Hakra, jest niewielkg rzeka ginaca w piaskach pustyni Thar. Wzdhuz daw-
nego, wyschnigtego koryta znajduje si¢ wiele stanowisk archeologicznych z okresu rozwoju
cywilizacji. Wyschnigcie rzeki spowodowane zmiang biegu Jamuny (Yamuna), datowane na
okoto 1900 rok p.n.e., wigzane jest wlasnie z wygasnigciem miejskiej cywilizacji regionu. P. Ma-
nian, Harappans and Aryans: Old and New Perspectives of Ancient Indian History, ,,The History
Teacher” 1998, Vol. 32, No. 1, s. 28.

!> Dwie ostatnie miejscowosci leza na terenie obecnego stanu Gudzarat.

16 J. M. Kenoyer, Mohenjo-Daro. Introduction to the Site, 2011, [online], http://www.mohenjo-
daro.net/mohenjodarointroduction.html; idem, Mohenjo-Daro. An Ancient Indus Valley Metro-
polis, [online], http://www.mohenjodaro.net/mohenjodaroessay.html [dostep: 02.03.2011].

'7 Warto zauwazy¢, ze cho¢ gléwny rozw6j przypada na ten okres, w znaleziskach badacze
wydzielaja kilka warstw chronologicznych, z ktérych najstarsza (od okoto 3500 roku p.n.e.)
nalezy do tak zwanej fazy Kot Didzi, obecnie znajdujacej si¢ pod poziomem wody.
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prostopadle przecinajacych si¢ ulic, uzywanie do budowy cegiet o tych samych
rozmiarach (wypalanych w piecach lub suszonych na stonicu), system kanalizacji,
stosowanie ujednoliconych wag to najwazniejsze z tych cech. Interesujace jest to,
ze nie odnaleziono pozostatosci monumentalnej rzezby czy wyraznych §ladow za-
budowan patacowych. Mozna zatem przypuszczaé, ze w obrgbie tej cywilizacji nie
rozwineta si¢ monarchia. Najpierw sktonito to badaczy do postawienia hipotezy, ze
miasta nie byly w ogole rzadzone centralnie. Przecza temu jednak wspomniane
ujednolicenia w wielu aspektach zycia oraz pojawiajace si¢ w miastach dzielnice
administracji i (prawdopodobnie) zycia religijnego, okreslane jako cytadele lub
akropolis — gorne miasto.

W Mohendzo Daro odkryto dziewig¢ warstw budynkéw wznoszonych na tym
samym miejscu, w miar¢ podnoszenia si¢ poziomu ziemi nanoszonej wylewami
Indusu. Starozytne miasto otoczone byto bowiem nizing uzyzniang wodami rzecz-
nymi. Dzigki temu tereny stanowity dogodne miejsce dla upraw (gldwnie pszenicy,
jeczmienia, grochu, sezamu, bawelny) i wypasu bydta (hodowano takze bawoty,
kozy, owce, Swinie, osty i dréb). Oprocz tego mieszkancy trudnili si¢ rybotow-
stwem 1 myslistwem. Miasto podzielono rzecznym kanatem na potozony wyzej
rejon tak zwanej cytadeli oraz nizsze miasto. W obrgbie cytadeli odnaleziono pozo-
statosci kolumnowej budowli ze specjalnym zbiornikiem wodnym (zwyczajowo
okreslanej jako ,,wielka taznia”), Kenoyer jest jednak zdania, ze powinno si¢ ja
nazywacé raczej ,,wielka sala”'®. Na potudniowy zachéd od niej odkryto za$ kolejna
masywng budowle o solidnych fundamentach z otworami wskazujacymi na wcze-
$niejsze umieszczenie w nich drewnianych nadbudow 1 wrot. Przeznaczenie budyn-
ku nie jest jasne, zwykto si¢ go nazywac ,,spichrzem” (sugerujac wzniesienie go
w celu magazynowania zywnosci). Prawdopodobnie byl miejscem zgromadzen
publicznych lub urzedem, nie mozna jednak wykluczy¢ takze funkcji $wigtynne;j.
Oprdcz tego wydzielono kilka wigkszych budynkdéw uzytecznosci publicznej i mniej-
szych mieszkalnych budynkéw z platformami kagpielowymi, studniami i matymi
podworcami. Sciany od strony ulicy nie posiadaly okien w celu ustrzezenia do-
mostw przed halasem i kurzem. Do domostw wchodzito si¢ z bocznych uliczek.
Poszczegolne pomieszezenia rozciggaty sie na czterech bokach wokot podworca.
Niekiedy budynki posiadaty dodatkowe pigtra. Na terenie nizszego miasta odkryto
wiele kopcdw, ktdre badacze zinterpretowali pierwotnie jako poszczegolne, kolejno
zajmowane siedliska. W kazdym z gtéwniejszych kopcéw odnaleziono przedmioty
wskazujace na ich funkcje mieszkalna i rzemieslnicza. Mozna takze wyrdzni¢ pozo-
statosci budynkow, ktore nalezaly prawdopodobnie do kupcéw lub posiadaczy
ziemskich. Centrum wiladzy nie miato jednego stalego miejsca przez caty okres
rozwoju miasta. Nie ma ponadto wyraznych §ladéw miejsc kultu — tylko jeden bu-
dynek z podwdjna klatka schodowa zostat przez badaczy powiazany ze sfera reli-
gijng. Cho¢ odnaleziono miejsca pochdéwku, w Mohendzo nie ma wydzielonej czg-

'8 J. M. Kenoyer, op. cit.
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Sci cmentarnej'’. Osobne cmentarzysko odkryte zostalo natomiast w Harappie, na
ktérej terenie wyodrgbniono procz tego co najmniej pig¢ kopcdw, a takze dolne
1 gorne miasto. Akropol Harappy jest jednak mniej rozbudowany niz w Mohendzo.

Liczne znaleziska miast cywilizacji wskazuja na znaczny rozwdj rzemiosta. Ob-
rabiano kamien (szlifowano takze kamienie szlachetne), kos¢ stoniowg i muszle.
Uzywano piecoéw do wypalania terakoty. Odkryto pozostatosci szkliwionej cerami-
ki. Poza kamiennymi ozdobami odnaleziono takze wyroby z miedzi, srebra i ztota.
W wyznaczonych miejscach (prawdopodobnie ze wzgledu na odgoma kontrole)
znajdowaly si¢ warsztaty wytwarzajace steatytowe pieczgcie utwardzane w ogniu.
Postugiwano si¢ nimi w handlu wewnetrznym i zewngtrznym (pewna liczbe piecze-
ci odnaleziono na terenie starozytnej Mezopotamii). Odcisk wykonywano prawdo-
podobnie w materiale ceramicznym na sznurkach do pieczetowania towarow celem
jego zabezpieczenia lub oznaczenia wtasciciela. Stad tez na pieczeciach odnalezé
mozna ryte przedstawienia (poczatkowo figuralne, pdzniej geometryczne) oraz znaki
uznane za rodzaj pisma, do tej pory nieodczytanego. Nie zdefiniowano takze jezy-
ka, jakim postugiwali si¢ mieszkancy doliny Indusu. Badacze przedstawiajg dwie
mozliwosci: jezyk indoaryjski Iub drawidyjski. Najwickszym zwolennikiem teorii
drawidyjskiego pochodzenia jezyka jest Asko Parpola. Sadzi on, ze mieszkancy
doliny Indusu postugiwali si¢ protodrawidyjskim, a znaki na piecz¢ciach sg pismem
logo-sylabicznym stuzacym jego zapisowi. Inny badacz, takze sktaniajacy si¢ ku tej
teorii, to Iravatham Mahadevan, ktéry prowadzit badania poréwnawcze z jezykiem
starotamilskim®. Przeciwnicy sadza jednak, ze znaki tworza zbyt krotkie ciagi, by
zapisywac stowa. Ponadto, niektére z nich wystepuja bardzo rzadko. Sktonni sg
zatem uzna¢ znaki raczej za religijno-polityczne symbole, ktoére shuzyly wladzy
centralnej”'.

Istotng grupe znalezisk stanowia figurki wykonane w duzej mierze z terakoty™,
ktérym przypisano funkcje religijne. W szczegdlnosci wizerunki kobiet o pelnych
ksztattach 1 bogatej bizuterii aczono z kultami ptodnosci i wegetacji. Interesujacym
materiatem w rozwazaniach nad wierzeniami tej cywilizacji sg takze pieczgcie,
bowiem cz¢s$¢ z nich przedstawia tak zwane rogate bostwo ptodnosci czy mityczne

' A. L. Basham, Indie. Od poczqtku dziejow do podboju muzulmarskiego, thum. Z. Kubiak,
Warszawa 1964, s. 30-32; J. M. Kenoyer, op. cit.

20 1. Mahadevan, Inferview, 1998, [online], http://www.harappa.conVscript/mahadevantext.html
[dostep: 12.06.2010]; A. Parpola, Study of the Indus Script, 2005, [online], http://www.harappa.com
/script/indusscript.html [dostep: 12.06.2010].

21'S. Farmer, R. Sproat, M. Witzel, The Collapse of the Indus-Script Thesis: The Myth of a Lit-
erate Harappan Civilization, ,,Electronic Journal of Vedic Studies” 2004, 11 — 2, [online], http://
www.safarmer.com [dostep: 02.03.2011].

22 Jak juz wspomniano, nie znaleziono §ladoéw rzezby monumentalnej, ktora bytaby podobna
do tej, jaka rozwijala si¢ w Egipcie czy Mezopotamii. Nieliczne kamienne posagi, odkryte na
terenie obu opisywanych miast, maja niewielkie rozmiary i by¢ moze zostaty wykonane lub
sprowadzone na indywidualne zamodwienie (wskazywalby na to miedzy innymi materiat,
z jakiego wykonano niektore z nich — jaspis, alabaster).
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zwierzgta. Na jednej widnieje scena oddawania czci (sktadania ofiary) duchowi
drzewa. Pojawiajg si¢ takze sceny walk ze zwierzetami. Przedmioty te nie stanowia
jednak wystarczajacej podstawy do dyskusji na temat konkretnych bdstw. Inne
znaleziska wigzace si¢ ze sferg religijng to naczynia odnalezione przy pochdéwkach.
Wskazuja one na zaopatrzanie zmartego w zapasy zywnosci, a zatem na wiar¢
W Zycie po $mierci.

Pod koniec ery lokacji nastapity przemiany spoteczno-polityczne i ideologiczne,
wigzace si¢ z zatamaniem gospodarki oraz oslabieniem wplywu miast (zapewne
takze za sprawg zmian w systemie rzecznym). Zanikneto pismo, ujednolicony sys-
tem wag oraz dalekosi¢zny handel. Ludzie zacz¢li migrowaé do srodkowej czesci
doliny Indusu, a nastgpnie do doliny Gangesu i Jamuny (Doab) oraz na nizin¢ obec-
nego Gudzaratu.

Upadek miast o tak wysoko rozwinigtej cywilizacji byl sprawa dyskusyjna.
Przez wiele lat taczony byl z tak zwang inwazja Aridw, raz przedstawianych jako
bardziej cywilizowani od rdzennych mieszkancdw jasnoskorzy przybysze z pdino-
cy, innym razem jako barbarzynscy nomadzi najezdzajacy i1 podbijajacy miasta
doliny Indusu na konnych rydwanach. Obecnie jednak wskazuje si¢ na stopniowe
przejscie pomiedzy jednym a drugim etapem rozwoju kultury na potnocy subkonty-
nentu wigzace si¢ z migracjami z Pandzabu do Doabu. Mogly by¢ one spowodowa-
ne zmianami przyrodniczymi lub geologicznymi (na przyktad w systemie rzecz-
nym), prowadzacymi do rozleglych powodzi, jesli nie niszczacych bezposrednio
miasta, to szkodzgcych polom uprawnym, od ktérych los tych miast bezposrednio
zalezal. Wprawdzie teorie wielkich powodzi nie zostaly potwierdzone, jednak nie
ma tez znalezisk swiadczacych o najezdzie Indoariow czy jakiegokolwiek innego
plemienia w okresie prehistorycznym lub protohistorycznym i naglym zniszczeniu
miejskiej cywilizacji. Odkrycia archeologiczne wykazuja natomiast zmiany kultury
miejscowej skutkujace statym rozwojem od czasow prehistorycznych do historycz-
nych. Stanowig one gtdéwny argument przeciw teorii inwazji opartej przede wszyst-
kim na badaniach jezykowych oraz spekulacjach na temat ojczyzny Aridw poza
subkontynentem. Umiejscawia si¢ jg zazwyczaj w Europie Wschodniej, zachodniej
Azji, w regionie Morza Kaspijskiego, Morza Czarnego, Anatolii oraz poludniowej
czesci Azji Srodkowej™.

A. Staszczyk

2 P. Manian, op. cit., s. 19-20, 25-27.
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KULTURA ARIOW

Podczas gdy informacje na temat cywilizacji doliny Indusu czerpiemy z wykopa-
lisk, wiadomosci o spoteczenstwie Ariow oraz ich kulturze dostarczaja badaczom
przede wszystkim zrodla literackie™. Nalezy tu w szczegdlnosci wymienié cztery
zbiory Wed (sanskr. veda — ,,wiedza”) przekazywanych przez wiele stuleci w formie
ustnej”. Pierwszy zbior tworza hymny (Rgveda), drugi — melodie (Samaveda),
trzeci — formuty ofiarne (Yajurveda), a czwarty — zaklecia (Atharvaveda). Wedy26
bardzo szybko staly si¢ niezrozumiale i wymagaly komentarzy”’. Powstata wokot
nich literatura klasyfikowana kolejno w warstwach tekstow zwanych brahmana,
aranyaka 1 upanisada. Zbiory te wraz z Wedami stanowig objawienie (Sruti — ,,to,
co ustyszane"), w odréznieniu od pdzniejszych tekstow tak zwanej tradycji (smrti —
,»to, co pamigtane"), w sktad ktérych wchodzg zbiory pomocnicze z dziedziny fone-
tyki, gramatyki czy metryki, a takze utwory objasniajace rytuat publiczny i domo-
wy, eposy i teksty zwane purana (,,dawne [opowiesci]”). W rzeczywistosci Wedy
komponowano w poszczegdlnych szkotach — rodach wieszczédw (rsi), strzegacych
tradycji danego zbioru. Poczatek powstawania Wed umiejscawiany jest okoto 1500
lub 1200 lat p.n.e.*® Brahmany zawierajace objasnienia ofiary, rytualow i wierzen
oraz opowiesci mitologiczne zazwyczaj sg uznawane za nastgpujace kolejno po
Wedach (datowane okoto IX—VII wieku p.n.e.). Aranjaki, czyli ksiggi lesne, po-
strzegane jako tajemna wiedza, ze wzgledu na rézng forme¢ nie sg przypisywane
konkretnej epoce. Natomiast upaniszady, okreslane czesto jako koniec lub cel
Wedy (vedanta), powstaty przed VI wiekiem p.n.e. i majg charakter odmienny od

* Analizujac hymny i probujac odtworzy¢ obraz tamtej spotecznosci, warto pamietac o szcze-
gblnym charakterze literackiej tradycji Wed. W gltéwnej mierze stanowi ona bowiem ,,sakralng
sztuke poetycka” — ,narzedzie zdolne wiada¢ bdstwami i poprzez nie manipulowaé groznymi
sitami kosmosu tak, by przymusi¢ je do dziatania na korzy$¢ swoja lub najblizszej sobie
spotecznosci”. C. Galewicz, H. Marlewicz, Z hymnow Rigwedy. Bogowie trojga Swiatow, Krakéw
1996, s. 4.

» Zdaniem badaczy pismo uzywane bylo poczatkowo w ograniczonym zakresie. Z okoto
V wieku p.n.e. pochodza wzmianki o szkotach pisania czy listach. Natomiast najstarsze zabytki
uzywajace pisma brahmr to edykty cesarza Asoki datowane na III wiek p.n.e. Z brahmi rozwingty
si¢ pozniejsze alfabety indyjskie. K. Mylius, op. cit., s 23-24.

% 7e wzgledu na znaczenie literatury Wed w kulturze, a przede wszystkim sferze religijnej
Indii, warto w tym miejscu przytoczy¢ opini¢ Myliusa: ,,Ortodoksyjny hinduizm wprawdzie
mocno podkresla wieczno$¢ i nieomylnos¢ Wedy, ale jej praktyczno-kultowe znaczenie jest dzis
zaledwie niewielkie. Za to tym wigksza jest jej ranga historycznoliteracka, stanowi ona bowiem
poczatek i punkt wyjscia catej literatury indyjskiej”. Ibidem, s. 25.

27 C. Galewicz, H. Marlewicz, op. cit., s. 4.

8 Nalezy jednak pamietaé, ze byt to proces dlugotrwaty i w obrebie poszczegolnych zbiorow
wyrdznia si¢ starsze i mtodsze teksty. Niektorzy badacze uwazaja nawet, ze opisane w Wedach
obserwacje astronomiczne wskazuja na mozliwos¢ bardzo wczesnego datowania pewnych frag-
mentow — przed 3000 rokiem p.n.e. P. Manian, op. cit., s. 29-30.
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weczesniejszych utwordw ktadacych nacisk wylacznie na ofiare. Teksty te zawieraja
filozoficzne spekulacje, rozwazaja relacje duszy jednostkowej — atmana (arman) do
duszy $wiata — brahmana®’

Hymny wedyjskie adresowane sa do réznych bogéw, na czele z Indrg — bo-
stwem wojny i ptodnosci, wladcg deszczu i piorundéw. Stanowig one przede wszyst-
kim obraz dwczesnych wierzen i rytuatldéw. Ogromng role w spotecznosci Ariow
odgrywala ofiara zapewniajaca bogom moc (site witalng) niezbedng do odnawiania
sit przyrody, od ktorych z kolei zalezat cztowiek. Ofiara zaspokajata potrzeby ludzi
(bogactwo, pomysInos¢, potomstwo), zapewniala takze niezmienno$¢ kosmicznego
porzadku (rta). Bostwa wigzano z trzema rejonami i w zwigzku z tym podzielono je
na bogdw nieba (na przyktad bog stonca — Siirya), nadziemia-przestworu (na przy-
klad bostwo wiatru — Vayu) oraz ziemi (na przyklad béstwo ognia — Agni)™. To
ostatnie, jako posredniczace w ofierze ogniowej miedzy ofiarnikami a bostwami,
byto zwane boskim kaplanem. Do niego skierowany jest hymn otwierajacy zbidr
Rigwedy:

Przyzywam Agni purohite®’,
Jako boskiego ofiarnika,
Hotara, ktory skarby daje.

[...]

Kazda ofiara lub obiata,

Ktéra ogarniasz naokoto,

Do bogéw zaraz idzie, Agni! [...]*>

RV 1.1.1,4)

Mozna, rzecz jasna, na tej podstawie domysla¢ sig, jak znaczaca byla pozycja
kaptanéw w spotecznosci. Tworzyli oni warstwe spoleczng (varna) zwang brami-
nami (brahmana), w poéznym okresie wedyjskim stojacag najwyzej w hierarchii
z racji znaczacej rytualizacji zycia. Pozostate stany skupiaty wladcoéw i wojowni-
kéw (ksatriya) oraz rolnikdw, hodowcow, rzemieslnikdéw i kupcoéw (vaisya). Ostat-
nia, uwazana za najnizsza, warstwa stuzacych (sidra), prawdopodobnie wylonita

¥ K. Mylius, op. cit., s. 25-29; M. Kudelska, Upaniszady, Krakow 2004, s. 15-17, 51.

3 A. Daniélou, The Myths and Gods of India. The Classic Work on Hindu Polytheism, Roch-
ester 1964 (reprint 1991), s. 86; C. Galewicz, H. Marlewicz, op. cit., s. 4.

3! Purohita to kaptan pomocniczy przy ofierze, takze w roli kaptana krolewskiego, hotar zas
spelnial funkcje gldwnego kaptana, recytujac wersy z Rigwedy. Pozostali kaptani obecni przy
ofierze to adhvaryu, udgatar i brahman. Pierwszy z nich odpowiedzialny byl za przygotowanie
ofiary, a w jej czasie recytowal wersy z Jadzurwedy. Drugi recytowal wersy z Samawedy.
Brahman natomiast byt uczony w trzech Wedach, w czasie ofiary nadzorowat jej prawidlowy
przebieg. Wowczas ofiara byla sukrta — odprawiona zgodnie z zasadami, idealnie odzwier-
ciedlajaca pierwotna ofiar¢. W pdzniejszym czasie brahman funkcjonowal takze jako kaptan
Atharwawedy.

32 F. Michalski, Hymny Rigwedy, Warszawa 1971, s. 23.
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si¢ pdzniej, przy stopniowym roznicowaniu spoleczenstwa, niekoniecznie z tak
zwanej rdzennej ludnosci. Nie ma takze pewnosci, ze tworzyli ja ludzie niewolni.
Ponadto we weczesnym okresie na szczycie spolecznej drabiny stali kszatrijowie™.
Hymn Rigwedy o podziale kosmicznego pracztowieka w pierwotnej ofierze, wyja-
$niajacy i jednoczesnie sankcjonujacy podziat spoleczenstwa na cztery warny
(Purusasitkta), w ktorych pozycja najwyzsza przynalezna jest braminom, nalezy
bowiem do dziesiatej, najpozniej datowanej ksiegi:

Usta jego staty si¢ brahmanem, ramiona rycerzem,
Biodra to s3 wajsjowie, z nég narodzit sie sudra. [...]**

(RV 10.90.12)

W pozniejszej literaturze wedyjskiej zmienia si¢ spojrzenie na ofiarg. Oprocz jej
roli w taczeniu ludzi z béstwami oraz upatrywania w niej kosmogonicznego czyn-
nika rozwaza si¢ zwigzki miedzy $wiatem bogow, swiatem ludzi oraz ofiara.
W upaniszadach, prezentujacych monistyczne spojrzenie na $wiat, ,,tozsamosé
atmana z brahmanem dostrzezona zostaje podczas medytacji, medytacja zastepuje
w porzadku tréjdzielnym ofiare”’. Rozwazania na temat natury brahmana — duszy
wszech$wiata, oraz jego relacje z atmanem — duszg jednostkows, sg glownym tema-
tem upaniszad. Sama ofiara zatem, a takze rytual oraz braminski prymat sa prze-
ciwstawiane indywidualnym mozliwo$ciom poznawczym cztowieka. Maja na celu
odnalezienie stosownej drogi do wyzwolenia z kregu narodzin — sansary (samsara).
Ofiara, sprowadzona do mechanicznych czynnos$ci, zapewnia nagromadzenie pozy-
tywnych uczynkdéw, ale nie gwarantuje wyzwolenia. Istotne dla dyskusji o $ciez-
kach wiodacych do wyzwolenia jest pojecie karmana.

Karman definiowany jest jako czyn, a zarazem skutek czynu, na ktéry wplywaja
dziatania z przesztosci, jednoczesnie warunkujace przyszie zdarzenia. Zasade te
uznaje si¢ za moralne prawo karmana rzadzace cyklem narodzin. Czyny dobre
skutkuja pozytywnymi doswiadczeniami, zte natomiast — negatywnymi. Wplywaja
takze na charakter nastgpnych wcielen, ktérych cykl zaklada odptate za uczynki.
Wyjscie z cyklu jest tozsame z osiggni¢ciem wyzwolenia — mokszy (moksa), za-
pewnia uwolnienie si¢ od dziatania prawa karmicznego. Uniwersalizm tego prawa
widoczny jest w tradycji upaniszad, gdzie podlegaja mu zaré6wno makrokosmos,
jak i mikrokosmos. Dzieje si¢ tak, poniewaz zaktadajac tozsamos$¢ atmana z brah-
manem, przyjeto identyczno$¢ mechanizméw regulujacych dziatania $wiata i jed-
nostki”.

33 3. Kieniewicz, Historia Indii, Wroctaw 1983, s. 41-42.

3 F. Michalski, op. cit., s. 106.

35 M. Kudelska, Upaniszady, op. cit., s. 17

% Tbidem, s. 22-23; eadem, Hinduizm, Krakéw 2006, s. 23-24.
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Stowo brahman, ktore pochodzi od rdzenia brh oznaczajacego ,,rosnaé”, ,,wzra-
sta¢”, ,,rozwijac si¢”, w Wedach uzywane jest jako okreslenie $wigtej mocy ofiar-
nych rytuatow. Pozniej, w upaniszadach oznacza ono pierwotng, twdrczg zasade,
rozpatrywang na poziomie makrokosmosu. Definiowanie i poznawanie brahmana
jest mozliwe dzigki ustaleniu jego jednosci z atmanem, rozumianym jako dusza
indywidualna. Jednos$¢ t¢ wyraza jedno z najpopularniejszych zdan tradycji upani-
szad: tat-tvam-asi, czyli ,.ty jeste$ tym”. Poznawanie to moze si¢ odbywaé w dwo-
jaki sposdb, przy zatozeniu, ze brahman jest saguna, czyli posiada pewne cechy,
badz nirguna — woéwczas zadnych cech nie posiada. W pierwszym przypadku moz-
na przypisywa¢ mu réznorodne wilasciwosci 1 w ten sposdb zglebia¢ jego nature
(na przyktad okreslajac go poprzez trzy gldwne atrybuty: sat — ,,istnienie”, cit —
»Swiadomos$¢” 1 ananda — ,btogos¢”). Brahman nieposiadajacy cech nie podlega
definiowaniu. Opisuje si¢ go poprzez zaprzeczenie neti, neti — ,,ani taki, ani taki”.

Nauka przekazana w zbiorach powstatych w pdznym okresie wedyjskim wynika
nie tylko z przemian w religijno$ci spoteczenstwa, ale takze w jego strukturach.

Obraz spotecznosci wytaniajacy si¢ z wersow Wed prezentuje Ariow jako lud
pasterski. Stada zwierzat hodowlanych, przede wszystkim za$ bydta, uznawali oni
za najwicksze bogactwo. Oprocz tego zajmowali si¢ uprawg zboz, rzemiostem i han-
dlem’’. Spoteczenstwo poczatkowo zorganizowane bylo w grupy (grama) ztozone
z pewnej liczby spokrewnionych rodzin, na czele ktérych stat przywddca. Jego
rzady jednak nie miaty charakteru petnej monarchii. Procz tego funkcjonowaty rady
plemienne, wybdr wodza byt uzalezniony od decyzji rady. Wodz mial za zadanie
zapewni¢ spotecznosci bezpieczenstwo i dostatek. W jego otoczeniu byli miedzy
innymi przywodcy wojskowi czy kaplani odpowiedzialni za ofiary zlecane przez
wodza. Organizacje o panstwowym charakterze wylonily si¢ stopniowo w efekcie
przemian spolecznych, formowania elity politycznej, réznicowania majatkowego
1 podzialu obowigzkoéw kazdej grupy spotecznej. Od VII wieku p.n.e. datuje si¢
wezesny okres historyczny, wowczas na subkontynencie, gtownie w czgsci pdinoc-
nej 1 srodkowej, uformowato si¢ szesnascie tak zwanych maha-janapada (wielkich
krajow/terytoridw), jak okreslaja je wczesne zrodta buddyjskie. Byly to: Kamboja,
Gandhara, Kuru, Pafi¢ala, Surasena, Matsya, Kosala, Malla, Vajji (Vrjji), Anga,
Kasi, Magadha, Vatsa, Cedi, Avanti i Assaka’®.

A. Staszczyk

37 F, Michalski, op. cit., s. 17.
38 J. Kieniewicz, op. cit., s. 40-42, 46-47, 59.
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INDIE STAROZYTNE

Na okres zycia i dzialalnosci Buddy i Dziny®’ przypada w Indiach czas waznych
zmian politycznych i spotecznych wyznaczajacych poczatek nowej epoki. Jest to
czas, w ktérym coraz wigkszego znaczenia zaczely nabierac silne organizmy pan-
stwowe. Chronologii tego okresu, jak rowniez informacji o polityce i Zzyciu co-
dziennym Indii, dostarczaja zrodta greckie i perskie, ale takze buddyjskie i dzinij-
skie, dlatego jest ona pewniejsza od chronologii epoki wedyjskiej, cho¢ nadal nie-
precyzyjna. Obszar cywilizacji przesunal si¢ na wschod, daleko poza terytorium
pierwotnego ,.kraju Aridw” (dryavarta), co przyniosto utrate wptywdw starego
osrodka kultury braminskiej. Na zachodzie Indii, nad Indusem, wladza ciagle jesz-
cze spoczywala w rgkach dowodcy wojskowego 1 rady plemienia, na wschodzie
tymczasem zaczely si¢ formowac organizmy z silniejszg wladzg krolewska. Pozycja
bramindw byla tam stabsza, a otwarcie na wptywy zewnetrzne — wigksze.

W okresie tym w dolinie Gangesu istniaty obok siebie dwie formy rzadéw: mo-
narchiczna i ,,republikanska”. W monarchiach wtadze¢ sprawowat krél noszacy tytut
radza (rgja). Jego wtadza wynikata z koniecznos$ci spolecznej i militarnej, posiadata
takze sankcje religijng. Krol ugruntowywat swoja pozycje poprzez ceremonie reli-
gijne, takie jak konsekracja krélewska (rajasiiya) oraz ofiara z konia (asvamedha),
najwieksza sposrdd wszystkich ofiar. Co potezniejsi krélowie aspirowali do miana
¢akrawartina (cakravartin), krola kréléw, wladcy uniwersalnego. Byto to nawigza-
niem do popularnego wéwczas w Azji mitu o istocie, ktora pojawia si¢ co pewien
czas na ziemi, aby ustanowi¢ nowy porzadek i strzec $wietych praw™’. Na tych
obszarach pétnocnych Indii, gdzie wptywy braminskie byly mniejsze, rozwijaty si¢
niewielkie panstwa zaktadane przez grupy niearyjskie Iub aryjskie nieortodoksyjne.
Panstwa te mogly wywodzi¢ si¢ z jednego plemienia, jak Sakjowie albo Mallowie,
lub by¢ konfederacja plemion, jak panstwo Wridzdzich. Przyj¢to w nich sposob
organizacji spotecznej i politycznej, w ktdrej rzady sprawowato zgromadzenie star-
szyzny (sabha) albo wspolnota (samgha) przedstawicieli wptywowych roddw.
Przewodniczacy zgromadzenia tytulowany byt radza, ale pehit on swa funkcje
tymczasowo i nie korzystat z prawa dziedzicznosci.

Juz u schytku epoki wedyjskiej (VI-V w. p.n.e.) na obszarze péinocnych Indii
istniato kilka zorganizowanych panstw. Z czasem ich liczba urosta do szesnastu.
Wecezesne zrodta buddyjskie nadajg im nazwe ,,wielkich krajow” (maha-janapada).
Najlepiej znane s3 Kosala i Magadha, jako ze stanowily obszar nauczycielskiej
dziatalnosci Buddy i Dziny. Istotng role odegraty takze Kasi, ze stolica w Waranasi
(Varanasi), oraz Wideha, przeksztalcona za czasow Buddy w konfederacje
Wridzdzich. W czasie dwustu lat poprzedzajacych pojawienie si¢ Buddy Kosala
rozrosta si¢ z matego panstwa (ze stolica w Ajodhji [Ayodhya]) w duze krdlestwo

%9 Przydomek (zwyciezca) Wardhamany, zatozyciela religii dzinijskiej (por. temat 8).
40 M. Mejor, Buddyzm. Zarys historii buddyzmu w Indiach, Warszawa 2001, s. 29-30.
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(ze stolica w Srawasti [Sravasti]), rywalizujace z Magadha. Stolica Kosali miata do-
godne polozenie na szlakach handlowych wiodacych na pétnoc i na potudnie, a takze
posiadata dostep do Gangesu. W czasach Buddy panstwo Kosali byto juz prawdo-
podobnie w fazie schylkowej. Jego wladca Prasenadzit (Prasenajit) toczyt wojny
z krolem Magadhy, co nie skonczylo si¢ dlan pomyslnie, jako ze o Kosali sluch
szybko zaginal i wiemy, ze zostala wlaczona do Magadhy. Magadha, ze stolicg
w Radzagriha (Rajagrha), byla panstwem o poczatkowo drugorzednym znaczeniu,
potozonym w nizinie Gangesu. Poczatek jego rozkwitu przypada na panowanie
Bimbisary (Bimbhisara), ktory objat wladze okoto 543 roku p.n.e. Po pigcdziesieciu
dwoch latach rzadow zostat obalony przez swego syna Adzatasatru (Ajatasatru)
(493-462 p.n.e.), ktoéry znacznie rozszerzyt granice krolestwa i przenidst jego stoli-
c¢ do Pataliputry (Pataliputra). Toczyl wojny z Kosala, zdobyt Kasi, a takze podbit
panstwo konfederacji Wridzdzich (ze stolica w Waisali [Vaisali]), lezace na pot-
nocnym brzegu Gangesu. Krolowie Bimbisara i Adzatasatru byli prawdopodobnie
pierwszymi wiadcami chcacymi stworzyé imperium na wigksza skale®'. Faktem
jest, iz Adzatasatru udato si¢ stworzy¢ najwigksze imperium, jakie dotychczas ist-
niato w Indiach, obejmujgce tereny od dorzecza Gangesu az po Bengal.

Okoto potowy pierwszego tysiaclecia przed nasza era, kiedy powstawaty kla-
syczne upaniszady, zarysowata si¢ struktura spoleczna zbudowana na przestaniu
Wed. Mowa tutaj o czterech etapach w zyciu cztowieka (caturasrama), wyznacza-
jacych powinnosci jednostki wobec §wiata. Pierwszym z nich byl etap brahmacari-
na (brahmacarin), czyli ucznia pobierajacego nauki wedyjskie i zachowujacego
wszelkg wstrzemigzliwosé, w tym plciows. Po uzyskaniu odpowiedniej wiedzy
mtody cztowiek miat powrdci¢ do domu i zatozy¢ rodzing, byt to etap ,,pana domu”
— grihasthy (grhastha). Pan domu powinien posiadaé¢ potomstwo, a najlepiej syna,
ktéry utrzymatby lini¢ rodu i przejal wszystkie obowigzki. Do jego najwazniejszych
obowigzkdéw nalezato wypelnianie rozmaitych ofiar, zwigzanych gldéwnie z pod-
trzymaniem ogniska domowego. Kiedy grihastha ujrzat twarz swego wnuka i uzy-
skal pewnos$¢, ze cigglo$¢ rodu zostata zapewniona, mial prawo porzuci¢ zycie
rodzinne i uda¢ si¢ do le$nej pustelni, by odda¢ si¢ rozmys$laniom nad istotg swojej
dotychczasowej aktywnosci, rozpoczynajac tym samym etap wanaprasthy (vana-
prastha — ,,zyjacego w lesie”’). Wanaprastha oddawat si¢ umartwieniom i medytacji
jako formie wewnetrznej ofiary, zastepujacej jej dotychczasowy wymiar zewnetrz-
ny. Celem jego dziatan byto wyzwolenie (moksa). Ostatnim etapem, przeznaczo-
nym dla tych nielicznych, ktoérzy rozpoznali najglebsze przestanie Wed, bylo ze-
rwanie wszelkich zwigzkdéw ze spoteczenstwem i przyjecie catkowitego wyrzecze-
nia — sannjasy (samnyasa). Sannjasin byt bezdomnym asceta, ktéry zyt z jatmuzny,
prowadzil wedrowny tryb zycia i oddawat si¢ medytacjom nad naturg rzeczywisto-
Sci. Nie obowigzywaly go podzialy warnowe i kastowe, a przez spoteczenstwo
traktowany byt z szacunkiem i powazaniem. Etap sannjasy miat by¢ zwienczeniem
nie tylko jednego zycia, ale catej samsarycznej egzystencji danej jednostki.

‘I A. L. Basham, op. cit., s. 78.
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Etap brahmacarji traktowany byt jako swoista ,,inwestycja” w rozwdj danej jed-
nostki, ktéra od rodziny i spoteczenstwa otrzymywata mozliwos¢ nabywania wie-
dzy. Drugi etap byl praca na rzecz spoleczenstwa, stuzaca odplacie za to, co si¢
uprzednio otrzymato. Dopiero wypetnienie wszystkich obowigzkéw otwierato dro-
ge do realizacji wyzszych celéw, osigganych poprzez swiadome odsuniecie si¢ od
spoteczenstwa.

Modelem dopelniajacym cztery etapy zycia i wyznaczajacym ludzkie aspiracje
w ciagu samsarycznej egzystencji byl model czterech celéw zycia (purusartha).
Na najbardziej podstawowym, biologicznym poziomie obejmowat on zabieganie
o doczesne dobra i spetnianie elementarnych potrzeb zyciowych (artha). Poziom
emocji reprezentowany byt przez kame (kama), czyli sfere pragnien i mitosci, a wy-
miar etyczny czlowieka reprezentowata dharma — prawo i obowigzek oraz korzysci
osiggane przez podporzadkowanie si¢ tymze prawom. Czwartym etapem byta mok-
sza (moksa), czyli wyzwolenie, jako ostateczny cel wszystkich duchowych aspira-
¢ji. By jednak moc przekroczy¢ doczesnosc 1 zabiegaé o zbawienie, nalezato naj-
pierw osiggna¢ harmoni¢ w trzech nizszych dziedzinach zmystowosci i emocji,
potaczonych z przestrzeganiem zasad etycznych. Jak widzimy, indywidualna pozy-
cja danej jednostki zdeterminowana byta tylko czesciowo jej potozeniem spotecz-
nym, gdyz ksztattujgc swoje zycie, cztowiek mogt dazy¢ do czterech celow obejmu-
jacych pete spektrum ludzkich doswiadczen i1 dajacych mozliwos¢ osiggniecia
szczgscia. Wypehianie ,,wlasnej dharmy” (svadharma), indywidualnej drogi zy-
ciowej ztozonej z praw i1 obowigzkow, przyczyniato si¢ zardowno do rozwoju osobi-
stej pomyslnosci, jak réwniez do budowania i utrzymywania ogdlnospotecznej
harmonii. Miejsce czlowieka w strukturze spotecznej definiowane byto przez jego
stopien bliskosci z sacrum, czyli rytualem wedyjskim. Bramin opierat swa dominu-
jaca pozycje spoteczng na funkcji tego, kto ofiar¢ odprawia, kszatrija, drugi w hie-
rarchii, zlecal ofiare i dbal o porzadek, waisja wytwarzat dobra potrzebne do prze-
prowadzenia ofiary®. Sudrowie, wykluczeni z mozliwosci obcowania z rytuatem,
wspomagali funkcjonowanie sfery sacrum posrednio — poprzez prace na rzecz wyz-
szych warn.

W okresie VII-VI wieku p.n.e. dokonato si¢ ostateczne przejscie z gospodarki
pasterskiej do uprawy roli, wspomaganej powszechng juz umiejetnoscia uzycia
1 obrdobki zelaza. Pojawit si¢ pienigdz i gospodarka towarowo-pieni¢zna. Opanowa-
no uprawe ryzu, ktory dawat obfite plony i stat si¢ podstawa pozywienia mieszkan-
coOw Indii. Fundamentem systemu ekonomicznego byla wie$ (grama), na ktorej
mieszkata zdecydowana wigkszos¢ ludnosci. Jednakze éw okres to przede wszyst-
kim czas intensywnej urbanizacji, ktory miat gleboki wptyw na zmiane warunkow
zycia oraz relacji spotecznych. W miastach dochodzito bowiem do mieszania si¢
grup etnicznych, wymiany handlowej i ozywionego zycia kulturalnego. Ortodok-
syjni bramini trzymali si¢ z dala od miast, obawiajac si¢ utraty rytualnej czystosci
poprzez kontakty z barbarzyncami. Z tego powodu braminska ortodoksja zostata

42 M. Kudelska, Hinduizm, op. cit. 89-90.
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w duzej mierze wykluczona z udzialu w procesie modernizacji, a to z kolei umoz-
liwito rozwoj heterodoksyjnych ruchow religijnych43. Rozwoj licznych organizméw
panstwowych $wiadczyt o szybkim rozwoju gospodarczym. Unowocze$nienie rol-
nictwa wptynegto na przyrost liczby ludnosci, a takze na wzrost jakosci zycia i za-
moznosci. Zwigkszajacy si¢ poziom zycia szedl jednak w parze z niestabilno$ciag
polityczng wywotang licznymi wojnami, co przyczyniato si¢ do wzrostu poczucia
zagrozenia wsrod spoteczenstwa. Zmiany te zaczely stymulowaé tworzenie si¢
pradéw myslowych kwestionujacych zastany porzadek spoteczny i poszukujacych
nowych odpowiedzi na pytania o miejsce czlowieka w §wiecie.

Sitg napedowa nowych szkot myslowych (sceptycy, materialisci) oraz religij-
nych (buddyzm, dzZinizm, adziwikizm™) byli kontestujacy braminska wizje $wiata
mysliciele-asceci zwani §ramanami (Sramana), cz¢sto zwigzani z niearyjskimi gru-
pami etnicznymi. Porzucali oni spoteczenstwo, by wies¢ surowy i peten wyrzeczen
zywot, poswiecony poszukiwaniu prawdy. Budda i Dzina-Mahawira, najstynniejsi
spodréd Sramandw, zdecydowanie odrzucali uswigcone w braminizmie podzialy
klasowe 1 glosili rownos¢ wszystkich Iudzi. Dla nich, zwigzanych z niearyjskimi
»republikami”, gdzie obowigzywaly plemienne wi¢zi pomigdzy ludzmi, bylo to czyms$
naturalnym. Z tego samego powodu swoim wspolnotom religijnym nadawali egali-
tarny charakter. Uwidocznione w tym okresie tworcze napig¢cie pomiedzy odwolu-
jaca si¢ do Wed ortodoksjg braminska a ruchami reformatorskimi, tak charaktery-
styczne dla religijnego krajobrazu Indii, nadato ton dalszej historii religii w Indiach.

W VI wieku p.n.e. ziemie indyjskie staty si¢ obiektem zainteresowania wtadcow
perskich z dynastii Achemenidéw. Trzeci krol tej dynastii, Dariusz 1 (522484 p.n.c.),
zdotal catkowicie opanowa¢ doling Indusu. Z inskrypcji dowiadujemy si¢, ze Da-
riusz wladat Gandhara, a takze Hinduszem, czyli ,,Indiami”, ktore Herodot opisat
jako dwudziestg satrapi¢ imperium perskiego. Persowie pozostali na ziemiach in-
dyjskich az do czaséw Aleksandra Wielkiego. Ich wptyw zaznaczyt si¢ w organiza-
cji zycia spotecznego na podbitych przez nich ziemiach, a ekspansywna polityka
Dariusza mogta stanowi¢ wzor dla poczynan dynastii Maurjow.

W 330 roku p.n.e. Aleksander Macedonski pokonat Dariusza III i ruszyt na pod-
boj jego imperium. Po zdobyciu Baktrii i przeprawieniu si¢ przez Hindukusz udat
si¢ do doliny Kabulu i w 326 roku przekroczyt Indus. Stoczyt zwycieska walke
z panstwem Paurawa, zwanym przez Grekéw Porus. Pokonanego kréla Porusa po-
zostawit na tronie jako swego wasala w uznaniu dla jego mestwa. Po osiagnigciu
rzeki Beas w 226 roku Aleksander zmuszony zostat do odwrotu. W dolinie Indusu
pozostawil po sobie trzy satrapie, lecz jego $mier¢ w 323 roku przeszkodzita
w skonsolidowaniu nowo podbitych terytoriéw z reszta imperium. Wkrotce w pro-
wincjach indyjskich doszto do buntéow i wltadza macedonska w Indiach szybko

4 p. Balcerowicz, Historia klasycznej filozofii indyjskiej. Czesé pierwsza: poczqtki, nurty ana-
lityczne i filozofia przyrody, Warszawa 2003, s. 112.

4 Adziwikizm (gjivika) byt niebraminskim nurtem charakteryzowanym jako determinizm lub
fatalizm. Za glownego przedstawiciela uznaje si¢ Maskarina Gosalg (Maskarin Gosala).
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upadta; ostatni z wodzoéw Aleksandra opuscit Indie w 317 roku. Aleksander nie
wywart na Indusach specjalnego wrazenia, gdyz o jego obecnosci w Indiach nie
zachowaly si¢ zadne wzmianki w literaturze. Jednakowoz posrednim skutkiem
greckiej inwazji bylto rozbicie szeregu mniejszych panstw indyjskich, co stalo sig¢
korzystng okolicznoscig dla zjednoczenia ziem indyjskich przez Candragupte Maur-
je. Wiadca ten byt najpewniej dowoddcg wojskowym pochodzacym z warny Sudrow.
Jego sita wzrosta niedtugo po inwazji Aleksandra, obalit ostatniego wtadcg z ma-
ghadyjskiej dynastii Nandow i zdobyt ich stolice, Pataliputre (324-313 p.n.e.).
Sojusznikiem Candragupty i jego doradca byt bramin Kautilja zwany Canakja
(Canakya). Przypisuje si¢ mu autorstwo Arthasastry (Arthasastra), czyli Traktatu
o panstwie — niezwykle cennego zrodta wiedzy o sprawach administracji panstwo-
wej, gospodarki i sposobie prowadzenia wojen. Candragupte uwaza si¢ za tworce
najwickszego imperium Indii starozytnych. Na dworze Candragupty przebywat
Megastenes, ambasador Seleukosa Nikatora, jednego z generatéw Aleksandra. Me-
gastenes napisal dzieto pod tytulem Indica, ktore bylo pierwszym doktadnym opi-
saniem Indii dokonanym przez cudzoziemca. Megastenes charakteryzuje panstwo
Maurjow jako posiadajace bardzo rozwini¢ta biurokracje kontrolujacg zycie gospo-
darcze kraju i rozporzadzajaca systemem tajnej policji dzialajacej wsrdd wszystkich
klas spotecznych. Candragupta mial zy¢ w drewnianym, ale pelnym przepychu
patacu. Samodzielnie kierowal wymiarem sprawiedliwosci, ale tez nieustannie lekat
si¢ zamachu na swoje zycie. By temu zapobiec, zachowywano daleko idace srodki
ostroznosci. Stolica imperium, Pataliputra, byla miastem okazatym i pigcknym,
chronionym od zewnatrz drewnianym murem. Miastem zarzadzal zorganizowany
aparat urzedniczy w liczbie trzydziestu ludzi. Megastenes dal tez §wiadectwo ist-
nienia systemu klas spotecznych, chociaz jego klasyfikacja ludnosci na siedem grup
jest btedna.

Tradycja podaje, iz Candragupta, ktéry byt wyznawca dzinizmu, zrzekt sie tronu
1 zaglodzit na $§mier¢ poprzez rytualny post. Jego syn Bindusara utrzymat granice
imperium, ale dopiero jego wnuk Asoka stat si¢ godnym nastepca zatozyciela dyna-
stii. Przyjmuje si¢, ze Asoka objal rzady okoto 269 roku p.n.e. i uczynit to nader
brutalnie, mordujac wszystkich potencjalnych rywali. Posta¢ tego wiadcy i jego
koncepcj¢ kierowania panstwem znamy dobrze dzigki pozostawionym na terenie
catych Indii edyktom. Edykty Asoki, w liczbie trzydziestu szesciu, wyryte zostaty
na kolumnach lub na skatach, a ich tre$¢ stanowity gtéwnie oficjalne obwieszczenia
rzadowe oraz instrukcje dla urzednikow i poddanych. Pokazuja one takze osobiste
poglady samego kréla, tak jak edykt mowiacy o krwawej wojnie z Kalinga (dzisiej-
sza Orissa), ktorej okrucienstwa mialy przyczyni¢ si¢ do wewngtrznej przemiany
Asoki 1 jego przejscia na buddyzm45. Pomimo tego faktu dharma Asoki, uwazana za
jego kluczowe osiggniecie, nie powinna byé zrownywana z dharma buddyjska,
gdyz wladca z catg pewnoscig nie uczynit z buddyzmu religii panstwowej. Dharma
gloszona przez Asoke byta doktryng moralng, lecz jej idee powinny byé rozpatry-

45 A. L. Basham, op. cit., s. 85.
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wane w kontekscie spolecznym i politycznym®®. Idee gloszone przez Asoke byty
czeseig politycznego planu, ktdrego celem byto doprowadzenie do harmonijnego
dziatania organizmu panstwowego. Nalezy raczej odrzuci¢ poglad, zgodnie z kto-
rym wielkos¢ Asoki miata polegaé¢ na zastosowaniu zasad religii do praktyki admi-
nistracyjnej, bowiem dharma Asoki byla proba implementowania swoistego pro-
gramu politycznego, ktory miat na celu znalezienie zasad pomagajacych w utrzy-
maniu nowego i rozlegtego panstwa. Wiele regut opisanych w edyktach miato wy-
dzwigk wyraznie propagandowy. Wladca glosit zasade niekrzywdzenia (ahimsa)
i zakazal zabijania pewnych gatunkow zwierzat w celach konsumpcyjnych, nie
objeta ona jednak gatunkoéw najczesciej dostarczajacych migsa, takich jak wol,
krowa i bawot. Za jedyng forme podboju uznawat Asoka ,,zwycigstwo poprzez
dharm¢”, ale nie podjat krokéw w celu zlikwidowania czy zredukowania armii,
a gloszone przez krola poszanowanie ludzkiego zycia nie doprowadzito do znie-
sienia kary $mierci. Asoka byt swiadom, ze ewentualna wojna doprowadzitaby do
destabilizacji kraju, a niech¢¢ do wojennej przemocy, wyrazona po konflikcie
z Kalingami, wynikata nie tyle z pobudek moralnych, ile politycznych.

Asoka byl z pewnoscig postaciag w dziejach Indii wyjatkowa, zdolnym i nad-
zwyczaj przezornym wiadca, ktdry potrafil utrzymac ogromne terytorium si¢gajace
od dzisiejszego Afganistanu na zachodzie do Bengalu na wschodzie i Tamilu na
potudniu. Jego oryginalna koncepcja dharmy, czerpigca z buddyzmu i hinduizmu,
byta przede wszystkim narz¢dziem politycznym, sluzacym utrzymaniu wiadzy, ale
ostatecznie nie zdotata zapobiec rozpadowi imperium Maurjéw po jego $mierci
w 232/233 roku p.n.e. Maurjowie zdotali utrzymac rzady, chociaz tylko w dolinie
Gangesu, przez nastgpne 48 lat, a okoto 184 roku ich panstwo przestato istniec.
Czasy po upadku Maurjoéw to okres nieustannej walki réznych dynastii w poszcze-
g6Inych regionach. Na ziemiach indyjskich czegsto do wtadzy dochodzity sity obce,
takie jak Grecy z Baktrii, Scytowie (Sakowie) czy iranscy Pahlawowie. Ten burzli-
wy okres trwal az do 320 roku n.e., czyli do poczatku panowania Candragupty I
z dynastii Guptow, ktdra ponownie zjednoczyta wickszg czes¢ Indii pod jednym
panowaniem az do 550 roku n.e.

J. Zapart

46 J. Kieniewicz, op. cit., s. 87.
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KULTY HINDUIZMU

DEFINIOWANIE HINDUIZMU

Termin hinduizm funkcjonuje w popularnym rozumieniu jako nazwa religii najlicz-
niej reprezentowanej przez mieszkancow Indii, dlatego tez nalezy wyjasni¢ na
wstepie, ze wlasciwie nie definiuje on jednej czy tez jednorodnej religii. Jest to
raczej, jak pisze Gavin Flood: ,,szeroki zakres tradycji i idei”"”. Poniewaz hinduizm
nie ma jednego zatozyciela, jednego wyznania wiary, jednej drogi prowadzacej do
zbawienia czy koScielnej struktury, trudno porownywaé go do takich religii, jak
chrzescijanstwo czy islam®. Niektorzy sadza, ze mozna okreslié takim mianem
okres historyczny i kulturowy Indii po epoce Wed i brahmanéw®. Swoiste dla nie-
go bytoby wiaczanie chtonicznych kultéw do panteonu braminskiego oraz przejscie
od sktadania ofiar (yajiia) do nabozenstwa adoracyjnego (piija), w ktorym wazng
rolg odgrywaja wizerunki béstw’. Kulty koncentruja si¢ zatem wokot konkretnych
bogoéw uznawanych za najwyzszy byt, cel dgzenia wyznawcy. Gltowne nurty to
wisznuizm, czczacy Wisznu jako najwazniejsze bostwo, nastepnie Siwaizm — sku-
piajacy czcicieli Siwy (Siva), oraz Saktyzm, oddajacy cze$é przede wszystkim
Bogini-Dewi (Devi). Teistyczne tendencje tych tradycji zrealizowaty si¢ miedzy
innymi w koncepcji wielkiej trojcy hinduizmu — Trimirti, zgodnie z ktéra bogom
przypisano stosowne role w cyklicznym trwaniu $wiata: Brahmie®' jego stworzenie,
Wisznu opieke i podtrzymywanie $wiata, a Siwie jego unicestwienie. Drég prowa-
dzacych do wyzwolenia — zlgczenia z bostwem — jest wiele i chociaz mozna doszu-
ka¢ si¢ w nich cech wspdlnych (Flood wylicza wiare¢ w transcendentnego Boga;

47 G. Flood, Hinduizm. Wprowadzenie, tam. M. Ruchel, Krakow 2008, s. 6.

“ Ibidem, s. 7.

4 W powszechnym rozumieniu hinduizm jest zjawiskiem ahistorycznym, w kazdym razie
czas w nim jest raczej cykliczny niz linearny. Warto jednak przytoczyé w tym miejscu
zaproponowany przez Flooda chronologiczny schemat w odniesieniu do hinduizmu: 1. okres
rozwoju cywilizacji doliny Indusu (ok. 2500—1500 r. p.n.e.), w ktérym mozna dostrzec elementy
hinduizmu; 2. okres wedyjski (ok. 1500-500 r. p.n.e.), kiedy skomponowano Wedy, a takze inne
utwory traktujace o dharmie i rytuale; 3. okres eposow i puran (ok. 500 r. p.n.e.—500 r. n.e.) — czas
rozwoju tradycji wisznuizmu, $iwaizmu i saktyzmu; 4. okres $redniowieczny (ok. 500-1500 r.
n.e.) — rozwdj ruchéw poboznosciowych — bhakti (zwiazanych zwtaszcza z Wisznu, Siwg i Dewi)
oraz powstania literatury dewocyjnej i tantrycznej; 5. okres wspodtczesny (od ok. 1500 r. n.e.) —
renesans indyjski XIX/XX, a takze rozprzestrzenienie hinduizmu poza Indie. Ibidem, s. 22-23.

30 por. H. Watkowska, Wstep, [w:] J. Sachse, Bhagawadgita czyli Piesnn Pana, Warszawa
1988, s. XXXII-XXXIV.

5! Brahma utozsamiany z Pradzapatim (Prajapati) — bogiem stworca okresu wedyjskiego, jest
zdecydowanie mniej populamy niz Wisznu czy Siwa. Zgodnie z legendami, w jakie obfituja
purany, za roznorakie przewinienia zostat skazany na brak wtasnego kultu. W rzeczywistosci byt
béstwem zbyt abstrakcyjnym i bliskim starszej warstwie wierzen, nieprzystajacym do roli boga
osobowego.
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poboznosé — bhakti — w stosunku do bostw objawiajacych si¢ w wizerunkach; wiare
w moksz¢ — wyzwolenie od karmana — prawa uczynkow i z sansary (samsara) —
cyklu kolejnych narodzin; uznawanie autorytetu Wed i koniecznosci 2przestrzegania
dharmy — ,,regul zachowania rytualnego, spolecznego i etycznego™-), nie ma, jak
sadzi John Brockington, ,,zadnej doktryny czy rytuatu wspolnego dla catego hindu-

izmu, a co istotne dla jednej grupy, nie musi by¢ takim dla innej”>>.

PODSTAWOWE KULTY W HINDUIZMIE

Wymienione wyzej najbardziej znaczace kulty hinduizmu niekoniecznie byly i sa
do siebie wrogo nastawione, cho¢ pewne tradycje literackie, takie jak omowione
w kolejnym rozdziale purany (purana), a takze samhity (samhita — teksty wisznu-
izmu), agamy (dgama — zbiér tradycji siwaickiej) oraz tantry’* zaktadaja wicksze
znaczenie danego boga niz pozostatych (na przyktad wyzszos¢ Wisznu nad Siwa).
Konkurencyjne kulty nie sa jednak negowane.

Bogowie funkcjonujg jako istoty wyzsze, manifestujace si¢ w wizerunkach
umieszczanych w sanktuariach. Wlaczani sg takze w opowiesci mitologiczne,
przejmujac wiele ludzkich zachowan. Popularyzacja mitow miala miejsce gtdwnie
za sprawa eposOéw 1 puran. Wiele z nich zostato zilustrowanych w dekoracjach
Swigtyn, utrwalajagc tym samym w $wiadomosci wyznawcoOw postaci poszczegol-
nych bostw oraz historie z nimi zwigzane.

Jednym z bogdéw zajmujacych istotng pozycje w hinduistycznym panteonie jest
Wisznu, ktérego wcielenia i emanacje sg czgstokro¢ efektem asymilowania lokal-
nych kultéw, a takze przemiany wierzen w obrebie tantry takich odtamow, jak bha-
gawata (bhagavata), pancaratra (paiicaratra) czy waikhanasa (vaikhanasa) oraz
alwaréw w pohudniowoindyjskim bhakti®. W tradycji wisznuickiej uformowato sig
dziesie¢ zstgpien (avatara) tego bostwa, ktdrych znaczenie zmieniato si¢ w miare
rozwoju kultu. W zrodtach literackich najczgsciej wymienia si¢ nastepujaca liste:
Ryba (Matsya), Z6tw (Kurma), Dzik (Varaha), Cztowiek-Lew (Narasimha), Karzel
(Vamana), Rama z Toporem (Parasurama), Rama Wspaniaty (Rama Candra, boha-
ter Ramajany), Kriszna (Krsna), Rama Mocarny (Balarama) oraz Kalkin. Warto
przy tym zauwazy¢, ze niektore listy podaja Budde jako dziewiate zstapienie, wy-
kluczajac tym samym Parasurame¢ lub Balarameg. Najistotniejszymi awatarami
w wisznuizmie s3 Rama i Kriszna, cieszacy si¢ niezmiernie popularnym, indywidu-

52 G. Flood, op. cit., s. 11.

3. Brockington, Swigta ni¢ hinduizmu, tham. J. Marzecki, Warszawa 1990, s. 7.

3 W kazdym kulcie mozna dopatrzyé si¢ elementow tantry, choé najczesciej kojarzy sie ja
z §iwaizmem i Saktyzmem. Cechg charakterystyczng tantrycznych kultow jest, poza osiagnigciem
wyzwolenia, mozliwo$¢ zdobycia tak zwanych boskich mocy (siddhi) dzigki odpowiedniej
wiedzy i1 dlugotrwatej praktyce pod kontrola nauczyciela — guru. M. Czerniak-Drozdzowicz,
Tantryczne tradycje Indii, ,,Znak” 1999, nr 10 (533), s. 52, 55.

> Ibidem, s. 61-62.
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alnym kultem, miedzy innymi ze wzgledu na ogromne znaczenie omoéwionych
ponizej tradycji literackich Ramajany (Ramayana) i Mahabharaty (Mahabharata),
tu w szczegdlnosci w Bhagawadgicie (Bhagavadgita).

Opowiesci mitologiczne odnoszace si¢ do wcielen Wisznu podkreslaja aktywny
oraz dobroczynny charakter tego bostwa, bowiem kazde z nich pojawia si¢ w razie
koniecznosci ratowania §wiata przed ztem 1 niebezpieczenstwem, najczesciej uoso-
bionym w postaci demona. Jako Ryba Wisznu zstgpuje w czasie potopu, ratujac
prawych ludzi oraz pokonujgc demona o imieniu Hayagriva. We wcieleniu Z61-
wia Wisznu wspomaga bogdw w ubijaniu oceanu mleka, przyjmujac role podstawy
pod wielkg matew, jaka jest gora Mandara. Wokot niej opleciony jest waz Wasuki
(Vasuki), za ktorego z jednej strony ciggng bogowie, z drugiej zas§ demony. W trak-
cie ubijania oceanu kolejno pojawiajg si¢ skarby oraz napo6j zapewniajacy moc
1 nieSmiertelno$¢é. Wisznu w kluczowym momencie sporu o napdj przemienia si¢
w pickng kobiete 1 pomaga bogom zyskac przewage nad demonami. Kolejne wcie-
lenie to Dzik zwigzany z historig o wydobyciu Ziemi (Prthivi) z glebin kosmiczne-
go oceanu, w jakim pograzyta si¢ w czasie potopu. Przeciwnikiem boga jest w tej
opowiesci demon Hiranyaksa. Jako Cztowiek-Lew Wisznu pojawia si¢, by zabié
demona Hiranyakasipu, ktérego na mocy przyrzeczenia Brahmy nie mogt pokonac
ani bdg, ani cztowiek, ani zwierze. Demon miat syna — Prahlad¢ (Prahlada), beda-
cego gorliwym wyznawca Wisznu, lecz nie pochwalat tej postawy syna i postanowit
go zgtadzi¢. Prahlada w swych modlitwach prosit Wisznu o ratunek. Bég zstapit na
ziemi¢ w hybrydalnej formie — w polowie ludzkiej, a w potowie lwiej, rozszarpat
demona i uratowal swego wiernego wyznawce. W formie Karta zwycigzyt demona
Balego (Bali), ktory dzigki ascezie zyskal wielka moc 1 zdotat zapanowac nad swia-
tem. Wisznu pojawia si¢ u niego najpierw jako bramin-karzel iprosi demona
o ofiarowanie kawatka ziemi wielkosci trzech krokow. Otrzymawszy zgode, obja-
wia swoja prawdziwg form¢ — urasta do ogromnych rozmiaréw i przemierza dwoma
krokami ziemi¢ i niebo, trzeciego za$ nie ma juz gdzie postawi¢. Demon zostaje
pozbawiony wiadzy. Nastepne wcielenie — Rama z Toporem — jest jednym z naj-
mniej popularnych. Wystepuje jako bohater historii o konflikcie migdzy krélem
Kartawirjg (Kartavirya) a ascetg Dzamadagnim (Jamadagni). Parasurama dokonuje
krwawej zemsty na rodzie Kartawirji za kradziez cudownej krowy, ktdrg posiadat
DzZamadagni, a takze za zabdjstwo samego ascety. Opowies¢ ta jest czgsto trakto-
wana jako odzwierciedlenie konfliktu mi¢dzy stanem bramindéw i kszatrijow. Ko-
lejne wcielenia — Rama Wspaniaty oraz Kriszna — zajmujace wazne miejsce w Ra-
majanie 1 Mahabharacie, zostanag oméwione w czgsci poswigconej eposom. Bala-
rama za$, najczesciej wzmiankowany jako brat Kriszny, wywodzi si¢ z kultow we-
getacyjnych i pierwotnie zwigzany byl z rolnictwem. Waznym elementem jego
kultu byto takze potaczenie z bostwami wezowymi. W okresie eposow jednoznacz-
nie uznany zostat za inkarnacje kosmicznego weza Sesza (Sesa), na ktorego zwojach,
jak podaja wisznuickie mity kosmogoniczne, spoczywa Wisznu migdzy poszcze-
g6lnymi cyklami kreacji $wiata.
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W niektorych klasyfikacjach weielenie Buddy jest utozsamiane z historycznym
Budda. Nie pojawito si¢ jednak na ziemi po to, by wprowadzi¢ w miejsce ortodoksji
nowg nauke¢ o wyzwoleniu, ale po to, zeby oddzieli¢ prawych wyznawcow hindu-
izmu od nieprawych. Wszyscy, ktorzy uwierzyli w falszywe nauki Buddy, zostali
potepieni. Wyznawcy, ktorzy przetrwali chwilg proby, dowiedli mocy swej wiary.
Ta przewrotna historia wprowadzona zostata w opowiesci o Wisznu przez brami-
ndéw majacych, rzecz jasna, na celu oslabienie oddziatywania buddyzmu.

Ostatnig awatarg jest Kalkin, wyobrazany jako jezdziec na koniu lub cztowiek
z glowa konia. Jest to forma Wisznu, ktora pojawi¢ ma si¢ w przysztosci, zwia-
stujgc koniec $wiata. Gdy nadejdzie czas upadku wszelkich cndt, a na ziemi zapa-
nujg ludzie nikczemni, Kalkin spusci na nich swoj miecz zagtady i przywroci pier-
wotny fad.

Drugg istotng tradycje¢ hinduizmu stanowi Siwaizm, gdzie najwyzszg istotg jest
Siwa, béstwo synkretyczne, taczone z wedyjskim Rudra, przejmujace cechy lokal-
nych bogéw, a takze elementy kultu wezy czy fallusa. Jego symbol falliczny (/inga)
do tej pory jest jednym z najczestszych wyobrazen pojawiajacych si¢ w sanktu-
ariach. Siwa nie posiada awataréw, ale moze si¢ manifestowaé w rozlicznych for-
mach: fagodnej, groznej, kobiecej lub w zjednoczeniu ze swoja towarzyszka (sakti)
jako ardhanarisvara (dost. ,,bdg, ktérego potowsa jest kobieta”), a takze potaczyw-
szy si¢ z Wisznu (Harihara). Jako Mahesamiirti objawia si¢ w swej pelnej, pigcioli-
cej formie, ujmujacej wszystkie aspekty. Wielokrotnie podkresla si¢ ambiwalentny
charakter Siwy — jednoczeénie bostwo moze by¢ faskawe dla swoich wyznawcow
(takie jest znaczenie jednego z jego imion — Siva) lub zlowrogie. Rownie czgsto
eksponuje si¢ zardwno jego ascetyczny wizerunek, jak i witalno$¢ oraz ptodnosé
symbolizowang pod postacig lingi. Jego moce unicestwiajagce Swiat obrazowane sg
czesto w formie tanczacego kosmiczny taniec zniszczenia bostwa, okreslanego jako
Krél Tanca (Nataraja).

Warto na koniec zaznaczy¢, ze w §iwaizmie rozwingto si¢ wiele szkot tantrycz-
nych: pasupata, kapalika, Saivasiddhanta (Siwaizm tamilski), nayanmara, lingayata
czy Siwaizm kaszmirski.

Nie tylko bostwa meskie, ale takze boginie, szczegoélnie w Saktyzmie, sa waz-
nymi postaciami hinduistycznego panteonu. Bogini moze wystepowaé w roli towa-
rzyszki-matzonki bostwa, ale moze takze posiada¢ odrebny kult, stawiajacy ja wyzej
od boga. Istotne wowczas jest jej znaczenie jako zenskiej energii potrzebnej bo-
stwu do ewoluowania z siebie stworzen. Saktyzm zaktada takze mozliwosé¢ zdoby-
cia zenskich energii, ktére odpowiednio przygotowanemu adeptowi zapewni¢ moga
szczegblne moce czy umiejetnosci’®. W tej tradycji najpopularniejsza boginia jest
Devi, posiadajaca zaréwno fagodne (Uma, Parvati), jak i grozne (Kali, Durga, Ca-
munda) aspekty. Powszechnie jest uznawana za towarzyszke Siwy, jednakze $ak-
tyzm, szczegdlnie w tradycji tantrycznej, nadaje jej najwyzszy status wsrod wszyst-
kich bostw.

% Tbidem, s. 54-55, 60—61.
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U innych bogin najczesciej akcentuje si¢ funkcje macierzynska lub towarzysza-
ca bogom, na przyktad bogini Sri-Laksmi, przejeta przez panteon wisznuicki, jest
zdecydowanie mniej aktywna niz towarzyszka Siwy. Nalezy jednak pamigtaé, ze
bogini Sr7 jest od najdawniejszych czasow wigzana z kultami ptodnosci, obfitoscia
i dobrobytem. Wielu badaczy uwaza, ze zdecydowana wigkszos¢ bogin to po prostu
metamorfozy czczonej pierwotnie Bogini Matki.

SYSTEMY FILOZOFICZNE

Omawiajac gtéwne zatozenia hinduizmu, nalezy odnie$¢ si¢ rdwniez do szesciu
systemow ogladu (saddarsana)’’, ktére uznawane sa za ortodoksyjne szkoty bramini-
skie 1 ktére mozna poréwnaé do zachodnich szkét filozoficznych. Nalezy jednak
pamigtaé, ze poruszane w nich zagadnienia majg nie tylko filozoficzny, ale takze
religijny charakter. Systemy te okreslane sg jako astika, czyli uznajace autorytet
objawienia (Sruti), podejmuja si¢ zatem ponownej interpretacji przekazanych
w objawieniu pogladow, zarowno w zakresie epistemologii, jak i ontologii. Kazda
z nich oferuje inng droge do wyzwolenia, zalezng od uwarunkowan danej osoby.

Zatozenia poszczeg6lnych szkdt wyrazono najezesciej w traktatach utozonych
w formie sutr (bardzo zwieztych, krotkich strof; od sitra — ,,nic¢”, ,,sznur”). Do nich
powstaty komentarze (bhasya).

Szesé¢ systemdw tradycyjnie uporzadkowanych jest w nastgpujace, uzupehiajace
si¢ w kwestii wybranych zatozen, pary:

1. myaya-vaisesika,
2. samkhya-yoga,
3. mimarsa-vedanta.

Pierwszy z nich — njaja — to system zajmujacy si¢ teorig poznania, zakladajacy
jego cztery zrodla: naocznos$¢, wnioskowanie, poréwnanie i stowo objawienia. Sta-
nowig one jedng z kategorii sadzenia. Kolejng kategorig sg przedmioty poznania,
wynikajace zar6wno z zewngtrznego, jak i wewnetrznego doswiadczenia. Odnosza
si¢ one do struktury bytow oraz do przyczyn wigzacych dusze w kregu sansary.
Jednym z przedmiotéw poznania jest samo wyzwolenie (moksza), zdobywane wia-
$nie w procesie poznania.

Laczona z njaja waiseszika jest rozumiana jako filozofia przyrody. Porzadkuje
strukture rzeczywistosci, a takze cztowieka i duszy. Definiowanie substancji sktada-
jacych sie na rzeczywistos¢, poza rozwazaniem problemu kreacji $wiata (polegaja-
cej na taczeniu si¢ i roztgczaniu substancji zbudowanych z atoméw), umozliwia

7 Warto zauwazy¢, ze podstawowe znaczenie terminu darsana to ,,widzenie”, ,,postrzeganie”,
,»poglad”. Uzywany jest on réwniez do okreslenia systemow nieortodoksyjnych, takich jak
buddyzm i dzinizm.
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takze wyjasnienie, w jaki sposdb dusza poznaje, a ponadto, w jaki sposdb migruje
w kregu sansary. Waiseszika przejmuje od njaji zrédia niezawodnego poznania,
Sciggajac je w dwie grupy: naoczno$¢ oraz wnioskowanie, w ktorym zawiera row-
niez pordwnanie i stowo objawienia.

Njaja zaktada istnienie boga (isvara), ktory jest przyczyna sprawcza $wiata.
Podobnie pdzniejsza waiseszika dopuszcza jego istnienie, przy czym nie uznaje
iSwary za stworce, a jedynie za wladce kontrolujacego wszelkie procesy we wszech-
$wiecie.

Sankhja i joga stanowig parg, w ktorej pierwsza ze szkot dostarcza teoretycz-
nych, druga za$ praktycznych podstaw procesom poznawania i realizacji na drodze
do wyzwolenia. Sankhja zaktada istnienie dwudziestu pigciu sktadnikdéw rzeczywi-
stosci, z ktorych najistotniejsze sg dwa: purusa — pasywny, swiadomy, meski pier-
wiastek, oraz prakrti — zenski, aktywny i nieSwiadomy pierwiastek ewoluujacy
w pozostale dwadziescia trzy ,,istnosci” (tattva) posiadajace te samg naturg. Prakriti
ztozona jest z trzech jakosci (guna), ktore okresla si¢ jako 1. jasnos¢, dobro¢ (sat-
tva); 2. aktywno$é, namietnos¢ (rajas) oraz 3. ciemno$¢ i bezwlad — (tamas).
W sytuacji, w ktdrej guny pozostaja w rownowadze, prakriti si¢ nie rozwija. Gdy
ktéras z nich przewaza, zaczyna si¢ tworzenie §wiata i zjawisk. Z prakriti wytania
sie intelekt (buddhi) oraz $wiadomos¢ jazni (ahamkara). Powstaje manas — umyst
posredniczacy migedzy §wiatem zewngtrznym a zmystami oraz organami dzialania,
takimi jak mowa, chwytanie, chodzenie, wydalanie czy prokreacja. Zmysty, ktore
ewoluujg z niego, to stuch, dotyk, wzrok, smak i wech. Ze $§wiadomosci jazni po-
wstaje pig¢ zywiotow subtelnych (dzwick, dotyk, ksztalt, smak i zapach) i pi¢é
grubych (eter, ogien, wiatr, woda i ziemia). Niewiedza (avidya) powoduje, ze puru-
sza upatruje w dziataniach prakriti swoje wilasne, a tym samym wigze si¢ w sansa-
rze. Poprzez poznawanie struktury rzeczywisto$ci i u§wiadamianie sobie jej r6zno-
rodnosci $wiadomy podmiot powinien podejmowac dziatania wynikajace z powin-
nosci (dharma), jednoczesnie pozwalajagce na stopniowe uwalnianie si¢ z kregu
sansary.

Joga klasyczna, przyjmujac za podstawe zatozenia sankhji odnoszace si¢ do teo-
rii bytu, jest metoda ukazujaca praktyczng droge do wyzwolenia. Zgodnie z wy-
tycznymi jogi adept powinien pod okiem nauczyciela przej$é osiem stopni: 1. przy-
jecie pigciu yama, ktdre mozna scharakteryzowaé jako moralne wytyczne — nie-
krzywdzenie, mowienie prawdy, niekradzenie, powsciggliwos¢ zmyslowa oraz
nieposiadanie; 2. zastosowanie pi¢ciu zasad ascetycznej praktyki (niyama), do kto-
rych nalezg czysto$¢, zadowolenie, asceza, studiowanie oraz skupienie si¢ na bogu;
3. przyjmowanie odpowiedniej pozycji ciata (asana); 4. kontrolowanie oddechu
(pranayama); 5. kontrolowanie aktywnos$ci zmystow (pratyahara); 6. koncentracje
(dharana); 7. kontemplacje (dhyana); 8. skupienie (smadhi). Sprzgganie odpowied-
nich postaw moralnych z dziataniami zaréwno w sferze ciata, jak i ducha prowadzi
adepta do powsciagniecia dzialan $wiadomosci (cittavrttinirodha), umozliwiajac
wlasciwe rozpoznanie rozdzielnosci prakriti i puruszy, a nastepnie wyzwolenie
z wigzdw karmana.
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Sankhja klasyczna nie uwzglednia boga, joga za$ naucza o najwyzszym wiadcy
(isvara), ktory jest odwiecznie wyzwolony i wszechwiedzacy. Moze on obdarzad
swoja taska adepta jogi, wspomagajac go na drodze do wyzwolenia, tym samym
staje si¢ wiasciwie najwyzszym nauczycielem. Jest jednakze przede wszystkim
przedmiotem medytacji jogina, na przyktad w postaci §wigtej sylaby ,,Om”.

Ostatnig par¢ systeméw tworza mimansa i wedanta, ktére przede wszystkim
zajmuja si¢ interpretacja Wed i ich komentarzy. Pierwszy z nich, zwany tez purva-
mimarsa (pierwotna mimansg), uznaje tres¢ objawienia za najwazniejsza i od-
wieczng zasade, ktdra przejawia si¢ w stowie (dzwieku) i1 jednoczesnie reguluje
wszystkie procesy we wszechswiecie czy tez wszelkie dziatania czlowieka. Poza
tym w ontologii mimansa prezentuje poglady bliskie waiseszice. Rzeczywistosé
rozpatruje poprzez kategorie, zaktada atomowg strukturg zywiotdw i istnienie wielu
poznajacych atmandw. Jednak tym, co przede wszystkim zajmuje myslicieli mi-
mansy, jest moc i nastepstwo rytualnego aktu. Ogromne znaczenie system przypisu-
je bowiem rytuatom, ktorych sprawowanie umozliwia wypehienie powinnosci
religijnej (nakazanej przez dharm¢) oraz gwarantuje zachowanie harmonii we
wszechswiecie. Dziatania ofiarne, co istotne, pojmowane sa ponadto jako czyn
o religijnym charakterze, mogacy zaowocowa¢ w kolejnych wcieleniach, a takze
doprowadzi¢ do wyzwolenia z kregu narodzin. Przy czym same pobudki odpra-
wiania ofiar sg dwojako definiowane: 1. jako che¢ wypehienia obowiazku, spo-
dziewajac si¢ nagrody/unikni¢cia kary; 2. jako wypelnienie obowigzku bez oczeki-
wania na nagrod¢ czy bez obawy przed karg.

Wedanta, okreslana takze jako uttaramimamsa — wtérna mimansa, jest wlasci-
wie zbiorem szkot reprezentowanych przez réoznych myslicieli, odnoszacych si¢ do
tres$ci objawienia. Ich wspdlne zalozenie to istnienie pierwotnej przyczyny $wiata
1 najwyzszego bytu — brahmana, ktérego poznanie warunkuje osiagnigcie wyzwo-
lenia. W wedancie wyodrgbni¢ mozna zatem: 1. szkol¢ advaita zatozona przez
Sankare (Sankara) i postulujaca niedwoisto$é (monizm); 2. reprezentowana przez
Ramanudze (Ramanuja) szkote visistadvaita, postulujaca szczegdlng niedwoistosé
(monizm kwalifikowany); 3. dvaitadvaita Nimbarki (Nimbarka), a wigc szkole
dwoistej niedwoistosci; 4. dvaita — doktryne o dwoistosci (dualizm), ktdrej przed-
stawicielem byt Madhwa (Madhva); 5. suddhadvaita — szkolg, w ktorej Wallabha
(Vallabha) nauczatl o czystej niedwoistosci. Wszystkie, poza szkota Madhwy, za-
ktadaja jedno$¢, tozsamo$¢ nadrzednego bytu (brahmana), §wiata i cztowieka (choé
w przypadku Ramanudzi — niepelna). W tej sytuacji postrzeganie rzeczywistosci
jako ztozonej i réznorodnej, czy tez w ogdle jako realnej, jest najczestszym bledem
1 przejawem niewiedzy. Za jej sprawg dusze, definiowane tutaj jako byty swiadome,
podejmuja dziatania wigzace je w sansarze. Wtasciwe poznanie jedynego realnego
bytu, skrywanego za zastona utudy (maya), warunkuje wyzwolenie. Niektore szko-
ty uznaja udzial uczynkéw (karmana) za istotny na drodze do wyzwolenia, lecz
podrzedny wzgledem poznania (na przyktad Ramanudza) lub zasadny w przypadku
bezinteresownych dziatan wynikajacych z powinnosci (Madhwa).
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Szkota Madhwy, w odréznieniu od powyzszych, uznaje trzy niezalezne zasady:
absolut utozsamiany z Wisznu, $wiadomos¢ (cif) i nieswiadomo$é (acif). Dusze
jednostkowe kraza w sansarze i/lub osiggaja wyzwolenie zaleznie od taski Wisznu,
stojacego ponad prawem karmana, ale zawsze sg od niego rézne.

W mimansie nie uwzglednia si¢ istnienia boga, byty podlegaja statym procesom
stwarzania i rozpadu, $wiat natomiast jest wieczny. Mimansa jako jedyny z szesciu
systemow odrzuca cykliczne trwanie $§wiata w nastgpujacych po sobie epokach
okreslanych terminem yuga. Wedanta za$§ w kwestii istnienia boga nie prezentuje
jednorodnej postawy, dopiero pozniejsze szkoty (Ramanudza, Nimbarka, Madhwa
1 Wallabha) identyfikuja brahmana z bogiem (iSwarg), a konkretniec z Wisznu
(Nimbarka, Madhwa) czy Kriszng (Wallabha). Wowczas wlasciwe poznanie, wio-
dace do wyzwolenia, zdobywa si¢ w uwielbieniu bostwa (bhakti).

Poza omowionymi tutaj sze$cioma systemami do tresci objawienia odnosza si¢
ponadto zbiory wlaczone w tak zwang tradycje (smriti), reprezentujace rézne ga-
tunki literackie, mi¢dzy innymi omdéwione w kolejnej cz¢sci eposy 1 purany. Mozna
odnalez¢ w nich wiele fragmentow dotyczacych zaréwno religii, jak i filozofii,
ktére to dziedziny na réwni zajmuja istotne miejsce w rozwoju tradycji zwanej
hinduizmem.

A. Staszezyk

EPOSY I PURANY

MAHABHARATA

Poczatkow poezji epickiej nalezy szuka¢ juz w epoce wedyjskiej. W Rigwedzie
znajdujemy piesni epickie zwane akhjanami (akhyana), a w brahmanach napotkaé
mozemy ,,dawne opowiesci” (purana) i ,,legendy” (itihdasa), ktérych recytacja byta
integralng czgscig niektdrych ceremonii religijnych. Chociaz nie zachowat si¢ zaden
zbior epiki z czaséw wedyjskich, wiemy, ze juz w tym okresie dziatali bardowie,
ktdérzy przechowywali i przekazywali tego typu literatur¢. Mozna domniemywac, ze
poza przyktadami literatury epickiej, takiej jak itihasy, w okresie wedyjskim musia-
ty istnie¢ juz samodzielne poematy epickie, poniewaz obydwa wielkie eposy indyj-
skie sg produktami dtugiej tradycji epickiej”™. Autorami i depozytariuszami pierw-
szych piesni epickich byli bardowie zwani sutami (sita). Piesni utozone przez bar-
dow trafiaty do swiadomosci mas poprzez dziatalno$¢ wedrownych piesniarzy zwa-
nych kusilawami (kusilava).

38 M. Winternitz, 4 History of Indian Literature, Vol. 1, Delhi 1981, s. 294.
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Rdzen tresci Mahabharaty (Mahabharata) stanowi bratobojcza walka pomigdzy
dwoma plemionami Bharatéw (Bharata): Pandawami (Pandava) i Kaurawami (Kau-
rava), czyli potomkami wladcy imieniem Kuru®. Kaurawowie byli najbardziej zna-
czacym rodem sposréd synéw Bharaty. Ich ziemig bylo ,,pole Kuru” (Kuruksetra)®,
wzmiankowane juz w Jadzurwedzie i brahmanach. Przypuszcza sig, ze wojna z Ma-
habharaty miata podltoze historyczne, odzwierciedlajac najpewniej jakis wewnetrz-
ny konflikt péocnoindyjskich Ariow®".

Materiat tworzacy dzisiejsza Mahabharate powstawatl prawdopodobnie w ciagu
co najmniej osmiu wiekdéw, od IV wieku p.n.e. do IV wieku n.e. W ciaggu tego czasu
narracyjne jadro obrosto w ogromna masg¢ réznorodnych tresci, az caty epos stal si¢
swoistg encyklopedia zawierajacg mnostwo podan, legend 1 partii dydaktycznych
oferujgcych tresci religijne i filozoficzne. Materiat Mahabharaty w pewnych par-
tiach jest zdecydowanie starszy niz ona sama, o czym $wiadczyé moze umiejsco-
wienie konfliktu pomigdzy Kuru a Pandawami w okoto VIII wieku p.n.e.®* Epickie
ballady i przypowiesci o $wieckim charakterze, w ktore obfituje Mahabharata,
cieszyly si¢ na tyle duza popularnoscig wsrod Iudu, ze zwrocity w koncu uwage
bramindéw. Ci wykorzystali to nowe medium do ugruntowania swojej dominujace;j
pozycji poprzez wiaczenie don watkéw przemycajacych elementy braminskiego
prawodawstwa i filozofii. Trzecig, poza bardami i braminami, grupg, ktéra uksztat-
towala tres¢ eposu, byli wedrowni asceci. Wzbogacili oni dzieto o umoralniajagce
opowiesci stawigce warto$¢ wyrzeczenia i gtoszagce marno$¢ swiata. Ta mieszanka
wpltywdw uczynita z Mahabharaty unikalne kompendium odzwierciedlajace wszyst-
kie aspekty indyjskiego ducha.

Mahabharata jest jednym z najdhuzszych utwordw literatury swiatowej. Sktada
si¢ z 18 ksiag (parvan) oraz Hariwamsi (Harivamsa), czyli Genealogii Harego
(Kriszny), 19. ksiegi bedacej poézniejszym dodatkiem (kkila). Z ponad 106 tys. slok
(dwuwersow) obejmujacych 19 ksiag Mahabharaty jedynie 1/5 stanowi jadro utwo-
ru moéwigce o konflikcie i walce Pandawdéw z Kaurawami. Tradycja przypisuje
autorstwo eposu Wjasie (Vyasa, dost. ,.ten, ktory porzadkuje”), medrcowi, ktory
miat takze skompilowa¢ Wedy. Posta¢ ta odgrywa dos¢ istotng rolg w fabule. Uro-
dzit si¢ jako Kriszna Dwaipajana (Krsna Dvaipayana) i aby ratowac ciggto$é rodu
krolewskiego, z ktorym byl spokrewniony poprzez matke Satjawati (Satyavati),
sptodzit z dwiema swymi bratowymi dwoch potomkéw. Wjasa byt nadzwyczaj
szpetny, dlatego pierwsza z kobiet na jego widok zamknela oczy i urodzita niewi-
domego Dhritarasztre (Dhrtarastra). Druga za$ zbladta z przerazenia, dlatego jej
potomek urodzit si¢ blady, co jest dostownym tlumaczeniem imienia Pandu (Pan-

%% Sam tytut eposu odczytuje sie jako ,,Opowiesé o wielkiej walce rodu Bharatow”. W eposie
znajdujemy zlozenia mahabharatayuddha (wielka walka Bharatow) oraz mahabharatakhyanam
(wielka opowies¢ o walce Bharatow). Tytul Mahabharata ma by¢ skrotem tychze zwrotow.

8 Obszar na ziemiach pomiedzy rzekami Jamung i Gangesem, w sasiedztwie Indraprasthy
i Hastinapury, w dzisiejszym stanie Haryana.

1 K. Mylius, op. cit., s. 83.

2 Thidem, s. 85.
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du). Pozniej Dhritarasztra wraz ze swoja matzonka Gandhdari (Gandhart) doczekat
si¢ stu syndéw, z ktoérych najstarszym byl Durjodhana (Duryodhana), zas Pandu miat
z Kunti (Kunti) trzech synéw o imionach Judhiszthira (Yudhisthira), Ardzuna
(Arjuna) i Bhima (Bhtma). Potem poslubil jeszcze Madri (Madri), a ta powita mu
blizni¢ta Nakule i Sahadewe (Sahadeva). Ta piagtka syndw Pandu to glowni bohate-
rowie eposu. Gtowna jego akcja toczy si¢ wokot konfliktu pomiedzy potomkami
Pandu i Dhritarasztry o stawke, jaka jest wladza nad krdlestwem. Obserwujemy
gtownie losy braci Pandawow, ktdrzy wraz z matzonka Draupadi zostaja wygnani
z krolewskiego dworu, lecz odkrywszy sprzymierzenca w Krisznie, powracaja,
by wyda¢ Kaurawom wielka, trwajaca osiemnascie dni bitwe, ktora konczy sie
zagltadg synow Dhritarasztry. Dochodzi do ugody miedzy Pandawami i Dhritarasz-
tra, a Judhiszthira zostaje mianowany witadca. Kolejne wydarzenia obejmujg wiclka
ofiar¢ z konia przeprowadzong przez nowego krdla, zagtade Jadawow — ziomkdw
Kriszny, a wreszcie ostatnig podréz Pandawdéw w Himajale, gdzie wszyscy, procz
Judhiszthiry, znajduja $mieré. Sam final jest jednak pomysiny, gdyz bracia i Drau-
padi ostatecznie spotykaja si¢ w niebie i tam przybieraja postaé bogow®.

Najwazniejszym 1 najbardziej czczonym sposrdd bostw Mahabharaty jest Wi-
sznu (Visnu). Wedyjski Wisznu byl bogiem energii przenikajacej wszech$wiat,
umozliwiajacym swa aktywnoscig zwyciestwa Indry i zapewniajagcym ludziom
przestrzen zyciowa. Z biegiem czasu uznano go za niebianski wzoér idealnego wilad-
cy i przydano wiasciwy tej funkcji majestat. Byt bogiem gotowym do pomocy
iwalki ze zlem zagrazajacym ziemi, ktore to cechy znajduja odzwierciedlenie
w dzialalno$ci jego dziesigciu awatar (avatara). Wisznuizm Mahabharaty polega
jednakze gléwnie na uznaniu boskosci Kriszny (Krsna; dost. ,,ciemny”). W eposie
Kriszna wystepuje zarowno jako wodz klanu Jadawdéw (Yadava) z Dwaraki (Dva-
raka), przyjaciel i doradca Pandawow, jak 1 najwyzsze bostwo, jedna z awatar
Wisznu.

BHAGAWADGITA

Bhagawadgita (Bhagavadgita, w skrocie Gita, Piesn [Czcigodnego] Pana) jest naj-
stynniejszym epizodem Mahabharaty, liczacym siedemset strof i wigczonym do jej
szostej ksiegi (Bhismaparvan). Pomimo iz Gita zostala wprowadzona do gtéwnego
watku eposu, nie wydaje sie, by stanowita czes$¢ jego pierwotnego jadra. Jest niemal
pewne, ze sama w sobie stanowi twor autonomiczny, co wnioskowa¢ mozemy
z tresci 1 formy utworu, a takze z jego pokrewienstwa z literaturg upaniszad. Gita
mogta by¢ pierwotnie tekstem szkoly bhagawatéw, ktora juz okoto II wieku p.n.e.
miala licznych wyznawcow. To, ze Gite podzielono na osiemnascie rozdziatow,

8 Streszczenie wydarzen sktadajacych si¢ na akcj¢ Mahabharaty znajdzie Czytelnik w:
E. Shuszkiewicz, Pradzieje i legendy Indii, Warszawa 2001, s. 284-291; K. Mylius, op. cit., s. 85—
91, M. Winternitz, op. cit., s. 307-360.
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tyle samo, ile ksiag liczy Mahabharata, a takze ile trwa bitwa na polu Kuru, $wiad-
czy o istnieniu redakcji tekstu, a takze wydaje si¢ potwierdzac¢ jego autonomicz-
nosc¢.

Za czas powstania Gity uznaje si¢ zwykle III-II wiek p.n.e., z zaznaczeniem, ze
ostateczna redakcja tekstu musiata nastapi¢ nie wczesniej niz na poczatku naszej
ery. Pewne jest, ze Gita jest dzietem kilku anonimowych autoréw i ze powstawaé
musiata w ciagu kliku stuleci, o czym $wiadcza roznice w formie artystycznej
1 stownictwie niektorych epizodow.

Gita ma wyraznie synkretyczny charakter 1 jawi si¢ jako proba syntezy kilku
istotnych dla catego hinduizmu pradéow myslowych. Wida¢ w niej wyrazZne inspira-
cje hymnami wedyjskimi, monizmem upaniszad, jak rowniez wyrazne odniesienia
do ruchéw poboznosciowych (bhakti), szczegolnie do ruchu bhagawatdéw, oddaja-
cych cze$¢ Krisznie Wasudewie. Podstawy filozoficzne Gity zasadzone sa na filo-
zofii sankhji (samkhya), a praktyczne metody postepowania zaczerpnigte zostaty
z jogi (voga). W warstwie narracyjnej Bhagawadgita jest zapisem rozmowy, do kto-
rej doszto przed rozpoczeciem bitwy na polu Kuru, pomiedzy jednym z braci Pan-
dawow, tucznikiem Ardzung, a Kriszng, jego woznicag, ktory utozsamiony jest tu
z najwyzszym bostwem. Wyklad Kriszny, odpowiadajgcego na etyczny dylemat
ArdZuny, jest nauka w pelni podporzadkowana soteriologicznemu ideatowi wyzwo-
lenia. Wielko$¢ Gity polega na przedstawieniu ideatu soteriologicznego jako obej-
mujacego trzy rownoprawne drogi zbawiania, przy jednoczesnym podkresleniu
warto$ci zycia przecigtnego cztowieka. Dzigki temu zabiegowi nie tylko postawa
ascety i kaplana, ale takze poboznego wyznawcy moga mie¢ jednakowy udziat
w osigganiu najwyzszego celu. Gita realizuje ten model poprzez wysoka ocene
kazdej formy dziatania, bedacego przeciez naturalng funkcjg istoty ludzkiej. Pod-
czas gdy Wedy uczyly o osigganiu nieba dzi¢ki ofierze, Gita, zaprzeczajac, ze jedy-
nie akt ofiarny ma moc zbawcza, nakazuje jednakowoz, by kazde dziatanie wyko-
nywano, jakby byto ofiarg, to znaczy zawsze z myslg o najwyzszym celu i bez pra-
gnienia osiggnigcia czegokolwiek. Gita uznaje bowiem, ze tym, co powoduje po-
wstawanie negatywnego karmana i przyczynia si¢ do powtornych narodzin, jest nie
samo dzialanie, lecz pragnienie owocow dziatania. Dlatego cztowiek winien wypet-
nia¢ swe powinnosci bez przywigzywania si¢ do nich. Taka metoda postepowania
okreslona zostata droga czynu bezinteresownego (niskamakarmamarga)®™. Dziata-
nia nie powinno si¢ odrzucaé, gdyz nie mozna zy¢, nie dzialajac — nawet Bég pod-
trzymujacy istnienie $wiata pozostaje zawsze aktywny. Unikanie dzialania jest
ucieczkyg od wypehiania swojej powinnos$ci; dziala¢ zatem nalezy, ale bez oczeki-
wania nagrody. Taka forma dzialania jest w Gicie nazwana karmajoga (karmayoga) —
joga czynu lub karmamargg — droga czynu (karmamarga).

8 M. Kudelska, Filozofia Indii — kilka uwag wstepnych, [w:] Filozofia Wschodu, red. B. Szy-
manska, Krakow 2001, s. 32.
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Drugg z drég wiodacych do wyzwolenia zawartych w Gicie jest droga poznania —
dzhanamarga (jfianamarga). Jest ona metoda rozpoznawania relacji pomiedzy ele-
mentami rzeczywistosci na drodze spekulacji filozoficznej. Rozwazania Gity opie-
raja si¢ na elementach filozofii, ktéra pdzniej pod nazwa sankhji stanie si¢ jednym
z szesciu ortodoksyjnych systemoéow filozoficznych (darsana). Bardzo wazna role
odgrywa takze namyst nad rola i pozycja boga uosobionego jako Kriszna. Kluczo-
wa role odgrywaja pojecia puruszy (purusa), biernej zasady podmiotowe;j, i prakriti
(prakrti), dynamicznej sfery natury. Za budulec rzeczywistosci uznaje si¢ trzy guny
(guna): sattwe (sattva), odpowiadajaca za przejrzystos¢ i istote tego, co psychiczne,
radzas (rajas), odpowiedzialny za ruch i zmiang, oraz tamas, odpowiedzialny za trwa-
nie. Tym, co podtrzymuje trzy guny i umozliwia ich przejawianie sig¢, jest Bog be-
dacy prazasadg stojacg poza wszelkimi dualizmami. Na ksztattowanie si¢ pozycji
Kriszny w Bhagawadgicie jednakowo wplynety teistyczne tendencje kultu bhaga-
watow, jak 1 odziedziczony po upaniszadach monizm. Kriszna w Gicie jest Panem
(I$vara), ktdry taczy cechy pozbawionego cech wiecznego absolutu, jakim jest bra-
hman, z cechami boga osobowego, I§wary, ktory stoi na strazy kosmicznego i mo-
ralnego porzadku, a takze interweniuje, gdy na swiecie pojawia si¢ nieprawosc¢.

Bdg objawia si¢ w $wiecie, by stac si¢ obiektem poznania, ale takze mitosci.
Obecnos¢ boga przejawiajacego si¢ w fizycznym ciele przybliza go do czlowieka
1 umozliwia mu kultywowanie trzeciej z drég wiodacych do zbawienia — drogi po-
boznego oddania (bhaktimarga). Droga ta jest ukazana w Gicie jako najlatwiejsza,
ale jednoczesnie najwartosciowsza, bo ozywiajac w wyznawcy petni¢ zarliwych
uczué¢ do boga, daje mu jednoczesnie zasmakowac najwyzszego poznania (jiiana).
Fakt manifestacji boga na ziemi $wiadczy takze o tym, ze ludzka aktywno$¢ w tym
Swiecie 1 w tym ciele moze sta¢ si¢ zroédlem zbawienia. Nie trzeba rezygnowaé
z codziennego zycia, lecz nalezy poswigci¢ owoce swych czyndw bogu i1 skupié
calg swa przytomnos¢ na jego osobie. Droga pelnej mitosci stuzby i oddania si¢
bogu jest zatem rodzajem kulminacji nauk Gity, a takze, w pewnym sensie, subli-
macjg przestania catego hinduizmu.

Eklektyczne przestanie Gity sprawia, ze od wiekow cieszy si¢ ona ogromng po-
pularnoscig wsrod Indusow, niezaleznie od przynaleznosci do konkretnego odtamu
hinduizmu; mimo Ze formalnie nie nalezy ona do objawienia (sruti), przystuguje jej
ranga rowna Wedom.

RAMAJANA

Drugim z eposéw jest Ramajana (Ramayana; Podroz Ramy). Zazwyczaj za pierw-
sza ceche, jaka odroznia ja od Mahabharaty, uznaje si¢ dojrzalszy styl. Jest to wi-
doczne do tego stopnia, ze autora Ramajany, Walmikiego (Valmiki), nazwano
pierwszym poeta kunsztownego stylu (adikavi), a jego dzielo pierwszym poematem
w tymze stylu stworzonym (adikavya). Styl ten stat si¢ wzorem dla pdzniejszych
poetdw, byt udoskonalany i nasladowany na wielkg skale. Istota stylu Ramajany
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lezy w wigkszym nacisku na formg niz tres¢, co manifestuje si¢ poprzez stosowanie
figur poetyckich, takich jak metafory i porownania pojawiajace si¢ gtdwnie w opi-
sach przyrody. Z uwagi na te cechy mozemy Ramajang nazwacé czyms pomiedzy
popularna poezja ludowa a poezja kunsztowna (kavya)”. Ogromna popularnosc,
jaka moze szczyci¢ si¢ po dzi$ dzien, Ramajana zawdzigcza takze licznym adapta-
cjom, takim jak stynny Ocean czynow Ramy (Ramcaritamanas), napisany w jezyku
awadhi przez pigtnastowiecznego poete Tulsidasa (Tulsidas).

Ramajana, jaka znamy dzi$, nie jest oryginalng forma poematu, ale swoistg
kompilacja, powiekszong i zmodyfikowang. Rozmiarami nie przypomina Maha-
bharaty, sktada si¢ bowiem jedynie z dwudziestu czterech tysigcy dwuwersow (s/o-
ka). Poczatki Ramajany moga sigga¢ IV wieku p.n.e., ale w postaci zachowanej do
naszych czasow powstawala ona mniej wiecej od Il wieku p.n.e. do II wieku n.e.
Dzieto podzielone jest na siedem ksigg zwanych kanda (kanda), sposrod ktérych
najbardziej rozbudowane ksiggi — pierwsza i siodma — z pewnoscig stanowig pdz-
niejsze dodatki, jako ze zawierajg liczne interpolacje w postaci mitdw i legend bra-
minskich, ktére pozostajg poza gldéwnym watkiem narracji. Ksiggi II-VI stanowig
pierwotne jadro utworu, uleglty one jednak rozszerzeniu poprzez rozbudowe¢ miejsc
uwazanych za najwartosciowsze poetycko™.

Epos rozpoczyna si¢®’ opisem dziecifnstwa ksiccia Ramy (Rama), ktory urodzit
si¢ jako jeden z czterech synéw Dasarathy, krola panstwa Kosala, ze stolica w Aj-
odhji®®. Mlody Rama zdobywa reke Sity (Sita), corki krola Dzanaki (Janaka),
i spedza z nig dwanascie szczgsliwych lat. Niestety, dawna obietnica dana przez
ojca Ramy jednej ze swoich trzech zon, ktéra na tronie chce umiesci¢ swego syna
Bharate, zmusza Dasarathe do wystania Ramy na czternastoletnie wygnanie. Tam
wraz z zong oraz bratem Lakszmang (Laksmana) Rama przezywa wiele przygdd
1 wielokrotnie udowadnia swe mestwo, walczac z licznymi potworami i demonami.
Sita zostaje w koncu uprowadzona przez demona Rawang (Ravana), wladce wyspy
Lanka (Lanka). By odzyska¢ malzonkg, Rama zawiera przymierze z krolem matp
Sugriwg (Sugriva). Po tym jak Rama pomaga mu odzyskaé tron, Sugriwa wysyta
syna boga wiatru Hanumana (Hanuman) wraz z armig na poszukiwania Sity. Ha-
numan, przeskoczywszy nad oceanem, odnajduje Sit¢ w patacu Rawany na Lance,
ktéra zostaje opisana jako miejsce cudowne 1 magiczne. Po powrocie Hanumana
malpia armia buduje most na Lanke¢ i przeprawiwszy si¢ na drugi brzeg, zaczyna
oblega¢ stolice wyspy. Dochodzi do straszliwej bitwy, podczas ktorej przy udziale
boskiej pomocy Rama usmierca demona. Odzyskawszy Sitg, odmawia jednak jej
przyjecia, jako ze ta zbyt dlugo przebywata z innym me¢zczyzng. By udowodni¢ swa
niewinnos$¢, Sita rzuca si¢ w ogien, lecz wtedy pojawia si¢ bog ognia Agni i sam

% M. Winternitz, op. cit., s. 455.

% Najwiccej takich miejsc znalezé mozna w ksiedze piatej, poswigconej wyspie Lance, zwa-
nej od nagromadzenia poetyckich opisow ,,Piekna” (Sundarakanda).

70 przebiegu akcji Ramajany: K. Mylius, op. cit., s. 109-114; E. Shuszkiewicz, op. cit.,
s. 35-362; M. Winternitz, op. cit., s. 458—475.

%8 Dzisiejszy Oudh (Awadh) w stanie Uttar Prades.
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zapewnia o jej czystosci. Matzonkowie udaja si¢ do Ajodhji, gdzie Rama wkrotce
zostaje obwotany krélem. Tutaj konczyt sie epos w swojej pierwotnej formie. Poz-
niejsze wypadki, z dodanej VII ksiegi, obejmujg kolejng probe wiernosci Sity 1 prze-
kazanie wladzy przez Ram¢ swym dwém synom blizniakom.

Jak zostalo juz powiedziane, I i VII ksigga Ramajany nie nalezaty do poematu
utozonego przez Walmikiego. Nie tylko zawierajg one liczne wewngtrzne sprzecz-
nosci, lecz takze ustgpuja pod wzgledem poetyckim ksiggom stanowigcym rdzen
epopei. Tylko w tych ksiggach Rama uznawany jest za posta¢ boska, inkarnacjg
boga Wisznu. W starej czesci utworu Rama jest cztowiekiem i bohaterem, a jesli
jest mowa o bogach, to miano najwyzszego przypisuje si¢ nie Wisznu, lecz Indrze.
Rama pozostaje wielka istota ludzka i wzorem cndt, nigdy niezbaczajacym ze $ciezki
sprawiedliwos$ci. Stopniowa braminizacja tekstu doprowadzita do upodobnienia
Ramy do Wisznu juz w starszych partiach epopei, by w koncu w ksiedze 11 VII
doprowadzi¢ do pelnej identyfikacji tych postaci. Z Sity uczyniono za$ z czasem
wcielenie bogini Lakszmi (Laksmi), matzonki Wisznu.

Na zakonczenie kilka stow o wzajemnym stosunku chronologii obydwu eposow.
Okres powstawania Ramajany miesci si¢ w okresie formowania si¢ Mahabharaty,
czego dowodzi wiaczenie do Mahabharaty epizodu o Ramie (Ramopakhyana).
Ogdlnie przyjmuje si¢, ze to Ramajana byta dla wickszego eposu zrodtem inspira-
¢ji, gdyz w niej samej nie znajdujemy jakichkolwiek §ladéw znajomosci wydarzen
lub bohateréw Mahabharaty, podczas gdy Mahabharata zna nie tylko posta¢ Ramy,
ale i sam poswigcony mu epos. Z tego wnioskuje si¢, ze w czasie powstawania
Mahabharaty Ramajana musiata by¢ juz dzietem o duzej stawie i jest mozliwe, ze
juz w II wieku p.n.e. istniala w obecnie znanej formie. Niemniej jednak nalezy
pamigtac, ze ze swoimi czgstymi odwolaniami do wedyjskich postaci i wydarzen
Mahabharata przetwarza starszy material, przez co sam jej rdzen musi by¢ starszy
od rdzenia Ramajany.

PURANY

Tradycja wylicza osiemnascie puran, ktérych skomponowanie przypisuje si¢ mi-
tycznemu medrcowi Wijasie. Stanowig one w wigkszosci literaturg religijng i dla
pozniejszego okresu rozwoju hinduizmu sg tym, czym Wedy dla braminizmu. Pu-
rany (purana; dost. ,,stara [opowies¢]”) posiadaja niewatpliwie bardzo stare korze-
nie, siegajace czaséw wedyjskich. Wiele legend wzmiankowanych w hymnach
Rigwedy 1 w brahmanach jest przetwarzanych w puranach po wielokro¢. Faktem
jest jednak, ze purany powstawaty przez caly okres indyjskiej historii i ze powstaja
po dzi§ dzien. Wiemy, ze musialy istnie¢ juz okoto V wieku p.n.e., jako ze
wzmiankowane sa w zrodtach z tego okresu®. Wydaje sie, ze powstate duzo p6z-
niej i zachowane do dzi$ purany sa recenzjami starszych dziet o podobnej religijnej
i dydaktycznej tresci.

% M. Winternitz, op. cit., s. 497.
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Purany s nader czesto wzmiankowane w Mahabharacie, co moze $wiadczyé
o istnieniu literatury puranicznej na dlugo przed skompletowaniem eposu, ktory
notabene sam siebie nazywa purang. Wszystkim puranom wspdlny jest pewien
rezerwuar tresci, co skltania do przypuszczenia, ze pochodzily one z tego samego,
bardzo starego zrodla, na ktore sktadaty sie pewne ustne tradycje si¢gajace Wed,
piesni bardow, jak i ustalony kanon pism, swoiste prapurany. To, ze zachowane do
dzi$ purany nie nalezg do tych najstarszych, jest jasne choéby dlatego, iz same nie
stosuja si¢ do wlasnych regut odnosnie do tresci. Wedtug nich kazda purana powin-
na zawiera¢ tak zwane pi¢c¢ cech (panicalaksana): stworzenie $wiata (sarga), po-
nowne stworzenie po cyklicznym zniszczeniu (pratisarga), genealogiec bogow
1 $wigtych (vamsa), cztery wielkie epoki Manu (manavantaram) oraz dzieje rodow
krolewskich (vamsanucarita). Niektoére z zachowanych puran zawieraja o wiele
wiecej niz te pig¢ tematdw, podczas gdy inne nie poruszajg zadnego z nich. Tym,
co charakteryzuje wszystkie z nich, jest poswiecenie si¢ kultowi danego boga —
Wisznu lub Siwy. W puranach, ktére zachowaly stary rdzen, odnalezé mozemy
partie poswigcone kosmogonii i najdawniejszej historii oraz genealogi¢ krélewskich
domow siggajaca od pierwszych wladcoéw (z dynastii solarnych badz lunarnych), az
do kroléw znanych z historii. Fakty te dajag nam podstawy do ostroznego datowania
najstarszych puran na okres przed VII wiekiem p.n.e. Nowsze purany umiejscowic
nalezy w pierwszych wiekach naszej ery.

Purany traktowane sa jako $wicte teksty drugiej kategorii; uzupelienie Wed
przeznaczone dla kobiet i $udrow, ktorzy nie moga z Wedami obcowac. Jak zauwa-
zyt filozof Ramanudza (Ramanuja), tylko poprzez studiowanie Wed mozna zyska¢
najwyzszg wiedzg, a purany prowadzi¢ mogg zaledwie do oczyszczenia z grze-
chow’’. Zrodio tego osadu tkwi w niskiej wartosci literackiej tych dziel, tworzo-
nych gltéwnie przez nizsza klas¢ gorzej wyksztatconych kaptanéw. Pomimo niedba-
tego stylu niektore z puran dostarczajg istotnej wiedzy historycznej oraz potrafiag
rzuci¢ $swiatto na réznorodne aspekty hinduizmu, gdyz sa swoistym kodeksem
réznych hinduistycznych obrzedoéw i obyczajow. Zawieraja rozdziaty na temat ofiar
dla przodkow (sraddha), slubow 1 przyrzeczen (vrata), praktyk religijnych (acara),
swietych brodow, czyli miejsc pielgrzymek (firtha), oddawania czci i sktadania
ofiar (pija), daréw i donacji (dana) oraz innych aktéw religijnych. Tym samym
wiele z nich mozna uznaé za podstawe hinduizmu $§wigtynnego i swoistg hinduska
»encyklopedie”.

J. Zapart

" Tbidem, s. 505.
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BUDDYZM PIERWOTNY
PODSTAWOWE ZAGADNIENIA

ZYWOT BUDDY GAUTAMY

Historyczny zatozyciel buddyzmu miat zy¢ osiemdziesigt lat i dwudziestowieczni
badacze zwykli uznawaé za okres jego zycia lata 563—483 p.n.e., jednakze najnow-
sze ustalenia kaza przesuna¢ date $mierci Buddy na okres okoto 410-390 p.n.e.”!
Naprawde nazywat sic Siddhartha (Siddhartha, p. Siddhattha’; dost. ,ten, ktory
osiggnat cel”), a jego rodowe nazwisko brzmiato Gautama (p. Gotama). Przyszty
Budda pochodzit z gorskiego klanu Sakjow (Sakya)”, ktéry zamieszkiwal niewiel-
kie panstwo potozone na pograniczu dzisiejszych Indii i Nepalu. Gdy Siddhartha
przyszed! na $wiat, wladca pafistwa byt jego ojciec — Suddhodana. Matka Siddhar-
thy byla Maja (Maya), ktora swego syna urodzita w miejscowosci Lumbini (Lum-
bini)"*, niedaleko stolicy Sakjow, Kapilawastu (Kapilavastu).

Mtody Siddhartha wzrastat w dostatku i przepychu. W wieku lat szesnastu po-
$lubit kuzynke¢ Jasodhare (Yasodhara), z ktorg miat syna imieniem Rahula. Wypra-
wiwszy sie poza mury patacu, Siddhartha po raz pierwszy w zyciu spotkal starca,
cztowieka obtoznie chorego, ujrzal takze zwloki przygotowane do kremacji.
Uswiadomil sobie, ze cierpienie, ktorego dotychczas nigdy nie doswiadczyl, jest
nieodtaczng czgscia ludzkiej egzystencji. Tylko jedna z napotkanych postaci wydata
mu si¢ szczegsliwa — byl to zebrak-asceta ze zgolong glowa. Ksiaz¢ zrozumial, ze
istnieje wyjscie ze $wiata cierpienia i ze on sam musi je odnalez¢é. Zdecydowany
odmieni¢ swoj los, Siddhartha wymknatl si¢ noca z patacu, nie pozegnawszy si¢
z najblizszymi. Porzucit zycie swieckie 1 juz jako bezdomny asceta podjat éwicze-
nia medytacji. Osiagnat najwyzsze stany skupienia, jednak uznat je za niezadowala-
jace. Niebawem przylaczylo si¢ don pieciu innych ascetow, z ktérymi razem prak-
tykowatl najsurowsze formy umartwien. Skrajna asceza tak go wyczerpala, iz byt
bliski $mierci. Widzac, ze umartwienia nie zblizaja go do celu, zdecydowal si¢
przyjac positek z rak wiesniaczki Sudzaty i odby¢ rytualng kapiel. Gdy to uczynit,
pigciu towarzyszy porzucito go, uznajac, iz zdradzit idealy ascetycznego zycia.

W wieku lat trzydziestu pigciu Gautama dotart do miejscowosci Gaja (dzi$ Bod-
hgaya w stanie Bihar) i zasiadl pod drzewem figowym (ficus religiosa) z mocnym
postanowieniem osiagnig¢cia o§wiecenia. Stoczywszy zwycigski pojedynek z sitami
Mary, wiadcy piekiel, osiggat coraz wyzsze stany skupienia i zdobywat coraz gleb-
sza wiedze o istocie rzeczywistosci. Dzigki nadludzkim mocom zdobyt wiedzg

VP, Balcerowicz, Historia klasycznej filozofii indyjskiej, op. cit., s. 132.
" W wypadku najwazniejszych poje¢ terminowi sanskryckiemu towarzyszy jego odpowied-
nik w jezyku pali.
73 Stad jego pozniejszy przydomek Sakjamuni (Sakyamuni) — ,,medrzec z klanu Sakjow”.
* Miejscowosé ta lezy w dzisiejszym dystrykcie Rupandehi w potudniowym Nepalu.
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o swoich poprzednich zywotach i ujrzal prawd¢ o nietrwalym i powstajacym
w zaleznosci charakterze wszystkich zjawisk, az wreszcie jego umyst wyzwolit si¢
spod jarzma wszelkich uwarunkowan i osiggnat o§wiecenie. W ten sposéb Siddhar-
tha stat si¢ Buddg (buddha) — ,,o8wieconym” albo ,,przebudzonym”; dokonat rady-
kalnej przemiany $wiadomosci, ktora wyrwata go ze stanu ignorancji i data wglad
w natur¢ rzeczywistosci. W kilka dni po tym wydarzeniu Budda po raz pierwszy
wyglosit swoja nauk¢ w Jelenim Parku w Sarnath (Sarnath), niedaleko Benaresu.
Jego pierwsze pouczenie nosito nazwe ,,wprawienie w ruch kota Dharmy” (dhar-
macakra-pravartana) i uznawane jest za symboliczny poczatek buddyzmu. Budda
wyglosit w nim nauke o czterech szlachetnych prawdach i o$miorakiej $ciezce wio-
dacej do wyzwolenia.

Po osiagnieciu oswiecenia Budda nauczatl jeszcze przez czterdziesci pieé lat.
W tym czasie wielokrotnie przemierzyt obszary pétnocnych Indii (dzisiejsze stany
Uttar Prades i Bihar oraz potudniowy Nepal). W ciggu tych lat zdobyl wielu
uczniow, zatozyl wspolnote wiernych zwang sangha (samgha), zyskal takze wielu
moznych protektorow, ktdrzy ufundowali liczne klasztory dla mniszej wspdlnoty.

W swoja ostatnig podr6z Budda udal si¢, w towarzystwie swego najblizszego
ucznia Anandy (Ananda), do stolicy panstwa Malléw, Kusinary (Kusinara).
Po drodze zatrzymali si¢ w wiosce Pawa (Pava), gdzie ugoscit ich kowal Cunda.
Potrawa ", jaka poczgstowal on mnichdw, spowodowata u Buddy wyniszczajaca
biegunke¢. Nauczyciel zdotat jednak dotrze¢ do Kusinary i tam spedzil ostatnie go-
dziny zycia. Przeczuwajac nadejscie Smierci, potozyt si¢ na prawym boku z gtowsg
zwrdcong na potnoc i osiagnat wielkie catkowite wyzwolenie (parinirvana).

NAUKA BUDDY

Punktem wyjscia do odtworzenia najwazniejszych kwestii pierwotnego buddy-
zmu jest zbior tekstow skompilowanych w potnocnych Indiach, spisanych w jezyku
palijskim (pali) okoto roku 20 p.n.e. na Cejlonie i zwanych Tripitakg (Tripitaka,
p. Tipitaka, ,,Trojkosz”) albo kanonem palijskim. Nalezy jednak pamigtaé, ze kanon
jest zbiorem tradycji ,,starszych” (sthaviravada, p. theravada) i jako taki nie moze
zosta¢ uznany za w petni wiarygodny przekaz pierwotnych nauk Buddy, aczkolwiek
naukowcy sa zgodni, iz zawiera on liczne wypowiedzi mogace pochodzi¢ z ust
historycznego Buddy. Schematem, ktéry pozwoli nam uporzadkowac podstawowe
dla buddyzmu zagadnienia, jest schemat czterech szlachetnych prawd.

75 Trudno ustali¢, jakie byty skladniki ostatniego positku Buddy. Palijska nazwa tej potrawy,
sukara maddawa (dost. ,,stodycz wieprzow”), jest wyrazeniem mato precyzyjnym. Szkota thera-
wady utrzymuje, iz byla to potrawa z wieprzowiny, w tradycji mahajanistycznej mowi si¢ o pg-
dach bambusa lub grzybach, co doskonale odzwierciedla poglady obydwu tych tradycji na kwe-
sti¢ wegetarianizmu.
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CZTERY SZLACHETNE PRAWDY. )
PRAWDA O POWSZECHNOSCI NIESZCZESCIA

Budda nazwat droge religijnego zycia, jaka odkryt, droga $rodkowa (madhyama-
pratipad). Jest to sposob zycia opierajacy si¢ na odrzuceniu dwoch skrajnych, a przez
to szkodliwych postaw: samoudrgczania si¢ poprzez praktyki ascetyczne oraz nad-
miernego folgowania sobie w przyjemnosciach zmystowych. Zdaniem Buddy kazde
przywiazanie, czy to do odczu¢ negatywnych, czy pozytywnych, stanowi przeszko-
de w osigganiu ostatecznego celu, czyli nirwany (nirvana, p. nibbana). Droge, ktora
sam kroczy, nazwal Budda szlachetng osmioraky $ciezka (arya astanga marga).
Jest ona ztozonym z o$miu elementéw kompletnym systemem duchowego treningu,
ktérego whasciwe kultywowanie wiedzie wprost do os§wiecenia.

Pierwsza ze szlachetnych prawd méwi nam o powszechnosci nieszczescia (duhk-
ha). Nieszczesciem sg choroby, rozstania i $mier¢, ale takze w zdarzeniach na pozér
pomyslnych tkwi nieodiaczny potencjal cierpienia; zawsze przychodzi bowiem czas
utraty tego, co jest nam bliskie. Nie tylko wszelkie zdarzenia egzystencjalne nace-
chowane sg nieszczgsciem: terminu duhkha Budda uzywa rowniez na opisanie ele-
mentow, z ktorych sktada si¢ cata rzeczywistosé. Te elementy to tak zwane pieé
agregatow albo zespotow (skandha) znanych pod zbiorczym terminem nama-rupa
(nama-ripa). Rupa to zjawiska cielesne albo takie, ktore posiadajg fizyczng forme,
za$ nama to zjawiska pozbawione formy, ale posiadajace nazwe, innymi stowy
zjawiska umystowe. Na konglomerat skandh sktadajg sig:

1. to, co obdarzone ksztaltem lub upostaciowione (rupa); upraszczajgc, moze-
my powiedziec¢, ze sg to elementy sktadajace si¢ na materig;

2. odczucia (vedana) powstajace w wyniku zetknigcia si¢ pigciu zmystéw 1 umy-
shu z ich odpowiednimi przedmiotami; odczucia mogg byé przyjemne, nie-
przyjemne lub neutralne;

3. postrzezenia (samyjiida, p. safnind), czyli przedstawienia przedmiotow, w kto-
rych poznajemy, jakie one sa; dzielg si¢, podobnie jak odczucia, na postrze-
zenia powstate w wyniku zetkniecia si¢ zmystéw i umystu z odpowiednimi
przedmiotami;

4. dyspozycje (samskara, p. sankhara), czyli elementy psychiczne o charakte-
rze wolitywnym, ktére ksztattujg pozostate elementy osobowosci i dziataja
jako sita przewodnia; do grupy tej zaliczamy przede wszystkim akty woli
(moralnie dodatnie i ujemne), apercepcj¢ (kontakt) i uwage, a takze wiele in-
nych czynnikéw, takich jak pamig¢, skupienie, rozumowanie itd.;

5. $wiadomos¢ (vijiiana, p. viiifiana), ktdra jest zasada umozliwiajaca wszelkie
poznawcze manifestacje 1 wystepuje tylko wtedy, gdy odpowiednie zmysty
(W tym umyst) wchodza w kontakt z przedmiotami odpowiadajacymi tymze
zmystom; dlatego wyrozniamy swiadomos¢ oka, swiadomos¢ ucha itd.
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Pierwotny buddyzm przedstawia zasadniczo pluralistyczne ujecie rzeczywisto-
$ci. Manifestuje si¢ to najdobitniej w poj¢ciu dharmy, czyli podstawowym budulcu,
z jakiego sktada si¢ rzeczywistos¢. Dharmy sg rodzajem podstawowych nosnikow
bytu albo podstawowych faktow, ktore po poddaniu ich analizie ostaja si¢ jako
samoistne i niemozliwe do dalszego roztozenia. Wszystkie rzeczy natury, lacznie
z zywymi istotami i czlowiekiem, sg wynikiem oddziatywania mi¢dzy sobg réznych
dharm. Wszystkie dharmy podzielaja podstawowa ceche niemozno$ci sprowadzenia
ich do czegos innego albo dalszego roztozenia na mniejsze czastki. Nalezy pamie-
ta¢, ze dharmy nie sg abstrakcyjnie ujmowanymi najmniejszymi czastkami w rodza-
ju atomow, ale realiami, ktore w procesie analizy ukazujg si¢ cztowiekowi jako
wiasnie takie, a nie inne i s3 mozliwe do uchwycenia i wskazania’®.

Na egzystencje cztowieka sktada si¢ wzajemne wspotoddziatywanie pigciu grup
zespotow dharm, z ktérych jedynie Swiadomos$¢ stanowi samodzielng dharmg. Po-
jedyncza dharma nie wykazuje znamion samodzielnego bytu, gdyz moze pojawiaé
si¢ tylko warunkowo, to znaczy wtedy, gdy pojawi si¢ inna dharma. Budda méwi,
ze dharmy sa anatman (anatman), to znaczy pozbawione wilasnej natury, czyli nie
moga istnie¢ same z siebie. Kazda rzecz sklada si¢ z wielu dharm, ktore nie podle-
gaja dalszej analizie, ale w swojej naturze sa puste, poniewaz zyskuja znaczenie
tylko w warunkach oddzialywania z innymi dharmami. Podobnie jest z elementami
sktadajacymi si¢ na organizm psychofizyczny. Egzystencja jest wynikiem ciaglego
wspotoddziatywania wzajemnie zaleznych dharm, dlatego cztowiek, pomimo po-
czucia odrebnosci 1 indywidualnosci, nie jest istotg bytowo samoistng w dostownym
znaczeniu tego slowa. Budda odrzuca pojecia jazni lub duszy (arman), gdyz nie
dostrzega w cztowieku zadnego trwatego elementu, co wigcej, uwaza koncepcje
atmana za zrddlo cierpienia, spowodowanego przywigzaniem do iluzorycznego
poczucia trwatosci. Budda uznaje przemijanie i1 nieszczegscie za gtowne kategorie
egzystencjalne. Znajduje to odzwierciedlenie w wyrdznieniu trzech gléwnych cech
(tri-laksana) calej rzeczywistosci: nietrwatosci (anitya, p. anicca), niesubstancjal-
nosci (anatman, p. anatta) i podatnos$ci na nieszczescie (dubkha, p. dukkha).

PRAWDA O POWSTAWANIU NIESZCZESCIA

Druga szlachetna prawda méwi nam o przyczynie wszelkiego nieszczescia, czyli
pragnieniu (#rsna, p. tanha). Pragnienie moze by¢ trojakiej natury: pragnienie przy-
jemnosci zmystowej, pragnienie cigglego istnienia (powigzane z wiarg w istnienie
samoistnej jazni i jej istnienia po $mierci) oraz pragnienie zaprzestania istnienia
(powiagzane z wiarg w zaprzestanie istnienia jazni po $mierci).

Prawda, ktéra Budda nazwat prawem wspoélzaleznego powstawania (pratity-
asamutpada, p. paticcasamuppada), jest dostepna wytacznie na drodze bezposred-
niego wgladu; nie moze zosta¢ przekazana przez autorytet ani nie mozna do niej

V. Zotz, Historia filozofii buddyjskiej, thum. M. Nowakowska, Krakéw 2007, s. 39—40.
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dotrze¢ na drodze rozumowania. Prawa tego nie nalezy pojmowac jako prostego
wynikania jednej rzeczy z drugiej, ale jako niezmienng zasade o ustalonym wzorze,
okreslajaca funkcjonalne zaleznosci pomiedzy rzeczami. Prawo zaleznego powsta-
wania mozna podsumowac¢ formula: ,,gdy jest tamto, jest i to, gdy tamto powstaje,
powstaje i to”, a takze: ,,gdy tamtego nie ma, nie ma i tego, gdy tamto zanika, zani-
ka i to”"". Prawo to jest egzemplifikacja ideatu drogi $rodkowej, poniewaz trzyma
si¢ z dala od skrajnych pogladow gloszacych istnienie albo nieistnienie rzeczy. Kto$
znajacy to prawo nie powie, ze ,,wszystko istnieje” (sarvam asti), gdyz dostrzega
ustawanie rzeczy, ale nie uzna takze, ze ,,nic nie istnieje” (sarvam nasti), gdyz do-
strzega powstawanie rzeczy.

Wykaz elementéw pratitjasamutpady otwiera niewiedza (avidya) [1], ktora jest
zaprzeczeniem o$wiecenia 1 wiedzy potrzebnej do jego realizacji, czyli znajomosci
czterech szlachetnych prawd oraz samego prawa zaleznego powstawania . Niewie-
dza dotyczgca nietrwalej i uwarunkowanej natury wszystkiego w przesztych zywo-
tach wplyneta na uksztattowanie si¢ czynnikow wolicjonalnych (samskara; dyspo-
zycji) [2], ktore kierowaly sie ku temu, co przemijajace. Dyspozycje pozwolity
realizowac¢ dziatania (karman), ktére prowadzity do kolejnych narodzin, po ktérych
istnieje terazniejsza $wiadomos¢ (vijfiana) [3]. Swiadomo$é taczy przeszite zywoty
z obecnym, gdyz powstaje wraz z ustaniem $wiadomosci przeszlej, zarazem inicju-
jac powstawanie kolejnych zjawisk §wiadomosciowych w zyciu obecnym. Procesy
$Swiadomosciowe stanowig warunek ludzkiego doswiadczania siebie, ktdre obejmu-
je ,,nazwe i1 ksztalt” (nama-ripa) [4], czyli organizm psychofizyczny. W zaleznosci
od organizmu psychofizycznego ksztattuje si¢ szes¢ zmystow, czyli sze$¢ podstaw
(sadayatana) [5], przy czym nalezy pamietaé, ze za zmyst uznany zostaje rdéwniez
umyst, yymujacy dharmy jako swoje przedmioty. Aktywnos¢ zmystow umozliwia
kontakt (sparsa) [6] z uymowanymi przezen sktadnikami bytu, z czego rodza si¢
z kolei [ odczucia (vedana) [7]. Wraz z odczuciami rozpoczyna si¢ stadium istnie-
nia, w ktorym ksztattuja si¢ warunki jego kontynuacji. W reakcji na odczucie poja-
wia si¢ pragnienie (frsnd) [8], ktore przejawia si¢ pozytywnie, jako pozadanie,
1 negatywnie, jako niech¢¢ do przedmiotdw ujetych zmystami. W obu przypadkach
pragnienie skutkuje Ignieciem (upadana) [9], ktore jest rozwinieta forma pragnie-
nia. Wyrdznia si¢ Igniecie do przyjemnosci zmystowych, do regut i rytualéw oraz
do pogladéw. Za szczegodlnie silne uznaje sie Igniecie do koncepcji jazni. Skutkiem
Ignigcia jest zaabsorbowanie istoty sobg i rzeczami, co warunkuje, a wreszcie pod-
trzymuje ciaglo$¢ stawania si¢ (bhava) [10] nie tylko w tym, ale i w przyszlym
zyciu, w $wiecie pragnien zmystowych albo w jednej z dwoch krain niebianskich,
w zaleznosci od postepdw na Sciezce kultywowania umystu. Kazde narodziny (jari)
[11] w jednej z dostgpnych sfer nieodmiennie skutkujg do§wiadczeniem catej gamy

" K. Kosior, Buddyzm pierwotny, [w:] Filozofia Wschodu, red. B. Szymanska, Krakéw 2001,
s. 192.

8 Zaznaczyé trzeba, iz elementy 1 1 2 naleza do egzystencji przeszlej, elementy 11 i 12 do eg-
zystencji przysztej, a elementy od 3 do 10 do egzystencji obecnej.
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nieszczg$¢ 1 wreszeie $mierci (marana) [12], ktora jest koncem i jednoczesnie po-
czatkiem nowego cyklu stawania si¢””. Jest to schemat w postaci ciagu wstepujace-
go, czyli anuloma (,,z wlosem”). Aby wykorzeni¢ cierpienie, nalezy zniszczyé
wszystkie z wymienionych czynnikdw w ciggu zstgpujacym (pratiloma, ,,pod
wlos”): ,,Przez zniszczenie starosci i $mierci ulegaja zniszczeniu ponowne narodzi-
ny; przez zniszczenie ponownych narodzin ulega zniszczeniu bytowanie; przez
zniszczenie bytowania ulega zniszczeniu przywigzanie itd.”™

Jak moglismy zobaczy¢ powyzej, jednym z czynnikéw najsilniej wiazacych
istote¢ w kregu narodzin i $mierci jest dziatanie (karman, p. kamma) wynikajace
z niewiedzy. Pojecie karmana jest nieroztacznie zwigzane z pojeciem woli (cetana).
Kazde dzialanie zostaje podjete z pewna intencjg woli pochodzaca z ciala, mowy
lub umystu. W zaleznos$ci od swej moralnej kwalifikacji dziatanie decyduje o przy-
sztym losie istoty, powodujac jej odrodzenie si¢ w takich, a nie innych okoliczno-
$ciach. Przyjmuje si¢, ze kazdy czyn pozostawia w umysle pewien §lad, ktory jezeli
napotka wtasciwe warunki, wyda odpowiedni skutek (vipaka). Z uwagi na czas poja-
wienia si¢ skutku wyrdznia si¢ dziatanie dojrzewajace jeszcze w tym zyciu, dojrze-
wajace w nastepnym odrodzeniu i dojrzewajace w pdzniejszych odrodzeniach.

PRAWDA O USTANIU NIESZCZESCIA

Trescig tej prawdy, a takze najwyzszym soteriologicznym celem buddyzmu, jest
nirwana. Nirwane thumaczy si¢ jako zupelng wolnos¢ od nieszczesceia i konieczno-
$ci ponownych narodzin, osiggnieta poprzez ostateczne odciecie si¢ od wszelkiego
pragnienia. Termin nirwana wywodzi si¢ od rdzenia czasownikowego \va z prefik-
sem nir 1 oznacza doslownie ,,zgasniecie”, ,,zwianie”, ,,ustanie”. Jest to nawigzanie
do dawnego indyjskiego wyobrazenia ognia, ktory objawia si¢ dzigki opatowi,
a staje niewidzialny, gdy opat si¢ wyczerpie. Za zycia cztowiek wyzwolony (arhat,
dost. ,,spetiony”) jest wolny od Zrddet wszelkiego zta, czyli niewiedzy (musa,
p. moha), zadzy (lobha) 1 nienawisci (dvesa, p. dosa), jednak po $mierci nie sposob
powiedzie¢ o nim, ze jest, albo nie jest, albo Ze jest i nie jest zarazem, albo ze ani
jest, ani nie jest zarazem. Dlatego tez o nirwanie méwi si¢ za pomoca metafor albo
negatywnie. Stan 6w jest bowiem mozliwy do przyblizenia, lecz niemozliwy do
bezposredniego nazwania. Dla Buddy nirwana oznacza przejscie z ograniczonosci
skonczonego do nieograniczonosci nieskonczonego, a konwencjonalny jezyk nie
jest w stanie oddac¢ istoty takiej transformacji.

K. Kosior, op. cit., 8. 193-194; V. Zotz, op. cit., s. 42—43.
80 M. Mejor, op. cit., s. 90.
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PRAWDA O DRODZE WIODACEJ DO USTANIA NIESZCZESCIA

Droga wiodaca do pokonania wszelkiego nieszczescia wiedzie przez proces dosko-
nalenia elementéw o$miorakiej szlachetnej $ciezki. Te elementy to: 1. wiasciwy
poglad (samyag drsti), 2. wlasciwa intencja (samyak samkalpa), 3. wtasciwa mowa
(samyag vac), 4. wlasciwe dziatanie (samyak karmanta), 5. wtasciwy sposob zycia
(samyag ajivana), 6. wlasciwy wysitek (samyag vyayama), 7. wlasciwa przytom-
no$¢ (uwaznos¢) (samyak smrti), 8. wlasciwe skupienie (samyak samadhi). Dwa
pierwsze elementy uznaje si¢ za sktadowe madrosci (prajiia, p. panria), elementy
4-5 za sktadowe moralnosci (sila, p. sila), a trzy ostatnie to elementy skupienia
(samadhi). Szlachetnej $ciezki nie pokonuje si¢ stopniowo poprzez realizowanie
kolejnych elementéw, lecz raczej rdwnolegle, nie zapominajac o stopniowym roz-
wijaniu kazdego z nich.

WLASCIWY POGLAD

Wiasciwy poglad zawiera w sobie minimum wiedzy 1 wlasciwg zachgte niezbgdne
do wkroczenia na droge samodoskonalenia. Wiedza ta powinna obejmowac cztery
szlachetne prawdy, ale przede wszystkim znajomo$¢ prawa zaleznego powstawania.
Wiasciwy poglad jest pomocny w realizowaniu innych elementow szlachetnej
$ciezki 1 pozwala na koordynowanie ich rozwoju. Umiej¢tnos$¢ rozpoznawania, czy
pozostate elementy $ciezki rozwijaja si¢ wlasciwie ze wzgledu na swoj cel, musi
jednak zosta¢ poprzedzona wiedzg o prawie karmana. Jak juz wiemy, dziatanie
warunkowane jest przez akty woli i obejmuje aktywnos$¢ cielesng, werbalng i umy-
stowa. Istotng czgscia sktadowa wihasciwego pogladu jest zrozumienie niewtasci-
wych (akusala) 1 whasciwych (kusala) aktywnosci oraz ich zrédel. Za niewtasciwe
aktywnosci cielesne uznaje si¢ krzywdzenie zywych istot, kradziez i niewlasciwe
zachowania seksualne; niewtasciwe aktywnosci werbalne to klamstwo, rozpo-
wszechnianie plotek, mowa obelzywa i czcza gadanina; do niewtasciwych aktyw-
nosci umystowych zalicza si¢ pozadliwosé, zla wolg i niewlasciwe poglady.
Wszystkie te zjawiska wystepuja wraz ze zjawiskiem woli 1 umozliwiajg jej ciagle
pojawianie si¢. Warto$¢ dziatania zwigksza si¢, gdy naturalne lub spotecznie uwa-
runkowane aktywnosci zostaja zastapione przez wynikle z ustawicznej pracy nad
soba czynnosci zblizajace jednostke do wyzwolenia®. Takie dziatania obnizaja
aktywnos¢ woli 1 przyczyniajg si¢ do stopniowego wygaszania karmicznych uwa-
runkowan zmagazynowanych w przesztosci. Znajomos$¢ wiasciwego dzialania jest
poczatkiem przeciwstawienia si¢ gtownej sile stojacej za ludzkimi poczynaniami —
niewiedzy.

81 K. Kosior, op. cit., s. 186.
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WLASCIWA INTENCJA

Poznanie zasady dziatania jest niezwykle pomocne w przejawianiu wiasciwej inten-
cji. Staje si¢ ona taka, gdy adept wyrazi che¢ uwolnienia si¢ od pragnienia przyjem-
nosci zmystowych, gdy postanowi nie przejawia¢ wiecej niecheci wzgledem siebie
1 innych oraz gdy pozbedzie si¢ woli krzywdzenia kogokolwiek. Spenienie pierw-
szej z wymienionych rezolucji moze doprowadzi¢ do pozbycia si¢ reakcji emocjo-
nalnych na przyjemne doznania; wypetnienie drugiej — do wyksztatcenia bezstron-
nosci wobec doznan przykrych.

WLEASCIWA MOWA

Wilasciwa mowa jest umiejetnoscia bezwzglednego powstrzymania si¢ od mowy
mogacej spowodowac czyjas krzywde. Zalicza si¢ do niej powstrzymywanie si¢ od
ktamstwa, przedstawianie wydarzen zgodnie z faktami, nierozpowszechnianie plo-
tek (poniewaz mogg tworzy¢ konflikty), powstrzymywanie si¢ od wypowiedzi
przykrych dla innych oraz unikanie czczej gadaniny, co oznacza, ze adept szlachet-
nej $ciezki powinien dyskutowac tylko na tematy zwigzane z buddyjska doktryna.

WLASCIWE DZIALANIE

Wiasciwe dziatanie polega na powstrzymywaniu si¢ od odbierania zycia, a takze od
krzywdzenia 1 zadawania bolu. Zaliczamy tu takze umiej¢tnos¢ wspodtczucia i zy-
czenia pomyslnosci wszystkim zywym istotom. Kolejnymi elementami wlasciwego
postepowania jest stronienie od przywlaszczania sobie tego, co nie zostato ofiaro-
wane, oraz powstrzymywanie si¢ od odbierania komus czci poprzez zabronione
kontakty o charakterze seksualnym.

WLASCIWY SPOSOB ZYCIA

Jest to sposob zdobywania $rodkow do zycia, ktdry nie narusza zasad wilasciwej
mowy i dziatania. Wyklucza to wykonywanie zawoddw, w ktdrych nagina si¢ zasady
prawdomoéwnosci, jak na przyktad wrdzbiarstwo czy przepowiadanie przysztosci.
Niemile widziane sg takze zawody zwigzane z wytwarzaniem $rodkow odurzaja-
cych, krzywdzeniem ludzi i zwierzat, wymagajace postugiwania si¢ bronig itd.

WEASCIWY WYSILEK

Rola wlasciwego wysitku jest sprawowanie nieustannej kontroli nad wszystkimi
aktywnosciami, jakie si¢ podejmuje. Wszelkie postepowanie winno by¢é poddawane
refleksji w celu ustalenia, czy nie staje si¢ ono zrodtem krzywdy wiasnej i innych.
Zachowywanie wlasciwego wysitku moze przyczyni¢ si¢ do osiggnigcia moralne;j
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doskonatosci 1 wyksztalcenia tak zwanych czterech wzniostych stanow: czulej zycz-
liwosci (maitri, p. metta), wspotczucia (karuna), umiejetnosci wspotodczuwania
radosci (mudita) oraz wewnetrznej rownowagi (upeksa, p. upekkha). Cechy te po-
zwalaja na przekroczenie naturalnych ograniczen w kontaktach z innymi ludzmi
i umozliwiaja dziatanie nicegoistyczne.

WELASCIWA PRZYTOMNOSC

Sidodmy element szlachetnej $ciezki jest uznawany za jej najistotniejsze ogniwo
1jest tym elementem, ktory prowadzi bezposrednio do oswiecenia. Praktyka wta-
Sciwej przytomnosci jest mentalnym c¢wiczeniem polegajagcym na rejestrowaniu
wszelkich aktywnosci ciata i umyshu, jakie zachodza w danej chwili. Przedmioty
podlegajace praktyce wlasciwej przytomnosci zebrane sg w cztery grupy: 1. kon-
templacja ciata — tu zalicza si¢ praktyke sledzenia oddechu (anapanasati), a takze
zwazanie na cielesne postawy 1 formy aktywnosci; 2. kontemplacja przyjemnych,
nieprzyjemnych i neutralnych odczué; 3. kontemplacja stanu zaawansowania umy-
shu oraz 4. kontemplacja tresci umystu, szczegdlnie przeszkod na drodze skupienia,
zespotow pigciu skupisk oraz kontemplacja tresci czterech szlachetnych prawd.
Adept, ktéry podejmuje kontemplacje czterech szlachetnych prawd, uzyskuje na
drodze praktyki przytomnosci umiejetnos¢ wgladu (vipasyana, p. vipassana) w nature
rzeczywistosci. Rzeczywisto$¢ przybiera dlan znamiona nietrwalo$ci, niesubstan-
cjalnosci 1 nacechowania nieszczesciem. Pojawia si¢ zrozumienie zaleznosci po-
miedzy powstawaniem i zanikaniem zjawisk oraz wiedza o naturze ludzkiej jako
ztozonej z nietrwatych czynnikdéw podlegajacych wzajemnemu warunkowaniu si¢.

WLASCIWE SKUPIENIE

Rozwoj wgladu warunkowany jest osiggnigciem jednoczesnej umiejetnosci wyci-
szenia umyshy, o ktérym mowi ostatnie z ogniw o$miorakiej $ciezki. Do praktyko-
wania medytacji wgladu niezbegdna jest tylko pewna doza skupienia, jednakze po
osiggnieciu pewnego poziomu praktykujacy moze zdecydowac, czy kontynuowaé
poglebianie samego wgladu, czy wzmacniaé skupienie, by osiagnaé jego wyzsze
stany zwane dhjanami lub dzhanami (dhyana, p. jhana). Dzhany, czy tez medyta-
cyjne ,,wchionigcia”, sg stanami umystu poza obszarem dziatalnosci pigciu zmy-
stow, osiggalnymi jedynie na drodze usilnej praktyki koncentracji. Praktyka ta roz-
poczyna si¢ od zogniskowania umystu na wybranym przedmiocie i odtworzenia
jego mentalnego obrazu w umysle. Mowi si¢ o o$miu dzhanach; w pierwszych
czterech koncentracja odbywa si¢ za pomoca mentalnego obrazu przedmiotu,
w czterech wyzszych dzhanach przejawia si¢ sam umysl, az do dzhany désmej,
w ktorej dochodzi niemal do zaniku jakiejkolwiek umystowej aktywnosci.
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BUDDYJSKA WSPOLNOTA — SANGHA (SAMGHA)

Najwazniejszym podziatem wyznawcow podazajacych za stowem Buddy byt po-
dziat na mnichéw (bhiksu, p. bhikkhu) 1 mniszki (bhiksuni, p. bhikkhuni) oraz na
$wieckich mezczyzn (updsaka) i kobiety (upasika). Religijny cel zycia wszystkich
wyznawcow byt tozsamy i zakladal dazenie do o$wiecenia przy jednoczesnym
przestrzeganiu etycznych zasad buddyzmu. Sangha skupiona byta wokot doktryny
buddyjskiej (Dharmy) i Buddy jako doskonatego nauczyciela, razem tworzac tak
zwane trzy klejnoty buddyzmu (triratna). Swieccy wyznawcy wspomagali wspol-
note¢ zakonng jalmuzng w postaci niezbednego pozywienia i przyodziewku, czyli
szat mniszych. Mnisi zobowigzani byli zy¢ wedtug $cisle okreslonych regut, korzy-
stajac tylko z dobr ofiarowanych im przez spoleczno$¢ §wiecka. W zamian wyma-
gano, by nauczali §wieckich, jak przestrzegac¢ zasad Dharmy.

We wczesnych tekstach buddyjskich terminem sangha oznaczano nie cala
wspolnote buddyjska, lecz dwie wspdlnoty zakonne: zgromadzenie mnichow
(bhiksu-samgha) 1 mniszek (bhiksuni-samgha). Te dwie wspolnoty byty od siebie
niezalezne i odpowiedzialne za utrzymywanie przypisanej im dyscypliny zakonne;j.
Warunkiem uzyskania petnych §wiecen (upasampada) byto ukonczenie dwudzie-
stego roku zycia. Osoba mtodsza mogta jednakze przyja¢ dziesigé wskazan® i zo-
sta¢ nowicjuszem (Sramanera) lub nowicjuszka (sramanert). Warunkiem tego bylo
ukonczenie czternastu, a w specjalnych przypadkach siedmiu lat zycia.

Od wyznawcow swieckich oczekiwano przestrzegania pigciu podstawowych za-
lecen, czyli powstrzymania si¢ od zabijania, kradziezy, ktamstwa, niewlasciwych
zachowan seksualnych oraz odurzania si¢. Dodatkowo, podczas czterech dni kazde-
go miesigca® (tak zwane dni upavasatha, p. uposatha) wyznawcéow $wieckich
obowigzywaly zakazy spozywania positkdw po potudniu, uczestnictwa w rozryw-
kach z muzyka i tancem oraz noszenia bizuterii i uzywania perfum. Przestrzeganie
zalecen nie bylo obowiazkowe, a naruszenie ktoregos z nich nie bylo karane. Na-
tomiast mnisi i mniszki byli zobowigzani do bezwzglednego przestrzegania wszyst-
kich przykazan (okoto 250 dla mnichéw, 350 dla mniszek), jakie sktadaly si¢ na
klasztorng dyscypling, czyli winaj¢ (vinaya). Za ztamanie regul grozily kary wspot-
mierne do wagi przewinienia.

Podstawe winaji stanowi zespdt zalecen i kar za odstepstwo od nich zwany pra-
timoksza (pratimoksa, p. patimokkha). Istnieje siedem (osiem dla mniszek) klas
przewin, pogrupowanych od najpowazniejszych do mniej istotnych. Najwazniejsza
klasa sa reguly typu paradzika (parajika), ktorych zlamanie skutkowato trwatym
wykluczeniem ze wspdlnoty klasztornej. Obejmowaty one zakaz stosunkéw plcio-
wych, kradziezy, zabojstwa i Swiadomego ktamstwa. Drugie co do waznosci sg regu-

82 Dziesigé wskazan mnisich obejmuje pigé podstawowych przykazan (por. przykazania dla
0s0b $wieckich) oraz zakaz spozywania positkdw po potudniu, uczestniczenia w $piewach, tancu
1 muzyce, uzywania perfum i noszenia ozdob, unikania luksuséw i przyjmowania pienigdzy.

% Dni pelni ksiezyca, nowiu oraz pierwszej i ostatniej kwadry.
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ty typu sanghadisesza (samghadisesa), obejmujace na przyktad zakaz zadawania
si¢ mnichéw z kobietami, falszywego oskarzenia innych mnichéw albo gloszenia
pogladéw mogacych doprowadzi¢ do schizmy. Mnich lub mniszka uznani za win-
nych ztamania jednej z regut sanghadisesza zobowiazani byli do pokuty, a nastep-
nie — jezeli byla ona zadowalajaca — przywracani na tono wspdlnoty. Pozostate
zbiory regut zawieraty pomniejsze wskazania, ktorych ztamanie skutkowato na przy-
ktad gtosnym wyznaniem postgpku, okazaniem skruchy, przepadkiem mienia itd.

Do zakonu moégt wstapi¢ kazdy, bez wzgledu na ras¢ czy pozycje spoleczng.
By zosta¢ przyjetym, kandydat musiat spetnia¢ pewne kryteria, na przyklad by¢
wolnym od przewiny typu paradzika, wolnym od dlugdéw i nie mie¢ zadnego kon-
fliktu z prawem. Po przyjeciu do wspdlnoty zakonnej kandydat byt pouczany o ko-
niecznosci przestrzegania regut paradzika, a takze o czterech ogdlnych zasadach
kierujgcych zyciem mnicha, obejmujacych utrzymywanie si¢ tylko z wyzebranego
pozywienia, uzywanie jako odzienia tachmanow porzuconych przez innych, medy-
towanie i spanie pod drzewami oraz uzywanie krowich odchoddéw jako jedynego
lekarstwa. Reguty te stanowity tylko ogoélne wyznaczniki i mogly zosta¢ ztagodzo-
ne w zaleznosci od okolicznosci.

Zycie mnicha byto tak ustalone, by nic nie odciggato jego uwagi od gléwnego
celu, jakim byla praktyka i kontrolowanie pragnien. Mnich wstawal wczesnie rano
i medytowal, po czym udawal si¢ do domdéw swieckich wyznawcow po jedyny
w ciggu dnia positek, ktory musiat spozy¢ przed potudniem. Po potudniu mogh
zndéw udaé si¢ do domoéw wyznawcow lub oddac sie¢ medytacji w zacisznym miej-
scu. Wieczorem moégt spotkac si¢ z innymi mnichami Iub ze swym nauczycielem,
by rozwaza¢ buddyjskie nauki. Poza dyskusja nad Dharmg mnich miat zachowac
milczenie. PéZnym wieczorem udawat si¢ do swego pokoju, by medytowac. Cztery
razy w miesigcu, z okazji dni uposatha, $wieccy wyznawcy przybywali do klaszto-
ru, by stucha¢ nauk. We wlasnym gronie mnisi obchodzili uposatha dwa razy
W miesigcu, zbierajac si¢ i recytujac wspdlnie zasady pratimokszy.

Pierwotnie mnisi 1 mniszki mieli prowadzi¢ wedrowny tryb Zzycia i wolno im by-
to posiada¢ jedynie sze$¢ przedmiotow: trzy szaty, miseczke zebraczg, kawatek
materiatlu, na ktérym mogli usigs¢, i sitko na wodg. Szaty, najczesciej bawelniane,
sktadaly si¢ z pozszywanych kawatkow materiatu i farbowane byty na kolor zga-
szonej zotci, podczas gdy Swieccy wyznawcy uzywali szat biatych. Jedyng przerwa
w mnisiej wedrowce byla czteromiesigczna pora deszczowa, kiedy zbierano sie
w jednym miejscu, by oddawac si¢ jeszcze intensywniejszej praktyce.

J. Zapart
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DZINIZM

Poczatek dzinizmowi jako zorganizowanej religii dal Wardhamana (Vardhamana;
»Wzrastajacy”, ,,Powodujacy Wzrost”), noszacy przydomki Mahawira (Mahavira;
»Wielki Bohater”) i Dzina (Jina, ,,Zwyci¢zca”). Podobnie jak w wypadku Buddy,
tak tez w wypadku Wardhamany trudno ustali¢ lata, w ktorych zyt. Tradycyjnie
przyjmuje si¢ okres 599-527 p.n.e., ale wiele zrdédet wskazuje na datowanie zgota
odmienne, dlatego warto przyjac ,,tymczasowo”, ze Mahawira zyt okoto 540-478
roku p.n.e.** Miat urodzi¢ si¢ nicopodal Waisali w warnie kszatrijow. Jego ojcem
byt Siddhartha (Siddhartha), a matkg Trisala (Trisala). Po $mierci rodzicow, gdy
miat dwadziescia dziewigé lat, Wardhamana opuscit rodzinny dom. Po ponad dwu-
nastu latach spedzonych na nieustannych wedrowkach, surowej ascezie i rozmysla-
niach osiggnat wreszcie wyzwolenie, czyli doskonate poznanie (kevala-jiana).
Tradycja uznaje, ze Mahawira spedzit na nauczaniu okoto trzydziestu lat, wedrujac
po obszarach dzisiejszego Biharu, péinocno-zachodniego Bengalu i wschodniego
Uttar Prade$. Zasigg pierwotnego dZinizmu zostal rozszerzony jeszcze za zycia
Wardhamany przez jego uczniow, jednakze nie byt zbyt rozlegly. Ostatnie chwile
zycia spedzit na dworze kréla Hastipali (Hastipala) w miejscowosci Srodkowa Pa-
wa (Majjhima Pava)®. Zmart w wieku siedemdziesieciu dwoch lat, do ostatniej
chwili nauczajgc.

Pomimo pierwszorzednej roli, jakag Mahawira odegrat w historii dzinizmu, nie
nalezy uznawaé go za faktycznego tworce tej religii, a raczej za reformatora, ktory
wlasne nauki spoit z juz istniejagcymi. Ascetg i nauczycielem, z ktoérego dorobku
mial Wardhamana korzysta¢, byt Par§wa (Parsva). Byl on nauczycielem z Benare-
su, urodzit si¢ juz dwiescie pigcdziesiat lat przed Wardhamang i zyt sto lat. W usta-
laniu jego zyciorysu skazani jestesmy niemal wyltacznie na legendy i domysty, ale
faktem jest, ze w czasach Mahawiry na terenie doliny Gangesu istniaty juz grupy
ascetow powolujace si¢ na imi¢ Par§wy jako swego nauczyciela. Wiemy, iz w od-
réznieniu od ucznidéw Wardhamany zwolennicy Parswy nosili szaty i nie golili
glow, a przez pozniejsza literature zwani byli ,,starszymi” (thera). Posréd nich mieli
by¢ sami rodzice Mahawiry, ktérzy dokonali Zywota poprzez skrajny rytualny post.
Podzial na ,,starszych” i zwolennikéw Dziny mdgl by¢ poczatkiem obecnego do dzi$
roztamu w tonie gminy dzinijskiej na §wetambarow (Svetambara, ,,odziany w biel”)
i digambarow (digambara, ,,0dziany w strony $wiata”, to jest nagi). Swetambarowie
nosza biate szaty, a digambarowie sg bardziej radykalni — stosujg regute nagosci
i catkowitego ubdstwa. Zywa pamie¢ o zaleceniach Par§wy i aktywne zaangazowa-
nie wiernych w ich wypetnianie, jakie utrzymywato si¢ w czasach Mahawiry, spra-

8 p. Balcerowicz, Dzinizm i filozofia déinijska, [w:] Filozofia Wschodu, red. B. Szymanska,
Krakow 2001, s. 156.

% Nie nalezy utozsamiaé tej miejscowoéci z Pawg, w ktoérej Budda Gautama przyjat swoj
ostatni positek. Idem, Dzinizm. Starozytna religia Indii, Warszawa 2003, s. 40—41.
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wia, ze 0w 250-letni okres oddzielajacy obydwu ascetdéw mozna uznac¢ za symbo-
liczny i przyjaé, ze Parswe i Mahawire mogtly dzieli¢ nie wigcej niz ,,trzy, cztery
pokolenia™®. Dzinizm bylby wicc tradycja starsza od buddyzmu o blisko sto lat.

Roztam gminy dzinijskiej na $Swetambaréow i digambaréw ukonstytuowat sie
ostatecznie okoto I wieku n.e., a przypieczetowany zostat w V wieku n.e. Réznice
pomigdzy odtamami dotyczg gtdéwnie kwestii postepowania mnicha, kazdy z odta-
mow ma takze odmienny kanon s§wigtych pism. Istnieja rowniez pewne rozbiezno-
$ci doktrynalne, takie jak poglady na nature istoty o$wieconej (kevalin). Swetamba-
rowie uznaja, ze istota taka przejawia procesy fizjologiczne i dziala w $wiecie, dla
digambarow kewalin zamiera w pozycji medytacyjnej, przestaje przyjmowac posit-
ki i oddychaé, emitujac jedynie boski dZzwigk. Istotng roznica jest oczywista kwestia
nagosci 1 ubdstwa, o czym powiemy ponizej, a takze kwestia wyzwolenia kobiet,
dopuszczanego tylko przez §wetambaréw. Ponadto swetambarowie uwazaja, ze Ma-
hawira byl Zzonaty, podczas gdy digambarowie wykluczaja takg mozliwos¢. Mnich
$wetambara moze posiada¢ przedmioty niezbedne do przezycia, takie jak szaty oraz
pojemnik na wodg¢ i jedzenie. Ma takze miseczke na jalmuzne, miotetke stuzaca
do zamiatania przed soba drogi, aby przypadkiem nie nadepng¢ na Zzadne stworze-
nie, a takze maseczke na usta chronigcg przed przypadkowym wchlonigciem mikro-
skopijnych owadow. Swetambarowie chodza od domu do domu, zebrzac (do trzech
razy dziennie) o pozywienie, ktére muszg nastepnie zabra¢ do klasztoru i spozy¢,
nie pozostawiajac zadnych resztek. Mnich digambara nie posiada niczego poza
miotetkg z pawich pidr. Wyzebrany pokarm, tyle, ile zmiesci w dwie ztozone dto-
nie, spozywa raz dziennie bez uzywania jakichkolwiek naczyn czy sztué¢cow. Moze
w tym czasie przebywa¢ w domu swieckiego wyznawcy, ale nie wolno mu usigs¢.
Zaroéwno mnichow, jak 1 wyznawcow $wieckich obowigzuje catkowity zakaz spo-
zywania positkéw po zachodzie stonca; niegdy$ wigzato si¢ to z mozliwos$cig przy-
padkowego skrzywdzenia réznych zywych stworzefi. Zaden dzinista nie moze spo-
zywaé migsa ani zadnych produktéw, ktérych pozyskanie wigze si¢ z krzywda
1 $miercig zywych istot, na przyktad miodu.

O naukach poprzednika Mahawiry, Par§wy, wiemy niewiele, poza tak zwang na-
uka czterech powsciagni¢¢. Sg to cztery przykazania o nastepujacej tresci: 1. po-
wstrzymywanie si¢ od krzywdzenia wszystkich istot zywych (ahimsa); 2. powstrzy-
mywanie si¢ od ktamstwa (satya, ,,prawdoméwnos¢™); 3. zakaz przyjmowania tego,
co nie zostato dane (asfeya) oraz 4. nakaz ubodstwa (aparigraha, ,,nieposiadanie”).
Wardhamana wprowadzit dodatkowo 5. przykazanie nakazujace wstrzemiezliwosé
plciowa (brahmacarya), a takze wiele pomniejszych regut zakonnych®. Te pie¢
przykazan (ztagodzonych nieco dla wyznawcow swieckich®) sktada si¢ na nalezyte

% Tbidem, s. 54.

87 Reguly te dzielg sic na ochraniajace przed naptywem nowego karmana (pie¢ wspomnia-
nych nakazow moralnych) i niszczace karmana juz istniejacego (nakaz ascezy zewnetrznej —
umartwianie ciala — i wewngtrznej — spowiedz, pokuta, medytacja).

88 Ztagodzenie polega tu na przyklad na zastgpieniu postulatu wstrzemiezliwosci piciowej na-
kazem wierno$ci matzenskiej, a nakazu ubdstwa — postulatem ograniczenia wielkosci majatku itd.
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postepowanie (samyac-caritra), ktore wraz z nalezytym spojrzeniem (samyag-
darsana) 1 nalezytym poznaniem (samyaj-jiana) tworzy trzy klejnoty (tri-ratna)
dzinizmu — droge wiodaca do zbawienia.

Zaréwno Wardhamana, jak i Parswa byli ostatnimi z grupy dwudziestu czterech
tirthankaroéw (firtha-kara, dost. ,twérca brodu”), czyli nauczycieli, ktérzy w kazdej
z epok $wiata wskazujg ludziom drogg (,,brod”) z oceanu cierpienia do wyzwolenia.
Wedtug §wetambardw rola tirthankaréw polega na nauczaniu i poswiadczaniu nauki
wlasnym zyciem, a wedhug digambardéw tirthankara po osiagnigciu o$wiecenia osta-
tecznie odcina si¢ od $wiata i pozostaje w stanie cigglej medytacji. Sam fakt jego
oswiecenia ma pokazywac ludziom mozliwo$¢ wyrwania si¢ z cierpienia, jakim jest
zycie w samsarze. Digambarowie utrzymuja ponadto, ze kazda istota oswiecona
zaprzestaje spozywania jakiegokolwiek pokarmu, nie przejawia funkcji fizjologicz-
nych i pozostaje w calkowitym bezruchu. Nauki takich istot przekazywane sg nie
bezposrednio, ale za sprawg zwierzchnikow gminy (gana-dhara), ktdrzy odczytuja
,»boski dzwigk” emitowany przez ciato o§wieconego i dokonuja jego przektadu na
jezyk potoczny.

NAUKI MAHAWIRY 1 ELEMENTY FILOZOFII DZINIJSKIEJ

W przeciwienstwie do niechetnego teoretyzowaniu Buddy Mahawira pozostawit po
sobie kompletny system filozoficzny. Jego nauczanie skupiato si¢ na kwestiach
etycznych, na pierwszy plan wysuwajac bezwzgledny obowigzek poszanowania
zycia. Dzina zabranial nie tylko zabijania czy krzywdzenia (i to zaréwno ciatem,
mowa, jak i umystem), ale takze naktaniania do takich dziatan oraz przyzwalania na
nie. Podkreslanie zasady nieczynienia krzywdy wigzalo si¢ z zapatrywaniami Ma-
hawiry na $wiat i cierpienie jako doznanie obecne w doswiadczeniu wszystkich
zywych istot. Powodem cierpienia jest niewiedza i dziatanie, a droga do wyzwole-
nia rozpoczyna si¢ od uswiadomienia faktu, ze kazda istota chce by¢ od cierpienia
wolna. Madro$¢ uwidacznia si¢ w zaniechaniu czynienia krzywdy, jak i w kontro-
lowaniu wszelkich poczynan, bowiem dziatanie jako takie prowadzi do kolejnych
narodzin, a te do cierpienia. Czlowiek jest nieustannie otoczony przez zywe istoty
przebywajace we wszystkich zywiotach, dlatego pelne przestrzeganie zasady ahim-
sy jest mozliwe tylko po wkroczeniu na droge ascezy. Zycie osoby $wieckiej zosta-
je uznane za bezuzyteczne, gdyz petna wiedzg¢ i kontrole nad dziataniem moze dac
tylko egzystencja mnicha. Droga do wyj$cia z kregu cierpienia wiedzie przez zanie-
chanie wszelkiego dzialania, co w rezultacie prowadzi do przerwania ciggu naro-
dzin i $mierci. Wyzwolenie jest zas wyrwaniem niesmiertelnej duszy z wszelkich
wiezow 1 nie mozna opisac¢ go za pomocg konwencjonalnego jezyka.

Istotng czgscig dzinijskich pogladéw jest bardzo archaiczny sposdb pojmowania
prawa karmana. Uznaje si¢, ze kazde dziatanie pod postacig karmana jako materii
subtelnej dostownie oblepia ludzka dusze, czyniac ja cigzka, a przez to zwigzang ze
$wiatem doczesnym. Dlatego, aby uwolni¢ dusz¢ od karmicznego brzemienia, ko-
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nieczne jest wyrzeczenie si¢ wszelkich dziatan, co w praktyce monastycznej reali-
zowane jest poprzez postepowanie wedle $cistego kodeksu ograniczajacego naptyw
karmicznej materii.

Dzinizm jest religia odrzucajaca objawienie zawarte w tekstach Wed. Odrzuca
takze istnienie boga stworcy jako bytu absolutnego, ktéry ma wpltyw na ksztatt
Swiata i jest dawcg moralnych praw. Podobnie jak buddysci, dzinisci uznajg istnie-
nie bogdw (lub istot niebianskich, dewow) i widza w nich istoty etycznie doskonal-
sze od ludzi, ktére niemniej jednak podlegaja narodzinom i $mierci. Stan boski jest
mozliwy do osiggni¢cia dla kazdej istoty dzigki moralnemu postepowaniu, jednakze
jest on nadal bardzo odlegly od tego, co stanowi ostateczny cel wszystkich istot
zywych — wyzwolenia.

Filozoficzny system dzinistéw jest realistyczny i pluralistyczny. Opiera si¢ na
empirycznych metodach poznawczych i logice. Dzini$ci uznajg istnienie Swiata za
odwieczne i podlegajace cigglym przemianom. Uznaje si¢ istnienie substancji
(dravya), ktora mimo iz podlega powstawaniu, trwaniu i zanikowi, jest w swej isto-
cie wieczna. Substancja nie istnieje niezaleznie od swoich przymiotow, ktore sa
z nig stale zwigzane i okreslaja jej charakter. Posiada takze przejawy, ktore sg tem-
poralne i nie wptywaja na jej charakter, a jedynie na postrzegalng forme¢. Podsta-
wowa metafizyka dzinijska zamyka si¢ w siedmiu kategoriach (zattva) okreslaja-
cych relacje pomiedzy zasadg ozywiona, czyli dusza (jiva) [1], a tym, co nieozy-
wione (gjiva) [2]. Wszelkie dziatanie prowadzi do gromadzenia si¢ (dasrava) [3]
karmicznej materii, a im aktywnos$¢ moralnie gorsza, tym materii jest wigcej. Mate-
ria osiada na duszy, tworzac tak zwane Wiezy (bandha) [4], ktére obciazaja ja
1 przy¢miewaja jej naturalny blask. Dusze z natury posiadaja zdolno$¢ nieograni-
czonego widzenia, poznania, a takze nicograniczong moc i blogos¢. Karman ogra-
nicza te naturalne wlasciwosci. Im wigkszy cigzar duszy, tym bardziej zapada si¢
ona w piekielnych rejonach wszech$wiata, ktdre w kosmologii dZinijskiej umiesz-
czone sa pod $wiatem ludzkim®. By zapobiec tej degradacji duszy, konieczne jest
powstrzymanie (samvara) [5] naptywu karmicznej materii. Najskuteczniej mozna
tego dokonaé, podejmujac zycie mnicha-ascety, ktory minimalizuje wszelkg aktyw-
nos$¢ zyciowa. Jednak samo powstrzymanie naptywu materii karmicznej nie jest
wystarczajace do wyzwolenia, dlatego nalezy podjac¢ kroki w celu jego zniszczenia
(nirjara) [6]. Mozna tego dokonac tylko na drodze surowej ascezy obejmujacej
umartwienia, posty i medytacje, a nawet rytualne zaglodzenie si¢ na $mier¢ (sal-
lekhana). Kiedy karman zostaje catkowicie usuniety, jednostka dostgpuje pelnego
poznania i wyzwolenia (moksa) [7]. Dusza uwalnia si¢ od materii karmicznej, staje
si¢ lekka 1 wznosi si¢ w najwyzsze rejony wszechswiata, gdzie rezyduje wiecznie
w pelnej szczesliwosci, wolna od perspektywy ponownych narodzin.

% Dzinijski wszech$wiat ma postaé stojacego w rozkroku cztowieka o ramionach wspartych
na biodrach. Siedem warstw piekiet zajmuje obszary az do pasa, w okolicach brzucha znajduje si¢
$wiat ludzki (tylko tam mozliwe jest osiagnigcie wyzwolenia), tors to krainy bogdw, a glowa jest
siedziba dusz wyzwolonych.
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Dusze moga zamieszkiwac kazdy zywy organizm. Duszom zniewolonym w sam-
sarze przeznaczone jest odradzanie si¢ w formie istot piekielnych, zwierzat (do tej
kategorii zalicza si¢ takze rosliny), ludzi i istot niebianskich, zaleznie od zgroma-
dzonego karmana. Uznanie przez dzinizm wielo$ci dusz jednostkowych wpisuje te
filozofie w nurt odbiegajacy od dominujacej nauki o duszy $wiata (brahmanie)
zawartej w upaniszadach. W dzinizmie nie dochodzi ponadto do oddzielenia proce-
sow swiadomosciowych od duszy, jak ma to miejsce w sankhji. Dusze sa no$nikami
proceséw duchowych i sg aktywne. Te i inne cechy, jak na przyktad zainteresowa-
nie filozofig przyrody, kaza widzie¢ w dzinizmie wczesnego reprezentanta nurtu
mysli filozoficznej, ktéra zaowocowata wydaniem systemu waisesziki’".

Do kategorii elementow nieozywionych dzinisci zaliczaja zasade ruchu (dhar-
ma), zasad¢ spoczynku (adharma), przestrzen (akasa) 1 materi¢ (pudgala). Byty te
wraz z duszg sg okre$lane mianem substancji. Interesujace jest, ze dzinizm prze-
ksztatcit zasade etycznego postepowania (dharma) 1 jego przeciwienstwo (adhar-
ma) w zasad¢ ruchu i spoczynku. W ten sposob kazde dziatanie zyskuje wymiar
etyczny, a widzieliSmy juz, jakie znaczenie dla duszy ma kazdy czyn. Przestrzen
sktada si¢ z niepodzielnych czasteczek (pradesa) wielko$ci atomu i wypetnia caty
wszechswiat. Materia sktada si¢ z atoméw (paramanu), ktére mogag taczy¢ sie
w czasteczki 1 przez to sta¢ si¢ postrzegalne dla zmystow. Funkcja materii jest do-
starczanie istotom zywym roznorakich doswiadczen oraz powodowanie ciaglego
odradzania si¢ w §wiecie. Istoty zywe wchodza ze soba w relacje, ktore majg przede
wszystkim wymiar etyczny. Odkrywanie prawidel etyki (poprzez wzajemne na-
uczanie si¢) jest dla istot zywych realizacja ich naturalnych sktonnosci. Znajduje to
odzwierciedlenie w postulacie, ktéry dzinizm uczynit swg maksyma: ,,niech zywe
istoty wspomagaja sie wzajemnie (parasparopagraho jivanam)™".

J. Zapart
SIKHIZM

Zrodet sikhizmu szukaé nalezy w tradycjach nathéw (ndtha, dost. ,,pan, schronie-
nie”) i santéw (samt, dost. ,rzeczywisty”). Zatozycielem linii nathow byl Matsjen-
dranath (Matsyendranath, IX—X wiek); za jego kontynuatora uznaje si¢ Gorakhna-
tha (Gorakhnath, XI/XII wiek), ktory miat by¢ weieleniem samego Siwy. Nathowie
posiadali wiasny kanon literacki utozony w sanskrycie i archaicznym hindi. Odrzu-
cali podziaty kastowe, obrzedy i autorytet §wictych pism hinduizmu, za droge do
zbawienia uznajac praktyki jogiczne.

% E. Frauwallner, Historia filozofii indyjskiej, thum. L. Zylicz, Warszawa 1990, s. 264-266.
o' p. Balcerowicz, Dzinizm i filozofia dzinijska, op. cit., s. 172, 177.
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Santowie byli ruchem poboznosciowym, ktory zaznaczyt swoja obecnos$é po-
czawszy od XII wieku. Czesto rekrutowali si¢ sposrod niskich klas spotecznych lub
mieli pochodzenie muzulmanskie. Na ruch santdéw w réwnym stopniu wptyneli
muzutmanscy mistycy — sufi, jak i tradycja nathow. Najstynniejszym santem byt
Kabir (Kabir, okoto 1440-1518) — jeden z najwybitniejszych mistycznych poetow
Indii. Kabir glosit potrzebe bezposredniego uwielbienia Boga, ktory w swej istocie
nie poddaje si¢ zadnemu opisowi. Sposobem na odnalezienic Boga jest bhakti —
droga catkowitego oddania i zawierzenia. Kabir odrzucal zewnetrzne przejawy
religijnosci, takie jak muzutmanska modlitwa, hinduski kult posagow, pielgrzymki
albo noszenie zewn¢trznych symboli wiary.

Zatozyciel sikhizmu, Guru Nanak (Gurt Nanak, 1469—-1539), urodzit si¢ w ro-
dzinie hinduskiej w zamieszkanym glownie przez muzutmandéw Pandzabie, wiec od
najmtodszych lat miat staly kontakt z islamem. Jako mtodzieniec odrzucit nauki
ortodoksyjnego hinduizmu, ale nie wyrzekt si¢ poszukiwan religijnej prawdy. Przez
pewien czas przebywat na shuzbie u afganskiego gubernatora w Sultanpurze; po-
wiada si¢, ze toczyl tam dysputy z muzulmanskimi uczonymi. Jako trzydziestoletni
mezczyzna Nanak doznat o§wiecenia i1 stwierdziwszy, ze ,,nie ma ani hindusa, ani
muzutmanina™?, postanowil zapoczatkowaé nowa religie. Przez dwadziescia lat
wedrowat 1 nauczat, a w pigcdziesigtym roku zycia osiadt w wiosce Kartarpur, nie-
opodal Lahore (dzi$ pdtnocno-wschodni Pakistan). Tam pozostal az do $mierci,
zajmujac si¢ budowaniem sikhijskiej spotecznosci.

Nanak wyznawat $cisty monoteizm i uznawat rdéwnos$¢ wszystkich ludzi. Glosit
specyficzng forme kultu, polegajacag na medytowaniu nad boskim imieniem (nam)
1 wspominaniu go (nam simran). Bog Nanaka jest transcendentny, ale i immanent-
ny, gdyz przebywa we wnetrzu cztowieka, jest niewystowiony i pozbawiony wta-
Sciwosci oraz przymiotow (nirguna). Imi¢ Boga jest prawda, dlatego jego powta-
rzanie jest odkrywaniem boskiej natury. Bog jest taskawy, bo stworzyt wszechswiat
w taki sposob, ze kazdy moze rozpozna¢ w nim wyraz natury Stworcy. Objawienie
natury Boga przejawia si¢ w stowie gloszonym przez guru, ktory jest boskim po-
stancem docierajacym do wiernych poprzez stowo. Nazwa ,,sikh” wywodzi si¢ od
sanskryckiego stowa Sisya, oznaczajacego ,,ucznia”’, co wskazuje na bliskos¢ wiezi
pomiedzy mistrzem duchowym i uczniem, jakie obowiazywaly we wczesnym si-
khizmie.

Prawda i stowo Boga przestoni¢te sa maja (maya) — zespolem falszywych ludz-
kich przekonan i wierzen. Efektem dziatan mai jest takze pi¢¢ rodzajow zla, ktdrego
nalezy si¢ wystrzegaé: pozadanie (kam), chciwosé (lobh), gniew (krodh), przywia-
zanie do ziemskich dobr (moh) oraz pycha i egoizm (ahankar). Ludzie pragng do-
trze¢ do Boga, lecz zdaniem Nanaka czynig to niewlasciwymi sposobami, czyli
poprzez praktyki, ktore wzmacniaja jedynie ich egocentryzm, pyche (haumai)

92 Nie ma ani hindusa, ani muzutmanina, czyja wiec $ciezka mam p6j$¢? Pojde sciezka Bo-
ga. Bog nie jest ani hindusem, ani muzulmaninem, a $ciezka, ktora pojde, jest boza”. W. Owen
Cole, P. Singh Sambhi, Sikhowie. Wiara i zycie, tham. J. Mach, £.6dz 1987, s. 25.
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i przywiazanie do $wiata. Dlatego Nanak jest bardzo krytyczny wobec zewngtrz-
nych przejawdw religijnosci: wszelkie obrzgdy sa bezwartosciowe, jezeli wewngtrzna
postawa pozostaje niewtasciwa. Obrzedy nalezy odrzuci¢ w calosci na rzecz poboz-
nego oddania si¢ Bogu oraz recytacji i medytacji nad jego imieniem. Bog w swej
naturze jest taskawy i przejawia si¢ jako tad, jednak nie wszyscy potrafia 6w tad
dostrzec. Widza go guru i wzywaja do jego ujrzenia; jezeli cztowiek zawierzy ich
stowom, wstgpuje na duchowa Sciezke prowadzaca do wyzwolenia (mukti). Aby
osiagna¢ wyzwolenie, nalezy zwalczy¢ pyche, odrzuci¢ doczesne dobra i zwrociw-
szy si¢ do Boga, zjednoczy¢ si¢ z nim (gurmukh). Cel ten mozna osiggnaé poprzez
pobozne i moralne Zzycie gospodarza domu, a nie uciekajacego od spoteczenstwa
ascety-zebraka (sanmjasina). Uznaje si¢, ze do osiaggnigcia wyzwolenia niezbedna
jest takze boska taska. Jest to uzyskanie akceptujacego btogostawienstwa od guru
(lub Boga), ktéry dostrzega zashugi cztowieka pelnego wiary i wyrdznia go sposrod
innych.

Nanak na swego nastepce wybral jednego ze swych uczniéw, Angada (Angad,
1504—1552), ustanawiajgc tym samym sukcesje guru, ktora trwata nieprzerwanie
przez niemal dwiescie lat. Pigty guru sikhow, Ardzan (Arjan, 1563—-1606), byl od-
powiedzialny za skomponowanie pierwszej $wictej ksiegi sikhow, Adi Granth (Adi
Granth). Jest to najwazniejsze sposrod pism sikhijskiego kanonu, znane réwniez
jako Guru Granth Sahib (Guru Granth Sahib), czyli ,,Swiety zbior mistrz”. Ardzan
zebrat w tej ksiedze dzieta pigciu pierwszych mistrzow oraz innych autorow, ktorzy
posiadali poglady podobne do sikhijskich, jak na przyktad Kabir. Sam Ardzan byt
najwickszym wspotautorem ksiegi, a jego hymny odznaczajg si¢ wysokimi warto-
$ciami literackimi”. Za czasow Ardzana przebudowano takze $wiatynie w Amritsa-
rze’* i uczyniono zefi centrum wiary sikhijskiej, ktorym pozostaje do dzi$. Dziesiaty
guru sikhow, Gobind Sinh (1666—1708), na krotko przed swoja $miercia oglosil, iz
linia ludzkich nauczycieli dobiegta konca i ze odtad sikhowie powinni widzie¢
swoja ksigge 1 wspdlnote jako jedno ciato wiecznego nauczyciela.

W kazdej swiatyni sikhijskiej (gurdwara) Adi Granth umieszczona jest w cen-
tralnym punkcie, dokladnie tam, gdzie hindusi umiesciliby wizerunek bostwa.
Hymny ksiegi odspiewuje si¢ przy akompaniamencie muzycznym (kirtan), wraz
z egzegezg przypowiesci dziesigeiu guru tworzy to trzon sikhijskiego obrzedu reli-
gijnego (diwan). Poza tym sikhowie odmawiajg wspolng modlitwe blagalng zwang
ardas. Pewne hymny Adi Granth shuzg do codziennej recytacji i sg czgscia tak zwa-
nej codziennej reguly (nitnem), na ktdra sklada si¢ odmawianie najwazniejszych
hymnéw i piesni. Ciagle studiowanie swictych pism i medytacja nad boskim imie-
niem sg pierwszym z ,.trzech filar6w” sikhizmu. Dwa kolejne to nakaz mitosierdzia
1 jalmuzny oraz uczciwa praca na rzecz sikhijskiej spotecznosci (seva).

% H. McLeod, Sikhijskie hymny do boskiego imienia, thum. Z. Igielski, [w:] Praktyki religijne
w Indiach, red. D. S. Lopez, Jr., Warszawa 2001, s. 156.
% Dzi$ w poocno-zachodniej czesci stanu Pandzab, w poblizu granicy z Pakistanem.
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Od poczatku dziejow sikhizmu jego wyznawcdéw cechowala ozywiona wiez
wspdlnotowa. Sikhowie, majacy poczucie odrebnosci od spotecznosci zaréwno
hinduskiej, jak i muzutmanskiej, w czasach ostatniego guru, Gobinda Singha, za-
czeli coraz silniej demonstrowac swoja tozsamosc¢ religijng. Gobind Singh byt zde-
cydowanym przeciwnikiem wtadzy mogolskiej, czemu datl wyraz, ustanawiajac
Chals¢ (Halsa), czyli ,,armi¢ czystych”. Bylo to stowarzyszenie wtajemniczonych
sikhow, ktore przyjeto kodeks postepowania symbolizowany przez noszenie pigciu
oznak, tak zwanych pigciu k (pasij kakar): niestrzyzonych wlosow (kés), sztyletu
(kirpan), szortow (kaccha), grzebyka (karngha) 1 stalowej bransolety (kara). Czton-
kowie Chalsy przyjmuja kodeks wiary i postegpowania zwany rahit. Przyjeci do
Chalsy powinni wyrzec si¢ przynaleznos$ci kastowej 1 swojej dotychczasowej reli-
gii. Powinni odrzuci¢ wszelkie formy politeizmu i przyja¢ wiar¢ w jednego Boga,
a takze uzna¢ dziesigciu guru i ich nauki. Powinni umieé¢ czyta¢ zapisane w alfabe-
cie gurmukhi (gurmukhi)” wybrane hymny i powtarza¢ je codziennie. Kazdy czto-
nek Chalsy winien nosi¢ pie¢ zewnetrznych oznak swej religii (,,pie¢ k), a takze
powinien szczegolnie wystrzegac si¢ czterech powaznych wykroczen: 1. obcinania
wlosow, 2. spozywania mig¢sa z rytualnego uboju muzutmanskiego, 3. cudzotostwa
oraz 4. zazywania tytoniu.

Powstanie Chalsy motywowane bylo politycznie i przeobrazito poboznosciowa
grupe religijng w gmine o charakterze wojskowym. Do XIX wieku krolestwo si-
hkéw pod wodza Randzita Singha (1780-1839) stanowito ostatni w Azji Potudnio-
wej w pelni niezalezny bastion oporu przeciwko Brytyjeczykom. Pokonane w latach
czterdziestych rozbudzito jednakze tesknote sikhow za wlasnym panstwem — Chali-
stanem. Tesknota ta ujawnita si¢ gwattownie w latach osiemdziesiatych XX wieku,
kiedy doszto do serii wystgpien sihkijskich separatystow sttumionych krwawo przez
indyjski rzad”®.

J. Zapart

%5 Wszystkie teksty w Adi Granth, niezaleznie od jezyka, w ktorym zostaly stworzone, zapi-
sywane sa w tym alfabecie. Gurmukhi jest ponadto standardowym alfabetem stosowanym do
zapisu jezyka pandzabi.

% Por. W. Owen Cole, P. Singh Sambhi, op. cit., s. 204-229.
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KULTURA FILOZOFICZNEJ DYSPUTY
W STAROZYTNYCH CHINACH

W wielu cywilizacjach filozofia odegrata wazng kulturotwércza role, jednak
w starozytnych Chinach mys$l Konfucjusza, Laozi czy Mozi wydaje si¢ by¢ klu-
czem do rozumienia cywilizacji tego kraju. Stato si¢ tak dlatego, ze to wtasnie filo-
zofowie, a nie przywddcy religijni znaczgco wptyneli na ksztattowanie si¢ chinskiej
sztuki, spoleczenstwa, polityki czy nawet zycia prywatnego. To filozofia chinska
okredlita, kim jest ,,cztowiek kulturalny/cywilizowany” (wenren, 3 \), ktory we-
dlug Konfucjusza jest najpeiniejsza, dojrzata formg cztowieka, odrdzniajaca go od
barbarzyncy. Sama kwestia konfliktu kultura/cywilizacja — natura pojawita si¢ juz
na poczatku filozoficznych debat, w sporze konfucjanistow z daoistami'. Moisci
natomiast krytykowali konfucjanistow za przywigzywanie zbyt wielkiej wagi do
»wysokiej kultury”. Sami Chinczycy uwazajg, ze filozofia starozytna byta i jest
niezbednym elementem budujacym ich cywilizacje, dlatego powinna stanowié¢ pod-
stawe porownawczych badan cywilizacyjnych. W niniejszym rozdziale chciatabym
zatem przyjrze¢ si¢ temu, jakie formy przyjeta kultura dysputy filozoficznej w Chi-
nach, co posrednio pozwoli ukazaé, jak debaty filozoficzne wplynety na definiowa-
nie chinskiej kultury oraz cywilizacji.

Wielu wspélczesnych badaczy” twierdzi, ze filozofia chinska powstata i ksztal-
towala si¢ w formie sporow rywalizujacych ze sobg myslicieli. Yameng Liu zauwa-

' W niniejszym rozdziale stosuje miedzynarodowa transkrypcije pinyin do zapisu brzmienia
chinskich znakéw, na przyktad terminu dao (&), od ktorego pochodzi stowo ,,daoista”. W Polsce
upowszechnita si¢ rowniez spolszczona wersja tego stowa — ,taoista”, jednak wspotczesnie od-
chodzi si¢ od niej, poniewaz jest niespojna z transkrypcja pinyin.

% Migdzy innymi Angus Graham, Heiner Roetz, Chad Hansen — za Yameng Liu, Three Issues
in the Argumentative Conception of Early Chinese Discourse, ,,Philosophy East and West” 1996,
Vol. 46, No. 1, s. 33.
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za, ze zaakceptowanie tego zalozenia wplywa na przyjecie okreslonego modelu
interpretacyjnego. Wedle samego Liu podejscie to jest problematyczne migdzy
innymi dlatego, ze trudno doktadnie okresli¢, czy rzeczywiscie wszyscy chinscy
mysliciele filozofowali w opozycji do swoich przeciwnikow, czy moze istnialy
jakie$ ,,wyizolowane” koncepcje filozoficzne’. Model ten pozwala jednak posze-
rzy¢ analize teorii filozoficznych starozytnych Chin o kwestie metateoretyczne:
jesli uznamy, ze teksty chinskie pisane byly jako reakcja na krytyke oponentow,
to oprocz samych propozycji filozoficznych nalezy zbada¢ rowniez narzedzia uza-
sadniania oraz przekonywania przeciwnika do swojej racji.

Jakie sg konsekwencje stwierdzenia, ze filozofia chinska miata charakter deba-
ty? Uczestniczenie w dyspucie wiaze si¢ ze stosowaniem argumentacji. Argumen-
tacja za$§ wymaga okreslenia regul wspdlnych wszystkim uczestnikom debaty,
w przeciwnym razie filozofowie nie rozumieliby siebie nawzajem. Innymi stowy,
Ww sporze potrzebny jest konsensus co do podstawowych zatozen, kryteriéw prawo-
mocnosci oraz zasad argumentacji. Skoro filozofia chinska miala charakter debaty
rywalizujacych ze sobg myslicieli, zadaniem jej interpretatorow jest nie tylko anali-
za tresci filozoficznych, lecz takze rekonstrukcja narzedzi filozofowania, w szcze-
gblnosci zasad prowadzenia dysput. Poza tym powyzszy model interpretacyjny
traktuje koncepcje filozoficzne nie w oderwaniu od siebie, ale jako sie¢ teorii
1 praktyk, w ktdrej relacje migdzy elementami sa rownie wazne jak same elementy.
Zaktada si¢ réwniez istnienie pewnej wspdlnej (dla wszystkich myslicieli danego
okresu) podstawy, na ktorej budowane byty koncepcje, w przeciwnym razie filozo-
fowie nie mieliby si¢ do czego odnie$¢ w argumentacji.

W niniejszym rozdziale sprobuje pokaza¢ podstawowe dla starozytnych Chin
schylku panowania dynastii Zhou (okoto 1122-256 p.n.e.) koncepcje filozoficzne
z perspektywy powyzej zdefiniowanego modelu interpretacyjnego. Dzigki temu
bedzie mozna przesledzi¢, jakie byly Zrddta starozytnej filozofii chinskiej,
relacje miedzy poszczegdlnymi koncepcjami oraz jakimi metodami
postugiwali si¢ mysliciele, aby uzasadni¢ swoja racj¢. Okaze si¢ rOwniez, czy sama
dysputa jako forma filozofowania stala si¢ takze trescia sporu filozoficznego.
Ze wzgledu na przegladowy charakter niniejszego rozdziatu ogranicze si¢ jedynie
do glownych dysput filozoficznych starozytnych Chin sprzed panowania dynastii
Qin, co pozwoli jednak ukaza¢ pewne tendencje oraz cechy charakterystyczne kul-
tury debat tego okresu — debat, na ktérych zbudowano chinska cywilizacje.

Poczatki myslenia filozoficznego w Chinach sytuuje si¢ pomigdzy VII a VI
wiekiem p.n.e., w okresie schytku panowania dynastii Zhou. Byly to czasy narasta-
jacej niepewnosci politycznej 1 spolecznej: wladcy Zhou powoli tracili dominujaca
pozycj¢ w Chinach, mimo ze wciagz sprawowali nominalng wladze. Powstato wtedy
wiele mniejszych, niezaleznych panstewek. W poczatkowym okresie Wiosen i Je-
sieni (722—481 p.n.e.) panstwa te pokojowo wspotistnialy ze soba, ,,po cichu” budu-

> Y. Liu, Three Issues in the Argumentative Conception of Early Chinese Discourse, ,,Philoso-
phy East and West” 1996, Vol. 46, No. 1, s. 33-34.
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jac swoja potege. Okres Walczacych Krolestw (480222 p.n.e.) to czasy, gdy pan-
stwa te wszczely konflikty zbrojne i zaczgly walczyé o rozszerzenie swoich teryto-
riow®. Problem, jak przywréci¢ Chinom utracona harmonig, stal sic impulsem
do narodzin filozofii.

Wspotezesny badacz filozofii chinskiej Angus Graham® twierdzit, ze myslenie
filozoficzne w starozytnych Chinach bylo odpowiedzig na zatamanie si¢ moralno-
politycznego porzadku. Wedlug Grahama, kluczowe dla myslicieli chinskich pyta-
nie brzmiato: ,,Gdzie jest droga/sposéb (dao, i%)?”, poniewaz filozofia miata
za zadanie wyznaczaé najlepsze sposoby rzadzenia panstwem oraz kierowania wia-
snym zyciem’. Filozofia nie byta tworzona dla niej samej, namyst filozoficzny
w Chinach od poczatku podporzadkowany byt celom praktycznym. Mozna powie-
dzie¢, ze filozofowie wypehili luke w spoleczenstwie chinskim, odpowiedzieli
na rosngce zapotrzebowanie na doradcéw w postepowaniu zarowno wiadcow, jak
1 zwyktych ludzi.

W pytaniu ,,Gdzie jest droga/sposéb?” (dao, i&) sformutowanym przez Grahama
kluczowe sa dwa stowa: ,,gdzie” oraz ,,droga/sposéb/kierunek”. Wbrew pozorom
pytanie to nie jest trywialne, ale odwotuje si¢ do najbardziej podstawowych intuicji
w mysli chinskiej. Mozna powiedzieé, ze drugi z tych termindow — dao, i — jest
kluczem do zrozumienia filozofii Panstwa Srodka®. Dao odnosi si¢ zarowno do
zycia czlowieka i1 kierunku, jaki przyjmuja jego dzialania, na przyktad w sensie
etycznym, jak i do sposobow funkcjonowania wszechswiata. Mozna wigc mowic
0 dao poszczegbdlnego cztowieka, dao pewnego spoteczenstwa, jak i1 dao catego
$wiata. Koncepcja dao zostata zaczerpnigta z ksiegi madrosciowej starozytnych
Chin — Ksiegi Przemian (Yijing, %4%), ktdrej poczatki siggaja mitycznej starozyt-
nosci’. W ksiedze tej, jak rowniez w dopisanych do niej komentarzach, Chinczycy
odnalezli podstawy swojej filozofii, obraz swiata, z ktorego wyciggneli filozoficzne
wnioski'’. Na tych intuicjach budowali teoriec i w ksiedze szukali uzasadnienia,
dlatego mozna powiedzie¢, ze stanowi ona zrddto chinskich koncepcji filozo-
ficznych.

Swiat z Ksiggi Przemian jest organiczng, uporzadkowang catoscia, a nie cha-
otycznym zlepkiem elementéw''. Poniewaz podlega on nieustannym zmianom,
opisywalny jest w kategoriach procesu, cyklu rozwojowego, raczej stawania si¢ niz
istnienia. Na $wiat sktadajg si¢ trzy sfery: Niebo, Ziemia (tiandi, %) oraz czto-

* 1. Liu, Wprowadzenie do filozofii chiriskiej, thum. M. Godyn, Krakow 2010, s. 15.

5 Jeden z najwazniejszych zachodnich sinologoéw zajmujacych sie starozytng filozofig chin-
ska, zmarty w 1991 roku.

U Grahama: ,,Where is the Way?”

" A. C. Graham, Disputers of the Tao, 1llinois 1989, s. 3.

8 Stowo ,,Chiny” po chifisku znaczy ,,Panstwo Srodka” (zhongguo, 1[H).

 Wedtug legendy najstarsza wersje Ksiegi Przemian mial przekaza¢ Chificzykom mityczny
wiadca Fuxi. Wedlug wspoétczesnych badan pochodzi ona z okoto XI wieku p.n.e.

0 A, 1. Wéjcik, Filozoficzne podstawy sztuki kregu konfucjaniskiego, Krakow 2010, s. 26.

''J. Liu, op. cit., s. 4.
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wiek. Pomigdzy tymi trzema sferami istnieje pewna odpowiednios¢, dlatego zabu-
rzenia harmonii w $wiecie ludzi wplywaja na funkcjonowanie catosci natury'”.
Poniewaz poza catoscig swiata niczego nie ma, cztowiek zainteresowany jest tym,
co znajduje si¢ wewnatrz tej catosci. Celem ludzi jest osiggnigcie harmonii, ktora
oznaczataby pewnego rodzaju skorelowanie prywatnych ,,drog zycia”, wlasnego
dao, z dao catosci. W takim $wiatoobrazie czlowiek nie jest definiowany przez
cechy, ktore go indywidualizuja, ale jest okreslany przez miejsce, w ktorym
si¢ znajduje, stad stowo ,,gdzie” w pytaniu Grahama. To ,,miejsce”, a nie na przy-
ktad osobowos¢ cztowieka czy jakas transcendentna sita, wyznacza kierunek jego
dziatan.

,Wielki komentarz”" do Ksiegi Przemian opisuje takze punkt zwrotny, wazny
dla catej pozniejszej filozofii chinskiej: moment nadania nazw. Zamiast kosmogo-
nicznej wizji powstania wszechswiata w ,,Wielkim Komentarzu” pojawia si¢ opis
wyrdzniania par przeciwienstw przy pomocy stow. Historia swiata podzielona jest
wigc na okres sprzed powstania jezyka i po jego powstaniu. Poczatek jezyka wy-
znacza w tym wypadku poczatek kultury — cywilizacji'®. Pytanie o poczatek cywili-
zacji wazniejsze jest wiec od pytania, jak powstal Swiat.

Jakkolwiek skomplikowany bylby obraz swiata w Yijing, ksigga ta nie wystar-
czyta do rozwigzania probleméw pograzajacego si¢ w chaosie spoteczenstwa chin-
skiego konca panowania dynastii Zhou. Potrzebni byli mysliciele, ktérzy dopraco-
waliby zarysowane w niej intuicje, zinterpretowali opisane obrazy. Pojawienie si¢
pierwszych myslicieli zaowocowalo natychmiastowym rozwojem filozofii, dlatego
czasy te nazywane sg czesto okresem ,,stu szkot filozoficznych” (baijia, &%). Tek-
sty powstawatly w silnej interakcji konfliktowych teorii, dlatego kazde kolejne prace
pisane byly w coraz bardziej systematyczny, dopracowany sposéb. Okres ,.stu
szkot” zapoczatkowal filozofi¢ chinska, a tym samym znaczaco wptynat na ksztat-
towanie si¢ calej pdzniejszej cywilizacji chinskiej.

Historycznie Konfucjusza (551479 p.n.e.) uznaje si¢ za pierwszego filozofa
chinskiego. Graham twierdzi, ze to od niego zaczat si¢ w Chinach namyst filozo-
ficzny, a skoro byl pierwszy, jego teorie nie mialy jeszcze charakteru argumenta-
cyjnego”’. Sam Konfucjusz nie uznawat siebie za innowatora, twierdzit, ze przeka-
zuje jedynie nauki swoich przodkéw'®. Dao Konfucjusza to wige droga dawnych
medrcdw, wyznaczona przez formy sztuk, migedzy innymi ceremonii/obyczaju
(li, #L) oraz cnoty (de, f&), w ktérych zalecat ¢wiczy¢ si¢ od dziecka. Mimo ze czgs$¢
ceremonii wywodzila si¢ z praktyk religijnych, Konfucjusz nie chciatl wypowiadac¢

2 Ibidem, s. 2.

13 Autorstwo ,,Wielkiego komentarza™ tradycyjnie przypisuje si¢ Konfucjuszowi lub jego ucz-
niom. Badania pokazuja, ze tekst pochodzi prawdopodobnie z okresu Walczacych Krolestw (475—
256 1. p.n.e.)

' A 1. Wojcik, Filozoficzne podstawy sztuki...., op. cit., s. 34.

Y. Liu, op. cit., s. 52.

'S Dialogi konfucjanskie, thum. K. Czyzewska-Madajewicz, M. J. Kiinstler, Z. Ttumski, [w:]
Filozofia Wschodu. Wybor tekstow, red. M. Kudelska, Krakéw 2002, s. 325.
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sic w kwestii bogéw i duchéw'’. Interesowat go sam pigkny ksztalt ceremonii, ich
aspekt formalny, charakter powtarzania pewnej czynnosci. W rytualizacji dziatan
dostrzegt Konfucjusz funkcje transformacji cztowieka. Uznat, ze trening ceremonii
pozwoli ,,oddolnie” przemieni¢, zharmonizowac¢ pograzone w chaosie Panstwo
Srodka. Jego projekt filozoficzny obejmowat cale spoteczenstwo: od pojedynczego
cztowieka, przez rodzing, lokalne grupy spoteczne, az po najwyzszy stopien hierar-
chii — panstwo z wladcg na czele. W ten sposob Konfucjusz stworzgfi wizje panstwa
opartego na prawie obyczajowym zamiast na prawie stanowionym'®.

Konfucjusz uwazal, ze probleméw w panstwie nie da si¢ rozwigzaé za pomoca
przemocy ani systemu kar, poniewaz dziatania te odwoluja si¢ do uczucia strachu,
ktére nie ma potencjatu transformujacego'”. Twierdzil, ze tylko wstyd, ktory poja-
wia si¢ jako wynik internalizacji treningu form obyczaju (/i, #.), moze zapobiec
utracie harmonii w spoteczenstwie. Konfucjusz zaktadat, ze jesli kazdy, od wladcy
po zwyklego cztowieka, zacznie ¢wiczy¢ si¢ w ceremoniach 1 cnotach, to spote-
czenstwo bedzie funkcjonowato harmonijnie, w zgodzie z dao Nieba. Wazne jest,
aby kazdy dobrze rozpoznal role, jaka pelni w spoteczenstwie, aby dobrze znat
swoje miejsce, poniewaz tylko w ten sposdb bedzie wiedzial, jakie ceremonie
1 ktore cnoty powinien trenowac.

Termin ,,cnota” moze si¢ wydawac zachodniemu czytelnikowi mylacy, znak de
(%) oznacza bowiem pewng ,,umiejetnosc”, ,,sprawnos¢”, w ktérej mozna si¢ ¢wi-
czy¢. Konfucjusz uwazal, ze istnieje zwigzek miedzy poszczegdlnymi cnotami
1 konkretnymi relacjami spolecznymi, na przyklad cnota naboznosci synowskiej
(xiao, #) to najlepszy sposob, w jaki syn moze odnies¢ si¢ do ojca. Konfucjusza nie
interesowala definicja cnoét, a raczej ich klasyfikacja, ktéra miata pomoc cztowie-
kowi w odnalezieniu tych de 7%, ktoére odpowiadaly jego osobistemu dao.

Mimo ze Konfucjusz prawdopodobnie nie byt zainteresowany debatg, musiat
w jaki$ sposob przekonaé innych ludzi, niekoniecznie filozoféw, do swoich pomy-
stow*’. Nie mial innego wyboru, poniewaz jego pozycja jeszcze pod koniec czasow
starozytnych nie byla ugruntowana®'. Nawet jesli nie mamy udokumentowanych
tekstami opozycyjnych koncepcji filozoficznych, przyjety na poczatku model inter-
pretacyjny kaze nam szuka¢ mozliwych, funkcjonujacych w czasach Konfucjusza
teorii, z ktorymi si¢ nie zgadzal, co utatwitoby zrekonstruowanie jego metody ar-
gumentacji. Dodatkowym problemem jest fakt, ze Dialogi konfucjanskie zostalty
napisane przez jego uczniow (30—50 lat po $mierci mistrza), wigc mozliwe, ze brak
otwartej argumentacji w tym tekscie to efekt prob ukazania Konfucjusza jako ,,tego
jedynego” mysliciela™.

7 Ibidem.

'8 A 1. Wojcik, Filozoficzne podstawy sztuki...., op. cit., s. 88.

" Ibidem.

2y Liu, op. cit., s. 35-36.

21 B. Schwartz, Starozytna mysl chinska, tham. M. Komorowska, Krakow 2009, s. 61.
2Y. Liu, op. cit., s. 36.
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Mimo braku zasad argumentacji wyrazonych explicite daje si¢ w Dialogach
konfucjanskich odnalez¢ proby uzasadnienia jego koncepcji. Po pierwsze, Konfu-
cjusz odwolywat si¢ bezposrednio do fragmentéw Ksiegi Przemian i innych trady-
cyjnych tekstéw przedfilozoficznych, aby potwierdzi¢ swoje racje. Jest to klasyczny
argument z autorytetu. Po drugie, aby uzasadni¢ swoja teze, ze miejsce cztowieka
jest migdzy innymi ludzmi, Konfucjusz twierdzil, ze ,,nie moze [on] laczyé si¢
w spoleczno$é z ptakami i zwierzetami™®. Odwolywat si¢ wiec do zdrowego roz-
sadku, do codziennego do$wiadczenia kazdego czlowieka. W argumentacji tej
mozna odnalez¢ takze echo chinskiego przedfilozoficznego obrazu $§wiata: w hie-
rarchii relacji wazne sg te najblizsze, najbardziej lokalne®*. Podobnie uzasadniat on
réwniez swoja niech¢é do zagadnien metafizycznych: sa zbyt odlegle, aby si¢ nimi
zajmowac”.

Konfucjusz nie interesowal si¢ duchami, ale w jego filozofii niezwykle wazng
role odgrywato Niebo (fian, ). Mimo ze bezosobowe, nicuzywajace jezyka™,
Niebo wyznaczato przeznaczenie kazdemu czlowiekowi, ,mandat” (ming, fi),
szczegblnie wazny w przypadku wiladcy panstwa. Zardwno zatozyciel chinskiej
filozofii, jak i jego nastgpcy — pdzniejsi konfucjanisci — w uzasadnieniu swoich
teorii czesto powotywali si¢ na autorytet Nieba, a jeszcze czesciej na legendarnych
kroléw Yao i Shuna.

O wiele ciekawszy od argumentu z autorytetu wydaje si¢ jednak inny typ uza-
sadnienia stosowany przez Konfucjusza — kategoria yong () — ,,uzyteczno$é¢/
skuteczno$¢”. Pierwszy filozof Pafistwa Srodka odnidst ja nie tylko do dziatania, ale
réwniez do swojej koncepcji nazywania i tym samym wyznaczyl kierunek catej
pozniejszej filozofii jezyka w Chinach, ktéra od tego momentu nabrata pragma-
tycznego charakteru. Mimo Zze poczatki pragmatycznego myslenia o jezyku mozna
odnalez¢ juz w ,,Wielkim komentarzu” do Ksiegi Przemian, to Konfucjusz zadecy-
dowat o tym, ze znak yong stat si¢ terminem technicznym filozofii.

Pierwszym myslicielem chinskim, ktérego filozofia miata charakter jawnie ar-
gumentacyjny, byt Mozi (1) (ok. 480—392 p.n.e.). Cel jego filozofii byt podobny
do tego, co chciat osiggng¢ Konfucjusz — chodzitlo mu o przywrdcenie porzadku
spotecznego. Mimo ze za mtodu Mozi uczgszczat do Szkoty Konfucjusza, szybko
zauwazyl, ze nauka Konfucjusza nie spelnia jego oczekiwan®’, stworzyl wiec wia-
sny, opozycyjny wobec konfucjanizmu system filozoficzny.

Mozi obserwowal konfucjanistéw z rosnagcym przekonaniem, ze ich teorie nie
sprawdzaja si¢ w praktyce. Mial rowniez silne przekonanie, ze chaosu spolecznego
nie da si¢ uporzadkowaé przy pomocy samego zalecenia trenowania cndt i ceremo-
nii, tym bardziej, ze obrzedy te wydawatly mu si¢ zbyt formalne i bez znaczenia.

2 Dialogi konfucjariskie, op. cit., s. 331.

2 A. 1. Wojcik, Filozoficzne podstawy sztuki..., op. cit., s. 55.
 Dialogi konfucjariskie, op. cit., s. 327.

26 Thidem, s. 330.

], Liu, op. cit., s. 110.
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Konfucjusz nie interesowat si¢ bogami ani duchami, a jednoczesnie zalecat odpra-
wianie rytuatow religijnych, co wydawato si¢ Mozi niekonsekwentne: ,,Twierdzic,
ze nie ma duchow, i zglebia¢ obrzedy ofiarne, to jak poznawac rytuaty ku czci gosci
i nie przyjmowac nikogo™.

Badacz Benjamin Schwartz®’ twierdzi, ze Mozi mégt wspotezesnych sobie kon-
fucjanistéw uwazaé¢ za zgorzkniatych, rozczarowanych, a nawet cynicznych,
co mialo mie¢ wptyw na ich biernosé i brak efektywnosci®. Zanik zwiazku miedzy
ceremoniami a tym, wobec kogo lub czego mialy by¢ odprawiane, to wedtug Mozi
jeden z bteddw, jaki popehili konfucjanisci. Schwartz uwaza, ze dla Mozi tylko
celowa wspodtpraca pomigedzy Niebem, duchami i ludZzmi moglaby zaowocowac
porzadkiem spotecznym’'.

Mozi zarzucat takze konfucjanistom, ze swoja koncepcj¢ cndt nadmiernie po-
wigzali z rodzing i konkretnymi relacjami spotecznymi. Dla Konfucjusza rodzina
byla punktem wyjscia, poczatkiem procesu ksztalcenia, pozostate relacje spoteczne
traktowat on analogicznie do zwigzku rodzicéw z dzie¢mi, starszego brata z mtod-
szym, me¢za z zona. Mozi zauwazyt jednak, ze dobre relacje w rodzinie niekoniecz-
nie skutkujg harmonig w catym spoleczenstwie, co najlepiej wyrazit przyktadem,
ze ztodzieje mogg bardzo kochaé¢ swoje rodziny, ale: ,kradng innym rodzinom,
zeby zapewnié korzy$é¢ swoim™>. Fragment ten wigze si¢ z dwoma kluczowymi
koncepcjami filozofii Mozi — ,,powszechnej troski/mitosci” (jian ai, 33#%) oraz ,.ko-
rzysci/pozytku” (1i, ).

Mozi uwazatl, ze pielegnowanie cnot w stosunku do najblizszych nie wystarczy
1 ze nalezy traktowac wszystkich ludzi z takg samg troska, dlatego gtosit koniecz-
nos¢ ,,powszechnej mitosci”. Co wiecej, to wiasnie ograniczenie si¢ do dbania tylko
o niektore osoby czy najblizsza, lokalng grupe spoteczng prowadzi do chaosu
w panstwie, poniewaz dochodzi wtedy do konfliktu interesow, jak w przyktadzie
ztodzieja.

Koncepcja powszechnej troski miata swoje zrodto nie tylko w krytyce Konfu-
cjusza, ale takze w osobistych pogladach Mozi — uwazat on, ze ludzie w stanie na-
turalnym sg egoistami i dopiero w dobrze rzadzonym panstwie moga nauczyc si¢
mysle¢ o innych. Tak jak Konfucjusz, Mozi uwazat spoteczenstwo za niezbgdny
czynnik dla prawidtowego funkcjonowania cztowieka, obaj inaczej jednak rozumie-
li czasy sprzed powstania cywilizacji. Dla Konfucjusza w stanie natury ludzie sa po
prostu barbarzyncami, nie znaja ceremonii ani pozostatych sztuk, dlatego nie maja
okazji do dojrzewania. Brakuje im treningu, ktory mégtby doprowadzi¢ ich do pehi
czlowieczenstwa’>.

28 B, Schwartz, op. cit., s. 143.

» Emerytowany profesor Uniwersytetu Harvarda.

* Ibidem.

3 Thidem, s. 145.

32 Thidem, s. 152.

3 A. 1. Wojcik, Konfucjanizm, [w:] Filozofia Wschodu, red. B. Szymanska, Krakéw 2001, s. 352.
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Mozi zgadzat si¢ z Konfucjuszem, ze najlepszym miejscem dla cztowieka jest
spoteczenstwo, nie wigzat tego jednak z treningiem sztuk ani cnét, lecz z mozliwo-
$cig nauczenia si¢ dziatania z ,,korzyscig” (/i, ) dla innych, nie tylko dla siebie.
Wedlug Jeeloo Liu i Schwartza ta koncepcja ,,pozytku” (/i, %) mistrza Mo>* bezpo-
srednio uderzata w konfucjanski ideal spoteczny, poniewaz termin ten u Konfucju-
sza przytaczany byl w opozycji do cnoty sprawiedliwosci (vi, X), a wigc mial kono-
tacje negatywne. W filozofii Mozi termin /i (71) odegral role pozytywna: dbanie
o korzys¢ ludzi mialo by¢ gtownym zadaniem panstwa. Mozi uwazal, ze w spote-
czenstwie cztowiek moze ,zrozumie ¢, ze jego wlasne interesy i interesy
wszystkich moga zosta¢ zrealizowane tylk o wtedy, gdy osiggniete zostanie
najwigksze szczgécie jak najwickszej liczby ludzi*®.

Jesli chodzi o koncepcje panstwa, Mozi krytykowat konfucjanizm za skupianie
si¢ na niewaznych, wedhug niego, zajeciach, takich jak sztuka muzyki lub nadmier-
nie skomplikowane obrzgdy pogrzebowe. Konfucjuszowi zalezato, zeby stworzy¢
kulturalne, harmonizowane przez muzyke panstwo, z catym systemem rytuatow.
Dla Mozi bylo to marnotrawstwo zasobow spoleczenstwa, a muzyka nie peinila
wedlug niego Zzadnej roli poza dawaniem ludziom rozrywki. Mozi twierdzit,
ze nalezy zachowa¢ w panstwie jedynie to, co rzeczywiscie jest dla ludzi najbar-
dziej pozyteczne, co zabezpieczatoby podstawowe ludzkie potrzeby. Wszystko
inne, czyli migdzy innymi: muzyka, ozdobne stroje oraz skomplikowane obrzedy,
pochlania zbyt duzo pieni¢dzy, ktére mozna by przeznaczy¢ na bardziej pozyteczne
dziatania®’. Mozi nie widzial w pafstwie miejsca na kulture, szczeg6lnie ,,wysoka”,
elitarng.

Mozi zarzucat konfucjanistom brak wiary w duchy i bogow, dlatego uwazany
jest za najbardziej religijnego filozofa starozytnych Chin. Czy rzeczywiscie Mozi
wierzyt w duchy, bogdéw oraz osobowe Niebo, jak przedstawia go wickszos¢ bada-
czy? Jeeloo Liu zwraca uwagg¢ na to, ze mistrzowi Mo najbardziej zalezato na jak
najwigkszej korzysci dla catego spoteczenstwa oraz interesowato go tylko to, co
praktyczne. Religia wydawata si¢ idealnie spelnia¢ te funkcje. Moze wigc Mozi
traktowat ja tylko jako $rodek do celu?”®

Pragmatyczne podejscie do filozofii widoczne jest w kazdym aspekcie filozofii
Mozi, takze w argumentacji, ktora stosowat. Jako ze przeciwstawiat si¢ Konfucju-
szowi, potrzebowal silnych narzedzi uzasadnienia swoich racji’’. Jako pierwszy
w historii filozofii chinskiej Mozi ustalit kryteria oceny koncepcji filozoficznych,
na ktére sktadaly sie:

3 Koncowka zi () przy nazwiskach chinskich filozoféw oznacza ,,mistrza”, wigc Mozi to po
prostu ,,mistrz Mo”.

7. Liu, op. cit., s. 117, 348; B. Schwartz, op. cit., s. 149.

36 B, Schwartz, op. cit., s. 150.

37 J. Liu, op. cit., s. 125—126.

3% Taka interpretacje przedstawia J. Liu (J. Liu, op. cit., s 130).

3 A. C. Graham, op. cit., s. 36.
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1. zrodto/podstawa hipotezy (ben, %);
2. jej zasadnos¢, oparta na spostrzezeniu i doswiadczeniu ludzi (yuan, I8);
3. skutki zastosowania teorii w praktyce (yong, ii)™.

Zasady te mialy pomdc w ustaleniu, czy dana teoria byla ,,mozliwa do przyje-
cia”. Co one doktadnie oznaczaly? Podobnie jak Konfucjusz, Mozi wierzyl, ze
w czasach panowania dawnych krolow istniat porzadek spoteczny, ktory zostat
utracony w pozniejszym okresie panowania dynastii Zhou, dlatego pierwsza z po-
wyzszych regut miata wskazaé, czy dana koncepcja byta zakorzeniona w historii.
Druga zasada odnosita si¢ do §wiadectwa innych oséb, dzigki czemu teoria stawala
si¢ godna zaufania. Trzecia regula méwita o uzytecznosci danej koncepcji, co naj-
lepiej pokazuje, jak bardzo filozofia Mozi byta pragmatyczna®'.

Juz Konfucjusz stosowat stowo ,,uzytecznos¢” (yong, A1) w swojej filozofii, jed-
nak dopiero mistrz Mo uznat je za kryterium sprawdzalnosci teorii. Mozi sformu-
towal zasady oceniania koncepcji, ale co tak naprawde bylo w nich oceniane?
W wigkszo$ci teorii zachodnich w tym miejscu pojawitaby sie kategoria ,,praw-
dy/prawdziwosci”. Mozi nie byt jednak zainteresowany prawdziwoscig sadow, ale
tym, czy dana koncepcja jest ,,mozliwa do przyjecia/do zaakceptowania” (ke, ).

Zdefiniowanie narzedzi argumentacji przy pomocy kryterium akceptowalnosci
oraz uzytecznos$ci/skutecznosci wyznaczyto Chinom inny kierunek sporéw filozo-
ficznych niz ten znany na Zachodzie. Chinczycy od poczatku zwroécili sie ku filo-
zofii praktycznej (o profilu spoteczno-politycznym) oraz pragmatyce jezykowej,
ktérej obce sa semantyczne relacje zgodnosci zdan z faktami, a zamiast nich ustala
si¢ relacje pomigdzy jezykiem (i wyrazonych w nim teoriami) a uzytkownikami.

Graham zauwaza, ze to wlasnie w tekstach Mozi po raz pierwszy pojawit si¢
termin bian () — ,,dysputowaé/argumentowacd”, etymologicznie powigzany ze sto-
wem bian () — ,,dokonywaé rozréznien™*. W przypadku debaty ,;rozroznienie”
miato by¢ dokonane pomiedzy ,.tym/stusznym” (shi, /&) a ,,nie-tym/nie-stusznym”
(fei, 9). To od Mozi zaczela si¢ wigc w Chinach systematyczna debata, a terminami
technicznymi tychze sporow stala si¢ para stow shi/fei.

Dyspute konfucjanistéw z moistami uwaza si¢ za jedng z najwazniejszych
w Chinach okresu Wiosen i Jesieni, mimo ze filozofia Mozi nie przetrwata zmian,
jakie przyniosta nowa dynastia Qin. Druga, réwnie znaczaca debata tego okresu byt
spor konfucjanistdw z daoistami. Spor ten budzi jednak wiele kontrowersji, ponie-
waz trudno jednoznacznie okresli¢ date powstania ,,Ksiggi dao 1 de” (Daodejing,
EfEL2), tekstu przypisywanego Laozi (#7), ktory tradycyjnie uznany jest za pierw-
szego daoiste. Niektore zrodta archeologiczne podaja, ze tekst ksiegi pochodzi z ok.
IV w. p.n.e., inne wskazuja na Il wiek p.n.e.* Nie jest nawet pewne, czy sam Laozi

407, Liu, op. cit., s 127.

4 Ibidem, s. 128.

42 A. C. Graham, op. cit., s. 36.

* Ksiega dao i de z komentarzami Wang Bi, thum. A. 1. Wojcik, Krakow 2006, s. 8.
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byt postacia historyczng oraz czy ksigga zostata napisana przez jedna osobe. Trady-
cyjnie uznaje si¢, ze jej tres¢ zawdzigczamy cztowiekowi o imieniu Lao Dan, ktory
mial zy¢ w czasach Konfucjusza**. Mimo tylu podstawowych problemow interpre-
tacyjnych, ,,Ksiega dao i de” przeszta do historii kultury chinskiej oraz znaczaco
wplyneta na jej dalszy rozwdj, whasnie jako tekst, ktory byt krytyczna odpowiedzia
na filozofi¢ Konfucjusza. Dla kultury chinskiej wazne jest, jak tradycyjnie wygladat
ten spor, dlatego warto przedstawié¢ go wiasnie w ten sposob.

Podobnie jak Konfucjusz i Mozi, Laozi za punkt wyjscia swojej filozofii uznat
powstanie $wiata cywilizacji, powigzane bezposrednio z nadawaniem nazw: ,,Bez
nazwy — oto jest poczatek nieba i ziemi. Nazywanie jest matkg wszystkich rzeczy
i spraw”*. W przeciwiefistwie do Konfucjusza i Mozi, Laozi twierdzil, ze lepszymi
czasami dla cztowieka byt okres sprzed powstania kultury i cywilizacji, a najlep-
szym miejscem dla cztowieka byl §wiat, zanim dokonano w nim j¢zykowych roz-
réznien, $wiat natury™®. Dla pierwszego daoisty to wlasnie cywilizacja, ze wszyst-
kimi swoimi wartosciami i cnotami, spowodowala zaburzenie pierwotnego stanu
natury 1 zatracenie przez ludzi stanu harmonii z dao. Laozi wydaje si¢ uzywac sto-
wa dao w innym znaczeniu niz Konfucjusz, przynajmniej tak twierdzita wigkszos¢
badaczy na Zachodzie. Duza czg$¢ tekstu Daodejing skupia si¢ na tym, czym jest
dao, a raczej na wyjasnieniu niemozliwosci czy bezsilnosci w mowieniu o nim.
Dao jest logicznie pierwotniejsze od jezyka, dlatego nie mozna wyrazi¢ go stowami.
Nawet sama nazwa dao jest umowna, poniewaz Laozi zostat przymuszony do tego,
by ja nada¢”’, by okresli¢ w jaki$ sposob to, czego okreslic si¢ nie da. Bezsensowne
jest nawet powiedzenie o dao, ze jest ,,czyms$” lub ,,niczym”, poniewaz sg to tylko
kategorie wyroznione przez jezyk. ,,Przymuszenie” wydaje si¢ kluczowe dla zro-
zumienia filozofii Laozi, a odnosi si¢ ono do legendy powstania tekstu Daodejing.
Tradycja glosi, ze zmegczony zyciem w spoteczenstwie Laozi zapragnagt odejsé
w gory, jednak po drodze zostal zatrzymany przez straznika przetgczy, ktory roz-
poznat w nim Mistrza. Straznik powiedziat mu, ze przepusci go tylko wtedy, gdy
Laozi spisze swag madros¢. Mimo przekonania, ze jego nauka nie moze by¢ sformu-
lowana w stowach, Laozi zostal zmuszony do napisania Ksiegi dao i de*. Byt
to warunek osiggnigcia wolnosci. Od czego doktadnie pragnat uwolni¢ si¢ Laozi?
Co takiego zarzucal Konfucjuszowi?

Laozi chciat pokazacd, ze wizja spoteczenstwa i panstwa stworzona przez Konfu-
cjusza nie jest tak pozytywna, jak byla w zalozeniu, poniewaz opiera si¢ na sztucz-
nie stworzonych rozroéznieniach, a takze na cnotach, ktore majg swoje negatywne
przeciwienstwa: ,,Kazdy zna dobro uznane za dobro — to uznanie ustanawia zto™*.

4 A. C. Graham, op. cit., s. 216.

4 Ksiega dao i de..., op. cit., s. 26.

4 A. 1. Wojcik, Filozofia Chin. Uwagi wstepne, [w:] Filozofia Wschodu, red. B. Szymarnska,
Krakow 2001, s. 321.

47 Ksiega dao i de..., op. cit., s. 64.

8 Ibidem, s. 7.

4 Ibidem, s. 28.
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Wedtug Laozi konfucjanisci nie przewidzieli, ze to wlasnie wyrdznienie jakiej$
pozytywnej kategorii ustanawia jej negatywne przeciwienstwo, ze przed dokona-
niem rozréznien nie bylo ani zta, ani brzydoty, ani innych niepozadanych zachowan
czy zjawisk. Poza tym, wyrdznienia jezykowe maja skonczony charakter, przez co
ograniczaja ogromne bogactwo do$wiadczenia, jak czytamy w Daodejing: ,,Pig¢
koloréw czyni ludzkie oczy slepymi, pig¢ dzwickow czyni ludzkie uszy ghuchymi,
pie¢ smakéw powoduje, ze ludzkie usta traca smak™’. Wyréznienia dokonane
przez ludzi ograniczaja réwniez funkcjonalno$¢ dziatan i zjawisk, poniewaz to, co
nazwane, jest dookreslone, a wiec zatraca swojg pierwotng potencjalnos¢, ktora dla
Laozi wiaze si¢ z uzytecznoscia — yong (/). Wydaje si¢, ze celem Laozi byto poka-
zanie, ze wyrdznienia, a przez to sam jezyk jako taki, nie dzialajg tak dobrze, nie sg
tak uzyteczne/skuteczne, jak tego chcieli konfucjanisci. Laozi wpisuje si¢ wigc
w pragmatyczny nurt chinskiej argumentacji. Wydaje si¢, ze nawet termin dao,
o ktérym tak wiele méwi ,,Ksiega dao 1 de”, daje si¢ rozumie¢ w tym kontekscie.

Wspolczesny badacz Chad Hansen’' twierdzi, ze daoisci nie zmienili tradycyj-
nego sensu stowa dao, rozumianego jako pewien sposob zycia®>. Mozliwe, ze to
enigmatyczny opis dao w ,,Ksiedze dao i de” spowodowal, ze wigkszos¢ badaczy
interpretuje ten termin jako kategori¢ metafizyczna, odpowiednik zachodniego
Absolutu. Jesli chinscy filozofowie rzeczywiscie filozofowali w formie dysput, nie
mogli dowolnie zmienia¢ znaczen terminow, ktore stosowali, poniewaz zatraciliby
wzajemng zrozumiato$é. Jesli wiec dao, o ktdérym pisze Laozi, potraktuje si¢
w kontekscie innych filozofow starozytnych Chin, bedzie ono odnosito si¢ do ja-
kiegos$ dziatania, sposobu funkcjonowania swiata czy ludzi, a nie do jakiego$ nie-
okreslonego bytu, ktory istniat przed powstaniem konkretnych przedmiotow. Dao
Laozi r6zni si¢ jednak znaczaco od dao Konfucjusza i Mozi, poniewaz nie poddaje
si¢ kategoriom wyznaczonym przez jezyk, cywilizacje, panstwo. Mozna powie-
dzie¢, ze jest pewnego rodzaju wolnoscia, ktéra mimo nieokreslonego charakteru,
wcigz moze by¢ sposobem zycia/dziatania, funkcjonowania, wedhug Laozi — naj-
bardziej uzytecznym/skutecznym (yong, /).

Mimo Ze interpretacje filozofii okresu Wiosen i Jesieni budza wiele kontrower-
sji, glownie ze wzgledu na niewielka ilos¢ zachowanych tekstow, debata pomiedzy
Konfucjuszem, Mozi a Laozi tradycyjnie wyznacza pierwszy etap mysli chinskie;j.
Szkot filozoficznych w tym okresie byto oczywiscie duzo wigcej, czego ze wzgledu
na przegladowy i skrotowy charakter niniejszego artykutu nie dato si¢ zaprezento-
waé. Wszyscy filozofowie okresu Wiosen 1 Jesieni probowali rozwigzaé problemy
spoteczne, ktére mozna sformutowaé w formie pragmatycznego pytania: jaki jest
najlepszy/najbardziej uzyteczny sposob zycia dla cztowieka?

3 Ibidem, s. 43.

3! Profesor Uniwersytetu w Hongkongu, jeden z najwazniejszych wspotczesnych badaczy chin-
skiej filozofii starozytne;j.

>2 Swojg interpretacje Hansen przedstawit w ksiazce The Daoist Theory of Chinese Thought.
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Wedtug Grahama w IV wieku p.n.e., czyli juz w okresie Walczacych Krdlestw,
doszto w Chinach do przekierowania zainteresowan filozoficznych — od praktyki do
teorii argumentacji>. Wtedy wiasnie pojawila si¢ grupa filozofow, ktérych trady-
cyjnie nazywa si¢ Szkota Nazw (ming jia, 4%) lub ,,dialektykami” (bian zhe, 5t#),
poniewaz w filozofii zajmowali si¢ gldwnie zagadnieniami granic jezyka, paradok-
sami oraz mozliwosciami argumentacji. Dwaj gléwni przedstawiciele tego nurtu to
Gong Sun Long (7)) oraz Hui Shi (#fii), po innych nie zachowaty si¢ zadne tek-
sty. Tradycyjnie uwaza si¢, ze dla Szkoly Nazw filozofowanie bylo uprawianiem
»sztuki dla sztuki”, retoryczng zabawa, a nie miato nadrzednego, czyli praktycznego
celu. Jedno nie musi jednak wyklucza¢ drugiego, poniewaz w okresie Walczacych
Krélestw pojawito si¢ zapotrzebowanie na retorow, ktorzy uzywajac samych umie-
jetnosci argumentacyjnych, potrafiliby przekonaé oponenta do dowolnej, nawet
absurdalnej tezy. Wiadcy poszczegdlnych panstw szukali ludzi z takimi zdolno-
$ciami, poniewaz zalezato im na zdobyciu poparcia jak najwigkszej ilosci ludzi.
Mozna wigc powiedzie¢, ze Szkota Nazw otworzylta jezyk na nowe funkcje, a filo-
zofie na nowe debaty.

Dialektycy dostrzegli niezwykly potencjat tkwiacy w jezyku i potrafili go wyko-
rzysta¢. Odkryli, ze mozna uzy¢ pewnych niedociagni¢é, btedy jezyka, aby przeko-
na¢ kogos do tezy nawet niezgodnej ze zdrowym rozsadkiem, jak na przyktad stynne
zdanie Gong Sun Longa: ,,Biaty kon nie jest koniem” lub jedna z dziesi¢ciu zacho-
wanych tez Hui Shi: ,,Dzi$ przybywam do [panstwa] Yue, gdzie juz przyjechalem
wezesnie™™.

Mimo ze wciaz trwaja spory interpretacyjne, jak nalezy rozumie¢ zachowane
fragmenty dialektykow, badacze sg raczej zgodni, ze przedstawiciele Szkoty Nazw
celowo wykorzystywali relatywny, okazjonalny charakter wyrazen w jezyku, jego
wrazliwo$¢ na kontekst. Dzigki zamianie kontekstu w obrebie jednego wywodu lub
nawet jednego zdania byli w stanie ,,podmieni¢” znaczenie danego stowa w taki
sposob, ze oponent nie byl w stanie tego odczyta¢ i sam byt zaskoczony wynikiem
rozumowania, na ktéry musiat si¢ zgodzi¢, poniewaz byto ono ,logiczne”. Trik
polegat na tym, aby tak sformutowaé przestanki dowodu, aby oponent tatwo mdgt
si¢ na nie zgodzié, nastgpnie w trakcie dowodu niezauwazalnie podmieni¢ uzycie
stow zawartych w przestankach. Samo rozumowanie musialo by¢ na tyle proste
1 zgodne ze zdrowym rozsadkiem, aby przeciwnik nie mogt podwazy¢ jego schema-
tu. Na koniec okazywalo si¢, ze oponent musiat zgodzi¢ si¢ z kontrowersyjnym
wynikiem dowodu, poniewaz nie wiedzial, w ktorym momencie zostat oszukany.
Przestanki wydawaty si¢ oczywiste, rozumowanie przebiegato bez zarzutu, a wnio-
sek okazat si¢ absurdalny. Traktat o bialym koniu pokazuje, jak bardzo Gong Sun
Long byt swiadomy wieloznacznos$ci i kontekstowosci jezyka oraz jak dobrze po-
trafil wykorzystaé to, co wydaje si¢ by¢ wada jezyka.

3 A. C. Graham, op. cit., s. 75.
3% Zhuangzi. Prawdziwa Ksiega Poludniowego Kwiatu, thum. M. Jacoby, Warszawa 2009, s. 348.
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Tradycyjnie uwaza si¢, ze Szkota Nazw byta wyjatkiem w filozofii chinskiej na-
stawionej na problemy spoleczno-polityczne. Z punktu widzenia wspolczesnych
badan Traktat o bialym koniu Gong Sun Longa wydaje si¢ jednak petni¢ kluczowa
rolg w chinskiej kulturze, poniewaz pokazuje §wiadomos¢ jezykowa Chinczykdéw
tamtego okresu. Nie mozna zaprzeczy¢ rowniez, ze rozwazania dialektykow zna-
czaco wplynety na ksztaltowanie pdzniejszej chinskiej mysli, poniewaz daty filozo-
fom narzedzia argumentacyjne do podwazania funkcjonujacych pogladow.

Konfucjanska odpowiedzia na krytyke ze strony moistow byta filozofia Mencju-
sza (Mengzi, &1, 371-289 r. p.n.e.). Mysliciel ten mial swiadomos¢, ze bez prze-
konujacej argumentacji konfucjanizm nie bedzie w stanie przetrwac, zmuszony byt
wigc dopracowaé koncepcje mistrza. Potrzebowat mocniejszego uzasadnienia ko-
niecznosci trenowania cndt niz powotywanie si¢ na ich uzytecznos$é oraz autorytet
dawnych krolow Zhou. Mencjusz pozyczyl wiec od filozofa Yang Zhu (IV wiek
p.n.e.) koncepcje ,,natury” (xing, £)°°. Mowiac, ze natura ludzka jest dobra, Men-
cjusz chciat pokaza¢, ze moralno$¢ nie jest ludziom obca, ze w kazdym cztowieku
naturalnie tkwi jej poczatek. Mencjusz dostownie mowit tutaj o ,,Poczatkach” cnét,
ktére droga dojrzalosci i trenowania moga przemieni¢ si¢ w cnoty. Przykladem
takiego ,,Poczatku” jest uczucie trwogi-wspotczucia, ktore czuje czlowiek, gdy na
przyktad widzi dziecko wpadajace do studni*’. Ta emocja moze zosta¢ przeksztal-
cona w cnote humanitarnosci.

Mencjusz uzyt argumentu z natury, aby obroni¢ teze¢ konfucjanska, poza tym
zaangazowal si¢ w krytyke oponentéw, migdzy innymi Mozi: ,,Mozi or¢gdowat za
powszechna miloscia, ta zas oznacza zerwanie szczegdlnej wigzi z ojcem. Kto zry-
wa wigz z ojcem i z wladca, staje sie zwierzeciem™’. Jak wiadomo, mistrzowi Mo
nickoniecznie chodzito o rzeczywiste ,,zerwanie wi¢zi z ojcem”, troska o innych
ludzi miata by¢ tak naprawd¢ wyrazem tej wilasnie egoistycznej mitosci do siebie
i swoich najblizszych, ale po przeliczeniu rachunku korzysci. Wyglada na to, ze
Mencjusz specjalnie ukazywat poglady Mozi w wyjatkowo niekorzystnym swietle
po to, by je skrytykowaé. Yameng Liu zauwaza, ze Mencjuszowi nie podobalo si¢
to, ze musial spiera¢ si¢ z innymi, ale czul, ze nie ma wyboru, poniewaz tego wy-
magalo jego dao™. Jeeloo Liu zauwaza rowniez, ze Mencjusz uzyt koncepciji dobrej
natury cztowieka, aby skrytykowaé wspotczesnego mu filozofa Gaozi, ktory uwa-
zat, ze natura ludzka jest neutralna, ani dobra, ani zta”’.

Mencjusz dopracowal rowniez konfucj aﬁsk% retoryke zwiazang z teorig oczysz-
czania nazw, laczaca si¢ z koncepcija panstwa®. Konfucjusz uwazal, ze po objeciu
wiadzy krél powinien jak najszybciej uporzadkowaé nazwy, aby jezyk mogt ,,ply-

3 A. C. Graham, op. cit., s. 56, 124.

5% Ksiega Mencjusza, tham. A. I. Wojcik, [w:] Filozofia Wschodu. Wybor tekstow, red. M. Ku-
delska, Krakdéw 2002, s. 352.

77, Liu, op. sit., s. 111.

Y. Liu, op. cit., s. 35.

7. Liu, op. sit., s. 72.

8 A, I. Wojcik, Konfucjanizm, op. cit., s. 363.
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naé”, zeby sprawy mogly byé dobrze wypelniane, a ceremonie i muzyka ,,kwitty”°".

Wigkszo$¢ interpretatorow zgadza si¢, ze Konfucjusz traktowat jezyk jako konwen-
cjonalne narzedzie kontroli nad zachowaniem i dziataniem ludzi w panstwie.
Z tekstu Mencjusza mozna wyczytaé nawet wiecej: gdy wladca przestaje dobrze
wypehiaé swoja role, traci przystugujaca mu nazwe ,,wladcy” i tym samym prze-
staje by¢ wiladca. Zabojstwo krola Zhou przez wlasnego ministra Mencjusz sko-
mentowal nastepujaco: ,,Ten, kto szkodzi humanitarnosci, jest bandyta. Ten, kto
sprawiedliwosci szkodzi, jest osoba destrukcyjng. Taki ktos to tylko facet. Stysza-
lem o zabiciu faceta imieniem Zhou, ale nie styszatem o zamordowaniu wiadcy”®.
Konwencjonalny charakter i ptynnos¢ jezyka moga by¢ wiec wykorzystane takze
przez ludzi, aby poprze¢ nowego lub obali¢ starego wiadce.

W czasie, gdy Mencjusz walczyt z oponentami, moisci rowniez dopracowywali
swoja filozofi¢, tym razem jednak ich uwaga w duzo wigkszym stopniu niz w przy-
padku Mozi skupila si¢ na teorii argumentacji. Neomoisci® wyszli daleko poza
kwestie etyczno-polityczne: ich teorie obejmowaly réwniez filozofi¢ jezyka, logike,
geometrig, optyke, mechanike i ekonomi¢®. Wspolczesnie uwaza sig, ze teksty
neomoistow przypominaja zachodnie traktaty, poniewaz nie zostaly napisane
w formie przypowiesci czy dialogow, ale definicji, prostych wyjasnien oraz jasno
sformutowanych regul. Graham uwaza, ze neomoisci byli przeswiadczeni, ze
wszystkie problematyczne kwestie moga by¢ rozwiazane przez debate (bian, #%)>,
czyli rozstrzyganie pomiedzy alternatywami shi (J) (tego, co jest shuszne) i fei (3F)
(tego, co niestuszne). Starali si¢ wiec jak najdoktadniej dopracowaé narzedzia ar-
gumentacji. Co wigcej, neomoisci wlasciwie skupili si¢ na dopracowaniu narzedzi
argumentacji, a nie zmienili samych etyczno-politycznych koncepcji Mozi.

Neomoistom przypisuje si¢ migdzy innymi sformutowanie zasady niesprzeczno-
$ci: ,,Niektorzy twierdza, ze to wol, niektdrzy, ze nie-wot. To jest spor. Nie wszyst-
kie zdania w nim odpowiadaja faktom® [sa sluszne;. Nie wszystkie odpowiadaja
faktom, jedno z koniecznosci nie odpowiada faktom™"’. Inny fragment Kanonéw na
temat dysputy méwi: ,,Debata to spor miedzy zdaniami przeciwnymi. Zwyci¢zajace

' The Analects, thum. A. Waley, Pekin 2009, s. 159.

82 Ksiega Mencjusza, op. cit., s. 351.

% Tak nazywa si¢ anonimowych uczniéw Mozi zyjacych w okresie Walczacych Krélestw,
ktorzy pozostawili po sobie teksty pt.. Kanony (Jing Shang/Jing Xia, 42 \-/%2 %), Wyjasnienia do
Kanonow (Jing Shuo, ¢33, Wielka Przestanka (Da Qu, KEX) oraz Mala Przeslanka (Xiao Qu,
/NEX). Nazywa sig ich takze Poznymi Moistami.

% A. C. Graham, op. cit., s. 137.

% Tbidem, s. 142.

% Wyrazenie ,,odpowiada¢ faktom” to thumaczenie chinskiego znaku dang 4. Uwazam, ze
w chinskiej filozofii starozytnej nie byto koncepcji prawdy jako zgodnosci zdan z faktami, dlate-
go proponuj¢ przettumaczyé dang jako ,,stosowny, wlasciwy, odpowiedni”.

" A. Uryasz-Majewska, Wybrane podstawowe pojecia starozytnej logiki chinskiej, ,Investi-
gationes Linguisticae” 1998, nr 3, s. 173 (fragment ten mozna przettumaczy¢ takze w ten sposob:
,.Nie wszystkie sa stuszne. Jedno z koniecznosci nie jest stuszne” — A. A.).
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w debacie odpowiada prawdzie”®. Fragment ten mozna zinterpretowaé w nastepu-
jacy sposob®: kategoria dang () — bycie shusznym, stosownym, odpowiednim —
przypisywana jest zdaniom/twierdzeniom dopiero po tym, jak debata dobiegta kon-
ca. Ten, kto zwycieza w dyspucie, ma racj¢, a ma ja dopiero wtedy, gdy zwyciezy.
Zaskakujaca moze si¢ tutaj wydawac kolejnosé: to debata rozstrzyga, czyje zdanie
jest stuszne; zanim do niej doszto, obie jej strony miaty rowne szanse. Stusznosé
(dang, %) twierdzen jest wiec uzalezniona od zwyciestwa w debacie. Gdyby cho-
dzito o prawdziwos$¢, taka kolejnos¢ nie miataby sensu, poniewaz zgodnos$¢ zdan
z faktami nie mogtaby by¢ uwarunkowana zwyciestwem w debacie. W tym przy-
padku to od zdolnosci, mozliwosci czy umiej¢tnosci argumentacyjnych filozofa
zalezy, czy jego twierdzenia sg wiasciwe. W filozofii neomoistow, w ktorej tak
wiele zalezy od uzytkownika jezyka, wyraznie rysuje si¢ wigc kontekst pragma-
tyczny.

Z powyzszej analizy wynika, jak wielka role dla neomoistéw odgrywata debata
1 jak mocno musieli wierzy¢é w site swoich argumentow. Starali si¢ wiec jak najdo-
ktadniej opisa¢ jezyk, gldwne narzedzie prowadzenia sporu. Kanony sa wige tak
naprawdg spisem doktadnych definicji, siecig wzajemnie definiujgcych si¢ termi-
néw. Wspodlczesnych interpretatorow zaskakuje ta systematycznosé. Mozliwe, ze od
Szkoty Nazw nauczyli si¢ neomoisci pewnej §wiadomosci jezyka oraz wrazliwosci
na kontekst; dziecki Gong Sun Longowi mogli dostrzec, jak wielkg sitg¢ ma spor
1 argumentacja, dlatego tak duzo uwagi poswiecili doktadnym wyjasnieniom ter-
minow.

Skrajnie réoznym od Kanondéw tekstem jest Prawdziwa Ksigga Potudniowego
Kwiatu, tradycyjnie przypisywana daoiscie Zhuangzi (%7 (ok. 399-295 p.n.e.)’.
Pelno w niej tajemniczych opowiesci oraz pytan bez odpowiedzi, a mimo to uzna-
wana jest za doskonatg krytyke neomoistycznych Kanondéw. Zhuangzi uwazany jest
za jednego z najbardziej krytycznych filozofow okresu Walczacych Krolestw, budzi
rowniez najwiecej problemow interpretacyjnych. Badacze spierajg si¢ nawet co do
jego podstawowych zatozen filozoficznych, a poszczegdlne interpretacje wyklucza-
ja sie nawzajem. Zhuangzi raz uwazany jest za radykalnego sceptyka, innym razem
za sceptyka umiarkowanego, niektdrzy przypisuja mu sceptycyzm terapeutyczny
lub metodologiczny, inni twierdzg, ze byl relatywista, jeszcze inni, Ze mozna go
nazwaé antyracjonalista, mistykiem, a nawet realista’'. Problemy z interpretacija
zwigzane sa z sama metoda, ktorej uzywal Zhuangzi, tworzac swoja filozofi¢ —

%8 Tbidem, s. 148, 159 (,,odpowiada prawdzie” mozna przethumaczy¢ ,jest stuszne/wlasciwe/
stosowne” — A. A.).

% Nie jest to jedyna mozliwa interpretacja.

" Wickszo$¢ badaczy jest zgodna, ze tylko wewnetrzne rozdziaty (1—7) zostaly napisane rze-
czywiscie przez filozofa Zhuangzi. Autorstwo pozostatych przypisuje si¢ jego uczniom, Jangi-
stom oraz Prymitywistom.

! Rézne interpretacje filozofii Zhuangzi krétko opisata J. Liu we Wprowadzeniu do filozofii
chinskiej, thum. M. Godyn, Krakow 2010, s. 157-161.
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czesto odnosil si¢ do innych koncepcji bez wyraznego ich zaznaczenia, dlatego
wspolczesnie trudno odréznié, co jest cytatem, a co pogladami autora tekstu’>. Nie-
ktérzy badacze dodatkowo przypisuja Zhuangzi stosowanie ironii”>, ktéra sama
w sobie moze sprawia¢ klopoty interpretacyjne. Ze wzgledu na przegladowy cha-
rakter niniejszego rozdzialu sprébuj¢ przedstawié te najmniej kontrowersyjne po-
glady Zhuangzi, szczegdlnie jego krytyke innych szkot.

Po pierwsze, Zhuangzi nie wierzyl, ze problemy w spoteczenstwie moga zostaé
rozwiazane przez ustanowienie porzadku politycznego’®. Byt wielkim oredowni-
kiem zycia prywatnego. Z tekstu Prawdziwej Ksiggi Potudniowego Kwiatu wynika,
ze odmawiat nawet petienia funkcji politycznych, poniewaz wyzej cenit sobie
osobista wolno$¢. Po drugie, Zhuangzi gleboko wierzyl, ze kazdy moze mie¢ wia-
sny sposob zycia, swoj osobisty punkt widzenia. Byta to odpowiedz filozofa
na poglady Konfucjusza i Mozi, ktérzy uwazali, ze wiedzg lepiej od ludzi, co jest
dla nich dobre. Zhuangzi nie wierzyt rowniez, ze spor moze zosta¢ wlasciwie roz-
strzygniety:

Przypusémy, ze si¢ z toba spieram i ze ty mnie zwyci¢zyles, a ja nie zwyci¢zytem ciebie; czy
koniecznie nie mam mie¢ racji? A jesli ja ciebie pokonam, a ty mnie nie, czy koniecznie mu-
sz¢ mie¢ stusznos¢, a ty zupehie nie? Czy [koniecznie] jeden ma mieé racjg, a drugi jej nie
ma? Czy tez obaj mamy racj¢ albo obaj jesteSmy w btedzie? Kiedy my nie mozemy posiasé
wiedzy o sobie nawzajem, to inni na pewno sg w ciemnosciach? Kogo mam [zatem] wezwaé
na s¢dziego? Wezwe takiego, co si¢ z tobg zgadza; skoro tak, jak moze nas sadzi¢? Wezwe
takiego, co sie ze mna zgadza; skoro tak, to jak on moze nas sadzi¢?”

Z powyzszego fragmentu wyraznie wynika, ze Zhuangzi w bezposredni sposdb
krytykowat koncepcj¢ neomoistdw, twierdzac, ze nie ma mozliwosci oceny zwycig-
stwa w sporze. Yameng Liu zauwaza, ze Zhuangzi jawnie odrzucat istnienie gene-
ralnego lub transcendentalnego kryterium rozstrzygania dysputy’®.

Zhuangzi byl gleboko przekonany, ze réznice w pogladach wynikaja z réznych
dao, jednak zamiast jak Mozi uzna¢, ze wobec tego nalezy narzuci¢ ludziom jeden
punkt widzenia, stwierdzit, ze zaden sposdb zycia nie jest uprzywilejowany. Kazda
préba wyniesienia jednego dao ponad inne wigzataby si¢ z polityczng przemoca,
ktérej Zhuangzi byt zdecydowanym przeciwnikiem. Daoista w przewrotny sposob
krytykowat réwniez kategorie uzytecznosci yong (M), przy pomocy ktorej wiek-
szos$¢ jego poprzednikdw uzasadnialo swoje teorie. Na przyktadzie drzewa, ktore
nie nadaje si¢ do $ciecia, Zhuangzi pokazal wartos¢ nieuzytecznoscei: ,,Nie zginie to
drzewo przedwczesnie od siekiery, zadne stworzenie go nie skrzywdzi, a ze jest

72 Brak zaznaczenia cytatu byt charakterystycznym zabiegiem w starozytnych Chinach.
3 F. Jullien, Drogg okrezng i wprost do celu, tam. M. Falski, Krakow 2006, s. 221.

4 B. Schwartz, op. cit., s. 237.

5 Zhuangzi..., op. cit., s. 41-42.

Y. Liu, op. cit., s. 44.
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bezuzyteczne, czyz ma si¢ tym martwi¢?””’. Dzigki bezuzytecznosci mozna osia-
gnac¢ wolnos¢, wyrwac si¢ z gtdéwnego nurtu kultury — cywilizacji, ktora chee czto-
wiekowi co$ narzuci¢. Bezuzyteczno$¢ jest sposobem zycia, ktory wymyka sie
obowigzujacym standardom. W bezuzytecznosci Zhuangzi dostrzegt rowniez pe-
wien potencjat — otwiera ona na nowe mozliwosci, nowe funkcje, ktére moglyby
pozosta¢ niedostrzezone, jak w przykladzie owocdéw tykwy, ktore nie nadawaty sie
na czerpaki, dzigki czemu mozna bylo zrobi¢ z nich tratwy, aby ,,unosi¢ si¢ na wo-
dach rzek i jezior”™®. Zhuangzi przestrzegal wice przed ograniczeniem funkeji, kt6-
re prowadzi do ograniczonego dzialania. Poniewaz byl daoista, zrodto problemu
widzial w kulturze-cywilizacji oraz sztywno skonstruowanym jezyku, ktoéry narzuca
ludziom funkcje przedmiotéw. Jedna z propozycji Zhuangzi byto wiec zapomnienie
jezyka i cywilizacji”’, druga — takie uzycie jezyka, ktore wymykatoby sie sztywnym
ograniczeniom, ktore ,,rozsadzaloby granice”, a wigc mowa (pozornie?) bezuzy-
teczna®.

Oproécz krytyki moistow 1 konfucjanistow Zhuangzi zajmowat si¢ rowniez deba-
towaniem ze swoim przyjacielem ze Szkoty Nazw — Hui Shi. Spory te, zachowane
w Prawdziwe] Ksiedze Potudniowego Kwiatu, sg przyktadem czerpania radosci
z filozofowania, nawet jesli dojscie do porozumienia lub zwycigstwo w debacie
zostaje utracone. Zhuangzi i Hui Shi spierali si¢ o bezuzytecznos$¢ (powyzsze przy-
ktady z drzewem oraz owocami tykwy pochodzg wiasnie z ich dialogow), jak row-
niez o granice wiedzy i jezyka. Zhuangzi w dialogach tych jawi si¢ jako filozof,
ktéry nieustannie zmienia perspektywe, wydaje si¢ improwizowac, uzywa jezyka
w taki sposob, aby wyrwaé go z narzuconych ograniczen. To specyficzne uzycie
jezyka bylo dla niego zaréwno propozycja filozoficzna, jak i metoda filozofowania,
jakze r6zna od systematycznych definicji P6znych Moistow.

Analizujac chinskie spory filozoficzne sprzed okresu panowania dynastii Han,
Yameng Liu zauwazyl, ze w okresie Wiosen i Jesieni istniat jeszcze konsensus
co do podstawowych zatozen lub typow argumentacji, dlatego pierwsza regula
sprawdzalnosci teorii wedlug Mozi réwnie dobrze mogtaby by¢ zasada konfucjan-
ska®'. Zaréwno moisci, jak i Konfucjusz powotywali si¢ na Niebo, dawnych krélow
oraz kategori¢ uzytecznosci. Liu twierdzi, ze w okresie Walczacych Krélestw tego
konsensusu juz nie bylo, podwazone zostaly wszelkie podstawy, kryteria i reguty
argumentacji. Z jednej strony doprowadzito to do powstania nowego typu tworzenia
filozofii: z powodu braku regut mysliciele zmuszeni byli improwizowa¢ oraz po-
shugiwac si¢ wyszukang retoryka, jak w przypadku inspirujacych dialogow Zhu-
angzi z Hui Shi; z drugiej strony doszto do zaniku konsensusu, a przez to filozofo-
wie utracili szans¢ na porozumienie. Wedtug Liu filozofowie okresu Walczacych

7 Zhuangzi..., op. cit., s. 25.

7 Ibidem.

" Ibidem, s. 83.

8080k Jullien, Drogg okrezng..., op. cit., s. 218.
81y, Liu, op. cit., s. 45.
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Krélestw mieli §wiadomos¢ tego braku zgody co do podstaw. Jako przyktad podaje
on ocen¢ sytuacji dokonanej przez autora ostatniego rozdziatu Prawdziwej Ksiggi
Poludniowego Kwiatu™:

Caly $wiat ogarnat wielki zamet, nie wida¢ byto [ludzi] swiattych i Wielkich [Mezow], dao
i de stracity jednos¢. Wielu ludzi na catym $wiecie dla wlasnej przyjemnosci czerpato [z daw-
nej madrosci] jakis jeden aspekt. Tak jak ucho, oko, nos i usta, z ktorych kazde ma swoja
swiatto$¢, a nie mogg si¢ nig wymieniac. Tak wlasnie [przedstawiciele] stu szkot [filozoficz-
nych] maja swoje [ulubione] umiejetnosci, wszyscy maja swoje mocne strony, ktore mozna
w pewnych momentach stosowaé. Jednak [ich nauki] nie sg ani ogdlne, ani powszechne, wszy-
scy sa wygieci [w jakas strong]®.

Liu twierdzi, ze problem powstatl, gdy same kryteria padly ofiarg atakéw filozo-
fow*, czyli wtedy, gdy zaczeli interesowaé si¢ jezykiem jako narzedziem argumen-
tacji. Graham uwazat, ze to filozofowie Szkoty Nazw rozpoczeli ten etap zatracania
konsensusu, odkrywajac, ze w jezyku mozna udowodnié¢ Iub obali¢ wszystko. Efek-
tem tego byt kryzys, z ktérego filozofii chifiskiej nigdy nie udato si¢ wyjs¢®. Liu
zauwaza, ze z problemu zdawal sobie réwniez sprawe¢ Han Feizi (&3+) (ok.
280233 p.n.e.), przedstawiciel szkoly legistow (fajia, %)%, ktorych filozofia
panstwa ostatecznie zwyciezyla starozytne spory, stajac si¢ obowigzujaca ideologia
nowo powstatego cesarstwa. Han Feizi dostrzegl, ze zarowno konfucjanisci, jak
1 moisci powotywali si¢ na autorytet dawnych wiadcow, a skoro krolowie ci od
dawna nie zyjg, nie ma mozliwosci sprawdzenia, co naprawde mysleli oraz ktora
teoria byla im blizsza®’.

Tak jak jego oponenci, Han Feizi zainteresowany byl ustanowieniem porzadku
spoteczno-politycznego, znalazt jednak inny sposdb osiggniecia tego celu. Filozofia
legistéw skupiata si¢ na teorii rzagdzenia panstwem przy pomocy prawa karnego,
poniewaz uwazali oni, ze kary i nagrody to jedyny sposob, aby nauczy¢ ludzi cigz-
kiej pracy, zamiast wynikajacego z ich natury dbania tylko o whasne korzysci®™.
Legisci uwazali, ze celem polityki nie jest prowadzenie ludzi ku przemianie moral-
nej, a rolg wladzy jest kontrola zachowan spotecznych. W tak rozumianym pan-
stwie nie ma miejsca na indywidualne poglady; jedynie wiadca ma prawo decydo-
wania, co jest najlepsze dla ludzi. Propozycja legistoéw byl wigc autorytarny system,

82 Ostatni rozdzial Caly swiat prawdopodobnie nie zostal napisany przez Zhuangzi.

8 Zhuangzi..., op. cit., s. 341.

Y. Liu, op. cit., s. 45.

85 A. C. Graham, op. cit., s. 75-76.

% Jedna ze ,,stu szkot filozoficznych” w starozytnych Chinach, skupiona na filozofii politycz-
nej. Legisci nazywani sa rowniez ,,prawnikami”.

Y. Liu, op. cit., s. 45.

8 J. Liu, op. cit., s. 189-190.
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ktory wedhug Jeeloo Liu tatwo mégl przemienié si¢ w tyranie®. Mozliwe, ze to
wlasnie wizja bezposredniej kontroli nad Iudzmi przekonata pierwszego cesarza
Chin do filozofii legistow.

Zanim zostal legistg, Han Feizi byl uczniem Xunzi (#+) (ok. 312-210 p.n.c.),
trzeciego filozofa konfucjanskiego okresu Zhou. Jeeloo Liu zauwaza, ze rola Xunzi
byta wielokrotnie pomniejszana w historii chinskiej filozofii, poniewaz nie zgadzat
si¢ on z niektorymi podstawowymi dla konfucjanizmu tezami, migdzy innymi
z twierdzeniem Mencjusza, ze natura ludzka jest dobra”. Charakterystyczna dla
filozofii Xunzi byla systematycznosé, ktdrej przyczyn mozna szuka¢ w chaosie
narastajagcym nie tylko w spoteczenstwie i panstwie, ale takze w obrebie samej
filozofii. Mozliwe, ze tak jak neomoisci, Xunzi miat nadzieje za pomocg dopraco-
wanych teorii rozwigzaé problem zanikajgcego konsensusu. Yameng Liu twierdzi,
ze Xunzi sam nie uznawat niektdrych kryteriow za prawomocne. Wedtug Liu, Xun-
zi nie tylko nie odmawial swoim oponentom logicznosci (/i, #) i racjonalno$ci
(gu, #), ale uwazal, ze to dzigki tym wlasnie kategoriom byli oni w stanie przeko-
naé¢ tylu ludzi do swoich teorii’'. Xunzi wydaje sic wigc widzie¢ kryteria te jako
narzedzia retoryczne, w ktorych warto$¢ sam juz nie wierzyt. W jaki wigec sposob
bronit konfucjanizmu? Liu twierdzi, ze Xunzi uzasadniat nadrzedng warto$¢ swojej
szkoty, odwotujac si¢ nie do kategorii filozoficznych, ale do argumentdéw politycz-
nych, tym samym zacierajac granice migdzy sporem filozoficznym a politycznym®.

Granica miedzy filozofig a polityka nigdy zreszta nie byla w starozytnych Chi-
nach jasna, poniewaz gtéwnym celem myslicieli bylo wlasnie rozwigzanie proble-
méw w panstwie. Wigkszosci chinskich filozofow zalezato na poparciu jakiegos
wladcy, jedynie daoisci probowali albo oddzieli¢ zycie prywatne od panstwa, albo
formutowali anarchizujace teorie””. Podziat starozytnej filozofii chinskiej na dwa
etapy zbiega si¢ z historycznym wyrdznieniem okresu Wiosen i Jesieni oraz Wal-
czacych Kroélestw. W pierwszym etapie ksztaltowaly si¢ podstawowe koncepcje,
w drugim dopracowano metody debatowania. Zwigkszanie $wiadomosci uzycia
jezyka nie doprowadzito jednak do wypracowania wspolnego podtoza dla filozofii,
ale do podwazenia mozliwosci osiagnigcia konsensusu. Ostatecznie wspolny jezyk
zostal wypracowany przy pomocy mechanizmow politycznych — wiadca panstwa
Qin sita zjednoczyt starozytne Chiny, przemoca ustanowil réwniez obowiazujace w
cesarstwie poglady, czyli filozofi¢ legistow. W czasie krdotkiego panowania dynastii
Qin (221-206 r. p.n.e.) nie bylo miejsca na spory filozoficzne, obowigzywala jedna
ideologia. Rzady legistow byty na tyle drastyczne, ze w 213 roku p.n.e. oficjalnie

* Ibidem, s. 208.

% Ibidem, s. 88.

'Y, Liu, op. cit., s. 46.

” Tbidem.

% Wspolczesni badacze uwazajg, ze w starozytnych Chinach nie powstata koncepcja demo-
kracji, jedynie systemy autorytarne oraz przeciwstawne im wizje anarchistyczne.
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nakazano palenie ksiag niezgodnych z obowiazujacym $wiatopogladem™. Dopiero
po upadku dynastii Qin filozofia zndw mogta si¢ odrodzi¢, a dodatkowym impul-
sem do tego bylo pojawienie si¢ w Chinach buddyzmu.
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ARTYSTYCZNE WYZNACZNIKI PIEKNA
W KULTURZE JAPONII

Kulture japonskg przyrowna¢ mozna do wielobarwnej i harmonijnej mozaiki stwo-
rzonej na bazie oryginalnych zrddet i1 inspiracji, a takze wptywow selektywnie wy-
branych i przetworzonych zgodnie z rodzimymi upodobaniami'. W ciagu stuleci
w wyniku tego procesu uksztaltowata si¢ unikalna, ceniona na catym $wiecie este-
tyka, ktorej znaki rozpoznawcze to migdzy innymi prostota, wieloznacznos¢, nie-
trwalos¢ i1 nieregularnos¢. Ale obok oszczednosci, czasem wrgcz ascetycznego mi-
nimalizmu, dostrzec mozna tendencje catkowicie przeciwstawne, ktorym nicobcy
jest przepych i nadmiar, bazujace na bogactwie form i sSrodkéw. Wspomnie¢ nalezy
ponadto o wyjatkowym stosunku Japonczykoéw do natury, ktory przyczynit si¢ do
utrwalenia takich, a nie innych inklinacji artystycznych, determinujacych charakter
kultury japonskiej, okreslanej nie bez powodu przez rodzimych myslicieli 1 filozo-
fow, w opozycji do intelektualnej i abstrakcyjnej kultury Zachodu, mianem este-
tycznej”.

Roéwniez w Polsce estetyka japonska cieszy si¢ coraz wigkszym zainteresowa-
niem, czego dowodem sg liczne publikacje z tej dziedziny autorstwa nie tylko japo-
nistéw, ale i filozoféw czy historykéw sztuki’. Pewna trudnosé dla zachodnich

! Istotng cecha kultury japonskiej jest jej elastyczno$é i otwartosé na wpltywy z zewnatrz, przy
jednoczesnym dostosowywaniu ich do wzorcéw rodzimych. Dzigki temu zachowata ona unika-
towy charakter, mimo wielu zapozyczen z Chin (za posrednictwem Korei) i Zachodu.

2 G. H. Blocker, Ch. L. Starling, Filozofia japonska, thum. N. Szuster, Krakow 2008, s. 15.

? Na uwagg zashuguje przede wszystkim trzytomowa antologia Estetyka japoriska pod redakcja
Krystyny Wilkoszewskiej, zawierajaca przektady esejow dotyczacych estetyki i sztuki, a takze
japonskiej klasyki literackiej. Interesujace pozycje z tej dziedziny to rowniez Estetyka i sztuka ja-
ponska. Wybrane zagadnienia autorstwa Beaty Kubiak Ho-Chi i Estetyka zen Agnieszki Kozyry.
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badaczy stanowi fakt, ze nauka o pigknie (bigaku®) — w rozumieniu dziedziny filo-
zofii — a co za tym idzie akademickie studia jej po§wigcone zapoczatkowane zostaty
w Japonii stosunkowo niedawno, bo w epoce Meiji (1868—1912), kiedy skonczyta
sic trwajaca ponad dwa wieki izolacja tego kraju pod rzadami rodu Tokugawa’.
Refleksja estetyczna przed tym okresem oczywiscie istniata, czego dowodem jest
mnogos¢ termindw zwigzanych z poezja, teatrem, malarstwem monochromatycz-
nym i wieloma innymi gateziami sztuki. Pigkno wyrazaly wigc, w zaleznosci od
okresu, idealy takie jak miyabi (elegancja), aware (melancholia), sabi (patyna, nie-
doskonato$¢), wabi (szlachetne ubdstwo), yiigen (tajemna glgbia) czy iki (czar,
szyk). Jednak pomimo tej r6znorodnosci mozna zaryzykowac twierdzenie, ze trady-
cyjnej estetyce japonskiej wcigz brakuje definicji, istniejace odnosza si¢ bowiem
tylko do poszczegdlnych wiasciwosci.

Wspomniane kategorie znajduja odzwierciedlenie nie tylko w sztuce, ale i w zy-
ciu codziennym. Szczegdlne, wielokrotnie opisywane uwrazliwienie mieszkancéw
Kraju Kwitngcej Wisni na pigkno sprawito, ze potrafili oni odnalez¢ je w kazdym
niemal aspekcie zycia, podnoszgc do rangi twdrczosci takie czynnosci, jak parzenie
1 podawanie herbaty, projektowanie ogrodéw badz uktadanie kwiatow. Zwrdcenie
uwagi na codzienne zjawiska zaspokajato estetyczne pragnienia Japonczykow
w tym samym stopniu co sztuka, wszak by postuzy¢ si¢ stowami Tanizakiego
Jun’ichiro, jednego z najwickszych pisarzy japonskich, ,,poczucie pickna wyrasta

El

z realnego zycia™.
UWAGI OGOLNE

Aby zrozumie¢ w pehi estetyke japonska, niezbedny jest pewien rys historyczny,
umozliwiajacy przesledzenie kontekstu kulturowego, w ktorym si¢ ksztattowata.
Rozwazania te zacza¢ nalezy od starozytnosci, ktdrej analiza wiele wnosi do dysku-
sji 0 sposobie rozumienia i postrzegania pickna przez Japonczykow. To wilasnie
w drugiej polowie tego okresu przypadajacego na epoki Nara (710—794) i Heian
(794-1092), zdominowanej przez spoteczno$é¢ dworska, rozkwitt wszechobecny
jego kult, a wrazliwos¢ estetyczna stata sie istotnym kryterium oceny cztowieka.
Zycie arystokratow zwigzanych z dworem cesarza w Kioto (Heian Kyd) uptywato
gldwnie na obcowaniu ze sztuka, poezja, podziwianiu przyrody. Kazdy element
zycia podporzadkowany byl $cistym rygorom estetycznym. Zwracano uwagg na
odpowiedni dobdr kolorystyczny szat, ale i perfum, gdyz zapach byl nie mniej waz-

* W artykule przyjetam pisownig opartg na ogolnie przyjetej miedzynarodowej transkrypciji
Hepburna. W przypadku wyrazow, ktore przeniknely do jezyka polskiego, takich jak Kioto czy
siogun, zastosowane zostaly spolszczenia.

’ Wigcej na temat zob. B. Kubiak Ho-Chi, Japoriskie odkrywanie estetyki, ,,Japonica” 2003, nr 16.

® Tanizaki Jun’ichird, Pochwala cienia, tum. H. Lipszyc [w:] Estetyka japoriska. Antologia, t. 3,
Estetyka zycia i pigkno umierania, red. K. Wilkoszewska, Krakow 2005, s. 89.
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ny niz stréj. W niezwyklym stopniu rozwingta si¢ sztuka epistolarna. Procz kaligra-
fii 1 zawartosci listu przywiazywano wage do jego wygladu, ktéry winien pozosta-
waé¢ w harmonii z panujgcg porg roku, dnia i nastrojem piszacego’'. Za sprawg tej
niewielkiej 1 uprzywilejowanej grupy powstata niezwykle wyrafinowana kultura,
ktora pozostawita po sobie nie tylko liczne arcydzieta literatury czy malarstwa, ale
stworzylta takze podstawy catej tradycyjnej estetyki.

Na poczatku wieku XIII wladze w Japonii objeta klasa wojownikow (jap. bushi),
co wigzato si¢ z przeniesieniem siedziby rzadu do Kamakury i koncem rzadow
arystokracji, a takze wkroczeniem Japonii w nowa epoke $redniowiecza® i zmiana
struktury spotecznej. Bardzo wazna rol¢ odegrat system feudalny, ktéry natozyt na
spoteczenstwo sie¢ wzajemnych powinnosci, okreslajacych na nowo rodzaj relacji
miedzy ludzmi, zarowno w sferze politycznej, ekonomicznej, jak i militarnej, uza-
lezniajgcych wasala od suwerena, poddanego od pana, a przede wszystkim zohie-
rza od wodza. Nowa sytuacja spoteczna znalazta odzwierciedlenie takze w sztuce,
juz nieprzepetnionej delikatng, wrecz kobiecg wrazliwoscig, a zwracajacej si¢ kon-
sekwentnie, cho¢ nie gwaltownie, ku odmiennym warto$ciom, wsrod ktérych kro-
lowaty bezpretensjonalnos¢ i1 prostota. W te niespokojne i petne wojen czasy do-
skonale wpasowywata si¢ buddyjska wizja $wiata podkreslajaca kruchos¢ i nietrwa-
tos¢ doczesnej egzystencji. Szczegdlnie kulturotworczy okazat si¢ zen (chin. chan),
odtam buddyzmu, ktory przywedrowal do Japonii za sprawa mnicha Eisaia
(1141-1215), zatozyciela szkoty rinzai. Ze wzgledu na swdj praktyczny charakter
inacisk na samodyscypling zen zyskal ogromng popularnos¢ wsrod samurajow.
Dzigki temu mnisi petliacy funkcje doradcow politycznych siogunow nie tylko
odgrywali znaczaca role w polityce, ale mieli takze okazje wnies¢ swdj wkiad
w inne dziedziny zycia. Klasztory zen stanowily wspaniate centra kultury, w kto-
rych rozwijala si¢ zarowno nauka, jak i sztuka, kwitlo malarstwo i kaligrafia, pielg-
gnowano droge herbaty i sztuke ogrodow’.

Wraz z umacnianiem si¢ sytemu feudalnego i rozwojem handlu do glosu doszta
warstwa kupiecka, ktorej wktad w kulture japonska okazal si¢ na przestrzeni wie-
kéw nie do przecenienia. Epoka Edo (1603—1868), ktora nazwe wzieta od stolicy
siogunatu Tokugawa, kojarzona jest przede wszystkim z rozwojem miast i co za
tym idzie z narodzinami kultury mieszczanskiej — tworzonej przez mieszczan i dla
mieszczan. Jej znaki rozpoznawcze to teatr kabuki, obrazy przeplywajacego swiata
(ukiyoe) 1 tak zwany karyitkai — $wiat wierzb 1 kwiatow, czyli Swiat gejsz ~ — po-
dziwianych, nasladowanych i dyktujacych styl kobiet z dzielnic uciech takich jak
Yoshiwara, tgtnigcych zyciem i stanowiacych zrodto natchnienia dla artystow.

7 Wigcej na ten temat zob. 1. Morris, Swiat Ksigcia Promienistego, Warszawa 1973.

¥ Przypada ona na okresy Kamakura (1192—1333), Muromachi (1333—1560) i Azuchi-Momo-
yama (1560—1600).

? Szerzej na temat zwiazku kultury japonskiej z zen zob. Suzuki D. T., Zen i kultura japorska,
Krakéw 2009; Hisamatsu Shin’ichi, Zen and the Fine Arts, Tokyo 1982.

10 Jap. geisha — kobiety zajmujace si¢ sztuka i uprzyjemnianiem spotkan towarzyskich, na
Zachodzie nagminnie i blgdnie faczone z prostytucja.
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To, co charakterystyczne, co wylania si¢ z tego z koniecznosci skrotowo nakre-
slonego obrazu dziejow Japonii, to fakt, ze od dawien dawna sztuka stanowita tam
centralny punkt odniesienia dla klasy panujacej, jak to byto w okresie Nara czy
Heian, czy tez pod rzadami samurajow w pozniejszych epokach, a takze dla tych
warstw spotecznych, ktore kreowaty klimat artystyczny, inspirujac i nadajac ton kul-
turze kraju, co znalazto odzwierciedlenie w konkretnych kategoriach estetycznych.

ESTETYKA CODZIENNOSCI

Zachodnia estetyka, jak stusznie zauwaza Saitd Yuriko, koncentruje si¢ gtdwnie
wokot sztuki, w efekcie czego nastgpuje marginalizacja przedmiotéw spoza tego
kregu, czyli zaréwno obiektow, jak i dziatan wpisanych w nasze codzienne do-
swiadczenie (takich jak chocby stroj, jedzenie itd.), ktére w przeciwienstwie do
zinstytucjonalizowanej sztuki maja charakter egalitarny — sa dostgpne dla wszyst-
kich. Takie podejscie znacznie ogranicza palete potencjalnych doznan z uwagi na
to, ze dzieto sztuki zawsze prezentowane jest w okres§lonych z géry, sztywnych
ramach, co powoduje $wiadome ignorowanie pewnych elementéw. Pomijane s3
smaki, zapachy, odglosy, czyli wszystko to, co nalezy do estetyki dnia codziennego.
Obraz zatem ogranicza si¢ wytacznie do wizualnych aspektéw, nie ma w tej defini-
¢ji miejsca na przyktad na zapach swiezej farby, podobnie jak w przyPadku koncer-
tu, podczas ktérego licza sie tylko dzwigki tworzone przez muzykow' .

Odmiennie sprawa ta przedstawia si¢ w obrebie kultury japonskiej, w ktorej sa-
mo pojecie sztuki jest bardziej pojemne wiasnie dlatego, ze od najdawniejszych
czasow byla ona Scisle zintegrowana z codzienno$cig. Zaliczajg si¢ wigc do niej
nie tylko tradycyjne formy, jak literatura, teatr, architektura, ale tez charaktery-
styczne dla Japonii aktywnosci, wsrod ktdrych wymieni¢é mozna ceremoni¢ herbaty
(chanoyu), uktadanie kwiatow (ikebana), projektowanie ogrodow (teien) czy sztuke
miniaturyzowania drzew i krzewow (bonsai). Nie bez znaczenia pozostaje tu wplyw
buddyzmu zen, gloryfikujacy zwykle, proste czynnosci, ktore tak samo sprzyjaja
uzyskaniu o$wiecenia jak medytacja w klasztorze, oczywiscie tylko wowczas,
gdy poswieca si¢ im nalezyta uwage, nie koncentrujac si¢ przy tym na koncowym
rezultacie.

Tak wigc to codzienno$¢ stanowi zrodto, z ktérego nieustannie czerpie artysta.
Jesli przyjrzed si¢ blizej poszczegdlnym dziedzinom japonskiego zycia, odkryjemy,
ze estetyka obecna jest wszedzie, w najbardziej zdawaloby si¢ prozaicznych jego
przejawach. Dostrzezenie, wydobycie 1 podkreslenie pigkna staje si¢ nadrzednym
celem. Sprzyja temu tak zwana zdolno$¢ widzenia wybidrczego, polegajaca na
dostrzeganiu tylko tego, co pigkne w otaczajacym nas §wiecie, przy jednoczesnym
eliminowaniu elementow brzydkich. ,,Charakterystyczne jest — pisze Beata Kubiak

"'Sait5 Yuriko, Everyday Aesthetics, ,,Philosophy and Literature” 2001, Vol. 25, No. 1,
s. 87—89.
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Ho-Chi — ze Japonczycy potrafiag zachwycac¢ si¢ pigknem nadmorskiego krajobrazu,
omijajac stojacy na nabrzezu blaszany barak, wielki betonowy falochron czy nawet
$mieci, ktore czasami gesto pokrywaja plaze™'.

Doskonatym przyktadem estetyzacji codziennosci jest japonska kuchnia, o kto-
rej czgsto mowi sie, ze nadaje si¢ bardziej do ogladania niz konsumowania. Dostar-
czajac przyjemnosci podniebieniu, stanowi ona jednoczesnie uczte dla oka. Kto
mial przyjemnos¢ skosztowania tradycyjnego positku zwanego kaiseki, wie, ze nie
tylko smak, ale i zapach, konsystencja i faktura sktadnikéw skomponowane sg tak,
aby catos¢ oddawata charakter panujacej pory roku. Ksztalty i kolory bardzo czesto
inspirowane sg tez popularnymi motywami literackimi, a nawet wzorami tkanin.
Potrawy, dekorowane w zaleznosci od sezonu badz lisciem klonu, badZ sosnowymi
igltami czy kwiatem wisni, utozone w wymysiny sposob na czarnej lakowanej tacy
przypominajg barwng malarskg impresje¢, odwolujgc si¢ przy tym w swoim pi¢k-
nie do wszystkich zmystéw. Poniewaz dania serwowane sa jednoczesnie, a nie tak
jak przyzwyczajeni jesteSmy do tego na Zachodzie, po kolei; jedzacy sam doko-
nuje wyboru, co i w jakiej kolejnosci skosztowaé, aby uzyskaé szeroki wachlarz
smakow.

Integralng i wazng cz¢scig do§wiadczenia estetycznego spozywania tego rodzaju positku jest
sposob, w jaki my sami zaaranzujemy sekwencje poprzez podniesienie pateczkami jednego
kawatka jedzenia w okreslonym czasie. Jedzenie nie jest wigc tylko kwestig konsumpcji, ale
réwniez podejmowania estetycznych wyboréw w celu najlepszego poznania smaku i tekstury
kazdego sktadnika. W tym przypadku wrazliwo$¢ kucharza znajduje odzwierciedlenie w sta-
rannej aranzacji przestrzennej na tacy, ustawia on niejako sceng dla komponowania naszych
smakowych symfonii. Tego rodzaju doswiadczenie nie bytoby mozliwe, gdyby jedzenie zo-
stato przypadkowo wymieszane i podane na talerzu'®.

W kontekst codziennego zycia wpisuje si¢ takze chanoyu. Herbata w Japonii jest
czyms§ wigcej niz tylko popularnym napojem, a jej oddzialywanie wykracza daleko
poza rejony kulinarne. Pozornie prosta czynnos¢ przyrzadzenia i podania herbaty
stata si¢ czescig niezwykle wyrafinowanej kultury materialnej i duchowej, obejmu-
jacej swoim zasiggiem szereg dziedzin, poczawszy od architektury i projektowania
ogroddw, kaligrafii i malarstwa, na ceramice i réznorodnych odmianach rzemiosta
artystycznego konczac. Jednak o istocie tej ceremonii, ktéra oczywiscie jest pewng
formg artystycznego medium, stanowi to, ze jej uczestnicy sami wspottworzg do-
$wiadczenie estetyczne z wielu roznorodnych elementow. Istnieja wige takie, ktdre
zostaty przygotowane wczesniej przez gospodarza przyjgcia: wystroj pomieszcze-
nia, w ktorym ma miejsce ceremonia (chashitsu), utensylia, chabana (kompozycja
kwiatowa), przekaski towarzyszace herbacie. Sg jednak tez i takie, ktore niejako
dzieja si¢ poza naszg kontrolg, jak warunki pogodowe panujgce w danym dniu:
delikatnie rozproszone promienie stonica, szmer wiatru w konarach drzew czy od-

'2 B. Kubiak Ho-Chi, Estetyka i sztuka japoriska. Wybrane zagadnienia, Krakow 2009, s. 36.
3 Saits Yuriko, Japanese Aesthetics of Packaging, ,,The Journal of Aesthetics and Art
Crticism” 1999, Vol. 57, No. 2, s. 260.
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gltos wody kapiacej z bambusowej rynny. Takze $piew ptakoéw w ogrodzie i sponta-
niczne rozmowy w pawilonie herbacianym stanowig wazna cz¢$¢ chanoyu.

W kulturze japonskiej niezwykle wazng role odgrywa poznanie zmystowe, an-
gazujace nie tylko umyst, ale i ciato. Nie inaczej jest w przypadku ceremonii herba-
ty, na ktorej przebieg sktada si¢ szereg czynnosci, podczas ktorych uruchamiamy
nie tylko, co oczywiste, zmyst wzroku (ogladanie zwoju z kaligrafia, utensyliow)
i smaku (kosztowanie poczestunku, picie herbaty), ale tez poprzez przekazywanie
sobie z ragk do rak czarki — zmyst dotyku. Stuchamy odglosow wody gotujacej sie
w zelaznym kociotku, zachwycajac si¢ przy tym delikatnym zapachem kwiatow
zdobigcych tokonome (alkowe). W ten sposob, by zacytowac stowa mistrza herbaty
o imieniu Nakano Kazume, oczyszczamy wszystkie zmys14y Z zanieczyszczen, co
sprawia, ze ostatecznie zostaja one usunicte takze z umystu'”.

Sztuka z zyciem codziennym splata si¢ w Japonii nieustannie, co dobrze ilustru-
je architektura, miedzy innymi za§ wspomniana fokonoma, wnegka w $cianie o cha-
rakterze dekoracyjnym. Jest to niezbgdny element washitsu — tradycyjnego, wyto-
zonego matami pokoju, znajdujacego si¢ takze we wspotczesnych, budowanych
w zachodnim stylu mieszkaniach. Eksponuje si¢ w niej, w zaleznosci od okaz;ji,
zw0j z malowidtem (kakemono) badz kamien o jakim$ rzadkim i niespotykanym
ksztatcie (suiseki), wazon z kompozycja kwiatowa, drzewko bonsai lub pejzaz na
tacy (bonkei). Czasem elementy te wystepuja samodzielnie, czasem, uzupehniajac
si¢ nawzajem, tworza harmonijng cato$¢, odpowiadajacg porze roku i okoliczno-
Sciom. Zawsze bowiem nacisk ktadzie si¢ nie na same przedmioty, ale na kontekst —
podkreslajg szczegdlne znaczenie sytuacji, tworzgc jednoczesnie przyjemng atmos-
fere okreslonego miejsca.

W HARMONII Z NATURA

Japonia jest krajem wielkiego szacunku dla natury, co z pewnos$ciag wyroznia jg na
tle innych narodowosci, ale na uwagg zastuguje przede wszystkim fakt, iz taki wta-
$nie stosunek do przyrody znajdowat przez wieki i znajduje po dzi§ dzien swoje
odzwierciedlenie w sztuce, ale nie jedynie, bowiem Japonczycy z jej podziwiania
1 kontemplowania czerpiag ogromng rados¢, znajdujaca odbicie takze w wielu prze-
jawach zycia codziennego. Kazdy z nich, pisze Nakamura Hajime:

[...] kocha gory, rzeki, kwiaty, ptaki, trawe i drzewa, stara si¢ je przedstawiaé we wzorach
ubran, ubdstwia przysmaki, ktore przynosi kazda pora roku. W domu stoja kwiaty utozone
w wazonach, w alkowie ciesza wzrok karfowate drzewka, kwiaty i ptaki sa wyrzezbione na
wienczacych drzwi belkach i namalowane na przesuwanych drzwiach. W ogrodach wznoszo-
ne s miniaturowe gory, obok ktérych ptyna mate rzeki'”.

" Suzuki D. T., op. cit., s. 187.
'S Nakamura H., Systemy myslenia ludow Wschodu. Indie, Chiny, Tybet, Japonia, thum. M. Ka-
nert i W. Szkudlarczyk-Brkié¢, Krakow 2005, s. 351.
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Juz sam jezyk japonski zawiera elementy akcentujace szacunek do wszystkiego,
co nas otacza, nawet jesli sg to tylko zwykte rzeczy, z ktorymi stykamy si¢ bezu-
stannie. Japonczycy poprzedzajg bowiem nazwy réznych przedmiotow honoryfika-
tywnym prefiksem ,,0” (lub tez czasem ,,go” badz ,,mi”), tak jak w przypadku her-
baty — ocha, czy wody — omizu, 1 jest to dla nich co$ zupetnie naturalnego i oczywi-
stego. Obce sg im znane z europejskiego dyskursu o picknie dywagacje na temat
posiadania lub nie przez dzieta natury waloréw estetycznych, poniewaz to wlasnie
zwrdcenie si¢ ku naturze pozwala dotrze¢ do istoty pigkna tkwigcego w caltym ota-
czajacym nas $§wiecie — rowniez tam, gdzie nie przywykliSmy si¢ go spodziewac —
w brzydocie i codziennosci, w rzeczach matych i pospolitych, bo i one posiadaja
wlasciwy sobie sens i warto$¢. Tego typu podejscie nie powinno szczeg6lnie dziwic
w kraju posiadajagcym Rzadowa Agencje do Spraw Kwitnienia Wisni, ktéra infor-
muje mieszkancéw o przemieszczaniu si¢ ,,frontu wis’niowego”16 (sakura zensen)
z potudnia na pétnoc. Hanami, Swicto Kwitnacych Wisni, nalezace do najstarszych
japonskich tradycji, jest jednym z wielu §wigt w ciagu roku, podczas ktérych cele-
bruje si¢ zwigzek czlowieka z przyrodg. Nie sposdéb wyliczy¢é wszystkich, bo nie
tylko sakura cieszy si¢ wyjatkowa estymg na Archipelagu Japonskim. Wérdéd ma-
jowych $wiat kréluje Aoi matsuri (Swicto Malwy), jesienia podziwiany jest ksiezyc
w peti (Otsukimi) i czerwone liscie klonu (Momijigari). Nawet zima ma swoj
Jkwietny” festiwal, za jaki mozna uznaé¢ Yuki matsuri, czyli Swieto Sniegu. Od-
wieczne nastgpstwo miesi¢cy stanowito niewyczerpane zrodlo inspiracji dla wszel-
kiego rodzaju artystoéw: malarzy, poetow, pisarzy. Warto przytoczy¢ tu jako ilustra-
cje stowa rozpoczynajace jedno z najwickszych dziet epoki Heian, Makura no soshi,
czyli Notatnik osobisty autorstwa Sei Shonagon:

Wiosna jutrzenka. Kiedy zarys gor bielg wylania si¢ z mroku, $wiat ré6zowieje, a fioletowe
chmury, jak cieniutki baldachim, ktada si¢ na niebie.

Latem sg noce. A jeszcze lepiej kiedy ksiezycowe. Nawet ciemno$¢ nie straszy, kiedy rdj
swietlikow w locie cieniutkie krzyzuje promienie. Ale tez przesliczne sa i tajemnicze dwa
$wictojanskie robaczki albo nawet jeden, gdy pala nikla smuzke, by utonaé w mroku. Deszcz
letnig noca takze jest cudowny...

Jesien to sa wieczory. Kiedy w stonica ostatnim promieniu szczyty gor wydaja si¢ bliskie,
a wrony laczac si¢ w pary lub trojki zwotuja si¢ na nocleg. Leca tam w pospiechu. To tez jest
pigkne. A jeszcze bardziej dzikich ggsi sznur, ktdry wysoko staje si¢ tak drobny. Kiedy juz
stonice zajdzie za horyzont, a wiatr si¢ zerwie, rozdzwonia cykady — co czuj¢ wtedy, stowem
nie wypowiem...

'S Pierwsze kwiaty wisni pojawiajg si¢ nawet juz w ostatnich dniach stycznia na subtropikal-
nej wyspie Okinawa, by koncem kwietnia, po ,,wedréwce” z potudnia na poélnoc kraju, rozkwitnaé
na Hokkaido.
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Zima to ranek bialy po bezsennej nocy. Popatrz, spadt $nieg — i o tym pomilcze... Swiat
oszroniony bialo, a nawet bez szronu — niech bedzie tylko mrozny, wnet rozpalg ogien, beda
nosi¢ wegle. To wszystko rodzi pokoj, bo zgadza si¢ z czasem. Ale w potudnie, kiedy mroz
jest lzejszy, gasnie ogien w piecyku. Bialy zostaje popiot. Tak by¢é nie powinno..."”

Specyficzny stosunek Japonczykow do $wiata natury wynika przede wszystkim
z gleboko zakorzenionego przeswiadczenia, ze nie jest ona przeciwnikiem czlowie-
ka, a srodowisko nie jest przedmiotem podboju. Dlatego cztowiek nie stara si¢ jej
za wszelka cene podporzadkowaé, a raczej dazy do harmonijnej z nig koegzystencji.
Budzi to tym wigkszy nasz szacunek, kiedy uzmystowimy sobie, ze ze wzglgdu na
usytuowanie geograficzne 1 klimat zycie na Wyspach nigdy nie nalezato do najta-
twiejszych, o czym $wiadczy rozmaitos¢ wszelakich klesk, od tajfunow, powodzi,
po trzgsienia ziemi, ngkajacych Japonczykdéw od zawsze 1 niemal na co dzien. A prze-
ciez, jak zauwaza zyjacy na przetomie XII/XIII wieku buddyjski mnich Kamo no
Chomei w swoich Zapiskach z pustelni (Hojoki): ,,Cigzko zy¢ na tym $wiecie, gdzie
i ludzie, i ich domy tak wlasnie trwaja krotko i tak szybko przemijaja™'®. Mimo to
cztowiek nie odgradzat si¢ od przyrody, lecz raczej pragnat odnalez¢ w niej miejsce
dla siebie, czynigc przy tym jak najmniejsza szkodg¢. Taka postawe zaobserwowac
mozna takze dzis$, kiedy tradycyjna Japonia powoli odchodzi w przesztos¢. 1 choé
nie oparla si¢ gwaltownemu rozwojowi przemyshu, to nadal pozostaje krajem, kto-
rego mieszkancy darzg natur¢ olbrzymim szacunkiem i mito$ciag, pamigtajac o tak
istotnej rdwnowadze migdzy tym, co materialne, i tym, co duchowe.

Uzasadnienia tej niezwyklej relacji szukac¢ nalezy gléwnie w najwazniejszych
systemach religijno-filozoficznych Japonii. Podkreslajg one jedno$¢ rzeczywistosci,
a tym samym jednos¢ cztowieka i natury, ktdrej jest on czescig. Jest to podejscie
zupetnie odmienne od zachodniej wizji $wiata, brak w nim bowiem miejsca na
jakikolwiek dualizm. I tak jedna z podstawowych cech sintoistycznych'® wierzeh
stanowi przekonanie, ze we wszystkich rzeczach i przedmiotach mieszkaja duchy
zwane kami, obecne przede wszystkim w naturze, rowniez blisko zwigzane z ludz-
mi. Rytuat zwigzany z tymi wierzeniami polega na wezwaniu bostwa, ducha przy-
pisanego do okreslonego miejsca. Czes¢ oddaje si¢ zazwyczaj jakiemus przedmio-
towi ze $wiata przyrody — moze to by¢ kamien, drzewo, géra badz rzeka, strumien.
Z przekonaniem o ,,boskosci” przyrody dobrze wspotgra filozofia buddyjska, na kto-

'7 Sei Shdnagon, Zeszyty spod poduszki, czyli notatnik osobisty Pani Sei Shénagon, thum.
A. Zutawska-Umeda, [w:] Estetyka japoriska. Antologia, t. 1, Wymiary przestrzeni, red. K. Wilko-
szewska, Krakow 2006, s. 15—16.

'8 Kamo no Chomei, Zapiski z pustelni, tham. K. Okazaki, [w:] Estetyka japoriska. Antologia,
t. 1, Wymiary przestrzeni, op. cit., s. 25.

19 Shinto (dost. ,,droga bogow”, ,,droga duchdéw”, ,,nauka bostw”) to rodzima religia japonska,
w ktorej szczegdlna role odgrywat kult przyrody. Wiasciwie termin ten obejmuje szereg starozyt-
nych wierzen religijnych mieszkancow Archipelagu Japonskiego i zostal wprowadzony jako
przeciwstawny dla butsudo, czyli ,,drogi buddow”, po ugruntowaniu si¢ buddyzmu, ktéry w potowie
VI wieku przywedrowat z Korei.
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rej przyswojenie i adaptacj¢ zasadniczo wplynal ten wlasnie sposob myslenia. Taki
punkt widzenia rozwinat w cztowieku poczucie integralnej przynaleznosci do $wia-
ta naturalnego. Zwlaszcza biorgc pod uwagg fakt, iz w sintoizmie praktycznie brak
rozwazan eschatologicznych — prozno szuka¢ pojec¢ takich jak karman czy reinkar-
nacja, piekto i niebo — gdyz od poczatku koncentrowat si¢ on na doczesnosci.

Przekonanie, ze rzeczywistos¢ stanowi nierozerwalng i harmonijng catosé, to tak-
ze istotny element taoizmu, ktéry wprawdzie narodzit si¢ w Chinach, ale wywart
inspirujacy wptyw rowniez na kultur¢ japonska. Wizja $wiata wylaniajaca si¢ ze
stynnych taoistycznych traktatow autorstwa Laozi’® czy Zhuangzi”' méwi o ,,Wiel-
kiej Catosci” — Dai Yi, co oznacza, ze wszystko jest dao [tao]. Rowniez w buddy-
zmie, zwlaszcza zen, istotne jest przeswiadczenie o pierwotnej substancjalnej toz-
samosci wszystkich elementow bytu, co znajduje wyraz w okresleniach takich jak
,»wszystko jest naturg Buddy” czy ,,wszystko jest pustka”.

Japonczycy raczej nigdy nie starali si¢ odnalez¢ w naturze jakie%os' WYZSZego
porzadku czy tez fadu — na co stusznie zwraca uwage Paul Varley™ — tak jak to
miato miejsce w kulturze chinskiej, przesigknigtej na wskro§ konfucjanizmem.
Nie interesowato ich poszukiwanie odzwierciedlenia doskonatego porzadku spo-
tecznego w harmonii natury. Pickna dopatrywali si¢ nie w tym, co state i niezmien-
ne, a w tym, co przemijajace i kruche, taka witasnie nature, uchwycong w jej prze-
lotnych mgnieniach, przedstawiali w sztuce.

ETYCZNY WYMIAR ESTETYKI

W tradycji japonskiej obserwujemy wyrazne przenikanie si¢ sfery etyki i estetyki.
Japonska estetyka nie tylko zaspokaja potrzeby ludzkie, ale w pewnym sensie od-
powiada réwniez na potrzeby samych obiektow, poprzez uwrazliwienie i szacunek
dla ich naturalnych wiasciwosci. To wlasnie te wlasciwosci determinujg projekt,
bowiem zasada, ktorg kieruja si¢ tworcy, polega nie na ingerencji i zmienianiu spe-
cyfiki danego materiatu, ale raczej na podkreslaniu i wydobywaniu jego charakteru.

Juz w pochodzacym z XI wieku traktacie Sakuteiki (Notatki o urzgdzaniu ogro-
dow), poswieconym sztuce ogrodowej, znajdujemy odzwierciedlenie takiej posta-
wy. Oprocz drobiazgowej charakterystyki poszczegoélnych odmian kamieni autor
Tachibana no Toshitsune formutuje szereg cennych rad dotyczacych ich mozliwych
ustawien i kompozycji, przestrzegajac jednoczesnie przed nieprawidlowym uloze-
niem (na przyktad kamienia pionowego w pozycji horyzontalnej), ktore mogto
naruszy¢ ,,ducha kamienia” i sprowadzi¢ na projektanta nieszczgscie. O tym, Ze to
artysta dostosowuje si¢ do natury, a nie odwrotnie, §wiadcza tez reguly kompono-

20 Istniejg rozbieznosci co do dat jego zycia, podaje sie przedziat od VII do IV wieku p.n.e.

2! Najprawdopodobniej zyt w IV wieku p.n.e., za panowania wtadcow Huei z Liang (370-319
p.n.e.) i Hstian z Chi (319-301 p.n.e.).

2p, Varley, Kultura japonska, tham. M. Komorowska, Krakow 2006, s. 130.
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wania przestrzeni ogrodowej, pochodzace ze wspomnianego traktatu, méwiace
o tym, by uwzglednia¢ naturalne uksztattowanie terenu i jego otoczenie

Podobnie rzecz wyglada w przypadku ikebany. Pomimo tego, ze sztuka ,,zyja-
cych kwiatow”, gdyz tak nalezy thumaczyé 6w termin, rozpoczyna si¢ od $cigcia
kwiatu — a wiec de facto pozbawienia go zycia — to jej nadrzednym celem pozostaje
ukazanie jego naturalnego pigkna, ktore reprezentuje najglebsza istote przyrody.
Ten, kto wkracza na droge kwiatow (kado — nazwa stosowana zamiennie dla okre-
Slenia tejze sztuki), powinien odczyta¢ i zrozumie¢ przekaz tkwiacy w kwiecie
powoju, gatazce wisni czy uschnigtym lisciu wykorzystanym do kompozycji. Bar-
dziej poetycko ujat t¢ mysl Matsuo Bashd, napominajac, by od sosny uczy¢ si¢
sosny, a od bambusa — bambusa.

Wydobycie naturalnych waloréw produktu to idea obecna w kuchni japonskiej
cenigcej przede wszystkim prostote i minimalizm. Ograniczenie wszelkiego rodzaju
dodatkéw w postaci przypraw, a takze wyrafinowanych technik przyrzadzania,
pozwala w pelni doceni¢ smak i aromat serwowanych potraw.

Postawe pokory i szacunku wzgledem przedmiotu ujawnia réwniez tradycyjna
sztuka pakowania (zsutsumi), wykorzystujaca najczesciej takie materiaty, jak bam-
bus, papier, a nawet stome¢ czy drewno, oczywiscie podkreslajac przy tym ich cechy
charakterystyczne. Z elastycznego i gietkiego bambusa pleciono koszyki, w jego
lisciach i1 todydze czesto umieszczano produkty zywnosciowe, papier czy stome
skrecano, zwijano, nierzadko w niezwykle finezyjny sposdb. W Japonii sztuke pa-
kowania wyniesiono na wyzyny perfekcji, nierzadko mozna odnie$é wrazenie, ze
opakowanie jest cenniejsze niz zawartos¢ — mimo ze ukrywa, zastania, nie stanowi
przeszkody stojacej na drodze do obiektu, ktérg nalezy szybko usungé. Od wzgle-
dow praktycznych nie mniej istotna pozostaje jego estetyczna warto$é. Wreczajac
komus pieknie zapakowany prezent, dajemy wyraz szacunku, zyczliwosci 1 uwagi,
z jaka traktujemy obdarowywang osobe. Nie dziwi wigc, ze waznym elementem
kultury japonskiej stata si¢ furoshiki — chusta stuzaca tradycyjnie nie tylko do pa-
kowania, ale 1 przechowywania, a takze przenoszenia przedmiotow. Dawniej korzy-
stano z niej w publicznej tazni, do transportu niezbgdnych drobiazgdéw badz do
siedzenia. Stopniowo rozszerzat si¢ wachlarz zastosowan furoshiki, a wraz z nim
rozwijalo si¢ wzornictwo i rozmaite techniki wigzania, dzigki ktorym powstaja mate
dzieta sztuki.

Szacunek (kei) to réwniez jedna z czterech kluczowych zasad®* ceremonii herba-
ty, ktora jest wszak czyms$ wigcej niz tylko wyszukanym rytuatem. Dzigki niemu
dostrzegamy warto$¢ otaczajacej nas przyrody i ludzi, pos$roéd ktérych zyjemy.
Znajduje to wyraz w sposobie obchodzenia si¢ z utensyliami, ostroznym i pelnym
uwagi, a takze w szeregu czynnosci niezbednych do przygotowania ceremonii.

2 G. Nitschke, Japanese Gardens, Koln 2007, s. 60.

2 Wa, kei, sei, jaku (,,harmonia”, ,,szacunek”, ,,czystos¢”, ,,spokdj”) — zasady, ktorym podpo-
rzadkowane sg wszelkie wymogi etykiety chanoyu, wprowadzone przez mistrza Sen no Rikyl
(1522-1591).



Artystyczne wyznaczniki pigkna w kulturze Japonii 289

Wykonujac je z pelng uwaga, wkladajac w to cala nasza wiedz¢ i umiejgtnosci,
a przede wszystkim cale nasze serce, zgodnie z idealem znanym jako kokoro ire”,
kreujemy jedyna w swoim rodzaju atmosfere wzajemnej zyczliwosci, troski, dzigki
ktérej mozna osiggnac spokdj i zazna¢ wytchnienia od zgietku $wiata. Pigknie uj-
muje to Sen Soshitsu XV, wielki mistrz herbaty szkoly urasenke®:

Trzymam w dloniach czarke herbaty, jej zielen jest odbiciem catej przyrody. Przymykajac
oczy odnajduje w glebi swego serca zielone gory i czysta wode. I gdy tak siedzg samotnie
w ciszy, pijac herbatg, czuje jak gory i woda staja si¢ czgécig mnie samego. Co jest najcu-
downiejsze dla ludzi takich jak ja, ktorzy idg $ciezka herbaty? Odpowiadam: jednos¢ pomig-
dzy gospodarzem i gosciem, stworzona dzigki ,,spotkaniu serca z sercem” i wspolnemu piciu
herbaty?’.

KANONY PIEKNA

Estetyka japonska opiera si¢ na harmonii kontrastdw, tym bardziej wigc trzeba za-
chowa¢ ostroznos¢ przy formutowaniu jakichkolwiek uogdlnien. Po jednej stronie
sytuuja si¢ tendencje, w ktérych kroluje przepych, obfitos¢ form, upodobanie do
tego, co ostentacyjne i zbytkowne, po drugiej naturalno$¢, oszczednos¢ srodkow,
wyciszenie, czyli cechy najczesciej i najchetniej przytaczane w dyskusjach doty-
czacych japonskiego pojmowania pickna. T¢ swoistg polaryzacje zaobserwowaé
mozna w wielu dziedzinach sztuki, od malarstwa, przez teatr i architekturg, na ce-
remonii herbaty konczac. 1 tak barwne, dekoracyjne malarstwo w rodzimym stylu
yamatoe odpowiada catkowicie odmiennej wrazliwos$ci niz pozniejszy o kilka wie-
kéw monochromatyczny styl malarstwa tuszowego, w ktérym za pomocg kilku
czarnych kresek prezentowano calg gam¢ symbolicznych znaczen. Przepych kabuki
kontrastuje z surowoscig teatru no, podobnie jak dwie, znajdujace si¢ w Kioto, perty
architektury japonskiej, wylozona cienkimi listkami ztota Kinkakuji (Swiatynia
Ztotego Pawilonu) i emanujaca skromna elegancja Ginkakuji (Swiatynia Srebrnego
Pawilonu), zachwycaja swoja odmiennosciag. Réwniez chanoyu to zjawisko hetero-
geniczne, w ktéorym na jednym biegunie sytuuje si¢ splendor towarzyszacy ceremo-
nii, na drugim za$ bezpretensjonalnos¢ i prostota, ktdrej kwintesencje stanowi nie-
wielka, kryta strzecha chatka — miejsce rytuatu.

Japonia nie jest tu wyjatkiem, pigkno pod kazda szerokoscia geograficzng poj-
mowane jest zawsze z pewng dozg subiektywizmu, w zaleznosci od kontekstu hi-
storycznego i ideowego. Niemniej jednak wydaje si¢, ze mozna wskaza¢ takie pre-
ferencje estetyczne, ktdre pozostaja niezmienne bez wzgledu na upltyw czasu
i upodobania. Co charakterystyczne, wiele wskazuje na to, ze w ich ksztalttowaniu

% Kokoro oznacza ,,serce”, ,umyst”, ire wskazuje na czasownik ireru, czyli ,,wktadac¢”.
%% Tradycja wywodzaca si¢ od Sen no Rikyii.
7 Sen Soshitsu XV, Smak herbaty, smak zen, ttam. M. Godyn, £.odz 1997, s. 82.
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ogromng role odegrata natura, od najdawniejszych czaséw niewyczerpane zrddio
natchnienia i inspiracji. Poczucie integralnej przynaleznos$ci cztowieka do przyrody,
uwazna obserwacja i wyczulenie na zmiany w niej zachodzace odcisngty niezaprze-
czalne pietno na japonskiej wrazliwosci estetycznej™. Jednak natura stata sie wzo-
rem do nasladowania w nieco innym niz na Zachodzie — wykraczajacym poza mi-
mesis — sensie. Gtownym celem artystow, rzemies$lnikow (to rozréznienie nie funk-
cjonowalo w Japonii do epoki Meiji) byto nie realistyczne przedstawienie obiektéw
ze $wiata przyrody, ale umiejetne sugerowanie, przy wykorzystaniu ,,$rodkow”,
ktérymi natura si¢ postuguje. Stad tez ich wytwory ujmujg raczej jej ducha niz ze-
wngetrzng szate. Nie bez znaczenia pozostaje takze potozenie geograficzne, wzma-
gajace poczucie nietrwalosci, ktora to ceche réwniez warto wymieni¢ jako istotny
element pickna, znajdujacy uzasadnienie w wigkszosci systeméw religijnych i filo-
zoficznych Kraju Wschodzacego Stonca. Owa §wiadomo$é niestatosci, przemijal-
nos$ci wszystkiego nosi nazwe mijjokan® i ma swoje korzenie w buddyzmie. Jesli
dodamy jeszcze sugestie, nieregularnos¢, prostote, uzyskamy kanon wartosci, ktore
Donald Keene, swiatowej stawy badacz kultury japonskiej, uznat za najbardziej
reprezentatywne dla tamtejszej estetyki” .

SUGESTIA I PROSTOTA

Sztuka japonska stanowi niemate wyzwanie dla wyobrazni, o czym przekonac si¢
mozna podziwiajac wregez ascetyczne, utrzymane w odcieniach czerni i szaro$ci
malarstwo tuszowe, w ktorym dbatos¢ o detale ustepuje urywanym, jak gdyby tylko
zaznaczonym pociggni¢ciom pedzla. Delikatne pejzaze zatopione we mgle i chmu-
rach z rzadka przedstawiajg postacie ludzkie, a wigksza czes$¢ przestrzeni pozostaje
pusta. Ich sita oddziatywania opierata si¢ wtasnie na mocy sugestii — przeswiadcze-
niu, ze poza tym, co bliskie, dostrzegalne, istnieje co$ wigcej. Prowadzac odbiorce
do jego wilasnej interpretacji, zmuszaja go niejako do dokonczenia tego, co bezpo-
$rednio i jednoznacznie w dziele nie zostalo wypowiedziane.

Takze literaturze, a zwlaszcza poezji, sugestia jako Srodek artystycznej ekspres;ji
nie pozostaje obca, a w zasadzie jest nawet koniecznoscia, biorac pod uwage, ze naj-
popularniejsze jej formy: waka’' i haiku’?, licza odpowiednio trzydziesci jeden i sie-
demnascie sylab.

28 J. Tubielewicz, Kultura Japonii. Stownik, Warszawa 1996, s. 73.

¥ Sam termin mujo jest thimaczeniem sanskryckiego stowa anitja i oznacza ,nietrwalo$¢”,
hniestatos¢”, ,,przemijanie” wszelkich bytow.

3 D. Keene, Estetyka japoriska, tham. K. Guczalski, [w:] Estetyka japorska. Antologia, t. 1,
Wymiary przestrzeni, op. cit., s. 50.

3! Waka — termin, ktéry w znaczeniu ogélnym obejmuje poetyckie formy liryczne badz sto-
sowany jest do piesni krotkiej (fanka) o budowie sylabicznej 5-7-5-7-7, dominujacej w epoce
Heian.

32 Haiku — forma poetycka o budowie sylabicznej 5-7-5, wywodzaca si¢ z zartobliwej piesni
wiazanej (haikai no renga).
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Poeci postugujacy si¢ krotka forma i ograniczonym zbiorem stow ,,poetyckich” nie mogli —
i zapewne nie chcieli — poprzesta¢ na konceptach i obrazach, stworzonych za pomoca ubogich
srodkow. Musieli wige komponowaé w taki sposdb, zeby zwiazki frazeologiczne, zamykane
w bag(sizo krotkiej formie, wyrazaty co$ wigcej niz tylko to, co mozna opisa¢, nasladujac ,,na-
turg”™”.

Pickno odnajdywali artysci zatem w ksiezycu wyzierajacym zza chmur, ciszy
jesiennego zmierzchu, tafli stawu skrytej pod wodorostami, czyli wszedzie tam,
gdzie nie wszystko jeszcze wybrzmiato, gdzie pozostaje miejsce na tajemnice. Bo
czyz, poshugujac sie stowami mnicha buddyjskiego, znanego pod imieniem Kenk®,
»,mamy oglada¢ kwiaty wisni tylko wtedy, gdy sa w pelnym rozkwicie, za$ ksi¢zyc
wylacznie wtedy gdy nie skrywaja go chmury?”**. Wspomnie¢ nalezy w tym miej-
scu rowniez o n6, bowiem jako teatr symbolu cenil on nie realizm i konwencjonalne
formy przekazu, a wlasnie sugesti¢. Sprzyjaty temu minimalizm scenografii i cho-
reografia oparta na niewielkiej ilosci gestow i1 ruchow. Nie bez znaczenia pozostaje
sama specyfika jezyka japonskiego, a takze pewne cechy uwarunkowane kulturo-
wo, bowiem jak slusznie zauwaza Beata Kubiak Ho-Chi:

Japonczycy unikaja bezposredniego wyrazania uczué i mysli. Bezposrednios$¢ nie jest uzna-
wana za cnot¢. Czesto od rzeczy wyrazonych explicite wazniejsze jest to, co nie zostato po-
wiedziane czy napisane. Bardzo czesto takie niedopowiedzenie bywa ktopotliwe i Japonczyk,
pomimo ze wychowany zostal w kulturze wysokiego kontekstu, w ktorej komunikacja stowna
nie odgrywa najwazniejszej roli, gubi si¢ w domystach i nie zawsze jest pewny, czy do konca
whasciwie zrozumiat intencje swego interlokutora®.

Upodobanie Japonczykdéw do prostoty nalezy po czesci thumaczy¢ wptywami
buddyzmu zen, ktorego zwiazek ze sztuka, cho¢ dyskutowany, zdaje si¢ obecnie nie
budzi¢ wigkszych watpliwosci. To zen 1 charakterystyczny dlan stosunek do $wiata
ksztattowat smak artystyczny sredniowiecznej Japonii, okresu, w ktérym — jak juz
zostato wspomniane — uprzywilejowang pozycj¢ zyskata klasa wojownikow, przez
nastepne kilkaset lat wspdttworzaca i ksztattujaca nie tylko zycie polityczne, ale
1 kulturalne tego kraju. Surowos$¢ i1 prostota nie dotyczyly wylacznie sfery obycza-
jowej — staly sie réwniez dominujacymi ideatami w dziedzinie sztuki, jak chocby
w przypadku stynnych kompozycji ogrodowych z okresu Kamakura i Muromachi,
ktérych gtéwnym wyroznikiem byta skrétowos¢ i symbolizm. Najbardziej odpo-
wiadajace duchowi zen ogrody to nie realistyczne w kazdym calu imitacje krajobra-
zowe charakteryzujace si¢ bogactwem i roznorodnoscig formy, ale karesansui —
ogrody suchego krajobrazu i sekitei — ogrody kamienne (najstynniejsze z nich to

3 M. Melanowicz, Yigen w poezji i teatrze japoriskim. Wyrazanie niewyrazalnego, [w:] Dia-
log. Komparatystyka. Literatura. Profesorowi Eugeniuszowi Czaplejewiczowi w czterdziestolecie
pracy naukowej i dydaktycznej, red. E. Kasperski i D. Ulicka, Warszawa 2002, s. 326—327.

** Kenkd, Zapiski dla zabicia czasu, tum. H. Lipszyc, [w:] Estetyka japoriska. Antologia, t. 1,
Wymiary przestrzeni, op. cit., s. 39.

%% B. Kubiak Ho-Chi, Estetyka i sztuka japowiska..., op. cit., s. 39.
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Ryodanji i Daisen in w Kioto). Gtéwne elementy tego typu ogrodéw, zachwycaja-
cych swa ascetyczng prostota i niezwyklym, jakby ,,milczacym” pigknem, stanowia
glazy, kamienie, piasek i zwir. Majg one sugerowac, a nie przedstawiac, za$ inter-
pretacja symboli opiera si¢ na intuicji tego, kto je oglada.

NIETRWALOSC I NIEREGULARNOSC

Jednym z najpopularniejszych symboli Japonii jest sakura, ktérej ulotne pigkno
zachwycito mieszkancéw Archipelagu juz w epoce Heian, kiedy to narodzit si¢ ten
niezwykly kult. Kwiaty wis$ni opadaja, bgdac jeszcze w pehni rozkwitu, po zaledwie
kilku dniach 1 w tym wiasnie tkwi ich urok, opiewany przez poetdéw, a celebrowany
przez zwyktych ludzi wraz z nadejsciem wiosny. To tylko jeden z licznych przykta-
dow, ktore mozna przytoczy¢ jako ilustracje tezy, ze Japonczycy o wiele bardziej
cenig efemerycznos¢, tymczasowos¢ niz trwato§é. Innym bedzie tradycyjna archi-
tektura korzystajaca z materialdw powszechnie uznawanych za nietrwate, takich jak
drewno czy glina, co wynikato z przekonania, Ze 1 ona predzej czy pdzniej nie oprze
si¢ potedze natury.

O tym, ze wszystko przemija, przypomina nieuchronne nastepstwo por roku,
ktérych opisy*® uzyskaty w literaturze japofiskiej wysoka range estetyczng. Symbo-
lizuja nie tylko nietrwato$¢ otaczajacego nas $Swiata, ale takze, o czym szczegdlnie
warto pamietac, $wiata, ktorego takg samg czescia jak przyroda jesteSmy my sami.
Smutek i bol, ktérego mozemy wskutek tego doswiadczy¢, nie powinien jednak
przystania¢ pickna wigzacego si¢ z owa zmiennoscig. Bo przeciez, zauwaza Sen
Soshitsu XV: ,,Na wiosn¢ zakwitajg kwiaty, latem wieje od morza chtodna bryza,
w jesieni ksigzyc jest czysty jak krgysztal, a zima pada $nieg. Ta odwieczna kolej-
no$é rzeczy jest czyms cudownym™ .

Z takimi preferencjami estetycznymi wspoétgra upodobanie do tego, co nieregu-
larne, a nawet niedoskonate. Wilasciwie w kazdej dziedzinie sztuki, czy to ikebana
(asymetryczny uktad gatezi), karesansui (nieparzysta ilo§¢ kamieni w kompozycji)
czy ceramika (niedokltadnie wykonana czarka do herbaty), unika si¢ jednolitosci,
monotonii, bo ta nie sprzyja rozwijaniu wyobrazni, nie inspiruje odbiorcy. Czasem
pickno skrywa si¢ tam, gdzie pozornie go brak, w pétmroku, jakby powiedzial za-
pewne Tanizaki, ale by je odkry¢, niezbedna jest pewna doza wrazliwosci, a takze
okreslone predyspozycje kulturowe.

Ktos$ powiedziatl: ,,czegokolwiek by to dotyczylo — doprowadzenie dzieta do samego konca
nie jest wskazane. Pozostawiajac je w stanie niedokonczonym, dajemy mu swobod¢ i mamy
wrazenie, jak gdyby dzielu przediuzono zycie®®.

3% Kazda z pér roku kojarzona jest z innym zestawem symboli, na ktore sktadajg si¢ charakte-
rystyczne dla niej kwiaty (wiosna — wisnia, $liwa), zwierzeta (jesien — wazki, jelenie) czy zjawi-
ska pogodowe (lato — pora deszczowa, burze).

37 Sen S6shitsu XV, Smak herbaty, smak zen, op. cit., s. 69.

38 Kenkd, Zapiski dla zabicia czasu, op. cit., s 38.
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GLOWNE KATEGORIE ESTETYCZNE

Omowienie tak ogromnej ilosci terminow, z jakg mamy do czynienia w przypadku
estetyki japonskiej, wymagataby niewatpliwie wielotomowej edycji i dlugoletnich
studiow, tym bardziej ze bardzo czesto wymykajg si¢ one prostemu i jednoznacz-
nemu opisowi, co nie powinno dziwié¢, znajac upodobanie Japonczykow do wielo-
znacznosci. Tutaj wspomniane, a wlasciwie zasygnalizowane, zostang tylko katego-
rie zdecydowanie najwazniejsze, bez ktdrych znajomosci dyskurs o pigknie bytby
w ogole niemozliwy, mianowicie miyabi, aware, yugen, wabi, sabi 1 iki. Nie wy-
czerpuja one catkowicie tematu, ale daja pewien obraz tradycyjnej estetyki japon-
skiej poprzez wskazanie kluczowych tendencji ksztattujacych si¢ na przestrzeni
wiekéw, poczawszy od epoki Heian (aware, miyabi), przez Kamakura i Muromachi
(wabi, sabi, yiigen), na Edo (iki) konczac.

MIYABI

Zaliczymy do nich z pewnoscig pierwsza z wymienionych kategorii, ktdra uksztat-
towala si¢ w czasie prymatu kultury dworskiej, czyli w epoce Heian. Stowo miyabi
thumaczy¢ mozna jako ,.elegancje”, ,,dworskie pickno”, ,,wytwornos¢”, stanowito
ono zatem synonim nie tyle dobrego, co nienagannego smaku arystokratow. Okre-
$lato peten wdzigku sposob zachowania (maniery, styl bycia, sposob wystawiania),
ale byto takze idealem estetycznym obowigzujacym w sztuce, przede wszystkim
W poezji, co przyczynito si¢ do znacznego zubozenia motywdw, jako ze istniaty
Scisle ustalone kanony tego, co za pickne moglo uchodzié, na przyktad opadajace
kwiaty wisni, jesienny ksiezyc czy zachod stofica®. Uosobieniem tak cenionych
w owym okresie cech jest tytutowy bohater pochodzacej z X1 wieku powiesci Genji
monogatari® (Opowie$¢ o ksieciu Genjim), autorstwa Murasaki Shikibu (ok. 978—
ok. 1016). Ten odznaczajacy si¢ nieprzeci¢tng urodg mtodzieniec, biegly we wszyst-
kich dziedzinach sztuki — wy$mienity kaligraf, muzyk i tancerz — a takze niedosci-
gniony kochanek, zyskatl nawet, ze wzgledu na tak liczne przymioty, przydomek
Hikaru, czyli Promienisty.

AWARE

Kolejna szczegdlnie ceniona w starozytnos$ci warto$¢ to aware. W najprostszym
sensie to co§ w rodzaju wykrzyknika ,,Ach!”, wyrazajacego bezposrednie doznanie
emocjonalne: zdumienie, zdziwienie. Jako przymiotnik, w odniesieniu do rzeczy

¥ M. Melanowicz, Historia literatury japoniskiej, Warszawa 2011, s. 120.

0 Fragmenty thumaczen Genji monogatori na jezyk polski zob. Dziesie¢ wiekéw Genji mono-
gatari w kulturze Japonii, red. 1. Kordzinska-Nawrocka, Warszawa 2008; Estetyka japonska.
Antologia, t. 1, Wymiary przestrzeni, op. cit.
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wywolujacych wzruszenie i poruszenie, bardzo cze¢sto pojawiat si¢ w dzietach lite-
ratury klasycznej i znaczyt wtedy tyle, co ,,wzruszajacy”, ,,smutny”. We wzmian-
kowanym powyzej Genji monogatari wystepuje az ponad tysiac razy, co skrupulat-
nie policzyt Ivan Morris*'. Jesli za§ wystepowat we frazie mono-no aware, thuma-
czyto si¢ go, w zaleznosci od kontekstu, badz jako ,,patos rzeczy”, badz ,,melancho-
lia”, ,,urok chwili”, ale takze na wiele innych sposobdéw mieszczacych w sobie sze-
roka game odcieni emocjonalnych, od pogodnych, po skrajnie pesymistyczne. ,,Ka-
talizatorem” tego rodzaju odczué najczesciej jest przyroda, sktaniajagca do zadumy,
wywolujaca smutek, gdy uswiadomimy sobie przemijalno$¢ wszystkiego, co nas
otacza. Melancholijne glosy ptakow, poranna kropla rosy na listku, wiosenny pora-
nek — wszedzie tu mozemy sie doszukaé echa aware™.

YUGEN

Pod terminem yiigen kryje si¢ jedna z wazniejszych kategorii japonskiego $rednio-
wiecza. Precyzyjna charakterystyka tego idealu, ktéry mozna tlumaczyé zwrotem
tajemna glebia™®, jest w zasadzie niemozliwa ze wzgledu na szeroki zakres zna-
czeniowy, ewoluujacy w zaleznosci od epoki i kontekstu, w jakim si¢ pojawial.
Ponadto — jak zauwaza Suzuki Daisetsu — moze go opisac tylko ten, kto go do-
$wiadezyt™. Kategoria yiigen uksztalttowala sic pod koniec okresu Heian, u schylku
kultury dworskiej, popularno$¢ zawdzigczata wplywom zen, a przejawiata si¢
przede wszystkim w poezji, monochromatycznym malarstwie tuszowym, jak réw-
niez w ceremonii herbaty. Szczegdlnie wazng role odegrata u Zeamiego, wybitnego
aktora, pisarza i wspottworcy teatru no, ktory uwazal yiigen za ostateczny ideat
wszystkich sztuk®. Jako taki miesci w sobie prostote, spokdj, subtelnosé, a takze
sugestywnos¢ 1 symbolizm nastrojowy. Za pomoca paru gestow, stow czy kilku
pozornie niedbatych kresek odsyta odbiorce ku temu, co wieczne i nieskonczone.
Dzieto sztuki, w ktorym realizuje si¢ yiigen, staje si¢ swego rodzaju miejscem ujaw-
nienia czego$ niemozliwego do oddania w racjonalnym opisie i co poza sztukg
pozostaje niedostgpne.

11 Morris, Swiat Ksiecia Promienistego, op. cit., s. 191.

2 Hisamatsu Shin’ichi, The Vocabulary of Japanese Literary Aesthetics, Tokyo 1963, s. 13—17.

4 Jest to termin pochodzenia chinskiego zapisywany dwoma znakami: yi (chin. you) ozna-
czajagcym ,,glebie”, ,,co$ niewyraznego, dalekiego” i gen (chin. xuan), ktory takze konotuje ciem-
nos¢, mgle, czern i tajemniczosé.

# Suzuki D. T., op. cit., s. 319.

45 Zagadnieniu yiigen w tworczoéci Zeamiego po$wiecony jest artykut zatytulowany Zeami
and the Transition of the Concept of Yiigen: Note on Japanese aesthetics, ,,The Journal of Aesthetics
and Art Criticism” 1971, Vol. 30, No. 1, ktérego autorem jest Tsubaki A. T.
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WABI SABI

Wabi i sabi to pojecia bliskoznaczne, ktdre czesto opisuje si¢ razem, mimo pew-
nych réznic*. Oba odnosza si¢ do specyficznej wrazliwosci estetycznej, ktora wy-
raza si¢ w preferowaniu naturalnosci tego, co niedoskonate, a takze w unikaniu
symetrii i regularnych ksztaltow. Wabi oznaczato poczatkowo ,,samotnos¢”, ,,opusz-
czenie”, takze ,,ubdstwo” i byto terminem zwigzanym gtéwnie z literaturg. Na wy-
zyny artyzmu wynidst wabi w XVI wieku Sen no Rikyti (1522—1591), czyniagc zen
centralny ideal herbaty niedostatku — wabicha. To réwniez swego rodzaju postawa
zyciowa charakteryzujaca si¢ pokora, umiarem i prostotg. Sabi zas sugeruje starosc,
patyne, uplyw czasu, co doskonale obrazujg utensylia herbaciane, cze¢sto niedoktad-
nie wykonane, pickne w sposob nieoczywisty i wymagajacy. To takze samotnos¢,
o ktérej pisat Basho, ale rozumiana w nieco innym sensie niz wabi, zwigzana
z nieobecnosciag czlowieka 1 wywotana picknem przyrody.

IKI

Najmtodsza z wymienionych tutaj wartosci estetycznych jest iki, termin, a w zasa-
dzie swego rodzaju filozofia zycia, charakterystyczna dla zdominowanego przez
mieszczan okresu Edo. Na Zachodzie kategoria ta zastyneta dzieki studiom zatytu-
towanym Struktura iki, autorstwa Kukiego Shiizo (1888—1941), cho¢ pytanie, na ile
udato si¢ przyblizy¢ iki osobom spoza kregu kultury japonskiej, wcigz pozostaje
aktualne, tym bardziej, ze niestychanie trudno znalez¢ odpowiednik tej kategorii na
gruncie europejskim®’. 7ki znajduje wyraz w formach artystycznych — literaturze,
ukiyoe, architekturze, wzornictwie, ale nieobce sg mu roéwniez naturalne (zwigzane
z cielesnoscia) ekspresje poprzez odwotania do specyficznego, pelnego elegancji, ale
1 swego rodzaju $miatosci, sposobu zachowania niektorych gejsz, a takze ich wy-
gladu (uczesania, ubioru, makijazu, sylwetki). Agnieszka Kozyra tak oto ujmuje ten
fenomen: ,,Pigkno iki odnosi si¢ do wyrafinowanej nonszalancji zabarwionej seksu-
alng witalnos$cia, jednak nieprzekraczajaca granic dobrego smaku, oraz do swoiste-
go stoickiego dystansu wobec §wiata, ktory nie wyklucza jednak empatii i zdolnos$ci
do poswiecen™™. Iki pojawia sie tam, gdzie zaistnieje petna napiecia relacja miedzy
kobieta a mezczyzng, znika natomiast wraz z jej realizacjg. Konstytuuje jg zalot-
nos$¢, kokieteria, a nawet erotyzm, ale i hardos¢, buta, a takze wyrzeczenie i rezy-
gnacja.

6 Wiecej na temat analizy kategorii wabi sabi zob. B. Cichy, Wabi sabi. Estetyczny ascetyzm
w sztuce zen, ,,Estetyka i Krytyka”, nr 22 (3/2011).

47 Terminem o podobnym zakresie znaczeniowym jest francuski chic.

8 A. Kozyra, M. S. Zieba, Japoriska filozofia, [w:] Powszechna Encyklopedia Filozofii, [onli-
ne], http://ptta.pl/pef/pdf/j/japonskafilozofia.pdf [dostgp: 20.03.2012].
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Andrzej Flis

DYNAMIKA CYWILIZACJI:
EUROPA — CHINY — JAPONIA'

Historycy nie maja watpliwosci: pod wzgledem materialnym i technicznym cywili-
zacja chinska przewyzszata Europe az do kofica XVI wieku®. Co wiecej, Chiny
stanowity najwyzej rozwinigtg cywilizacj¢ techniczng na $wiecie przez ponad dzie-
sic¢ stuleci — od upadku Imperium Romanum do schytkowej fazy dynastii Ming’.
Chinski geniusz techniczny dat $wiatu nie tylko ,,cztery wielkie wynalazki” — druk,
papier, kompas magnetyczny i proch — ale takze niezliczong ilo$¢ przedmiotow
o mniegjszej doniostosci. ,,Jednym z najwigkszych sekretow historii — pisze Robert
Tempie — jest fakt, ze $wiat, w ktorym zyjemy, stanowi niepowtarzalng synteze
elementdéw chinskich i zachodnich. Prawdopodobnie wigcej anizeli polowa podsta-
wowyc}i odkry¢ 1 wynalazkéw, na ktorych opiera si¢ wspotczesny $wiat, pochodzi
z Chin™”".

! Rozdzial Cechy Dynamika cywilizacji: Europa, Chiny, Japonia autorstwa Andrzeja Flisa
(1953-2009) zostat opublikowany w ksiazce: Andrzej Flis, Chrzescijanstwo i Europa: studia
z dziejow cywilizacji Zachodu, Krakow 2001, s. 453-501.

2 Sredniowieczna Europa — pisze Jacques Le Goff — to $wiat stabo wyposazony technicznie.
Miatoby si¢ ochote rzec — op6zniony w rozwoju. [...] Swiat bizantyjski, $wiat muzutmanski
i Chiny goéruja nad nim $wietnoscia gospodarki pieni¢znej, kultury wielkomiejskiej i wytworczo-
$ci luksusowej”. J. Le Goff, Kultura sredniowiecznej Europy, tham. H. Szumanska-Grossowa,
Warszawa 1994, s. 205. ,,W okresie pierwszych wypraw krzyzowych — zauwaza z kolei Jean
Delumeau — technika i kultura Arabéw oraz Chinczykow doréwnywata kulturom ludzi Zachodu,
a nawet je wyprzedzata. W roku 1600 bylo juz inaczej”. J. Delumeau, Cywilizacja Odrodzenia,
thum. E. Bgkowska, Warszawa 1987, s. 22.

? Dynastia Ming panowata w Chinach w latach 1368—1644.

* R. Temple, Geniusz Chin. 3000 lat nauki, odkryé i wynalazkéw, thum. J. Swierszcz, wstep
J. Needham, Warszawa 1994, s. 9.
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Starozytni Chinczycy byli znakomitymi metalurgami. Poza wielkimi odlewami
z brazu bedacymi dzielem epoki Shang’ wynaleZli metody wytopu zelaza i produk-
cji stali kilka wiekdw wczesniej, niz staly si¢ one znane w Europie. Chiny szczyca
si¢ tez imponujaca tradycja pismiennicza, ktdrej poczatki tkwia w zamierzchlej
przesztosci: nieprzerwang serig datowanych rocznikéw — przypadek w historii po-
wszechnej bez precedensu — siggajaca VIII wieku p.n.e. Chinskie osiggniecia inzy-
nieryjne — takie jak systemy irygacyjne w dolinie Zottej Rzeki z drugiego tysiacle-
cia p.n.e. czy tez stynny Wielki Mur® (wznoszony juz od II wicku p.n.e.), czy
wreszcie Wielki Kanatl z VI stulecia, o dlugosci blisko dwéch tysiecy kilometréw —
nie majg sobie rdwnych w catym dwczesnym $wiecie. Najwicksze dokonanie cywi-
lizacji chinskiej miato jednak pozatechniczny charakter i umiescic je trzeba w sfe-
rze administracji.

Zdecydowana wiekszos¢ wielkich imperiéw $wiatowych odznaczata si¢ krotkim
zywotem, istniejac zaledwie kilka pokolen. Znakomitym wyjatkiem od tej reguty
byto Cesarstwo Rzymskie, ktore zachowalo jednos$¢ prawno-polityczna przez blisko
pig¢ stuleci. Cesarstwo Chinskie, zajmujace podobny obszar do basenu Morza
Srédziemnego, trwajac przez ponad dwa tysigclecia przyémilo jednak dokonania
Rzymu. Jak to bylo mozliwe, ze tak wysoko rozwinigty system spoteczny zostat
z tatwoscig przescignicty cywilizacyjnie przez nowozytng Europe? Jak to si¢ stalo,
ze przodujace technicznie spoteczenstwo XVI wieku doswiadczyto bolesnych upo-
korzen politycznych i militarnych ze strony ,,zachodnich barbarzyncéw” po wojnie
opiumowej w 1841 roku?

Poziom wiedzy i wyksztalcenia w Chinach epoki Qin’ byt zdumiewajaco wyso-
ki: co trzeci cztonek meskiej populacji posiadat elementarng umiejgtnos¢ czytania
1 pisania. Scentralizowany aparat administracji cesarskiej, ktory zostat wtedy stwo-
rzony 1 ktory przetrwat ponad dwa tysigce lat, przypominat pod wieloma wzglgdami
funkcjonowanie dzisiejszej biurokracji. Przej$cie od tego systemu do modelu no-
woczesnego panstwa wydawato si¢ daleko prostsze anizeli analogiczna transforma-
cja dziedzicznej oligarchii arystokratycznej, charakterystycznej dla Sredniowiecznej
Europy. A jednak to Europa, a nie Chiny, rozwingla nowozytng biurokracj¢ mery-
tokratyczna! A jednak to Europa, a nie Chiny, urzeczywistnita po raz pierwszy
w historii ludzkosci zasad¢ powszechnego wyksztalcenia. Jak to si¢ stato? Dlaczego
dynamika rzeczywisto$ci spotecznej przybrata taki wtasnie kierunek?

’ Dynastia Shang-Yin panowata w Chinach w latach 1766—1122.

® Bedacy jedyna konstrukcja na Ziemi zbudowana ludzka reka, widoczng gotym okiem
z Ksigzyca.

7 Dynastia Qin panowata w Chinach w latach 221-206.
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SWIATOPOGLAD I DZIALANIE

Kultura europejska [...] jest kultura aktywistyczna par excellence — kultura, ktora
ktadzie nacisk na praktyczne dziatanie. Jej rys szczegdlny stanowi tez przekonanie
o wyroznionej pozycji cztowieka w §wiecie, tak bardzo kontrastujace z koncepcja
kosmowitalnej jednosci charakterystyczna dla wielkich kultur Wschodu. Obie te
cechy szczegdlne, aktywizm i antropocentryzm, majg wspolng genezg — $wiatopo-
glad judeochrzescijanski, ktory na przestrzeni dwoch tysigcy lat dynamizowat kul-
ture Europy. Tak wiec kiedy wielkie cywilizacje Wschodu kultywowaty idee pozy-
tywnej tozsamosci badz organicznej jednosci cztowieka z kosmosem, chrzescijan-
ska kultura Europy ksztaltowata postawe dominacji i panowania.

Tradycyjny $wiatopoglad chinski — odwotujacy si¢ do idei kosmosu jako orga-
nicznej catosci — kontrastuje drastycznie z chrzescijanskim obrazem $wiata. We-
dlug konfucjanizmu (i taoizmu zarazem) nie ma zasadniczej rdznicy pomiedzy
przyroda i cztowiekiem, pomiedzy naturg i spoleczenstwem. Oddziatywanie tych
samych czynnikdw wystepuje w obu tych obszarach rzeczywistosci, a ich funkcjo-
nowaniem rzadzg te same regularnosci. Ta organiczna, kosmowitalna jednos¢ swia-
ta uniemozliwia sensowne oddzielenie jednostki od spoteczenstwa, cztowieka od
przyrody, i tego, co duchowe, od tego, co materialne. ,,Niebo — powiada Xunzi,
mistrz konfucjanski zyjacy w III wieku p.n.e. — ma pory roku, Ziemia zas ma zaso-
by, a cztowiek — swoje rzady. Dlatego Niebo, Ziemia i czlowiek stanowig trdjce.
Rezygnacja z tego, co sprawia, ze cztowiek stanowi trdjce z Niebem i Ziemig, pro-
wadzi do niezrozumienia istoty rzeczy” (Xunzi jianshi).

W tradycji chinskiej, w przeciwienstwie do chrzescijanstwa, ,,porzadek przyro-
dy” — lasy i jeziora, gory, rzeki, i strumienie — nie stanowi jedynie malowniczego
tta dla spraw ludzkich, rozgrywajacych si¢ na pierwszym planie. Wrgcz przeciwnie,
natura 1 ludzkos$¢ jawig si¢ jako integralna, rozlegta i niepodzielna catos¢, a czlo-
wiek jako istotny — ale nie najwazniejszy — skladnik tej catosci. Idea skromnego,
podrzednego, usytuowania cztowieka w §wiecie jest wszechobecna w tradycji chin-
skiej i1 jako taka znajduje swoje odzwierciedlenie rowniez w samym pojeciu kultu-
ry, radykalnie odmiennym od pojecia europejskiego.

Europejski termin ,,kultura” pochodzi od facinskiego stowa cultiird, oznaczaja-
cego pierwotnie hodowle albo uprawe roli (stad tacinski cultér — hodowca, rolnik).
Jako taki, jest on — po pierwsze — przesigknicty aktywistyczng trescig (kultura to
kreacja cztowieka), po drugie jawi si¢ jako antyteza ,,przyrody”: kultura z istoty
swojej stanowi rzeczywistos¢ sztuczng i obca naturze. W sensie zblizonym do dzi-
siejszego pojecia tego uzyl po raz pierwszy Cyceron, nazywajac filozofie cultura
mentis — ,kulturg ducha” (Tusculanae disputationes, 2,5,13) i porownujac umyst
¢wiczony filozoficznie do ziemi pielggnowanej przez rolnika. Rozumienie kultury
w kategoriach aktywistycznych i antynaturalistycznych ugruntowali w nowozytnej
Europie mysliciele Oswiecenia i Romantyzmu. I tak na przyktad Jean Jacques Ro-
usseau przeciwstawiat cztowieka cywilizowanego ,,cztowiekowi w stanie natury”,
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a wielki romantyk niemiecki Johann Gottfried Herder, okreslajac kulturg jako ,,dru-
gie narodziny cztowieka”, uznal ja za cechg konstytutywna homo sapiens. Zaréwno
aktywizm, jak i antynaturalizm sa catkowicie obce chinskiemu pojeciu kultury,
wyrazanemu stowem wen, wyposazonemu w rozlegly zakres znaczen. Z podstawo-
wego, pierwotnego pnia znaczeniowego terminu wen — ,,wzOr” rozwingly sie dwa
oddzielne ciaggi semantyczne:

wzlr — symbol — pismo — literatura

wzor — ozdoba — ogtada — kultura

Zgodnie z tradycja chinska wen, czyli wzor albo kultura, przenika na wskro§ ca-
ty kosmos czy to jako kompozycja centkow na futrach drapieznikow albo rybich
tusek, czy to jako kaligrafia i malowane obrazy, czy tez jako uktad obtokéw sung-
cych po niebie, utwdér muzyczny lub literacki. W Chinach zatem idea tworzenia
kultury akcentowata zupelie inne tresci anizeli w Europie. Nie oznaczata ona
przeksztatcania albo wzbogacania przyrody, jak to miato miejsce na Zachodzie,
lecz — wrgez przeciwnie — nasladowanie natury i poddawanie si¢ jej niezmiennym
prawom. Co wigcej, taoizm, podobnie jak konfucjanizm, odrzucal aktywizm jako
Swiatopoglad btedny i szkodliwy. Jesli kultura odrywa si¢ od przyrody i zamyka si¢
w sobie, ulega — wedle chinskiej tradycji myslowej — procesowi degeneracji. Kultu-
ra bowiem ma warto$¢ tylko wowczas, kiedy pozostaje integralng czastka przyrody.

Przekonanie o esencjalnym pokrewienstwie cywilizacji i przyrody stanowi istote
tradycji chinskiej. Chinskie miasta — o ile tylko pozwalato na to uksztattowanie
terenu — budowano na planie kwadratu, podobnie jak obozy wojskowe i pola ryzo-
we, wzdluz osi wytyczajacych gtowne kierunki $wiata, zgodnie z zasadami geo-
mancji. Jednym z najznakomitszych przyktadéw chinskiej geomancji, zachowanych
do dnia dzisiejszego, jest pierwsza stolica Japonii, Nara (710—784), zbudowana na
réwninie Yamato na planie prostokata jako kopia éwczesnej stolicy Chin, Xi’an.
Otoczenie Nary spelnia wszystkie wymogi geomancji: géry w bezposrednim sg-
siedztwie, dwie rzeki przecinajgce rownine (Saho i Akishino), taczace si¢ ze soba
na poludniowych skrajach miasta i wpadajace do morza kilkadziesiat kilome-
trow dalej. Innym przyktadem tego sposobu myslenia moze by¢ letnia rezydencja
koreanskiej dynastii Koryd — Ch’anggyonggung — wzniesiona w Seulu pod koniec
XIV wieku, w ktorej zgodnie z zasadami geomancji gtéwna brama patacu i budy-
nek tronowy wybudowane zostaty na dwoch przeciwlegtych brzegach strumienia
Okch’on-gyo.

Geomancja przez ponad dwa tysigclecia byta ,,nauka o wietrze i wodzie” (fengs-
hui) 1 nikt nie odwazyt si¢ zbudowaé domu albo zlokalizowa¢ grobu przodkéw bez
zasiegnigcia rady geomanty. ,,Spraw, aby zgoda zapanowata w srodku — moéwi Liji,
konfucjanska Ksiega Rytuatu — a Niebo 1 Ziemia znajda si¢ na wiasciwym miejscu
1 wszystkie sprawy beda si¢ uklada¢ pomyslnie”. Pagody budowali Chinczycy u stdp
miasta, naprzeciw spokojnego zakola rzeki, z dala od strumieni, a patac znajdowat
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si¢ zawsze w srodku dzielnicy, przy czym $rodek pojmowany byt w Panstwie Srod-
ka jako piaty i najwazniejszy kierunek geograficzny. Ogodlnie rzecz biorac, przez
kilka tysigcleci obowigzywato zatozenie, iz lokalizujac obiekty — domy i mosty,
$wiatynie i mury, fortece czy tez grupy drzew — nalezy je maksymalnie zestroi¢
z pozytywnymi sitami kosmosu i starannie odgrodzi¢ od ztych mocy. Trzeba byto
zarazem uwzgledni¢ wyniki dili — obserwacji powierzchni ziemi, reguly dziatania
yin 1 yang, a przede wszystkim technike fengshui.

Przekonanie o zasadniczej tozsamosci cywilizacji 1 przyrody sktaniato architek-
tow do projektowania budynkéw w taki sposob, aby emanowalo z nich ucielesnie-
nie nieskazitelnej perfekcji naturalnej. Stad popularnos¢ budowli wznoszonych
na planie kota (symbolizujacego Niebo) i na planie kwadratu (symbolizujacego
Ziemig). Stad pailou (ceremonialne bramy chinskie) swoim profilem przypominaty
gbry z tagodnymi zboczami i centralnym szczytem w s$rodku, a smukte pagody
z pietrowo nanizanymi dachami — potezne sosny. Uroda tych konstrukeji ptynie
z harmonii, symetrii 1 umiaru, a harmonia, symetria 1 umiar stanowig prostg konse-
kwencj¢ podporzadkowania architektury chinskiej odwiecznym Prawom Natury.
Jednym z najznakomitszych przyktadoéw klasycznej architektury chinskiej, opartej
na tych zasadach, jest koreanski pawilon Chuhamnu (pawilon Kosmicznej Zgody)
w Seulu, podtrzymywany przez — zmieniajace si¢ na przemian — okragle 1 kwadra-
towe kolumny symbolizujace organiczng harmoni¢ nieba i ziemi, innym za$§ — mau-
zoleum Cziang Kai-szeka na Tajwanie, wybudowane przez syna dyktatora w latach
osiemdziesigtych ubieglego wieku. Kompleks trzech budynkdéw, postawionych
na trzech sztucznych wzniesieniach, przywodzi na mysl tagodne géry unoszace si¢
majestatycznie nad Tajpe;j.

Apoteoza praw natury obowigzywala takze w malarstwie chinskim. Jednym
z jego najpopularniejszych tematow jest malenka postaé¢ wedrowca przedzierajaca
si¢ przez krete wawozy lub tongca w gestych obtokach okalajacych gorskie szczyty.
Wedrowiec 6w — odwieczna metafora ludzkiego losu — pochtaniany totalnie przez
pejzaz, stanowi organiczny sktadnik przyrody. Poza tym po wielekro¢ powielanym
motywem taoistycznym — czlowiekiem przemierzajagcym $wiat w poszukiwaniu
swego skromnego miejsca na ziemi — tradycyjne malarstwo chinskie przedstawiato
z upodobaniem tagodne i przyjazne aspekty natury: biate zurawie (symbol dtugo-
wiecznosci) szybujace wysoko po niebie, ryby (symbol obfitosci) ptywajace posrod
kwitngcych lilii, psy (pogromcy ztych duchow) spacerujace na polu kwiatow, ptaki
(symbol bogactwa) kol;/sza(ce si¢ na pedach bambusa czy — wreszcie — mgly uno-
szgce si¢ ponad gorami'.

¥ Oto niektore tytuty tradycyjnych dziet malarstwa chifiskiego udostepnionych zwiedzajacym
w czerweu 2000 roku przez Muzeum Patacu Narodowego w Tajpej na Tajwanie: Peonie i kot,
Pokdj i harmonia, Gesi i oszronione trzciny, Jasne oblicze ksigzyca (dzieta anonimowe, dynastia
Sung), Biala czapla i bambus (Ts’ui Po, XI wiek), Pomarancza i mandarynkowe gaje (Chao
Ling-jang, XI wiek), Poemat o peoniach, Poemat o pedach bambusa (Huang T’ing-chien, XI wiek),
Ptak chlodzony péznym opadem sniegu (Ma Lin, XII wiek), Na gorskiej Sciezce wiosenng porg
(Ma Yiian, XII wiek).



302 Andrzej Flis

Tradycyjne malarstwo chinskie nie mogto by¢ realistyczne, lecz — przeciwnie —
miato charakter ekspresjonistyczny, a pejzaz chinski, otaczajac widza, pozwalal mu
wedrowacé po wyobrazonym $wiecie przyrody. Chinski malarz — w przeciwienstwie
do swojego europejskiego odpowiednika — nie interesowat si¢ konkretnymi wyda-
rzeniami czy sytuacjami, ale tworzyl obraz uogdlniony, bedacy zarazem filozo-
ficzng interpretacja $wiata. Dazyt on do ukazania subtelnych i ztozonych sit natury
jako zintegrowanej, harmonijnej catosci, a takze prawdziwego miejsca czlowieka
w owej kosmicznej rzeczywistosci. Aby cel ten osiagnaé, malarz musiat si¢ dostroi¢
do otoczenia i zjednoczy¢ z kosmosem, wcielajac w zycie zasade ,,duchowej zgod-
nosci” — pierwsza zasad¢ najstynniejszego chinskiego traktatu o malarstwie (napi-
sanego okoto 500 rok n.e.) przez Hsie Ho. Stosujac si¢ do tej filozofii, wielki chin-
ski pejzazysta Fan K’ uan mieszkat na state w gorach i kontemplowat catymi dniami
tajemnice natury, zas wspolczesny mu i nie mniej stawny I Yiian-chi hodowat ptaki
1 obserwowat z wybudowanej przez siebie kryjowki zachowanie dzikich zwierzat.
Dzigki tym mistrzom pe¢dzla i ich uczniom monumentalne pejzaze z okresu dynastii
Sung’ stanowia do dzi§ niedo$cignione przyklady ekspresjonistycznej apoteozy
majestatycznej potegi przyrody.

Harmonia i stan rownowagi uwazane byty przez filozofi¢ chinskg za wartosci
najwyzsze'’. , Pozwolmy istnie¢ harmonii i réwnowadze — powiada konfucjafiska
doktryna Ztotego Srodka — a szcze$liwy porzadek zwyciezy w Niebiosach i na Ziemi
1 wszystko bedzie rosto 1 pomyslnie si¢ rozwijato”. Chinczycy pojmowali $wiat
jako kruchy i subtelny system, ktory tatwo mozna uszkodzi¢ i pograzy¢ w chaosie.
Dlatego cechowato ich umitowanie tradycji i lek przed zmiang, a wszystko, co no-
we, budzilo obawe. Dlatego tez sztywne trzymanie si¢ rutynowych wzordéw zacho-
wania uwazali za przejaw intelektualnej ogtady i1 dojrzatos$ci moralnej. ,,Nie mozna
uwazaé za szlachetnego — nauczat Konfucjusz — tego, kto nie rozumie woli Nieba.
Kto obyczajow nie poznat, nie moze tez powiedzie¢ o sobie, ze osiagnat dojrzatosc”
(Dialogi, XX, 3).

Taoizm i konfucjanizm byly filozofiami umiaru i rtownowagi''. Brak réownowagi
stawiatby czlowieka przeciw cztowiekowi, cztowieka przeciw przyrodzie, a kazdy
z tych przypadkow stwarzalby zamet i zagrozenie dla kosmosu. Tak wigc, kiedy
wiara chrzescijanska kladta nacisk na dzialanie, taoizm i konfucjanizm nawotywaty

? Pétnocna i potudniowa dynastia Sung panowata w Chinach w latach 960—1279.

19 Te cechy $wiatopogladu chinskiego znalazty swoje odbicie réwniez w tancu i muzyce. Tra-
dycyjna muzyka chinska — podobnie taniec dworski inspirowany konfucjanizmem — jest dostojna
i wolna, w przeciwienstwie do muzyki i tancow ludowych. Kontrast ten rysuje si¢ szczegolnie
wyraznie w Korei, gdzie tance ludowe z bebenkami (sungmu) wymagaja wrecz umiejetnosci
akrobatycznych.

" Konfucjanizm narodzit si¢ w okresie dekadencji i chaosu spotecznego, kiedy Chiny sktada-
ty si¢ z kilkudziesieciu ksigstw toczacych ze soba nieustanne wojny, nie zwazajac na legalnego
krola, wiodacego skromny zywot w swojej niewielkiej domenie. Rowniez taoizm powstal w czasach
zametu i konfliktow zbrojnych. Pochwata porzadku i harmonii, tak bardzo charakterystyczna
dla tych obu szkét myslenia, wynikata — jak mozna sadzi¢ — tylez z filozoficznych spekulacji,
ile z glebokiego pragnienia fadu i stabilnosci dla kraju ngkanego wyniszczajacymi wojnami.
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do powsciagliwosci i samoograniczenia. Kiedy chrzescijanstwo podniosto do rangi
normy moralnej panowanie cztowieka nad przyroda, Swiatopoglad chinski widziat
w nim poddanego krolestwa natury'>. Gdy, wreszcie, religia chrzescijanska na-
kazywata wiernym przeksztatcanie §wiata, taoizm i konfucjanizm glosity absolutna
wyzszo$¢ status quo nad zmiang. ,,Taoisci — jak pisat Marcel Granet — podkreslali
znaczenie autonomii, konfucjani§ci — znaczenie hierarchii”, lecz wspdlnym ide-
atem, do ktérego dazyli, byto dobre porozumienie — ,,dobre porozumienie pomi¢dzy
ludZzmi i dobre porozumienie z przyrodq”13.

NAUKA [ WIEDZA

Starozytni Chinczycy styn¢li z umitowania wiedzy i rozwingli trojstopniowy system
egzaminow panstwowych bedacy gléwnym kanatem awansu politycznego i pod-
stawowym warunkiem pehnienia urzgdow publicznych. O tym, jak wielkim presti-
zem cieszyli si¢ uczeni (szem szy) w cesarstwie chinskim, mozna si¢ przekonad
nawet dzi$, odwiedzajac $wiatyni¢ Konfucjusza w Pekinie — ogladajac las 198 ka-
miennych stel, umieszczonych po obu stronach Bramy Starozytnego Nauczyciela
1 Bramy Wielkich Osiagni¢¢. Pokrywaja je starannie wykute nazwiska, nazwy ro-
dzinnych stron, a takze stanowisk panstwowych 51 624 uczonych, ktérzy zaliczyli
najwyzsze egzaminy konfucjanskie i osiagneli range Jinshi za panowania dynastii
Yuan, Ming i Qing'. Wysitek tych uczonych byl tak wielki, a ich wyczyn — tak
niezwykty, iz uwieczniony zostat w kamieniu ku pouczeniu potomnych. A jednak
nauka chinska — pomimo wspaniatych tradycji, pomimo imponujgcego systemu
edukacji 1 srodkéw finansowych, nieszczedzonych przez kolejnych wiladcow — nie
moze si¢ mierzy¢ z porenesansowg nauka Europy.

Joseph Needham — wybitny sinolog i sinofil zarazem — w swojej klasyczne;j
ksigzce o nauce w Chinach i na Zachodzie postawit pytanie, na ktére nie znalazt
ostatecznie zadnej ]?rzekonywaja(cej odpowiedzi: Dlaczego Chiny nie stworzyty
nowoczesnej nauki?'> Jesli przez nowoczesng nauke rozumieé¢ nomotetyczne przy-

12 Ksiega Mistrza Zhuang przypisywana Zhuang Zhou (396—286 p.n.e.) podaje, ze medrzec
odwiedzajacy umierajacego przyjaciela wypedzit z jego izby placzaca zong i dzieci stowami: ,,Nie
przeszkadzajcie mu w naturalnej przemianie!” Pdzniej za$ zwrocit si¢ do konajacego: ,,Jakze
wspaniaty jest proces, ktdry nas przeksztatca i nadaje nam nowe formy. W céz zostaniesz prze-
mieniony i gdzie pojdziesz teraz? Czy staniesz si¢ watroba szczura czy tez n6zka owada?” Umie-
rajacy odparl: ,,Gdziekolwiek ojciec kaze synowi i§¢, na pdinoc czy na poludnie, ten musi by¢
postuszny. Natura, yin i yang nie s3 niczym innym jak tylko rodzicami cztowieka. [...] Spokojnie
pograze si¢ w gleboki sen i obudze si¢ znowu rzeski i wiezy”.

" M. Granet, La Pensée Chinoise, Paris 1934, s. 589.

' Dynastia Yuan (mongolska) panowata w Chinach w latach 1260—1368, dynastia Ming w la-
tach 1368—1644, a dynastia Qing (mandzurska) w latach 1644—1912.

5 J. Needham, Wielkie miareczkowanie. Nauka i spoleczenstwo w Chinach i na Zachodzie,
thum. 1. Katuzynska, Warszawa 1984, s. 165 i n.
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rodoznawstwo, to wydaje si¢, ze mozna wskaza¢ kilka czynnikow odpowiedzial-
nych za brak tego typu refleksji w tradycji chinskiej. Pierwszy z nich lezy w samym
jezyku.

Chinskie ideogramy przypominaja cebule, a kazda osoba zaznajomiona nieco
z tym jezykiem zdaje sobie sprawe, ze czytanie tekstow w nim zredagowanych
polega nie tyle na identyfikacji poszczegolnych znakow, ile na wytuskiwaniu ich
konkretnych znaczen z szerokiej gamy denotacji nawarstwionych na rdzennych
znaczeniach ideograméw. I tak na przyktad chinskie K’ ou oznacza usta, ale takze
port, przejscie albo przetgcz, mowe, przemowienie, wypowiedz, oswiadczenie,
wreszcie: ostrze noza lub miecza, bagaze, pudetka, skrzynki i trumny, a czasownik
Shang — dodaé, dolaczy¢, zyczyé, szanowac, cenic, aprobowac, poslubi¢ ksigznicz-
ke, podnies¢ si¢ lub wspia¢'®. Nie ulega watpliwosei, iz jezyk, ktérego stowa tak
radykalnie zmieniajg swoje znaczenie w zaleznosci od kontekstu, byt z natury rze-
czy gorszym narzedziem opisu $§wiata anizeli jezyki europejskie, a zwlaszcza ma-
tematyka — podstawowy kod europejskiego przyrodoznawstwa od czaséw Galile-
usza. Inaczej méwiac, brak precyzyjnego jezyka'l stal sic w Chinach jakosciowa
bariera rozwoju nauki, tak jak regres matematyki w sredniowiecznej Europie zaha-
mowat na dhugie wieki postep w dziedzinie fizyki.

Inna cecha jezyka chinskiego — jego afonetyczny charakter, nie sprzyjata z kolei
rozwojowi myslenia abstrakcyjnego, tak doniostego w konstruowaniu nomologicz-
nego obrazu $§wiata. Chinski, w przeciwienstwie do greki, faciny i innych jezykow
europejskich, nie sktada si¢ z alfabetu — zespotu znakow przyporzadkowanych
poszczegdlnym dzwigkom, ktére mozna dowolnie taczy¢ i przypisywaé¢ nowym
desygnatom — lecz z odizolowanych ideogramdéw reprezentujgcych cate jednostki
znaczeniowe, jakimi sg stowa. Kazde nowe pojecie — wyrazane serig ideogramow —
wchiania zatem jakie§ konkretne znaczenia owych ideogramow, ktore stajg sie
w ten sposob korelatami nowego znaczenia. Opis §wiata w jezyku chinskim przy-
pomina wiec uktadanke zbudowang z kilku tysigcy gotowych segmentdéw, podczas
gdy w Europie konstruowany byt on z prostych, elementarnych klockéw kilkunastu
lub kilkudziesi¢ciu typow. Z punktu widzenia zdolnosci budowania uogélnionych
modeli teoretycznych réznicy tej nie sposob przecenic'®.

Drugim czynnikiem, ktory zablokowal w Chinach jakosciowy przetom w bada-
niach naukowych, byt brak sceptycyzmu metodologicznego i notoryczne odwoty-
wanie si¢ do autorytetu jako podstawowego kryterium prawdy. W Dialogach kon-

"H. A. Giles, 4 Chinese-English Dictionary, Oxford 1912, znaki 6174 1 9733.

17 Uciekanie si¢ do metafor uchodzito w Panstwie Srodka za przejaw wyrafinowania i uczo-
nosci. Dlatego tez jezyk chinski mozna bez cienia przesady nazwac ,,sztuka aluzji”.

'8 Francuski sinolog Jacques Gernet powiada: ,,Ideogramy to jezyk graficzny. Chinczycy cze-
$ciej niz my postuguja si¢ rysunkiem, aby cos wytlumaczy¢. Wezmy na przyktad chinski system
réwnan: na szachownicy ustawia si¢ odpowiednio pionki. Problem matematyczny przedstawia si¢
W sposob wizualny. [...] Dowéd Euklidesa jest natomiast rozumowaniem opartym na wykazaniu,
co jest falszem, a co nie, na odpowiedzi «tak» lub «nie». C. Roy, Ch. de Rudder (prowadzacy
wywiad), ,,Le Nouvel Observateur”, 7—13.04.1994.
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fucjanskich czytamy: ,Mistrz rzekl: Gdy miatem pigtnascie lat, skupilem swoje
wysitki na nauce. Gdy osiagnatem trzydziesci lat, stalem mocno na nogach, a wieku
lat czterdziestu nie miatem juz watpliwosci. W wieku piecdziesieciu lat znatem
wyroki Niebios, a wieku sze$édziesieciu lat moje uszy byly postusznym organem
prawdy” (I, 4). Nic nie moze by¢ bardziej sprzeczne z zachodnim modelem nauki
anizeli przytoczona wypowiedz. Posiadanie watpliwosci 1 state kwestionowanie
wszelkich — niepodwazalnych nawet — prawd, stanowito przez tysiaclecia integral-
ny sktadnik europejskiej strategii badawczej, ktora zrodzita w czasach nowozytnych
najpotezniejszy aparat poznawczy w dziejach ludzkosci. Trudno wrecz przecenié
znaczenie sceptycyzmu w historii Zachodu. Bezprecedensowy rozwdj cywilizacyj-
ny naszego kontynentu, ktéry si¢ dokonal w ostatnich stuleciach, stanowil przede
wszystkim konsekwencje porenesansowego powrotu do sceptycyzmu, immanentnie
tkwigcego w greckim ideale poznania, wypartego na margines zycia intelektualnego
w okresie §redniowiecza.

Dazenie do poznania $wiata bytlo w Europie przez dlugie wieki warto$cig cen-
tralng 1 autoteliczng zarazem i mozna je uznac¢ bez wahania za ceche konstytutywna
naszej cywilizacji. To w Europie wlasnie zakorzenit si¢ na trwale rodzacy state
napigcie poglad, ze prawda jest z jednej strony wartoscig absolutng i autonomiczna,
z drugiej za$ — nieosiggalnym ideatem i niepokojagcym wyzwaniem dla wtadz po-
znawczych cztowieka. Inaczej byto w Chinach, gdzie prawda jawila sie¢, po pierw-
sze, jako dobro wzgledne (narzgdzie humanitarno$ci i pomyslnosci spotecznej) i po
drugie, dobro raz ustanowione i na zawsze dane. Zadanie uczonego polegato wigc
nie tyle na dochodzeniu do prawdy, ile na jej strzezeniu i przekazywaniu potom-
nym. Wida¢ to poniekad juz w samej etymologii stowa. Chinska ,,nauka” (hiie) nie
oznacza poszukiwania czegokolwiek, lecz wrecz przeciwnie — nasladowanie. Chinska
,»hauka” to kopiowanie tego, co zostato odkryte przez dawnych mistrzow, a uczenie
si¢ to po prostu badanie przesztosci po to, aby ja nasladowad, gdyz przesztos¢ wias-
nie byta dla Chinczykéw matka wszelkiej madrosci. Tylko w ten sposéb mozna
bylo osiagna¢ doskonatos¢ intelektualng i moralng zarazem — przymioty niezbedne
do piastowania urzedéw panstwowych. Konfucjanizm — zgodnie z wczesniejsza
tradycja chinska — ktadt zatem nacisk na badanie starozytnych zabytkéw pismien-
nictwa (wen) i pamigciowe ich opanowanie. ,,Mysl chinska — jak pisze Odile Kal-
tenmark — cechuje wstrgt do oryginalno$ci (a horror of originality), a w dhugiej
historii Chin uderza brak wybitnych osobowosci. Wickszos¢ «myslicieli» zado-
walata si¢ catkowicie niezmordowanym powtarzaniem starych frazesow, poeci
natomiast pracowali rownie wytrwale nad doskonatymi strofami odnoszacymi si¢
do ograniczonej liczby tematow™"’.

Chiny Cesarskie — co uderzajace — nie wykroczyly nigdy poza horyzont nauki
stosowanej oraz instrumentalne pojmowanie wiedzy. Znamienne jest, ze chinski
termin ,,czysta wiedza” niesie tresci zasadniczo odmienne od jego europejskiego
odpowiednika. W przypadku ,,czystej wiedzy” Chinczykdéw nie chodzi bowiem

Y 0. Kaltenmark, Chinese Literature, New York 1964, s. 8.
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o jakiekolwiek teoretyczne abstrakcje czy oderwane od rzeczywistosci spekulacje,
lecz o typ aktywnosci, ktdry ludzie Zachodu nazywaja praca umystowa — o brak
fizycznego kontaktu ze $wiatem materialnym. W konsekwencji: wiekszo$¢ umie-
jetnosci nazywanych w Chinach ,,czysta wiedzg” — takich jak ogdlne i szczegdtowe
zasady administrowania panstwem — nalezy do dziedziny europejskich ,,nauk sto-
sowanych”.

W Europie doby Reformacji model nauki nomotetycznej osadzony zostal w kon-
tekscie idei postepu. Od tej pory wiedza naukowa stuzy¢ miata stalemu pomnazaniu
wladztwa cztowieka nad przyroda i aktywnemu ksztattowaniu materialnych wa-
runkéw zycia ludzkiego, co wydatnie przyspieszato jej rozwdj. Panstwu Srodka,
zwrdconemu ku przesztosci 1 hotdujgcemu teorii Ztotego Wieku, nic nie moglo by¢
bardziej obce niz koncepcja postepu. Kiedy Europejezykom od czaséw Reformacji
historia jawita si¢ jako linearny proces dziejowy, w tradycji chinskiej — przeciwnie
— pojecie historii (szy) zakorzenione bylo w bezczasowej kosmologii i odnosito si¢
do odwiecznych, cyklicznych wzoréw regeneracji swiata. Gdy europejskie pojmo-
wanie dziejow dotarto do Chin, historia w zachodnim znaczeniu — w sensie jedno-
kierunkowego strumienia zdarzen — otrzymata odrebng nazwe: /i-szy, podczas gdy
tradycyjna szy nadal poszukiwata tego, co odwieczne posrdd pozornej zmiennosci.
W ten sposob w mysli chinskiej pojawity si¢ dwa konkurencyjne modele historii.

HOMOGENICZNOSC
I HETEROGENICZNOSC KULTUROWA

Dhugi 1 skomplikowany proces formowania si¢ kultury europejskiej rozpoczat sie
w IV stuleciu, kiedy swiatopoglad religijny jednego z nonkonformistycznych odta-
méw judaizmu — przechowany przez trzy wieki przez zyjace w spotecznym getcie
wspolnoty chrzescijanskie — przenikngl do instytucji politycznych Cesarstwa
Rzymskiego. Wtedy to hierarchia administracyjna rozleglego imperium stala si¢
nosnikiem ,,wywrotowych” koncepcji zrodzonych w peryferyjnej Palestynie. Wtedy
tez zydowskie idee religijne zaczelty efektywnie penetrowaé cywilizacje $rdédziem-
nomorska, aby po kilku stuleciach przeksztalci¢ ja w ,,$wiat chrzescijanski” — nie-
spdjny i hybrydyczny krag kulturowy.

Swiat chrzescijanski” (orbis Christianorum) narodzit si¢ jako synteza dwoch
odrebnych — i1 pod wieloma wzgledami przeciwstawnych — tradycji, jako szczegol-
ny kompromis pomigdzy pierwotnym chrzescijanstwem i cywilizacja grecko-
rzymska. Idee chrzescijanskie, ktore z czasem przeobrazity system instytucjonalny
Imperium Romanum, ulegly w trakcie owego procesu glebokim przemianom, tracac
stopniowo swdj oryginalny charakter. To dwuznaczne zwycigstwo palestynskiej
wiary nad wyrafinowang kulturg poganska bardziej niz cokolwiek innego zacigzyto
na pézniejszych losach cywilizacji Zachodu. Ow polowiczny sukces nowej religii
w starciu ze starym tadem stat si¢ strukturalnym zrédlem napieé i potgznych sit
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odsrodkowych transformujacych kulturg¢ Europy przez pigtnascie wiekéw. Mozna
zatem powiedzie¢, ze juz w samym potgczeniu tradycji zydowskiej i tradycji $rod-
ziemnomorskiej — w potaczeniu pozostawiajagcym owym tradycjom mozliwosé
statej interakcji, zakodowana zostata bezprecedensowa dynamika cywilizacji Za-
chodu.

Tradycyjna kultura chinska — w przeciwienstwie do cywilizacji europejskiej —
byta, po pierwsze, kulturg homogeniczna, po drugie — rdzenng kreacjg Chinczykow.
Te proste prawdy trudno przeceni¢. Fakty mowia za siebie: najwazniejsza ksigga
Europy — Stary Testament — spisana zostata w jezykach nieeuropejskich: hebraj-
skim 1 aramejskim, a chrzescijanstwo — o czym juz byla mowa — powstato w Azji
Mniejszej. Co wigcej, na dtugo przed pojawieniem si¢ palestynskich idei religijnych
w basenie Morza Srédziemnego zaréwno Grecy, jak i Rzymianie systematycznie
czerpali przez kilka wiekéw z bogatego dorobku kulturowego Egiptu i Bliskiego
Wschodu. Ta kulturowa zalezno$¢ Europy od Wschodu znalazta swoje odbicie
takze w symbolicznym obrazach naszego kontynentu. Ajschylos — na przyktad —
méwit o Azji 1 Europie jako o dwoch sktoconych siostrach (Persowie, 180—206),
a Rzymianie wywodzili swoje poczatki od Eneasza i jego towarzyszy, ktorzy po-
rzuciwszy starozytng Troj¢, zniszczona przez Achajow, przywedrowali do Italii
z Azji Mniejszej. Wedle mitologii greckiej zas, fenicka ksi¢zniczka Europa — corka
egipskiego krdla Agenora — porwana zostata z Kaananu na Krete przez Zeusa, ktory
ol$niony jej uroda zstapit z Olimpu i przybratl posta¢ $nieznobialego byka. Europa —
zdaniem Grekéw — przybyla wigc ze Wschodu®™.

Cywilizacja europejska — jakkolwiek zabrzmi to paradoksalnie — jest w duzym
stopniu wytworem nieeuropejskim®'. Fakt ten bardziej niz cokolwiek innego wyja-
$nia zachodnig gotowos$¢ do zapozyczania, przyjmowania i adaptowania dla wita-
snych potrzeb idei, instytucji oraz urzadzen materialnych kreowanych przez kultury
obce, gotowos¢ charakteryzujacag cywilizacje europejska od poczatkow jej istnienia
[...]. Europejska otwartos¢ na kultury obce i — co si¢ z tym wigze — gotowos¢ asy-
milowania obcych wzordéw kontrastuje drastycznie z tradycja chinsks. ,,Styszatem —
pisat Mencjusz, najwybitniejszy kontynuator mysli Konfucjusza — o ludziach uzy-

2% Nie sposob oprze¢ si¢ wrazeniu, iz w opowiesci o Europie porwanej przez byka tkwi jakies
mityczne ,,ziarno prawdy”. Na Krecie bowiem [...] narodzita si¢ najstarsza cywilizacja europej-
ska wykazujaca istotne wplywy egipskie i fenickie zarazem.

2! Jednym z wielu przyktadéw tego stanu rzeczy moze byé chociazby europejski kalendarz
stoneczny stworzony w Egipcie, podobnie jak europejskie pojecie doby zapozyczone z Babilonii.
Juz Herodot — grecki historyk z Azji Mniejszej zyjacy w V wieku p.n.e. — pisal, iz starozytni
Babilonczycy podzielili dzien na dwanascie godzin, uzywajac do tego celu zegara stonecznego
i gnomonu (pionowego preta lub stupka shuzacego do okreslania wysokosci i azymutu Stonca),
a Egipcjanie jako pierwsi wprowadzili pojgcie roku bedacego sekwencja dwunastu miesigey.
Egipski miesiac skladat si¢ z trzydziestu dni, z wyjatkiem ostatniego miesigca roku, do ktérego
doliczano dodatkowych pie¢ dni. W 46 roku p.n.e. Juliusz Cezar zastapil rzymski kalendarz ksie-
zycowy egipskim 365-dniowym kalendarzem stonecznym, dzigki czemu stal si¢ on pdzniej popu-
larnym systemem liczenia czasu na catym Zachodzie, podobnie jak 24-godzinna doba, ktora takze
dotarta do Europy z Egiptu.
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wajacych doktryn naszego wielkiego kraju, aby zmieni¢ barbarzyncow, lecz nie
styszalem o nikim, kto by zostal zmieniony przez barbarzyncéw” (Rozprawa Men-
cjusza). Chinczycy nie mieli nigdy watpliwosci co do swojego miejsca na ziemi.
Nazwali swoj kraj Zhongguo — Panstwo Srodka — i zbudowali obraz $wiata ztozony
z koncentrycznych kregéw, ktorego centrum stanowity Chiny wilasnie — $wiata,
ktéry stawal si¢ coraz mniej cywilizowany, im bardziej si¢ oddalat od $wietnego
centrum. Kiedy wszystkie inne ludy uznane zostaly za barbarzyncéw, nie tylko nie
byto potrzeby uczyé¢ si¢ od nich czegokolwiek, lecz nawet interesowacé si¢ nimi. Nic
wiec dziwnego, ze az do konca XIX wieku zaledwie kilka obcych idei zyskato
w Chinach akceptacje i uznanie®™. Nic tez dziwnego, ze pierwsze proby zastapienia
tradycyjnych instytucji wzorami zapozyczonymi z Zachodu pojawily si¢ w tym
kraju dopiero w ostatnim stuleciu.

Weczesne cesarstwo chinskie za panowania dynastii Qin i Han (221 p.n.e.—220 n.e.)
poréwnywane bywa z Rzymem, gdyz miato zblizong liczbe ludnosci (okoto 60 mi-
lionéw) i obszar podobnych rozmiaréw. Panstwo Srodka — w przeciwiefistwie do
Imperium Romanum — zachowato jednak zdumiewajaca cigglo$é i wewngtrzng
spoistos$¢ przez ponad dwa tysigclecia. I to wlasnie owa niezwykta spoistos¢, cha-
rakteryzujaca zaréwno $wiat kultury, jak i1 sfere gospodarki i polityki, odréznia
najbardziej tradycyjne Chiny od heterogenicznej pluralistycznej Europy.

Zjednoczenie Chin pod koniec III wieku p.n.e. byto unikatowym wydarzeniem
w dziejach $wiata. Zadna inna konsolidacja spoteczna na podobng skale nie wyda-
rzyla si¢ juz nigdzie pozniej. Co wigcej — w przeciwienstwie do Rzymu i organi-
zmow politycznych, ktdre po nim nastgpity — zjednoczone Chiny wytworzyty ustroj
administracyjny, ktoéry byt zdolny odtwarzaé si¢ przez ponad dwa tysigclecia. Te
zdumiewajgca petryfikacje raz ustanowionego systemu panstwowego umozliwit
szczegolny czas 1 brutalny charakter zjednoczenia. Podporzadkowanie jednolitej
wiadzy centralnej olbrzymiego obszaru Chin dokonato si¢ bowiem wczesniej, ani-
zeli lokalne zwyczaje, instytucje i skrystalizowane grupy spoteczne zdazyty si¢ na
dobre wyksztatci¢. Dlatego tez stabe kultury regionalne zniszczone bez trudu zosta-
ty ,,ogniem i zelazem”.

Destrukcja lokalnych kultur chinskich przeprowadzona zostala przez dynasti¢
Qin z nieskrgpowang brutalno$cig. Spalono rozprawy filozoficzne i kroniki histo-
ryczne wszystkich pafistw z wyjatkiem Qin”, a uczonych, ktérzy odwazyli sie je

%2 Jedna z nich stanowit buddyzm, ktéry zaczat przenika¢ do Panstwa Srodka w I wieku n.e. —
z ksigstewek-oaz w Azji Centralnej rozrzuconych wzdtuz Jedwabnego Szlaku — i ktdéry byl nie-
watpliwie najwazniejszym chinskim zapozyczeniem kulturowym. Pomimo okresow rozkwitu
i rozwoju, zwlaszcza w VII i VIII wieku, buddyzm pozostal na zawsze marginalnym zjawiskiem
w kulturze Chin. Pogardzany i zwalczany przez konfucjanskie elity, zmieszat si¢ z czasem z lokal-
nymi wierzeniami i praktykami magicznymi, zdobywajac ograniczone wptywy przede wszystkim
w najnizszych warstwach spotecznych.

 Niszczenie ksigg utatwit fakt, ze byly one pisane na listwach bambusowych. Trudno wiec
byto je ukry¢ z uwagi na pokazne rozmiary.
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dyskutowaé, zakopywano zywcem. W miejsce dziedzicznych dobr lennych ustano-
wionych zostalo 40 prowincji, podzielonych na okregi, zarzadzanych przez urzed-
nikow mianowanych przez cesarza, a z podbitych panstw przesiedlono w okolice
owczesnej stolicy — Xenjang — 120 000 starych arystokratycznych rodéw. Wytrze-
biono regionalne jezyki i lokalne warianty pisma, ktore zastapiono nowym ujedno-
liconym systemem znakow mato pieczeciowych. Zuniformizowano zaréwno sys-
tem monetarny, jak tez podzial miar i wag. Wprowadzono identyczny rozstaw kot
na osiach wozéw na catym bezkresnym terytorium cesarstwa. Wreszcie postano-
wiono, ze dzwicki wszystkich dzwondéw w kraju majg by¢ podobne do brzmienia
,.centralnego” Zottego Dzwonu (Huang Chung).

Wewngtrzna prostota spoteczenstwa chinskiego w okresie zjednoczenia umoz-
liwita cesarstwu rozwo] wiladzy centralnej posunicty do skrajnosci. Nie sposob
znalez¢ w dziejach ludzkosci innego przyktadu wiadzy centralnej, sprawujacej tak
Scisla kontrole nad tak rozlegtym terytorium. Wszechobecna wtadza panstwowa,
majaca za partnera niezintegrowane i niezréznicowane spoleczenstwo, skutecznie
zahamowata rozwdj innych instytucji globalnych, ktére moglyby zagrozi¢ jej
wszechmocy. Co wigcej, monopol pafnstwowy i administracyjna regulacja Zzycia
gospodarczego zastgpity rozwdj zlozonego podzialu pracy i naturalng wymiang
ushug, ktore w przeciwnym razie pojawiltyby si¢ w wyniku zywiotowych procesow
ekonomicznych. I tak na przyktad skup i sprzedaz towaréw przez urz¢dnikéw pan-
stwowych pozbawit racji bytu prywatnych hurtownikow, a centralna administracja
finansowa si¢gajaca poziomu wiosek zahamowata rozwdj rzemiosta w skali ponad-
lokalne;j.

Potega cesarstwa chinskiego — w przeciwienstwie do wigkszo$ci panstw euro-
pejskich — nie byta nigdy zagrozona przez zadng instytucj¢. Nie miato ono nigdy —
godnego tego miana — konkurenta ani w koalicji miast lub prowincji, ani w armii
czy tez jakiejkolwiek organizacji religijnej. To samo mozna powiedzie¢ o szen szy
(biurokracji), wystarczajaco silnej, zeby zablokowaé rozwoj kazdej grupy spotecz-
nej w ogolnosci, a mieszczanstwa w szczegdlnosci. W Zapiskach historycznych,
ktére powstaty okoto 90 roku n.e., specjalny rozdziat mowi o kupcach tamtego
okresu. Niektorzy byli wlascicielami hut, inni za§ handlowali solg. Ich potege za-
atakowali dwczesni cesarscy biurokraci 1 szybko jg zniszczyli, uchwalajac surowa
ustawe przeciwko zbytkowi i naktadajac na mieszczanstwo rujnujace podatki.

Oskarzenia przeciwko ludziom usitujacym ukry¢ bogactwo przed podatkiem — czytamy — rzu-
cane byly w calym cesarstwie. Praktycznie kazda rodzina o srednich dochodach stata si¢ win-
na. [...] Skonfiskowano pieniadze, niewolnikow, pola i domy. Praktycznie wszyscy kupcy
o $rednich i wyzszych dochodach zostali zrujnowani, a urzednicy prowincjonalni zgarniali
coraz wigcej funduszy dzigki monopolom na sél i zelazo i konfiskatom bogactwa (Szy-Ci).

Ten scenariusz rozwoju wydarzen powtdrzyt si¢ w Chinach niezliczong ilos¢ razy.
Jego nastepstwem byla nie tylko atrofia rodzimej burzuazji i gospodarki miejskiej,
ale tez wielkie zacofanie ekonomiczne kraju w porownaniu z Zachodem. Jeszcze na
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poczatku XX wieku olbrzymie potacie Chin — zwlaszcza zachodnich i srodkowych
— nie byly w ogdle wciagnigte w system gospodarki kapitalistycznej i dominowato
na nich prymitywne, pétfeudalne i péinaturalne rolnictwo.

Ojciec Republiki Chinskiej Sun Yat-sen nazwat kiedy$ swoich rodakow ,.tale-
rzem piasku”. Metafora Sun Yat-sena przypomina sformutowanie Karola Marksa,
ktéry przyréwnal chtopow francuskich do ,,worka ziemniakow”. Skojarzenie to nie
jest bynajmniej przypadkowe — Panstwo Srodka nawet na poczatku XX wieku byto
pod kazdym wzgledem panstwem rolniczym. Badacze najnowszych dziejow tego
kraju szacujg, ze w 1920 roku nie wigcej niz pig¢ procent Chinczykéw umiato czy-
tac¢ 1 pisaé, a cala chinska klasa robotnicza liczyta okoto dwa miliony oséb, co sta-
nowito ,.krople w morzu” olbrzymiej populacji subkontynentu.

Majac do czynienia ze stabym i niezréznicowanym spoteczenstwem rolniczym,
cesarscy biurokraci hotdowali zasadzie rzadéw opartych na scentralizowanej kon-
troli kultury i doktadali wszelkich mozliwych staran, aby podtrzymac¢ przywiazanie
mas do tradycyjnych wartosci 1 norm konfucjanskich. I to wiasnie owe tradycyjne
wartosci 1 normy stwarzaly z jednej strony wewngtrzng wi¢z w niezintegrowanym
spoteczenstwie chinskim, z drugiej za§ zapewnialy polityczna faczno$¢ pomiedzy
luznym konglomeratem wiosek i aparatem panstwowym. Polityka podtrzymywania
homogenicznosci kulturowej za wszelka cene, praktykowana przez urz¢dnikow
Qing, wzmacniata jedynie statyczny charakter panstwa. Uporczywa obrona trady-
cyjnych wzoréw hamowata z kolei ewolucj¢ kraju w jakimkolwiek kierunku, unie-
mozliwiajac Chinom stworzenie nowoczesnej produkcji przemystowej, ktéra w Eu-
ropie dawno juz wyparta instytucje spoteczenstwa rolniczego, dajac poczatek go-
spodarce kapitalistycznej”*

JAPONSKA DROGA

Konfucjanska teza, iz upadek panujacej dynastii jest zawsze prosta konsekwencja
jej niezdolnos$ci do wlasciwego rzadzenia krajem — wymagajacego wysokich kwali-
fikacji moralnych® — stanowita wazny czynnik ideologiczny petryfikujacy ustrdj

# Naturalnie nie zmienia to faktu, ze w pierwszych fazach swojego istnienia konfucjanizm
odegrat w historii Chin rol¢ ze wszech miar konstruktywna, stwarzajac — dzigki teorii wladzy
centralnej 1 hierarchicznej biurokracji — solidne fundamenty potegi zjednoczonego cesarstwa.
Co wigcej, mozna zaryzykowa¢ stwierdzenie, iz narzucajac réznym prowincjom olbrzymiego
terytorium uniwersalny model kultury, stworzyt on tez jednolity nardd chinski.

3 W przeciwienstwie do szkoly legistow, ktora wskazywata na represje fizyczne i drakonskie
prawo karne jako gléwny instrument wladzy panstwowej, Konfucjusz stawial wladcy wysokie
wymagania etyczne, gloszac koncepcje rzadow opartych na cnocie. Ki Kang — przywddca jedne-
go z trzech rodéw dominujacych w ksiestwie Lu — zagadnat onegdaj Mistrza takimi oto slowy:
,,Co sadzisz o zgladzeniu tych, co nie przestrzegaja zasad postgpowania, dla dobra tych, ktérzy
zasady te posiedli? Konfucjusz odrzekt: Czemu w swoich rzadach, Panie, miatbys uciekac si¢ do
zabijania? Wszakze, gdy Ty sam bedziesz pragnal dobra, réwniez i Twdj lud stanie si¢ dobry.
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cesarski. Z gory przekreslala bowiem przypuszczenie, iz zmierzch dynastii mogh
by¢ wywolany przez zle funkcjonujace instytucje polityczne. W sytuacji kryzysu
politycznego, zamiast krytycznej refleksji nad ustrojem cesarstwa, pojawiala si¢
zatem deus ex machina standardowa teza, iz upadek dynastii spowodowany zostat
niezdolnoscia wiadcy do odpowiedniego wypetniania funkcji ,,0jca narodu”. ,,Nie-
zliczonym w historii Chin buntom chtopskim — pisze Joseph Needham — rzadko
udawato si¢ zmusi¢ konfucjanistéw do pomyslenia o czyms wigcej anizeli ustano-
wieniu nowej, lepszej dynastii™*®. Upadek wladzy — twierdzono wéwczas — moze
by¢ odwrdcony jedynie przez doplyw $wiezego wigoru moralnego, wniesionego
przez nowego wladce. W nastepstwie tego sposobu myslenia nie pojawita si¢ nigdy
na gruncie chinskiej nauki akademickiej refleksja nad zwigzkiem pomig¢dzy we-
wnetrznymi kryzysami kraju 1 spoteczno-ekonomicznymi cechami struktur wiadzy.
Wrecz przeciwnie: w kazdej sytuacji kryzysowej w kregach konfucjanskich powra-
cato przekonanie, ze nowa dynastia musi — z lepszym skutkiem — kontynuowaé
polityke poprzednikow, pozostawiajagc w nietknigtej postaci odwieczne instytucje
polityczne.

Konfucjanizm ze swoja wizja sztywnej stratyfikacji spotecznej: biurokracja —
rolnicy — rzemieslnicy — kupcy, ufundowanej w ponadczasowych Prawach Natury,
stanowit efektywng ideologi¢ panstwa rolniczego. Stabilnos¢ i tad, ktére emanowa-
ty ze stosowania tej ideologii w praktyce, zapewniaty Chinom przez dtugie stulecia
podziw za granica. I dopiero w drugiej potowie XIX wieku — kiedy mocarstwa za-
chodnie wtargnely na wybrzeze chinskie, miazdzac opor dynastii mandzurskiej —
stabe strony konfucjanizmu wyszly na jaw z drastyczna oczywistoscia®’. Ale nawet
wowczas Chinczycy nie byli gotowi si¢ z nim rozstac.

Rok 1840 wywotal w Chinach najwigckszy w historii tego kraju szok, kiedy
mandzurscy zolierze wyposazeni w lance staneli do walki z europejskim wojskiem
wspieranym przez artyleri¢ umieszczong na okretach wojennych. Niemniej jednak
nawet po wojnie opiumowej — bedacej druzgocaca klgska cesarstwa — chinski rzad
nie zdobyt si¢ na to, aby ustali¢ przyczyny swojej kleski albo wzorem Japonczykdéw
wysta¢ obserwatoréw za granice i przeprowadzi¢ odpowiednie reformy instytucjo-
nalne. Plany modernizacji armii chinskiej, przedtozone pekinskiemu rzadowi przez
delegacje amerykanska, zostaly bez namystu odrzucone, a z wszystkich postano-
wien Traktatu w Nankinie, podpisanego w 1842 roku, najbardziej zasmucita dwor
chinski klauzula nakazujaca prowadzenie korespondencji z zachodnimi barbarzyn-
cami... na rownej stopie.

Kilka dekad pozniej — w latach 1894—1895 — Chiny zostaly rozgromione przez
Japoni¢ na ladzie i morzu. Porazka ta, w ktorej nastepstwie Chinczycy utracili Taj-

Czlowiek szlachetny jest bowiem jak wiatr, a prosty lud — jak trawa. Jakzeby trawa mogta si¢ nie
ugia¢, kiedy wiatr nad nig wieje?” (Dialogi konfucjanskie, X11, 19).

26 3. Needham, op. cit., s. 286.

" Kuo Sung-tao, pierwszy poset dynastii Qing wystany do Wielkiej Brytanii w 1876 roku —
zaszokowany kontrastem cywilizacyjnym pomi¢dzy Anglia i Chinami — stwierdzit lapidarnie:
.Konfucjusz i Mencjusz wprowadzili nas w blad”.
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wan, potwysep Liaotung w Mandzurii Poludniowej i zwierzchnictwo nad Korea,
ciezko zranita ich narodowa dumeg. W przesztosci Chinczycy walczyli z Japonczy-
kami wielokrotnie, ale nigdy nie musieli uzna¢ wyzszosci militarnej swoich
wschodnich sasiadow. U schytku XIX stulecia uklad sit zmienit si¢ radykalnie.
Japonia, szybko modernizujaca swoje instytucje juz od czasu pdznych Tokuga-
wow™*, zaskoczyla zacofane, rolnicze Chiny swoja bezdyskusyjna przewaga mili-
tarng, a przewaga ta objawila si¢ z bolesng oczywistoscia — takze w dostownym
tego stowa znaczeniu — na polach bitwy.

Sromotna klgska Chin podczas wojen opiumowych stata si¢ wielka lekcja dla
Japonczykow — lecz nie dla Chinczykoéw — czego dobitnym przejawem bylo zwy-
cigstwo Japonii nad zachodnim sgsiadem w 1895 roku. Porazka ,,chinskiego tadu”
w starciu z ,,zachodnimi barbarzyncami” wywotata potezny wstrzas w przywdd-
czych kregach samurajow i zapoczatkowala powazng debate na temat bezpieczen-
stwa narodowego. W nastepstwie owej debaty Japonczycy zwrocili si¢ w 1854 roku
do Holendrow z prosba o pomoc w budowie nowoczesnej marynarki wojennej
1 ztozyli u nich zamowienie na okrety parowe, a w trzy lata pozniej w Nagasaki
otwarta zostata szkota marynarki wojennej prowadzona przez oficeréw holender-
skich. Rzad centralny w Tokio zarzadzit takze szczegdtowe rozpoznanie uzbrojenia
1 taktyki walki floty brytyjskiej oraz zmienil radykalnie swoje nastawienie do po-
zamilitarnych umiejetnosci cudzoziemskich. W 1871 roku w blisko dwuletnia po-
droz w celu ,,szukania madrosci na calym $wiecie” wyruszyta z Japonii misja ksie-
cia Tomomiego Iwakury. Zadaniem misji Iwakury bylo zdobycie bezposredniej
wiedzy o Stanach Zjednoczonych i gtownych krajach Europy. W jej sktad weszto
blisko sto 0sdb, z czego ponad czterdziestu cztonkdéw gabinetu i pigc... kobiet. Ten
ostatni fakt najlepiej ukazuje stopien determinacji Japonczykoéw w dazeniu do na-
$ladowania Zachodu. W spoleczenstwie konfucjanskim wyjscie kobiety poza rodzi-
ne¢ oznaczato bowiem bezprecedensowg rewolucj¢ obyczajowa.

Podzieleni na grupy — aby poznac jak najwiecej — czlonkowie misji Tomomiego
Iwakury spedzali czas na zwiedzaniu, penetrowaniu i podpatrywaniu nieznanego
$wiata. Interesowato ich wszystko, od stoczni i hut poczynajac, na wytworniach
swiec 1 guzikow konczac. Raporty misji podkreslaty cywilizacyjne zacofanie Japo-
nii 1 konieczno$¢ uczenia si¢ od Zachodu. Po powrocie ksigcia Iwakury do kraju
rzad w Tokio zaczat systematycznie zatrudnia¢ zagranicznych doradcow, tak iz
w 1890 roku dziatato w Japonii blisko trzy tysigce cudzoziemskich specjalistow.
Eksperci z Niemiec zaktadali szkoly medyczne i uniwersytety. Amerykanie organi-
zowali poczte i stuzby rolne. Anglicy modernizowali flotg, budowali tacznos¢ tele-
graficzna i koleje zelazne. Armia za$ korzystala z ushug doradcow francuskich.
Sprowadzono nawet wiloskich rzezbiarzy i malarzy, aby zapozna¢ japonskich arty-
stow z tajnikami europejskiej sztuki, a wszystkim tym poczynaniom przy$wiecalo
hasto Fukuzawy Yu-kichi ,.cywilizacja i o$wiecenie”. W tym samym czasie —
w roku 1888 — rosyjski mysliciel religijny Wtadimir Sotowjow wystuchat w Pary-
skim Towarzystwie Geograficznym wyktadu chinskiego generata Czen-ki Tonga.

8 Szogunowie z rodu Tokugawéw panowali w Japonii w latach 1601-1868.
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Jestesmy w stanie — mowit on do Europejczykow — przejaé od was wszystko, czego nam trze-
ba, calg technike waszej umystowej i materialnej kultury, lecz nie zrobimy tego. Nie przyswo-
imy sobie zadnych waszych wierzen, zadnej idei, a nawet upodobania. Lubimy tylko siebie
i szanujemy tylko sile. [...] Cieszymy si¢ z waszego postepu, ale nie mamy ani potrzeby, ani
ochoty w nim uczestniczy¢”.

W epoce Meiji Japonczycy obalili tradycyjny, czteroklasowy system stratyfika-
cji spotecznej i odrzucili konfucjaniski model edukacji na rzecz zachodniej wiedzy,
wprowadzanej stopniowo nie tylko w obszar nauki i techniki, ale takze do innych
sfer codziennej praktyki. Podazanie za obcym przyktadem bylo dla Japonii zdecy-
dowanie tatwiejsze anizeli dla Chin. Kultura wysoka Archipelagu stanowita bo-
wiem zapozyczenie w tak duzym stopniu, iz jego jezyk pisany wylonit si¢ dopiero
w nastepstwie adaptacji chinskiego systemu transkrypcji. Nic wiec dziwnego, ze na
fali modernizacji Kraju Kwitngcej Wisni pojawita si¢ nawet propozycja zastgpienia
japonskich ideograméw alfabetem tacifiskim. Nic tez dziwnego, ze jedno z naj-
wczesniejszych o$wiadczen pierwszego rzadu Meiji w 1868 roku uzasadniato decyzje
otwarcia Japonii na wptywy Zachodu, odwotujac si¢ do $cistych zwigzkow z Chi-
nami w starozytnosci. Co wigcej, popularny slogan epoki modernizacji wakon yosai
(,,Japoniski duch, zachodnia nauka™) stanowil prosta modyfikacje starego hasta
obecnego na Archipelagu przez kilkanascie wiekow wakon kansai (,,Japonski duch,
chinska nauka”)*.

I tak jak perfekcyjne uciele$nienie wakon kansai stanowila Nara — pierwsza sto-
lica Japonii (710—784) — tak symbolem modernizacji Meiji i doskonatym wciele-
niem wakon yosai stato si¢ Sapporo na wyspie Hokkaido, wybudowane w 1871 roku.
Nara, do dzi$ zapierajagca dech w piersiach swoja wyrafinowang urodg, zaprojekto-
wana zastala na ,,obraz i podobienstwo” Xi’an — chinskiej stolicy dynastii Tang —
do tego stopnia, iz stanowita wierng replike swego pierwowzoru nie tylko pod
wzgledem architektonicznym i urbanistycznym, ale odtworzyla tez z ,,fotograficzna
doktadnoscig” chinskie nazwy ulic Xi’an i niezliczone szczegoly kultury material-
nej Pafistwa Srodka, z kobiecymi spinkami do wloséw wlacznie. Dwanascie stuleci
pOzniej historia powtdrzyta sie z zadziwiajacg doktadnoscia. Japonczycy, kolonizu-
jacy ziemie zbieracko-towieckich Ajnéw z iscie zachodnim impetem, wzniesli pod
koniec XIX wieku posréd lodowatych pustkowi Hokkaido ,,amerykanskie” miasto
ztozone z szerokich, prostych ulic, przecinajgcych si¢ pod katem dziewigcédziesigciu

¥ W. Sotowjow, Sobranije soczinienij, t. 4, Sankt-Petersburg 1906, s. 85.

30 Zaskakujaco udana westernizacja spoleczenstwa japonskiego na przefomie XIX i XX wieku
— ktora do dzi$§ zdumiewa socjologow i historykdw — miata swoja spektakularng antycypacje
w glebokiej przesztosci. Tak wigc, kiedy Konfucjusz w otoczeniu swoich uczniéw roztrzasat
subtelne kwestie moralne i filozoficzne, wyspy japonskie wciaz jeszcze tkwity w epoce barba-
rzynstwa, zamieszkane przez ludy nieznajace uprawy roli. Rolnictwo pojawilo si¢ w Chinach
w IV tysigcleciu p.n.e., w Japonii zas — dopiero w III wieku p.n.e., w nastgpstwie nowych fal
migracji z Chin i Korei. Juz w pig¢ stuleci poézniej wytonily si¢ jednak pierwsze panstwa japon-
skie, chociaz na kontynencie azjatyckim proces przechodzenia od rolnictwa do panstwowosci
trwatl niekiedy nawet dwa lub trzy tysiace lat.
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stopni, oznakowanych kolejnymi numerami i podzielonych na cze$ci wschodnie
i zachodnie, potudniowe i pdétnocne, zgodnie z amerykanskimi wzorami przeniesio-
nymi na wyspy japonskie z gorliwos$cig neofity.

Mimo iz konserwatysci przywigzani do tradycyjnych wartosci konfucjanskich
tkwili w XIX wiecznej Japonii na silnie okopanych pozycjach, w kraju powszechna
byta swiadomo$¢, ze japonskie dziedzictwo kulturowe ma swoje korzenie za grani-
ca i ze moze by¢ wymienione na inne — takie, ktore wykazato swoja zdecydowang
wyzszo$¢ militarng i ekonomiczng. Wptywowy intelektualista Fukuzawa Yukichi
przekonywat swoich rodakéw do ,,zerwania z Azja”. ,,Chociaz Chiny i Korea sa
naszymi sgsiadami — glosit on — to fakt ten nie powinien wptywac na nasze stosunki
z nimi. [...] Jezeli bedziemy trzymali ze zlym towarzystwem, nie unikniemy zlej
stawy. Z calego serca jestem wigc za zerwaniem ze zlym towarzystwem Wschod-
niej Azji”*'. Owczesny minister spraw zagranicznych Inoue Kaotu wylozyt te samg
idee w pozytywny sposob: ,,Zmienmy nasze cesarstwo w cesarstwo europejskiego
typu. Zmienmy nasz naréd w narod europejskiego typu. Zbudujmy nowe cesarstwo
europejskiego typu na wschodnim morzu™”. Japoficzycy, modernizujac instytucje
polityczne i ekonomiczne Archipelagu w drugiej potowie XIX wieku, nie odrzucili
automatycznie catej swojej tradycyjnej kultury, lecz — przeciwnie —zachowali jej
znaczng cz¢$¢. Idac za sloganem Sakumy Zodzana ,,zachodnia nauka, wschodnia
moralnos¢”, mieszkancy Archipelagu stworzyli nowa jakos¢: zaskakujace, dyna-
miczne potaczenie cywilizacji zachodniej i tradycji szintoistyczno-konfucjanskie;.
Pod tym wzgledem wspodtczesna kultura japonska wykazuje strukturalne pokre-
wienstwo z kulturg Europy, ktéra wylonita si¢ jako hybrydyczna catos$¢ ztozona
z zydowskich wierzen religijnych i tradycji grecko-rzymskie;.

Hybrydycznos$¢ kultury japonskiej — co warto zaznaczy¢ — rdzni si¢ jednak za-
sadniczo od hybrydycznosci cywilizacji zachodniej. Ta pierwsza ma charakter syn-
kretycznej syntezy, ta druga za$ polega na generowaniu nowych nisz. Asymilowa-
nie zewnetrznych oddziatywan kulturowych dokonywato si¢ w Europie wedlug
Heglowskiej formuly: teza — antyteza — synteza i prowadzito na ogdt do powstawa-
nia nowych organicznych catosci synkretycznych. Spektakularny przyktad tej pra-
widlowosci stanowi chociazby kult §wietych, ktory wytonit sie jako rezultat helle-
nizacji pierwotnego chrzescijanstwa. Scislej méwiac, zydowski monoteizm pierw-
szych chrzesdcijan poddany poteznemu cisnieniu politeistycznej tradycji srodziem-
nomorskiej przeksztatcit sie rychto w system wierzen zaposredniczajgcych przepasé
oddzielajaca cztowieka od Boga poprzez stale pomnazane zastepy swietych, stano-
wigce swoisty kompromis religijny pomi¢dzy abstrakcyjnym judajskim pojeciem
jedynobdstwa i zmystowym panteonem greckim. Hybrydycznos¢ cywilizacji japon-
skiej — przeciwnie — jest nie tyle hybrydycznoscia syntezy, ile hybrydycznoscia
nisz, polegajaca na jednoczesnej koegzystencji odmiennych — i nierzadko wzajem-
nie sprzecznych — wzglednie izolowanych obszaréow kulturowych. Ta wzgledna
izolacja uktadow kulturowych umozliwia z jednej strony efektywna asymilacje

3! Cyt. za: M. Jansen, Japan and its World. Two Centuries of Change, Princeton 1995, s. 67.
32 Thidem, s. 69.
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rozbieznych porzadkéw symbolicznych i normatywnych, bez koniecznosci syntety-
zowania ich w jakosciowo nowe catosci, z drugiej zas stanowi uderzajacy przejaw
myslenia w kategoriach ,,opozycji komplementarnej” — zasady tworzacej od kilku
tysigey lat fundament swiatopogladowy Dalekiego Wschodu.

Wedhug europejskiej tradycji filozoficznej przeciwienstwa stanowia uktad we-
wnetrznie sprzeczny i — wcezesniej czy pozniej — znoszg si¢ nawzajem. Chinska
zasada opozycji komplementarnej traktuje przeciwienstwa jako uzupetniajace si¢
sktadniki jakiejs$ catosci, ktére warunkuja si¢ wzajemnie, gdyz nie mogg istnie¢ bez
siebie. Przeciwienstwo nie jest w tym uktadzie negacja okreslonego zjawiska, lecz
tylko jego komplementarnym aspektem: pierwiastek zenski (yin) stanowi dopetnie-
nie i odwrotng stron¢ pierwiastka meskiego (yang), swiatlo jest odwrotng strong
ciemnosci, a gora jest dopelieniem doliny. Co wigcej, zgodnie z zasadg opozycji
komplementarnej przeciwienstw nie da si¢ w zaden sposob usunaé z tego $wiata,
a stan harmonii to po prostu nic innego, jak tylko rownowaga zachodzaca pomiedzy
przeciwienstwami™.

Za przyklad japonskiej hybrydycznodci nisz — wyrastajacej z zasady opozycji
komplementarnej — moze postuzy¢ architektura wnetrz mieszkalnych, ktora pojawi-
fa si¢ na Archipelagu w drugiej potowie XIX wieku, gdy powstaty tam pierwsze
fabryki i budynki biurowe w stylu zachodnim. Japonczycy pracujacy w tych gma-
chach — tak urzednicy, jak i robotnicy — musieli przywdzia¢ europejskie stroje, gdyz
tradycyjna odziez przeszkadzata im w prowadzeniu nowej aktywnos$ci zawodowe;.
Z czasem w Kraju Kwitnacej Wisni wytworzyly si¢ dwa réwnolegle style zycia:
zachodni w pracy i tradycyjny w domu. Ten dualizm sposobu zycia rychto przenidst
si¢ do mieszkan prywatnych. Arystokracja japonska i bogaci kupcy epoki Meiji
urzadzali sobie jeden pokoéj na modl¢ europejska — z krzestami, wysokim stotem
1 szafami — 1 tam przyjmowali klientow albo gosci, a reszt¢ pomieszczen zostawiali
W niezmienionym stanie. W ten sposdb pojawita si¢ w japonskich mieszkaniach
czes¢ ,,zachodnia”, stuzaca do utrzymywania kontaktow ze §wiatem zewnetrznym,
1 czesé ,,wewnetrzna”, intymna, ktéra byta wlasciwym domem, a style zycia przypi-
sane do obu tych przestrzeni nigdy si¢ nie mieszaty. Ta hybrydyczna aranzacja
domu obowigzuje do dzi$, chociaz proporcje pomigdzy tradycja i nowoczesnoscia
ulegty odwrdceniu. Tak wiec, w dzisiejszych mieszkaniach japonskich kuchnia
1 wigckszo$¢ pozostatych pomieszczen umeblowana jest na wzor zachodni, a jeden
pokdj zazwyczaj — wylozony matami — ma charakter catkowicie tradycyjny. Nie-
rzadko tez menedzer, finansista, dyrektor lub urzednik administracji panstwowej,
ktéry zycie zawodowe spedza w eleganckim garniturze w oszklonym wiezowcu,
ubiera wieczorem kimono, pielggnuje miniaturowe drzewka (bonsai) i pisze wier-
sze w klasycznej, 17-sylabowej formie haiku.

3 W dziedzinie etyki pragmatycznej zasada opozycji komplementarnej prowadzi do absoluty-
zacji umiarkowania. Uczy ona, ze nigdy nie nalezy dazy¢ do skrajnosci, gdyz jesli osiagnie si¢
wielkie szczgscie, to predzej czy pdzniej pociagnie ono za soba wielkie nieszczgscie. Wielka
rados$¢ per analogiam rodzi wielka rozpacz, a olbrzymie bogactwo — glgboka nedze.
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Hybrydycznos$¢ nisz charakterystyczna dla kultury Archipelagu przejawia si¢
réwniez w religijnej sferze zycia.

Duchowos¢ Japonczykdow — powiada Henryk Lipszyc — nie jest zbyt gleboka i zatrzymuje si¢
na poziomie rytualu i obyczaju. Nikogo nie szokuje to, ze czlowiek poddaje si¢ obrzedowi
oczyszczenia w rytuale szinto, bierze §lub szintoistyczny, a pogrzeb ma buddyjski. Widziatem
w Japonii fabryki $lubow, gdzie za nacisnigciem guzika chram szintoistyczny zamienial si¢
w koscit katolicki**.

JAPONSKI FEUDALIZM

Japonski feudalizm — system polityczny oparty na trwatej hegemonii rodu Tokuga-
wow, ktory wytonit si¢ na poczatku XVII wieku po dlugim okresie zametu i wojny
domowej 1 ktory przetrwa¢ miat ponad ¢wier¢ tysiaclecia — nazywany jest przez
historykow bakuhanem, co znaczy ,.bakufu i ksiestwa feudalne”. Bakufu (dostow-
nie: ,,rzady pod namiotem”) odnosi si¢ do instytucji szogunatu — wladzy centralne;j
obejmujacej calg Japonie, han zas oznacza autonomiczng jednostke polityczng za-
rzadzang przez ksigcia (daimyo) stojacego na czele administracji lokalnej ztozonej
z samurajow: cztonkow dziedzicznej kasty wojownikow-urzednikdéw. Stosunki
wzajemne pomigdzy elementami triady: szogun — daimyd — samurajowie oparte
byly na zasadach zaleznosci feudalnej: senior — wasal. Dla uniknigcia niespodzia-
nek 1 zapewnienia sobie statej kontroli nad dwustu pi¢édziesigcioma ksigstwami
bakufu uciekato si¢ do zrecznych wybiegdw, takich jak przetrzymywanie syndéw
1zon ksigzat feudalnych w charakterze zaktadnikow. Szogunat wytaczyt ponadto
spod jurysdykcji prowincjonalnej najwazniejsze miasta i kopalnie i poddat je bez-
posrednio swojej wladzy. Przyznal sobie rowniez monopol na handel zagraniczny
1 bicie monety. Wreszcie, utrzymywal pod bronig najpotezniejsze sity militarne
w kraju.

Przeksztalceniom ustrojowym zapoczatkowanym przez pierwszego szoguna
z rodu Tokugawow — leyasu, towarzyszyly paralelne przemiany ideologiczne: roz-
kwit konfucjanizmu jako oficjalnej doktryny prawno-panstwowej. Nie znaczy to
bynajmniej, iz kontakty pomigedzy Chinami i wyspami japonskimi ulegly w tym
okresie jakiemu$ szczegdlnemu nasileniu. Przeciwnie, neokonfucjanizm Shushi-
gaku, stworzony przez chinskiego mysliciela Chu Hsi (1130—1200), dotart do Japo-
nii juz na poczatku XIV wieku i stat si¢ od razu przedmiotem zainteresowania za-
réwno dworu, jak i kleru buddyjskiego. Nie doczekat si¢ jednak znaczacej recepcji
wsréd owcezesnych elit politycznych i1 dopiero trzy wieki poézniej — na poczatku
rzadéw Tokugawow, poglady Chu Hsi uzyskaly status oficjalnej doktryny pan-
stwowe;j.

** Wywiad z Henrykiem Lipszycem, prowadzacy A. Michnik, P. Smolenski, ,,Gazeta Wybor-
cza”, 20.01.2000.
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Dazenia centralizacyjne Tokugawdéw hamowata segmentacja polityczna kraju
i zwiazane z nig lokalnie prawo zwyczajowe, zroznicowane na kilkadziesiat sposo-
bow. Renesans konfucjanizmu w pierwszej potowie XVII wieku stymulowany byt
zatem rozwojem nowego porzadku spoteczno-politycznego bakuhanu. Konfucja-
nizm ze swoja apologia silnej wladzy, uniwersalizmem i racjonalizmem jawit si¢
jako naturalny fundament ideologiczny dla tworzonego wowczas ustroju. Dlatego
tez bakufu za panowania trzeciego szoguna — lemitsu Tokugawy, zadekretowato
jako prawnie obowigzujacy konfucjanski podziat spoteczenstwa na cztery klasy:
samurajow-biurokratéw, chtopdw, rzemieslnikow i kupcow. Uznajac hierarchiczng
stratyfikacj¢ klasowa za naturalng ceche spoteczenstwa, prawa Tokugawow adre-
sowane byly do grup ludzkich réznigcych si¢ swymi funkcjami w panstwie i trak-
towaly kazda jednostke jako cztonka jednej z czterech frakcji spotecznych o okre-
Slonym statusie. W ten sposob powstal system polityczny nazywany ,,rzadzeniem
opartym na statusie”, ktéry umozliwiat kontrolg¢ poddanych nieporéwnanie skutecz-
niejszg 1 bardziej sformalizowang anizeli bezposrednia wtadza osobista charaktery-
zujaca wezesniejsze hegemonie militarne.

Konfucjanizm — ktéry w Japonii wyzwolit si¢ spod kurateli buddyjskiego kleru
dopiero w XVII wieku — przyczynit si¢ w wielkim stopniu do stworzenia funda-
mentow $wiatopogladowych nowego ustroju. W epoce postepujacej centralizacji
politycznej, kiedy archaiczne normy zwyczajowe musiaty ustgpi¢ miejsca racjonal-
nym regutom prawnym, wypehit on luk¢ ideologiczna, ktorej buddyzm nie byt
w stanie w zaden sposob sprosta¢. Konfucjanska koncepcja lojalnosci wobec wia-
dzy zwierzchniej (chir) 1 wobec rodziny (ko) nadawala uniwersalny charakter pod-
stawowym stosunkom spotecznym i — z uwagi na swoj paternalistyczny charakter —
odpowiadata w pelni celom politycznym Tokugawow, legitymizowata bowiem
rygorystyczny podziat klasowy i wzmacniata teori¢ oswieconych rzadow bushi.
Abstrakcyjne pojecia statusu-zachowania tworzyty z kolei wzorce dziatania (do)
dla kazdej klasy i profesji, jak na przyktad bushido (postepowanie samuraja) czy
chomindo (postgpowanie kupca).

W 1640 roku do Nagasaki zawingl statek portugalski. Zostal on obtozony aresz-
tem, a pdzniej spalony. Wigkszo$¢ zatogi scieto i jedynie kilkunastu jej cztonkow
wypuszczono na wolno$¢, aby swymi relacjami o okrucienstwie Japonczykow od-
straszyli innych. Od tego czasu jedynymi cudzoziemcami mogacymi dociera¢ do
Archipelagu stali si¢ Holendrzy, ktéorym pozwolono prowadzi¢ handel tylko w jed-
nym specjalnie wydzielonym miejscu — na niewielkiej wysepce D&shima u wejscia
do portu w Nagasaki. Wprowadzenie polityki izolacji przez szogunat Tokugawow
kontrastowato drastycznie z tym, co dziato si¢ w Europie wkraczajacej wowczas
w okres wielkiego rozkwitu gospodarczego i ekspansji geograficznej. U podstaw
owej dobrowolnej samoizolacji od $wiata legto dazenie do utrzymania wewnetrzne;j
stabilnosci nowego systemu politycznego bakuhanu oraz lgk przed wywrotowym
oddziatywaniem chrzescijanstwa. Obawa przed religia Europy byta w Japonii tak
potezna, ze krajowi narzucona zostata surowa cenzura wszelkiego stowa pisanego
na Zachodzie, a Holenderscy kupcy schodzacy na lad poddani byli przez caty okres
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izolacji upokarzajacej procedurze — ,,deptania wizerunku” (fumie), polegajacej na
stapaniu po chrzescijanskich obrazach.

W potowie XIX wieku Japonia byta zupetie innym krajem anizeli w roku 1600,
kiedy po bitwie pod Sekigahara ustanowiony zostal szogunat Tokugawow. Dwie-
$cie piecdziesiat lat rzadow tego rodu zapewnito wyspom japonskim przyspieszony
rozwoj materialny, kulturalny i ekonomiczny, pomimo rygorystycznej polityki izo-
lacji (sakoku). Ow ,,wielki pokéj” (taihei) — jak pozniej nazwano okres Edo —
umozliwit Japonii przezwyci¢zenie negatywnych skutkow wczesniejszych wojen
domowych, rozbudowe administracji panstwowej, szybki wzrost demograficzny,
a takze rozwdj rojnych srodowisk miejskich, zwtaszcza Tokio 1 Osaki. Pod rzadami
Tokugawdw nastgpito tez wydatne pomnozenie poziomu zamoznosci wszystkich
czterech klas, a zwlaszcza ludnosci miejskiej, gdyz oficjalne stanowisko bakufu
pomniejszajace znaczenie handlu pozostawalo w razacej sprzecznosci z praktyka
dziatalnos$ci gospodarcze;j.

W epoce Edo — podobnie jak w okresach wczesniejszych — wtadza polityczna
spoczywata nadal w rekach arystokracji wojskowej (co stanowito differentia speci-
fica japonskiego konfucjanizmu), niemniej jednak styl zycia i myslenia samurajow
zmienit si¢ radykalnie. Samurajowie stali si¢ teraz przede wszystkim biurokratycz-
ng elitg, ktora zintegrowata i usprawnita aparat administracyjny kraju. Konfucjan-
skie prawa i regulacje uproscity stosunki pomiedzy ludzmi, sprecyzowaty obowigz-
ki poszczegolnych stanéw 1 zbudowaty nowg filozofie polityki, ktadac silny nacisk
na bezwzgledna lojalno$¢é podwtadnych wobec przetozonych, podkreslajac zarazem
obowigzek wiadcy co do zapewnienia dobrobytu swojemu ludowi.

Wielu japonskich konfucjanistoéw, poczynajac od Yamagi Sokd (1622—-1685),
glosito koncepcje, iz samurajowie z natury powotani sg do przewodzenia innym, ze
majg obowigzek roztaczania opieki nad spoteczenstwem, kierowania nim i stuzenia
mu swoim przyktadem. Bushido — kodeks honorowy kasty wojownikéw, prze-
ksztatconych przez ,,wielki pokdj” w klas¢ administratoréw — jednoczyl w sobie
pochwate odwagi i innych Zotnierskich przymiotéw z afirmacjg rozumu i erudycji,
tagodzac w ten sposdb wewnetrzng sprzecznos¢ zawartg w samej definicji ,,urzed-
nika-wojownika”. Reguly bushido miaty za zadanie pogodzi¢ ze sobg dwa zasadni-
czo rozbiezne systemy wartosci: dawna tradycje bushi jako nieustraszonego czto-
wieka czynu z nowym etosem przywodcy jako jednostki odznaczajacej si¢ oglada
towarzyska 1 wyrafinowang kulturag umystowa. Napigcie pomigedzy tymi dwoma
podstawowymi sktadnikami spotecznej roli samuraja istnialo przez caty okres rza-
dow Tokugawow, stopniowo jednak dziatalno$¢ wojskowa tracila na znaczeniu,
ulegajac postepujacej marginalizacji. Kodeks bushido przedktadat bun (,,wyksztat-
cenie”) nad bu (,,sztuke wojenng”), tworzac klimat spoteczny sprzyjajacy rozwojo-
wi edukacji, dzigki czemu w potowie XIX wieku wskaznik pismiennosci siggat
w Japonii 50% w$rdd mezezyzn 1 15% wsrdd kobiet, przewyzszajac w tym wzgle-
dzie Angli¢ — ojczyzng rewolucji przemystowej i najbardziej rozwiniety kraj ow-
czesnej Europy.
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PLURALIZM DOBY TOKUGAWOW

Zderzenie si¢ Japonii z Zachodem w 1853 roku, po wtargnieciu na jej wody teryto-
rialne czterech amerykanskich okrgtéw wojennych pod komendg komandora Mat-
thew Perry’ego, oznaczato niechlubny kres polityki izolacji Tokugawow i spowo-
dowato — podobnie jak w przypadku Chin kilkanascie lat wczesniej — poddanie
kraju nieréwnoprawnym traktatom migdzynarodowym otwierajagcym go dla ze-
wngetrznej penetracji gospodarczej (1858). Reakcja Japonczykow na zagrozenie ich
suwerennosci byto obalenie bakuhanu 1 zastgpienie go nowoczesnym aparatem
panstwowym, opartym w znacznym stopniu na obcych wzorach, zapozyczonych od
wrogich potgg wlasnie. Ta szybka i zdecydowana przebudowa catego ustroju poli-
tycznego wysp japonskich, w zderzeniu z brakiem jakiejkolwiek reakcji sasiednich
Chin na okupacj¢ europejska, stanowi jeden z najwigkszych kontrastow w historii
powszechnej. Kontrast 0w staje si¢ jeszcze bardziej spektakularny, kiedy uswiado-
mimy sobie, ze westernizacja Japonii w XIX stuleciu przeprowadzona zostata
z inicjatywy — 1 pod kontrolg — tej samej grupy spotecznej, ktdra ¢wieré tysigclecia
wczesniej wepchneta ja w izolacje: ponad 90% pierwszych urzednikow Meiji nale-
zato do klasy samurajow za rzadéw Tokugawow.

Japonska restauracja Meiji w 1868 roku doprowadzita do obalenia przestarzate-
go rezimu konfucjanskiego, podczas gdy chinska restauracja Qing, po sthumieniu
rebelii tajpingéw w 1864 roku — wprost przeciwnie — oznaczala bezdyskusyjne
odrzucenie wszelkich innowacji ustrojowych i mechaniczne przywrocenie status
quo ante. T¢ gleboka przepas¢ pomiedzy chinska i japonska odpowiedzig na zagro-
zenie zywotnych interesdw narodowych ze strony agresywnego Zachodu ttumaczy
— po pierwsze — zréznicowany charakter elit politycznych obu tych krajow, po dru-
gie — znaczgce rdznice ustrojow politycznych, po trzecie wreszcie — odmienne miej-
sce konfucjanizmu w systemach kulturowych Chin i Japonii.

Chinscy uczeni-dygnitarze (szen-szy), gloszac z gruntu nieskuteczna polityke
»samoumocnienia” i bronigc z determinacja konfucjanizmu i tradycyjnej organiza-
cji spotecznej, bronili przede wszystkim swojej uprzywilejowanej pozycji w pan-
stwie. Wprowadzenie nauki zachodniej uderzato bezlitosnie w podstawy bytu tej
poteznej grupy, ktorej znaczenie polegato na strzezeniu konfucjanskich madrosci
i przekazywaniu ich potomnym. Chinscy biurokraci byli wigc z istoty rzeczy grupa
konserwatywna, skazang na jedna ideologi¢, w przeciwienstwie do japonskich sa-
murajow, ktorzy zawdzieczali swoje stanowiska arystokratycznemu pochodzeniu
1 ktorzy réwnie dobrze mogli sta¢ si¢ buddystami, szintoistami czy nawet chrzesci-
janami, nie tracac wladzy politycznej w nowym ustroju. Dlatego wlasnie program
modernizacji kraju byt w Chinach — w przeciwienstwie do Japonii — idea garstki
urzednikow $swiadomych rozmiarow zacofania panstwa i zdolnych do myslenia
w kategoriach ponadkastowych.
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Duze znaczenie dla powodzenia modernizacji miaty takze réznice ustrojowe.
Stosunki polityczne pomiedzy bakufu, ksigstwami i cesarzem japonskim (pozba-
wionym przez szogunat realnej wladzy) byty daleko bardziej ztozone i dynamiczne
anizeli unitarny ustrdj Chin. Bakufir — jakkolwiek potgzne i wptywowe — musiato
si¢ zawsze liczy¢ z autorytetem cesarza, a takze respektowaé pewien stopien auto-
nomii ,,handw zewnetrznych” — ksiestw, ktdrych wiadcy posiadali podobny status
polityczny jak réd Tokugawow za czaséw dyktatury wojskowej Toyotomiego Hi-
deyoshiego (1590—1598). Nic wigc dziwnego, ze ksiestwo Choshii zdefiniowalo
podstawowe zasady swojej polityki w nastepujacy sposob: ,,lojalnos¢ wobec mo-
narchy, wierno$¢ wobec bakufu i oddanie przodkom”, podkreslajac tym samym
pluralistyczny charakter japonskiego systemu wtadzy. W sytuacji glebokiego ustro-
jowego kryzysu 0w system pluralistyczny umozliwit samurajom przeniesienie lo-
jalnosci politycznej z bakufu na cesarza, co przyspieszyto i ujeto w karby instytu-
cjonalne proces strukturalnych transformacji panstwa. Inaczej bylo w Chinach —
opartych na prostym unitarnym schemacie — gdzie cesarz stanowil jedyny osrodek
wladzy politycznej i gdzie odrzucenie tradycji konfucjanskiej oznaczalo po prostu
chaos i1 odrzucenie tradycji w ogole.

Pluralizm cechowat nie tylko system polityczny Tokugawdw, lecz takze samag
ideologi¢ wiadzy. Japonia — w przeciwienstwie do Chin i Korei — nigdy nie ustano-
wita konfucjanskiego systemu egzamindéw dla urzednikow szogunatu i nie uznata
nauczania zadnej ze szkdt za oficjalng wyktadni¢ doktryny panstwowej. Zdecentra-
lizowany ustroj Archipelagu uzalezniat akademie konfucjanskie od ksigzat, ktorzy
je zaktadali, a nie od szoguna w Tokio. Tym samym przekreslal z gory szans¢ na
wypracowanie jednolitej ortodoksji, stymulujgc wewnetrzne zrdznicowanie idei
w tonie konfucjanizmu. Ta — nieznana ani w Chinach, ani w Korei — swoboda do-
ciekan naukowych z czasem obrocita si¢ przeciwko konfucjanizmowi, umozliwita
bowiem rozwoj kokugaku — ,nauki narodowej”, ktéra odrodzita i doprowadzita do
rozkwitu przedchinska tradycje Japonii.

RENESANS SZINTOIZMU

Tak jak poczatek XVII stulecia byl w Japonii okresem rozkwitu konfucjanizmu, tak
druga potowa XIX wieku przebiegata pod znakiem szybkiego rozwoju szintoizmu.
I tak jak konfucjanizm okazat si¢ niezbednym sktadnikiem bakuhanu, tak szintoizm
stworzyl ideologiczne fundamenty odnowionego cesarstwa. Wysitki nielicznych
uczonych zainteresowanych rodzima klasyka, zmierzajace do odrodzenia religii
szinto na wyspach japonskich, byly naturalnie duzo wczesniejsze anizeli restauracja
Meiji i ich poczatek przypada na schytek XVII wieku. Restauracja cesarstwa po
obaleniu szogunatu Tokugawow owe rozproszone poczynania akademickie konty-
nuowane przez kolejne generacje historykow — tolerowane zaledwie przez wladze
polityczna — scalita w spdjny blok ideologiczny i przeksztalcita w oficjalng doktry-
ne panstwowa.
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Poczatki szinto (dostownie: ,,drogi bogow”), jedynej rodzimej religii Japonii,
ging w mrokach dziejow. Szintoizm narodzil si¢ cztery lub pieé¢ tysiecy lat temu
jako konglomerat niezaleznych od siebie wierzen lokalnych, ktore — w wyniku pdz-
niejszych interakcji — podlegaty stopniowo procesom uniformizacji, tak iz w pierw-
szym tysiacleciu p.n.e. przeksztalcity si¢ w zwarty system religijny. Na przetomie
er istnialy juz $wiatynie i kaptani szinto, ktorzy z pokolenia na pokolenie przeka-
zywali ustng tradycje modlitw 1 mitow, zakle¢ oraz obrzeddéw sakralnych. Tradycja
ta spisana zostata w IX wieku, w trzy stulecia po dotarciu na wyspy japonskie bud-
dyzmu i konfucjanizmu, a wraz z nimi chinskich ideogramoéw, ktére daty poczatek
literackiemu jezykowi japonskiemu. Najstarsze wzmianki dotyczace szintoistycz-
nych wierzen religijnych pojawily si¢ za$ na poczatku VIII stulecia: w kronikach
dynastycznych Kojiki (Ksiedze dawnych wydarzen) z 712 roku i Nihongi (Kronice
Japonskiej) z 720 roku.

Pomimo dominacji buddyzmu przez ponad tysigc lat — od panowania ksi¢cia
Shotoku do rozkwitu konfucjanizmu w XVII wieku — religia szinto zachowala
w duzym stopniu swoje pierwotne znaczenie i oddziatywata na mieszkancéw Ar-
chipelagu poprzez rozlegla i stale rozbudowywang sie¢ §wiatyn, w ktérej sam ce-
sarz pehit funkcj¢ najwyzszego kaptana, odwiedzajac regularnie sanktuarium swo-
jej antenatki bogini stonica Amaterasu w Ise na potwyspie Kii. Rowniez wigkszos¢
rodzin samurajskich utrzymywata — wzorem cesarskiego domu — §wiatynie przod-
kéw, dajac tym wyraz dbatosci o honor rodu, a na nizszym szczeblu spotecznym
sanktuaria bostw opiekunczych poszczegdlnych wiosek, miast i dzielnic miejskich
stanowily istotny czynnik symboliczny, spajajacy wewngtrznie niezliczone wspol-
noty lokalne. Nawet r6d Tokugawdéw — ktory swoja wiadze polityczng legitymizo-
wat ideologia konfucjanizmu — wznosil ku czci pierwszego szoguna okazale mau-
zolea tak na prowincji, jak w stolicy. W 1645 roku miato miejsce kulminacyjne
wydarzenie religijne w dziejach bakuhanu: trzeci szogun lemitsu ,,umiescit ducha
Ieyasu” w $wiatyni Toshogii na gérze Nikko. Od tego czasu kazdy nastgpny szogun
w otoczeniu daimyo 1 ich orszakdéw odbywat z wielka pompa oficjalna pielgrzymke
do Nikko az do upadku szogunatu w XIX wieku.

Polityka izolacji narzucona krajowi przez Tokugawdw zrodzita z czasem glebo-
kie poczucie japonskosci, ktore wzmocnito tradycje szinto i doprowadzito do ze-
pchniecia na plan dalszy chinskich zapozyczen kulturowych. Pierwszym wybitnym
prekursorem kokugaku — ,nauki narodowej” — byl mnich buddyjski Reicht
(1640—1701), niedoscigniony znawca klasycznej poezji japonskiej. Zgtebianie ro-
dzimej klasyki literackiej szybko przerodzito si¢ w zainteresowanie historig japon-
skich instytucji narodowych z cesarstwem wlgcznie oraz — co si¢ z tym wigze —
pierwotng religia Archipelagu. W 1715 roku po kilkudziesieciu latach zmudnej
pracy kilkudziesigciu uczonych, skupionych wokot ksiecia Mitsukuni, ukazata si¢
liczaca 243 zwoje Wielka historia Japonii, ktorej znaczenia dla narodzin ideologii
szintoistyczno-nacjonalistycznej nie sposob przecenié i ktora na dhugie lata postawi-
ta Mito — domeng¢ ksigcia Mitsukuni — w pierwszej linii walki o obalenie szogunatu.
Szczegolne zashugi dla spigtrzenia fali nacjonalizmu potozyt tez Kamo Mabuchi
(1697—1769), interpretator starych modlitw — norito, ktéry wszystkie nieszczescia
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Japonii przypisat wptywom chinskim, a zwtaszcza buddyzmowi i konfucjanizmowi.
Jego uczen Motoori Norinaga (1730—1801) ponad trzydziesci lat zycia poswigcit na
rekonstrukcje pierwotnej wersji kronik Kojiki 1 stworzyl monumentalne dzieto
Kojiki-den (Komentarz do Ksiegi dawnych wydarzen), opublikowane juz po jego
$mierci w 44 tomach, atakujace wszystko, co zagraniczne, gloryfikujace ,,japon-
sko$¢” i podkreslajace $wietos¢ dynastii cesarskie;j.

Mréwcezy trud Motooriego Norinagi wydal znakomity plon. W siedemdziesiat
lat po ukazaniu si¢ jego Komentarza ogtoszona zostata Konstytucja Meiji, ktora
przeksztalcita Japoni¢ w monarchi¢ absolutng i ktéra z osoby monarchy uczynita
podstawe japonskiej panstwowosci. Idea boskiej natury cesarza — wraz z catym
uzasadnieniem szintoistycznym — zaczerpni¢ta zostata z najstarszej warstwy historii
pisanej okresu Kojiki i Nihongi. Usystematyzowana na nowo i odpowiednio zmody-
fikowana, znéw miata ona postuzy¢ zjednoczeniu calego narodu wokoét tronu od-
wiecznej dynastii potomkow bogini Amaterasu. Konstytucje Meiji poprzedzity dwa
wazne akty prawne: Dekret o oddzieleniu szinto od buddyzmu z 1868 roku, nakazu-
jacy oczyszczenie szinto z obcych dodatkow i1 synkretycznych nawarstwien, oraz
restytucja szintoizmu w 1882 roku, w ktdrej nastgpstwie kaptani tej religii zatrud-
nieni na panstwowych etatach stali si¢ urzednikami administracji centralne;j.

Konstytucja Meiji nie tylko usankcjonowata wladzg absolutng japonskiego cesa-
rza, ale tez uwiarygodnita mity i wierzenia religijne, ktore przyczynity si¢ do po-
wstania kultu monarchy pojmowanego jako najswietszy symbol tozsamosci naro-
dowe;j. ,,Odrodzone szinto” (fukko-shinto) pomniejszyto jednak znaczenie dawnych
bogoéw, wysuwajac na plan pierwszy motyw ,,boskosci cesarstwa i cesarskiego
domu”. Na poczatku XX wieku tendencje te ulegly wzmocnieniu. Szintoizm za-
mienit si¢ wowczas w tennoizm (od tennd, po japonsku ,.cesarz”) i utracil wiele
cech charakterystycznych dla kultéw religijnych sensu stricto. Fukkoshinto ugrun-
towato ponadto przekonanie, iz Japonczycy sa najbardziej jednorodnym i wyr6z-
nionym narodem $wiata, poniewaz ich drzewo genealogiczne swymi korzeniami
siega czasOw chaosu, tak iz stanowig oni (wraz z wyspami zrodzonymi z bogow)
jedng swieta rodzing. Stosunki wewnatrz tej ziemskiej rodziny stanowig prostg
konsekwencje stosunkow wyzszosci 1 nizszosci zachodzacych pomiedzy poszcze-
gbélnymi boéstwami szintoistycznego panteonu, od ktérych pochodza wszyscy
mieszkancy Archipelagu. Krotko mowiac, stratyfikacja spoleczna cesarstwa znala-
zta swoja legitymizacj¢ polityczna w stratyfikacji $wiata nadprzyrodzonego. Re-
stauracja Meiji nie obalita zatem hierarchii w Japonii, lecz ja wydatnie uproscita.
Miejsce pigcioelementowej piramidy konfucjanskiej z okresu bakufir: szogun —
samuraje — chtopi — rzemieslnicy — kupcy, zaj¢la trdjcztonowa piramida tenno-
istyczna: cesarz — biurokraci — lud, ktora zgodnie z oczekiwaniami reformatoréw
okazata si¢ efektywnym $rodkiem mobilizacji mas w procesie budowy nowocze-
snego spoleczenstwa przemystowego”.

3% Warto by¢ moze dodaé, ze poglady politykéw Meiji zgodne byly z opinig zewnetrznego
eksperta, ktorym na zyczenie ksigcia Hirobumi Itd, autora projektu konstytucji z 1889 roku, stat
si¢ jeden z pierwszych socjologéw — Herbert Spencer. Po dlugich rozmowach z wystannikiem
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TRADYCJA I MODERNIZACJA

Hastem reformatoréw Meiji bylo fukoku-kyohei — ,,wzbogacié¢ kraj i wzmocnic¢ jego
potencjat militarny”, tak aby uniknaé losu Chin i odsuna¢ zagrozenie ze strony
Zachodu. Warunkiem ocalenia suwerennosci Archipelagu byla szybka moderniza-
cja, a ta zaktadata odrzucenie przestarzatego systemu politycznego oraz asymilacje
zachodnich osiagnig¢ naukowo-technicznych. Do obalenia szogunatu Japonia byta
samowystarczalnym panstwem rolniczym, ujetym w karby instytucji konfucjan-
skich. Forsowna industrializacja 1 urbanizacja kraju wymagaty odrzucenia tego
sztywnego, agrarnego systemu stanowego i zastgpienia go bardziej elastycznym
ustrojem, dostosowanym do ruchliwo$ci spolecznej wymuszanej przez kapitali-
styczne stosunki produkc;ji.

Paradoks modernizacji Meiji na tym polegat, iz stanowita ona restauracj¢ daw-
nego porzadku i powrodt do zamierzchtej przesztosci. Tradycyjny konfucjanski tad
szogunatu odrzucony zostal na rzecz transcendentnej wtadzy monarszej legitymuja-
cej si¢ jeszcze starszg tradycja, w dodatku rdzennie japonska. Nowe rzady oparty
si¢ na uznaniu ,,$wigtej 1 nienaruszalnej” wiladzy cesarza ,,z dynastii, ktora panuje
w nieprzerwanej linii przez wszystkie wieki” (artykut 1. konstytucji z 1889 roku),
a sam cesarz postawiony zostat ponad aparatem panstwowym i poza wszelka walka
polityczng. Rewolucje Meiji trudno uzna¢ za rewolucje polityczng w jakimkolwiek
tego znaczeniu. Nie wykroczyla ona bowiem poza granice kasty rzadzacej — klasy
samurajow — i odwotywata sie¢ do typowo japonskiej lojalnosci wobec przetozo-
nych, a takze prastarych wartosci politycznych, ktorych cigglosé nigdy nie zostala
zerwana. Inaczej mowigc, przewrdt Meiji sprowadzat si¢ do tego, ze jeden trady-
cyjny porzadek hierarchiczny zastapiony zostal przez inny tradycyjny porzadek
hierarchiczny, ktoéry umozliwit efektywna mobilizacj¢ wielkich mas ludzkich i —
co si¢ z tym wigze — odgornie kontrolowang modernizacje kraju.

Modernizacja Japonii na przetomie XIX i XX wieku przeprowadzona zostata
przez merytokratyczng elite, ktdra krzepko dzierzyta ster wladzy panstwowej i na-
wet na krotki czas nie stracila panowania nad dynamika wewnetrznych przemian.
W jej sktad wchodzita stara arystokracja i wyzsza biurokracja cywilna (mombatsu),
biurokracja wojskowa (gumbatsu) oraz przywodcy zachowawczych partii politycz-
nych, a takze wielka burzuazja finansowa (zaibatsu). Te wspotdziatajace ze soba
potezne podmioty wiladzy panstwowej postawily na szybki rozwdj przemyshu,
zwlaszcza cigzkiego, z pominigciem zywotnych intereséw rolnictwa. U podstaw
owej strategii legly przestanki natury militarnej: Japonia czula si¢ zagrozona eks-
pansja zachodnich mocarstw i dazyta do obrony swojej suwerennosci przez stwo-
rzenie nowoczesnej gospodarki i przemystu zbrojeniowego.

ksiecia, dotyczacych planowanej modernizacji Japonii, Spencer spisal swoje refleksje i przekazat
je Ito. Jesli chodzi o hierarchi¢ spoteczna, ewolucjonista angielski uwazat, ze uswigcone tradycja
obowiazki wobec przetozonych — a zwlaszcza cesarza — stwarzaja dogodne ramy instytucjonalne
dla przeprowadzenia dalekosigznych transformacji ustrojowych bez wigkszych zaburzen, niedaja-
cych si¢ uniknaé w przypadku spoteczenstw bardziej indywidualistycznych i egalitarnych.
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Inwestycjom w przemyst cigzki towarzyszyly nie mniej istotne inwestycje
w system edukacyjny. W latach 1868—1902 ponad jedenascie tysi¢cy japonskich
studentéw wyjechato na studia do Europy i Standéw Zjednoczonych, a w roku 1870
wprowadzony zostal powszechny obowiazek nauki przez okres szesciu lat. Row-
niez w innych dziedzinach zycia spolecznego westernizacja postgpowata z zawrotna
szybkoscig. W 1871 roku zatozona zostata poczta panstwowa i pierwsza linia tele-
graficzna taczaca Tokio z Osaka, a w rok pozniej powstata linia kolejowa pomiedzy
Tokio i Jokohama. W tym samym czasie Japonia przyj¢ta kalendarz gregorianski.
W 1873 roku ogloszony zostat dekret o powszechnym obowigzku stuzby wojsko-
wej, ktory mial epokowe znaczenie, zacieral bowiem odwieczng réznice pomigdzy
samurajem 1 cztowiekiem z gminu. Dzi¢gki niemu Japonia stworzyla w ciggu kilku
lat pot¢zng armi¢ poborowa, oparta na europejskich wzorach rekrutacji, szkolenia
1 organizacji.

Modernizacja Meiji okazata si¢ zdumiewajaco udanym potaczeniem zachodniej
wiedzy i1 zachodnich instytucji z tradycyjnymi wschodnimi koncepcjami politycz-
nymi. Filozofia rzadzenia ucielesniona w konstytucji z 1889 roku opierata si¢ na
zasadach uwazanych od niepamigtnych czaséw za istote japonskiej panstwowosci.
Uznawala ona cesarza za wladce absolutnego i nietykalnego, usytuowanego ponad
rzagdem i parlamentem, bedgcego zarazem boskim symbolem panstwa. Co wigcej,
filozofia polityczna Meiji nadal uznawata konfucjanizm — odrzucony dwie dekady
wczesniej jako system wiedzy o $§wiecie 1 ustrdj spoteczny — jako niewzruszony
fundament moralny i szkote¢ lojalnosci poddanych, o czym przypomniat w sposob
niebudzacy watpliwosci cesarski reskrypt z 1890 roku dotyczacy edukacji 1 wy-
chowania.

W ciagu krotkiego, czterdziestoletniego okresu Japonia przeksztalcita si¢ z zaco-
fanego, bezbronnego archipelagu wysp w dysponujgce nowoczesnym przemystem
mocarstwo, ktore z tatwoscia rozgromito Chiny i Rosje. U podstaw tej metamorfozy
legly dwa czynniki: zastgpienie sztywnego, agrarnego ustroju konfucjanskiego
bardziej elastycznym systemem tennoistycznym oraz odrzucenie tradycyjnego kon-
fucjanskiego stosunku do $wiata na rzecz szintoistycznego aktywizmu.

Wedle konfucjanizmu $wiat funkcjonuje prawidtowo jedynie wowczas, kiedy
panuje idealna harmonia pomi¢dzy wszystkimi sktadnikami kosmosu i kiedy doko-
nuje si¢ niezaktdcona reprodukcja przyrody. Cztowiek jest przedtuzeniem i ukoro-
nowaniem natury, dlatego tez jego aktywnos$¢ ma zasadniczy wptyw na to, co si¢
dzieje w $wiecie. Zachowania ludzkie albo umacniaja kosmiczny stan rownowagi
(gdy sa zgodne z raz ustanowionymi wzorami), albo mu zagrazaja (gdy si¢ od tych
wzorow odchylaja), a w kazdym przypadku ich konsekwencje wykraczaja daleko
poza sfer¢ jednostkowej czy grupowej nawet odpowiedzialno$ci. Dlatego tez naj-
wazniejsza cnote konfucjanska stanowi umiarkowanie we wszystkim i dgzenie do
zachowania $wiata takim, jakim jest.

Pod koniec XIX stulecia konserwatysci chinscy nawigzujac do nauk Konfucjusza
argumentowali, ze kopalnie, koleje, fabryki i linie telegraficzne zniszcza harmoni¢
pomiedzy cztowiekiem i przyroda (fengshui), zaktdca spokdj przodkow, pozbawia



Dynamika cywilizacji: Europa — Chiny — Japonia 325

pracy rzemieslnikow, tragarzy i przewoznikow, a takze uzaleznig kraj od obcej
wiedzy 1 maszyn. Trzymali si¢ oni kurczowo tezy o kluczowym charakterze rolnic-
twa jako podstawowej galezi gospodarki panstwa i potepiali handel — réwniez za-
graniczny — jako dziatalnos$¢ nieetyczna i nieprodukcyjna. Inaczej byto w Japonii,
gdzie $wiatopoglad konfucjanski szybko tracit na znaczeniu wraz z umacnianiem
si¢ odrodzonego szintoizmu, podniesionego w 1882 roku do rangi oficjalnej religii
panstwowej. Jego miejsce zajal aktywizm wywiedziony ze starozytnych mitéw
kosmicznych Archipelagu i najstarszej warstwy spisanej historii.

Zgodnie ze starg japonska kosmogonig demiurgowie wystani przez bogdéw nieba
na dot, w celu stworzenia $wiata, nie dokonczyli swego dzieta. Zadanie to przeszto
na ich potomkdow, a pdzniej na potomstwo potomkow, na ktorym po dzien dzisiej-
szy cigzy bezwzgledny obowigzek dalszego tworzenia swiata.

Z uwagi na wspolnych przodkow wszyscy Japonczycy sa ze sobg spokrewnieni
ina wszystkich spoczywa powinno$¢ dokonczenia pracy ich rodzicow: doprowa-
dzenia wysp japonskich do stanu doskonatosci. W tej aktywistycznej koncepcji
szintoizmu nie ma rozréznienia na wielkie i mate role. W zbiorowym dziele dokan-
czania $wiata kazdy cztowiek spenia istotne zadanie. Kazdy czlowiek jest trybem,
bez ktérego cata ztozona maszyneria spoteczna Archipelagu nie mogtaby sprawnie
funkcjonowaé. Z tego kolektywistycznego aktywizmu wynika podstawowa zasada
etyczna szinto: zasada moralnego osadzania czynu nie wedle jego intencji, lecz
wedlug konsekwencji. W ten oto sposéb pod koniec XIX stulecia upowszechnito
si¢ w Cesarstwie Japonskim — podobnie jak kilka wiekéw wczesniej w Europie —
pojecie swiata jako calosci niedokonczonej i aktywistyczna koncepcja cztowieka
jako kontynuatora boskiego dzieta stworzenia®®.

Koncepcja nieprzerwanego nastepstwa pokolen doprowadzita Japonczykow do
przekonania, ze sg oni najbardziej jednorodnym i uprzywilejowanym narodem
Swiata 1 ze — wraz z Archipelagiem, takze zrodzonym z bogoéw — stanowig jedng
$wigtg rodzing. Synowie Japonii — jak nauczal tennoizm — to narod wybrany, boski
1 bliski bogom 1 jako taki obarczony misjg budowania $wiata, misjg porzgdkowania
swojego srodowiska. Na boskie dzieci przeszia istotna czastka zadan ich rodzicow,
przeto nadprzyrodzeni przodkowie odpowiedzialni sg za to, co zlecili potomstwu,
a potomkowie nie moga w zaden sposob uchyli¢ sie od tych zadan, gdyz postuszen-
stwo wobec rodzicéw stanowi podstawowy obowigzek dzieci. Szintoizm zatem,
gloszac teze, iz kazdy wyspiarz uwiktany jest w dzielo tworzenia $wiata, wpajat
Japonczykom nawyki samozaparcia i autodyscypliny, inaczej méwiac — etyke ko-
lektywistycznego aktywizmu.

Dzieto budowy wysp japonskich — jak naucza szinto — musi zosta¢ ukonczone.
Powstaja wigc nieustannie zastepy tych, ktdrzy tworza $wiat i chociaz za zycia nie
traktuje si¢ ich jako istoty boskie, to jednak, pozostawiajac czastke siebie zmateria-

3% Analogie pomiedzy chrzescijanstwem i szintoizmem sa uderzajace. Obie te religie ktada
nacisk na etyke pracy i obie przedstawiaja boskich protoplastow cztowieka jako podmioty pracu-
jace. Ksigga Genezis ukazuje Boga jako ogrodnika sadzacego drzewa w ogrodzie Edenu, a Kojiki
mowi, iz pierwsze cesarskie pole ryzowe uprawiata sama bogini stonica Amaterasu.
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lizowang w konkretnych wytworach, przyblizaja si¢ oni do bogdw poprzez swoje
dziatania §wiatotworcze. Po $mierci Japoniczycy staja si¢ bostwami — kami — o ile
swoim zyciem odcisng na ziemi jaki$ trwaly §lad. Jako kami opiekuja si¢ oni nadal
z zaswiatdw swoimi potomkami i uczestnicza w ten sposob w dalszym ulepszaniu
Archipelagu. Krétko méwiae, prawdziwego szintoisty nawet $mier¢ nie jest w sta-
nie zwolni¢ z obowigzku pracy na rzecz ojczyzny.

Ten szintoistyczny aktywizm obecny na Archipelagu od stuleci znajduje ponie-
kad swoje odbicie rowniez w plaszczyznie lingwistycznej; japonskie stowo bunka
jest niewatpliwie blizsze europejskiej ,.kulturze” anizeli chinskiemu wen.

bunka = bun + ka
kultura pismo przybiera¢ postaé
literatura stawac si¢
zdanie
wyksztatcenie
ogtada

Etymologicznie rzecz biorgc, japonska ,kultura” to co$, co przeksztalcito si¢
w pismo, albo co$, co przybrato posta¢ zdania badz literatury, a zatem rzeczywi-
sto$¢ abstrakcyjna i sztuczna zarazem, innymi stowy — rzeczywisto$¢ tworzona
przez cztowieka.

Aktywizm japonski — co warto podkresli¢ — r6zni si¢ jednak istotnie od aktywi-
zmu europejskiego, ma on bowiem charakter skrajnie kolektywistyczny. W tradycji
konfucjanskiej — w przeciwienstwie do cywilizacji Zachodu — jednostka nie istnieje
jako byt suwerenny i autonomiczny, lecz tylko jako funkcja stosunkoéw spotecz-
nych, jako czastka kolektywu, ktory ja okresla i organicznie pochlania. Konfucja-
nizm nie definiuje praw jednostki, lecz wylacznie jej obowigzki, gloszac bez-
wzgledny nakaz postuszenstwa wobec grupy. Zgodnie z tradycja konfucjanska
najwyzsza warto$¢ stanowi rodzina i panstwo uformowane na wzor rodziny, ktdre
jest panem i wladca swych poddanych, ktére wymaga od nich dyscypliny i poddaje
paternalistycznej kontroli, a takze karze wedle uznania i narzuca regulacje prawne,
jakie uzna za wilasciwe.

W kulturze japonskiej, w ktdrej chinski kolektywizm konfucjanski natozyt sie
na organicyzm szintoizmu, dominacja spoteczenstwa nad jednostka przyjeta jeszcze
skrajniejszg postac. O wartosci cztowieka wedtug szinto decyduje jego wola wspot-
dziatania z grupa — do ktorej nalezy on w podobny sposob jak pszczota do roju —
oraz zdolno$¢ wypehiania niezliczonych obowiazkéw wobec cesarza i ojczyzny,
rodzicow, nauczycieli i krewnych, przodkéw, pracodawcow, przetozonych i... wla-
snego imienia. Zobowigzania te maja charakter dtugu podlegajacego bezwarunko-
wej splacie, przy czym najwazniejsze z nich — obowiazki wobec cesarza i Japonii,
rodzicéw oraz przodkow — sg niezmierzone i nie dadzg si¢ zrealizowaé nawet
,»W jednej dziesigciotysigcznej”. ,,Podstawowg komdrke spoleczenstw zachodnich —
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pisat na poczatku XX wieku Yaichi Haga — stanowi jednostka, a grupy jednostek

tworza panstwa. W Japonii panstwo jest zbiorem rodzin i na tym polega zasadnicza
e 337

roznica’™’.

CHINSKIE PORAZKI

Te same wydarzenia historyczne: agresywna ekspansja Zachodu i hanba nieréwno-
prawnych traktatow, wywotaty w Chinach zupetnie inne reakcje od tych, ktére staty
si¢ udziatem Japonii. Po pierwsze, Chiny sztywno i bezwarunkowo trwaly przy
tradycji konfucjanskiej az do pierwszej ¢wierci XX wieku, gdyz nie byty w stanie
przeciwstawi¢ jej zadnej innej tradycji rodzimej. Kultura przedkonfucjanska znisz-
czona bowiem zostata ,,ogniem i zelazem” przez dynasti¢ Qin w okresie zjednocze-
nia. Po drugie, dwie wielkie proby modernizacji Pafistwa Srodka — rewolucja repu-
blikanska i rewolucja komunistyczna — zakonczyty si¢ wielkimi kleskami, ponie-
waz nie mialy zadnego wsparcia ze strony rodzimej tradycji wtasnie. I tak, Sun Yat-
sen usitowal przenies¢ wzory polityczne indywidualistycznej kultury mieszczan-
skiej, bedace wytworem protestanckiego Zachodu, do zacofanego, kolektywistycz-
nego 1 chtopskiego w 98% spoteczenstwa. Mao Tse-tung z kolei — idac za wzorem
Zwiazku Radzieckiego — dazyt do przyspieszonego przeksztatcenia archaicznej
gospodarki rolniczej — ktora liczyla sobie trzy tysigce lat — w przodujgcy system
przemystowy $§wiata. Rewolucja Sun Yat-sena doprowadzita do katastrofy politycz-
nej, rewolucja Mao Tse-tunga — do katastrofy ekonomicznej. Rezultatem pierwszej
byt chaos i rozpad Chin na udzielne domeny militarystow. Rezultatem drugiej —
Wielki Skok, gtod i dewastacja aparatu wytworczego catego panstwa.
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