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Zamiast wstepu

Tytut ksigzki Kultury i poréwnania moglby ktos odczytaé jako
probe poréwnywania kultur. Nie o to jednak chodzi. Pytanie, jakie
sobie postawitam, mozna by tak sformulowaé: czy tego, co zostaje
uznane za zrozumiale tylko w jednej kulturze, naprawde nie da sie
wyrazi¢ w jezyku innej kultury? A ponadto, czy zobaczenie tego sa-
mego problemu w ujeciu réznych kultur nie pozwolitoby nam na jego
lepsze zrozumienie? Czy poréwnanie rozmaitych rozwigzan tych sa-
mych probleméw nie mogloby pozwoli¢ nam na lepsze zrozumienie
kultury wlasnej i na lepsze zrozumienie samych tych probleméw?

A moze racje majg ci, ktérzy twierdza, ze kultury sg nieporéwny-
walne?

Wybratam kilka zagadnien, ktére wigza sie z tymi pytaniami: mil-
czenie i mowa o tym, co niewypowiadalne, mozliwo$¢ docierania do
tej nie dajgcej sie opisad rzeczywistosci poprzez ,,oczyszczenie umys-
tu” i uwazne przygladanie sie §wiatu. Zaciekawily mnie osobliwe
analogie w poetyckim opisie $wiata w japofiskich haiku i w wierszach
okresu Mtodej Polski.

Wreszcie i na koniec pojawilo sie pytanie, czy w coraz bardziej
zmieniajacym sie swiecie, w zblizaniu sie, ale takze konfliktach wielu
kultur powstaje nowa duchowosé. Krétko méwiace, czy mozemy sie
nawzajem zrozumiec?

Nie ma jasnych odpowiedzi na te pytania. Trzeba jednak koniecz-
nie rozwazy¢ stowa wielkiego filozofa i wnikliwego krytyka wspot-
czesnosci Karla Poppera: ,Alternatywg krytycznej dyskusji jest (...)
przemoc i wojna — podobnie jak alternatywa przemocy i wojny jest
krytyczna dyskusja”.

Beata Szymariska






Kultura a sztuka przypisow

Wschod to Wschdd. Zachdd to Zachod.
Te dwa $wiaty nigdy sie nie zejda.

(Rudyard Kipling, Ballada o Wschodzie i Zachodzie)*

Jesli dzisiaj nie da sie juz p6jsé naprzdd w sztuce
wzajemnego niszczenia sie — pozostaje jeszcze diuga
droga w sztuce porozumienia.

(Nicolas Bouvier, Kronika japoriska)*

Ten, przyznaje, nieco dziwny tytul ma by¢ skrétows formg wpro-
wadzenia w probe odpowiedzi na pytanie: czy inne niz wtasna kultu-
ry moga stac sie zrozumiale, a jezeli tak, to w jaki sposéb do tego
dochodzi.

Teza ostatnio do$¢ czesto spotykang jest stwierdzenie, iz podob-
nie jak niemozliwy jest wierny przeklad z jednego jezyka na drugi,
nie da sie rowniez zrozumied ani ,,przetozy¢” jednej kultury na drugg.
To, co obce zawsze pozostanie obce. Nie przypadkiem w kilku ksigz-
kach poswieconych problemom wielosci kultur pojawia sie umiesz-
czony tu jako motto cytat z wiersza Rudyarda Kiplinga: , Wschéd to

! Rudyard Kipling, The Ballad of East and West. Ten tekst w przekladzie na
jezyk polski zostat zamieszczony w antologii Sto lat literatury angielskiej (Roman
Dyboski, Warszawa 1957), tu jednak opartam si¢ na oryginale angielskim.

2 Nicolas Bouvier, Kronika japoriska, przekt. K. Stawiniska, Warszawa 2001,
s. 84.



Wschod. Zachdd to Zachdd. Te dwa swiaty nigdy sie nie zejdg.”
Podkresla sie fakt, iz, podobnie jak ujmujemy $wiat poprzez wlasny
jezyk, potrafimy odbieraé rzeczywistosc tylko w kategoriach kultury,
w jakiej wzrastaliSmy i jaka uksztattowata nasz sposdb myslenia (a takze
rozumienia). Powoduije to, iz jeste$my niejako uwiezieni w okreslo-
nych schematach poznawczych i nigdy nie potrafimy widzie¢ swiata
poprzez schematy wlasciwe innym kulturom. Czy jednak tak jest?

Zacznijmy od klopotéw Heideggera. W dhugich rozmowach, ja-
kie prowadzil w Niemczech z filozofem japonskim Shuzo Kuki, ze-
tknat sie z pojeciem z&7. Pisat o tym w osobliwym tekscie Z rozmowy
0 jezyku miedzy Japoriczykiem a pytajgcyn’. Pojecie to uznal najwy-
razniej za nie dajace sie ani przettumaczy¢, ani wyjasni¢ w katego-
riach mysli europejskiej, mimo wielu prob dokonania tego przez Shuzo
Kuki, znawce filozofii, jezykdéw Zachodu i autora najlepszej ksigzki
poswieconej zki. To, co zapamietal Heidegger z tych prob objasnia-
nia, to stowa o ,zmystowym $wieceniu, przez ktorego zywy zachwyt
przeswieca to, co nadzmystowe™.

Nie tylko Heidegger napotkat takie trudnosci. Obok kilku in-
nych terminéw wywodzacych sie z estetyki japonskiej, takich jak sabz,
wabi, jugen, termin ki uchodzi za catkowicie nieprzektadalny, a co
wiecej niezrozumialy dla nikogo, kto nie urodzit sie i wychowat w kul-
turze japonskiej. Rzecz ciekawa — to wlasnie pojecie z&7 ukazato Hei-
deggerowi problem niedostepnosci innej kultury.

Na pytanie o to, co to jest 7k, nie bedzie tu szczegétowej odpo-
wiedzi, nie o to bowiem chodzi. Rzecz w tym, czy na tak postawione
pytanie mozna w og6le da¢ adekwatng odpowiedz. Juz wiemy, iz jest
to termin pochodzacy z japonskiej estetyki. A wlasciwie, to teoria
estetyczna opisuje pojecie charakteryzujace specyficzne cechy zacho-
wan i poczucia estetycznego gejsz. Nie wszystkich jednak, tylko tych,
ktére sg whasnie zkz. Jest to termin odnoszacy sie zaréwno do ele-
ment6w ubioru, jak i sposobu zachowania, do erotyki, zalotnos$ci, do
owej specyficznej gry toczacej sie miedzy kobietg a mezczyzng.

W artykule poswieconym 7k Yumiko Matsuzaki’ stara sie, odwo-

? Martin Heidegger, W drodze do jezyka, przekl. J. Mizera, Krakéw 2000.

*Tamze, s. 78.

> Yumiko Matsuzaki, Gra w iki. Analiza fenomenu iki na podstawie prac Shuzo
Kuki, Estetyka i Krytyka” nr 2, Krakow 2002.
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tujac sie m.in. do analiz zawartych w rozwazaniach Shuzo Kuki, zesta-
wi¢ wszystkie aspekty tego pojecia, dochodzi w konkluzji do wniosku,
ze w gruncie rzeczy iz pozostaje czyms charakterystycznym tylko dla
kultury japonskiej i nie da sie go ani odda¢ jakims innym terminem,
ani wyczerpujgco opisaé. ,,[kz jako zjawisko nie posiada odpowiednika
w zadnej innej kulturze, podobnie jak pojecie 747 nie ma odpowiedni-
ka w innym jezyku”®. A e autorka tej konstatacji, odwolujac sie
zreszta do ksigzki Shuzo Kuki, doprawdy starata sie wyjasni¢, czym
jest ki, zeby w koncu stwierdzié, ze w gruncie rzeczy jest to niemozli-
we, wypadaloby jej uwierzy¢ i wycofaé sie ze sprawy. Jednak nie
wszystkie podejscia sg tak pesymistyczne.

Wiele ksigzek o charakterze zbeletryzowanych lub autentycznych
pamietnikéw pisali ludzie przebywajacy wiele lat w fascynujgcych ich
obcych kulturach, a swoje proby inkulturacji, takze bledy i nieporozu-
mienia, przedstawiali jako kolejne stopnie na drodze coraz lepszego
zrozumienia tego, co obce. Lista takich ksigzek bytaby niezmiernie
dtuga, a ich lektura stanowi wielkg pomoc dla tych, ktérzy nie majac
mozliwosci bezposredniego doswiadczania tego, co obce, chcg sie
o nim czego$ dowiedzie¢. Takze oczywiScie telewizja czy filmy fabu-
larne o Chinach, Japonii, Indiach czy Iranie, nie méwiac juz o prezen-
towanych w telewizji filmach dokumentalnych przedstawiajacych au-
tentyczne odlegle kultury, udostepniajg w sposob naoczny to, o czym
ludzie dawniej mogli sie dowiedzie¢ tylko od wielkich podréznikéw,
poszukiwaczy przygdd stanowigcych niegdys ozdobe salonéw.

Amerykanka Lisa Dalby, autorka do$¢ poczytnej ksigzki Bylanz
gefszg, opisujac odchodzacy juz w nowej Japonii w przeszlos¢ swiat
gejsz, starala sie zrozumie¢ te osobliwg kulture ,$wiata utudy” w ten
sposob, ze sama na jaki§ czas stala sie jedng z nich. Pouczana o ko-
niecznosci zachowania &z, pisze o réznych jego aspektach i zastoso-
waniu go w rdznych sytuacjach. Odwoluje sie wiec po prostu do przy-
ktadéw. ,,Gejsze z Fukugawy stynely takze z tego, ze nigdy nie nosily
tabi. Widok bosej stopy, ktérej blado$é podkreslata czern koturnéw,
stawianej na $niegu, byt ogromnie 7&7. Wyrazata sie w tym sita charak-
teru, cecha wazniejsza dla bycia 7&7 od zawartego z pewnoscig w tym

zwyczaju elementu erotycznego””.

®Tamze, s . 24.
" Lisa Crihfield Dalby, Bylam gejszg, przekt. E. Patasz-Rutkowska, Warszawa
1992,s.232.
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Zapewne jeszcze z tego znakomitego obrazka nie mozemy w petni
wywnioskowad, czym jest 7k, ale juz troche wiemy. Jeszcze wiecej
przyktadow i wyjasnien przyblizyloby nam to jeszcze bardziej.

Sama Yumiko Matsuzaki, przedstawiajac na zebraniu naukowym
Zaktadu Filozofii Kultury w Instytucie Filozofii Uniwersytetu Jagiel-
lofiskiego referat na temat z&7 w szerszym gronie ludzi nie znajacych
problemu, ale otwartych i chetnych dla jego zrozumienia, takze stara-
ta sie poprzez przyktady roznych sytuaciji, w jakich realizuje sie 74z,
umozliwi¢ coraz lepsze uchwycenie sprawy. Dodajmy tu dla $cisto-
§ci, iz termin ten wcale nie jest dzi§ znany przecietnemu obywatelowi
Japonii i sadze, iz objasnienie im tego mogltoby by¢ réwnie trudne
jak wyttlumaczenie dzisiejszemu mieszkaficowi polskiej wsi, co to byt
dandyzm, termin, ktory nawiasem méwigc ma wiele wspdlnego z 7k:.

Podsumujmy to, co do tej pory zostalo powiedziane: objasnianie
terminu moze dokonywac sie stopniowo, poprzez umieszczanie go
w réznych kontekstach. Czasem mozna to zrobié jeszcze prosciej.
Odwotajmy sie do — przynajmniej w Polsce obiegowego — przykta-
du. Eskimosi posiadajg znacznie wiecej stow okreslajacych rodzaj
$niegu niz to jest w innych jezykach (jezyk polski zna ich tez niemalo,
chociaz ich znaczenie rozumiejg raczej tylko narciarze i ludzie gor!).
Zapewne nie mozna tych terminéw przettumaczy¢, jesli nie ma dla
nich stosownych odpowiednikéw, ale zawsze mozna je opisad, uzy-
skujac wiedze o ich znaczeniu z definicji deiktycznej: popatrz, to
whasnie jest taki rodzaj $niegu. Wystepuje wiec réznica miedzy pro-
stym przetozeniem terminu a opisem stanu rzeczy w danym jezyku.
Jest w tym oczywiscie zawsze pewna — jesli tak mozna powiedzie¢ —
nieporadnos¢ stylistyczna, zbytnia rozwleklo$¢ opisu, jednak, jak sie
wydaje, bedzie ona trwala tylko tak dtugo, jak dtugo znaczenie ter-
minu nie zostanie przyswojone. Wowczas czesto termin nie jest juz
dalej thumaczony, pojawia sie zapozyczenie jezykowe. Potoczna intui-
cja trafnie wtedy podpowiada, iz mimo lament6w jezykoznawcow—
purystoéw nie mozna zastgpic stowa ,,pub” stowem ,bar” ani ,,gospo-
da”, bo to po prostu co$ innego znaczy. W momencie, kiedy z innej
kultury przyjmujemy nowg instytucje rozrywkows, jaka jest pub, przyj-
mujemy tez i jego nazwe.

Jak wiec wida¢, metoda objasniania polega tu na stopniowym przy-
blizaniu problemu, poprzez kolejne wymienianie znaczen. W szybko
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zmieniajgcym sie Swiecie takich objasnief nigdy nie zabraknie. Po-
wstaja ciggle nowe prace przyblizajgce nam zagadnienia, prace pisa-
ne przez sumiennych badaczy, zaréwno zachodnich, jak i tych wywo-
dzacych sie z réznych kultur Wschodu. Kazda dowolna kwestia moze
zosta¢ doktadnie zanalizowana, a bezcenna wiedza objasniajaca znaj-
dzie sie w przypisach, w jakie kazdy tekst jest wyposazony.

Mowa jest tu o obszarze zagadniefi trudniejszych, o tematach prac
naukowych. Ale takze sztuka, od literatury poprzez kino, potrafi, nie-
kiedy nawet trafniej, ukaza¢ chetnym odbiorcom to, co dotychczas
wydawalo sie odlegle i obce. To nic, Ze czesto jest to podane w obrazie
blizszym wspoltczesnemu odbiorcy niz dawnym epokom. Film Mafy
Budda czy monumentalna Mahabharata moga czasem powiedziec cos
waznego takze dzisiejszemu mieszkancowi Delhi czy Nankinu.

Jednak przyblizanie jakiej$ kultury odbiorcom z innego kulturowe-
go kregu wymaga od tych odbiorcéw nie tylko otwartej postawy, wyma-
ga takze checi pokonania trudu. Bardzo cenne wydajg sie tu uwagi
Karla Poppera rozwijajagcego temat, ktory sam ogdlnie okreslit jako
»mit schematu pojeciowego”. Przede wszystkim warta przytoczenia
w tym miejscu jest jego krytyka definicji, z konkluzja: ,w wiekszosci
zagadnief jest najzupelniej nieistotne, czy pewien termin moze czy nie
moze zostaé zdefiniowany, i jak sie go zdefiniuje. Wystarczy tylko
sprawi¢, by to, co méwimy, bylo zrozumiale. A definicja z pewnoscia
nie jest srodkiem prowadzacym do tego celu (...). A zatem, mdwigc
ogdlnie, definicje nie prowadza do uczynienia tego, co méwimy, zro-
zumialym czy do rozjasnienia czegokolwiek ™. Ta koncepcja doskonale
wyjasnia trudnosci, jakie pojawiajg sie wowczas, kiedy termin wywo-
dzacy sie z obcej kultury probujemy w braku doskonale adekwatnego
terminu z naszego jezyka przelozy¢ przy pomocy definicji.

A przeciez nie tak przebiega proces zrozumienia. Objasnianie
kultury jest mozliwe tylko w dtugim dialogu, w — jak by powiedzieli
buddysci — #zondo, w niekofczacym sie cyklu pytan i odpowiedzi.
Jeszcze raz zacytujmy Poppera.

Wyjasnienie, co si¢ przez co$ rozumie w rozmowie, ktdra toczy si¢ w bardzo
nieformalnym trybie, zalezy nie tylko od méwigcego, ale takze od stuchaczy:

8 Karl Popper, Wiedza a zagadnienie ciata i umystu, przekt. T. Baszniak, War-
szawa 1998, s. 32.
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mowigcy powinien zadad im pytanie: ,czy jestescie juz usatysfakcjonowani, czy
jeszcze nie?”. Jest to co§ bardzo odmiennego od definicji, ktéra zostaje wam po
prostu narzucona — i musicie ja po prostu przyjac i ugia¢ sie pod jej ciezarem’.

Dla dalszego toku tych rozwazan trzeba, przynajmniej w jakims
stopniu, opowiedzie¢ sie za jakimi$ wybranymi z ogromnego zesta-
wu definicjami kultury. (W ksigzce poswieconej zdefiniowaniu kul-
tury A.L. Kroeber i C. Kluckhohn przytaczajg 161 takich defini-
cjit*?)

Zakres znaczeniowy tego pojecia zmienial sie¢ w zaleznosci od
rodzaju podejscia i filozoficznego lub socjologicznego ujecia, a roz-
nice sg tu niekiedy do$¢ znaczne. Zestawy roznych jego znaczen po-
jawiajg sie w réznych pracach wydawanych w ostatnich latach, w tym
takze i w Polsce!’. W tym miejscu wystarczy jedynie stwierdzi¢, iz
z jednej strony przydatne tu jest szerokie rozumienie kultury, obej-
mujgce caly szereg przejawow zycia spolecznego od sposobu komu-
nikowania, przez obyczaje, sztuke, po cywilizacje techniczng. Z dru-
giej strony, sam problem przektadalnosci kultur zawiera w sobie po-
jecie ,,rozumienia”, bliskie bedg tu wiec zaréwno koncepcje propo-
nowane przez strukturalistow — utozsamiajace kulture z szeroko ro-
zumiang komunikacja, jak i te podejscia, ktore powstawaly w obre-
bie rozwazah z zakresu hermeneutyki.

Claude Lévi-Strauss najwyrazniej za najblizsza sobie definicje kul-
tury przyjmuje stwierdzenie, iz jest to ,kazdy zespdt etnograficzny,
ktéry okazuje znaczace z punktu widzenia badan odchylenia od in-
nych”'?. Takie ujecie jest tu bardzo przydatne, pozwala bowiem poje-
ciem kultury obejmowaé mniejsze i wieksze calosci w zaleznosci od
przyjmowanego doraznie punktu widzenia. Te same grupy ludzi moz-
na ze wzgledu na odrebnos¢ (znaczace réznice) rozpatrywaé z punktu
widzenia konkretnego miasta (kultura paryska), grupy zawodowej,

° Tamze, s. 33.

A L. Kroeber i C. Kluckhohn, Culture, A Critical Review of Concepts and
Definitions, Cambridge, Mass. 1952. Wg Philip Bagby, Kultura ¢ bistoria, przekl.
J. Jedlicki, Warszawa 1958, s. 121.

" Pojecie kultury omawiaja ostatnio m. in : Andrzej Flis, Chrzescijaristwo i kul-
tura w Europie, Krakow 2001; Stanistaw Kowalczyk, Filozofia kultury, Lublin 1996.

12 Claude Lévi-Strauss, Antropologia strukturalna, przekt. K. Pomian, War-
szawa 1970, s. 387.
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religijnej (kultura protestancka) itp. Lévi-Strauss przywoluje tu wypo-
wiedz Nielsa Bohra: ,,r6znice w tradycjach réznych kultur s pod wie-
loma wzgledami podobne do réznych, ale réwnowaznych sposobow
opisywania do$wiadczenia fizycznego™”.

Edward Sapir, wskazujac na trudnosci zdefiniowania pojecia ,kul-
tura”, stwierdza, iz jest to pojecie nieostre, a odréznienie go od po-
jecia ,,cywilizacji” bedzie réwniez trudne. On sam widzi trzy mozli-
wosci postugiwania sie tym pojeciem. Pierwsze, to techniczne zasto-
sowanie tego terminu przez etnologéw i historykéw kultury dla ozna-
czenia zbioru wszystkich , spotecznie dziedziczonych — materialnych
i duchowych — sktadnikéw zycia ludzkiego”™*. Takie — bardzo sze-
rokie — ujecie pozwala na uznanie istnienia wielu , kultur”, a zarazem
prowadzi czesto do ich warto$ciowania. Sam Sapir proponuje tu ra-
czej termin ,,cywilizacja”. W drugim znaczeniu termin ,kultura” od-
nosi sie do sposobu, w jakim jednostka lub grupa spoteczna partycy-
puja w catosci dorobku kulturowego. ,,Kulturalny” cztowiek wybiera
wartosci, jego zdaniem, wyzsze, a grupy dokonujgce takich wyboréw
to elitarne grupy spoteczne lub zawodowe — kultura arystokracji, ab-
solwentow snobistycznych uczelni itp. Proponowane przez niego trze-
cie rozumienie pojecia zawiera elementy dwdch poprzednich. Po-
dobnie jak przy pierwszym akcentuje, ze kultura odnosi sie do gru-
py, a nie do jednostki, a z definicji drugiej przejmuje czynnik doko-
nywania wyboréw. Ta koncepcja — jak stwierdza jej autor — ,,dgzy do
ujecia w ramach jednego terminu tych ogélnych postaw, pogladéw
na zycie i charakterystycznych przejawow cywilizacji, dzieki ktorym
dana spoleczno$¢ zajmuje w $wiecie dajace sic wyrézni¢ miejsce”".
Takie wlasnie podejscie trzeba by, jak sie wydaje, przyja¢ w momen-
cie, kiedy méwi sie o roznych kulturach, a przede wszystkim o kultu-
rach narodu — Sapir przywotuje tu wrecz pojecie ,,ducha narodu”,
czy nawet ,geniusza narodu”, przestrzegajac jednak przy tym przed
jakimkolwiek wartosciowaniem. ,, W mysleniu i dziataniu narodéw
(...) odci$niety jest pewien wzorzec i (...) istnienie owego szablonu
nie we wszystkich sktadnikach cywilizacji mozna réwnie tatwo wy-

U Tamze, s. 388.

Y Edward Sapir, Kultura, jezyk, osobowosé, przekt. B. Stanosz, R. Zimand,
Warszawa 1978,s. 171.

B Tamze, s. 175.
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kry¢é. Specyficzng kulture danej narodowosci tworzy zesp6t tych sktad-
nikow jej cywilizacji, ktore w sposob najbardziej wyrazisty nosza na
sobie pietno owego wzorca”*®.

Sa to wszystko okreslenia opisowe. Jednak mozna tez méwic o kul-
turze, stosujgc przy tym wartosciowanie. Dotyczy to wszelkich tzw.
kultur wysokich, tzn. jak pisze Ernest Gellner w swojej ksigzce Naro-
dy i nacjonalizm®’ takich, ktére zostaja uznane za lepsze od innych
i ktére mialyby obowigzywaé jako norma. Rozrdznienie to jest istot-
ne, gdyz, jak sie wydaje, to wlasnie rozbiezno$¢ miedzy normami
kultury postulowanymi przez autorytety a normami obowigzujacymi
w danym spoleczenstwie faktycznie — najwyrazniej widaé to w roz-
bieznosci miedzy sztuka ,,wysokg” a sztukg popularna, czy jak ja kie-
dys okreslano, ,,masows” — powoduje, iz jakis fragment kultury moze
by¢ catkowicie niezrozumialy dla pewnych grup spotecznych o kultu-
rze ,niskiej”, zyjacych w spolecznosci, w ktdrej takie wysokie normy
sg postulowane.

Tenze Gellner uznaje kultury za to, co jest pierwotne w uksztalto-
waniu sie calosci miedzyludzkich relacji. ,,Narody nie zostaly wpisa-
ne w nature rzeczy. Nie stanowig politycznego odpowiednika rodza-
jow naturalnych (...) Istniejg jedynie kultury — niekiedy subtelnie po-
segregowane, zachodzace na siebie — skrzyzowane, poprzeplatane.
I istniejg zazwyczaj jednostki polityczne o roznych rozmiarach i for-
mach. W przesztosci byty te na ogét nie pokrywaly sie (...) Rzadzacy
ustalali swa tozsamosé, odrozniajac sie kulturowo od nizszych szcze-
bli drabiny spolecznej, a mikrowspdlnoty rzgdzonych odrdznialy sie
poziomo od sasiadéw, pogrupowanych w podobne calosci”'®. Za-
przeczenie tego stanowiska jest charakterystyczne dla nacjonalizmu,
ktéry Gellner okresla jako ,,dazenie do kongruencji pafistwa i kultu-
ry, do tego, by kazda kultura miata swoj wlasny, polityczny dach nad
glowa (i to nie wigcej niz jeden)”".

Warto w tym miejscu przypomnied, iz tam, gdzie kultura, a nie
odwolanie sie do narodu czy pafistwa okreslata tozsamosé jednostki,

1 Tamze, s. 177.

7 Ernest Gellner, Narody i nacjonalizm, przekt. T. Holéwka, Warszawa
1991.

18 Tamze, 5. 64.

Y Tamze, s. 58.
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ten z obcych, ktéry ja przyjmowal stawal sie ,,swoim”. Analizujac
swoista sytuacje Chin, Krzysztof Gawlikowski® zwraca uwage na
fakt, iz w tym kraju elementem spajajgcym od czaséw starozytnych
do niemal wspédlczesnych nie bylo poczucie narodowosciowe czy
panstwowe, lecz wlasnie poczucie wspolnoty kulturowej. Zauwazmy
przy okazji, iz termin ,obcy”, ,barbarzyfica” nie oznaczat tam czlo-
wieka innej narodowosci, lecz czlonka innej kultury. Stosunkowo
tatwo mégt wiec stad sie ,,swoim”, jesli tylko, jak to czesto sie dziato,
przyjat kulture Passtwa Srodka. Czynnikiem spajajacym byta tu za-
sada ,li” — system nakazow i zakazow regulujacych zycie spoteczne;
s3 to reguly umocowane przez tradycje i jak bysmy dzis powiedzieli
,zinternalizowane”.

Ten ,kulturalizm” w przeciwstawieniu do nacjonalizmu nie ma
tendencji do obrony istnienia wspdlnoty, bowiem broni sie wowczas
tego, co taczy malg grupe, broni sie ,,rodzimos$ci” przeciw ,obce-
mu”, a nie narodu czy panstwa’'.

Uwazajgc sie za jedyne panstwo cywilizowane, Chificzycy nie mieli
problemu z wspdlistnieniem innych cywilizacji, bo sadzili, iz istnieje
tylko jedno cywilizowane pafistwo: Zbunguo — Patistwo Srodka. Do-
piero blizsze kontakty z Indiami zmodyfikowaly to stanowisko, na-
tomiast prawdziwym zaskoczeniem bylo stwierdzenie, iz takze naro-
dy Zachodu posiadajg kulture. Stalo sie tak wowczas, gdy, obok
(z duzym oporem przyjmowanych) misji handlowych, pojawili sie
tam misjonarze z Europy.

Dla tych przybyszow, zwlaszcza dla misjonarzy, ktérzy w obcych
krajach mieli realizowaé swoje $cisle okreslone cele, nie dysponujac
przy tym ani armig, ani dostateczng iloscig bogactw, wnikniecie w kul-
ture tych krajow, przynajmniej zdaniem niektérych z nich, stalo sie
koniecznoscia. (Oczywiscie nie zawsze tak sie dziato, krwawa histo-
ria podboju Ameryki najlepiej o tym $wiadczy.) Sprawa ta, jak sie
wydaje, warta jest przypomnienia, bowiem pierwszymi ludZmi wspot-
czesnego $wiata Zachodu, ktorzy probowali zrozumieé inng kulture
i przetozy¢ ja na jezyk poje¢ whasnej kultury, byli wtasnie misjonarze.

2 Krzysztof Gawlikowski, Chiny : paristwo, nardd czy cywilizacia, w: Postacie
narodow a wspdtczesnosé, red. K. Gawlikowski, Warszawa 1984.
A Tamze, 5.173.
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Warto wiec zatrzymac sie przez chwile nad problemem zwanym kie-
dy$ ,,sporem o akomodacje”.

Przypomnijmy tu pare do$¢ znanych faktéw, zdarzen, ktore, jak
sie wydaje, mozna by uznac za poczatki prawdziwych préb zblizenia
sie do innej kultury, gdyz, cho¢ znane, mogg one rzuci¢ pewne $wia-
tlo na warunki i sytuacje, w jakich taki proces moze sie rozpoczadé.

10 wrzesnia 1583 wloski teolog, matematyk, geograf i astronom,
stowem znakomity uczony, jezuita Matteo Ricci w towarzystwie ojca
Ruggieri doptyngt do malego portu nad Rzekg Zachodnig, i ztozyt
wymagany ceremonig uklon przed chifskim dostojnikiem®. A byt
to koniec epoki Ming, epoki zamknietej dla cudzoziemcow, z wyjat-
kiem nielicznych kupcéw portugalskich, ktérym wolno bylo raz do
roku poplynac Rzeka Perfowg dla wymiany towaréw. W roku 1552,
a wiec niewiele lat wezesniej, zmart niedaleko zamknietego dla ob-
cych przybyszy wybrzeza Chin, nie doczekawszy sie zgody na prawo
wijazdu, wielki misjonarz Franciszek Ksawery, tak sprawnie dzialaja-
cy w Indiach i Japonii. Co takiego sie stalo, iz Matteo Ricci, przed-
stawiciel obcej religii i obcego kraju uzyskat to, co nie udalo sie
innym — prawo osiedlenia sie w Panstwie Srodka? I dlaczego udato
mu sie zy¢ i dziata¢ w tym kraju przez cale swoje zycie? Zmart bo-
wiem w Pekinie, sam cesarz — rzecz niebywala — przeznaczyt dla
niego grobowiec przy zachodnim murze Pekinu.

Jak wszyscy misjonarze, Matteo Ricci mial okreslony cel swojej
wizyty — przekaz chrzescijanskiej wiary. Ale Ricci miat takze co$ do
zaofiarowania. Powodem zaproszenia byta informacja, jakg uzyskaly
whadze jednej z chinskich prowingji, iz ten uczony zna matematyke,
umie sporzadzaé mapy, a ponadto — co wazniejsze — zna sie na zega-
rach. Byl wiec, jak bysmy dzi$ zapewne powiedzieli, ekspertem w spra-
wach dla kraju istotnych. Ze swoich zadan Ricci wywigzat sie znako-
micie. Sporzadzit pierwszg chifiskg mape swiata i wykazal dos¢ dy-
plomacji, aby zalagodzi¢ szok wywotany ukazaniem, jak niewielki
obszar zajmujg Chiny w catosci §wiata. Dokonal tego przez umiesz-
czenie Chin na srodku swojej mapy. Mapa ta byta wielokrotnie dru-

2270b. Matteo Ricci, I comentari della Cina. Dall’ autografo inedito, Macerata
1911; Felix Alfred Plattner, Gdy Europa szukala Azi, przekl. A Starzefiski,
M. Bednarz SJ, Krakéw 1975.
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kowana i rozsytana po catym kraju. Ricci nauczal tez matematyki
(sadzono, iz okaze sie ona przydatna dla alchemii) i przekazywat
sztuke sporzgdzania zegarow. Pdzniej przeprowadzit wnikliwe bada-
nie geograficzne, wykorzystujac przy tym rozlegla wiedze Chin, to
on jednak po raz pierwszy wyznaczyl dtugosé geograficzng Makao,
oraz na jej podstawie odleglosci od siebie wielkich miast. I nie bez
powodzenia glosit swojg misje chrzescijanska.

Zanim jednak tak sie stalo, Matteo Ricci postanowil nie tylko
zapozna¢ sie z krajem, w ktorym przyszlo mu zy¢, ale takze jak najle-
piej dostosowac sie do jego obyczajow, nauczy¢ sie jezyka i zyé na
sposob mozliwie zblizony do Zycia tej grupy, do jakiej czut sie przy-
nalezny. Byt to zreszta blad nowicjusza — przybranie szaty buddyj-
skiego mnicha, chodzenie pieszo zamiast korzystania z lektyki utrud-
nily mu, poprzez zaliczenie go do nizszej w hierarchii grupy spotecz-
nej, zaraz na poczatku, kontakty z grupg, na ktérej musiato mu zale-
zed: uczonych i arystokracji. Mnisi buddyjscy nie cieszyli sie w tym
czasie w Chinach zbytnim powazaniem. Pézniej jednak, w miare jak
coraz lepiej poruszat sie w skomplikowanych obyczajach Chin, zostat
zaakceptowany. Zmienil strdj i obyczaje na te, ktére przystoja lu-
dziom wytwornym. Opanowal znakomicie jezyk, wybierajac dialekt
mandarynski, pieknie postugiwat sie pismem. Pod przybranym imie-
niem Li Ma Tau zglebial pisma wielkich mistrzéw chifiskich i zasta-
nawial sie, w jaki sposob zaakceptowad kult Konfucjusza i pogodzi¢
go z wiarg chrzescijaniskg, co ostatecznie uznal za mozliwe. Ricci
uwazal Konfucjusza za najwiekszego sposrdd chinskich filozoféw —
moralistow i studiowal jego pisma. Jego zainteresowanie dla chin-
skiej filozofii miato swoje dalsze konsekwencje. Przede wszystkim
przettumaczyl na tacine kilka najwazniejszych klasycznych jej teks-
tow, w tym Konfucjanski Czzerokszgg. W toku coraz glebszego wcho-
dzenia w kulture Chin Ricci zorientowal sie, iz buddyzm, ktéry weze-
$niej uznal za religiec dominujacg, jest czyms$ w Chinach obcym. Zaczat
przedstawiaé sie jako konfucjanista, i — jak go widzimy na znanej
rycinie — przyjal szaty szkoly konfucjaniskiej. Doszed do wniosku,
ze nalezy dazy¢ do upowszechniania swoich mysli w postaci ksigzek,
co z kolei zaowocowato napisanym i opublikowanym w jezyku chif-
skim katechizmem.

Napotkal wéwczas trudnosci translatorskie: w jaki sposob prze-
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ttumaczy¢ na ten jezyk istotne pojecia chrzescijafiskie? Uznal, iz
mozna tego dokonac poprzez pojecia zawarte w konfucjanizmie. Po-
mocny byl mu, jak sie wydaje, fakt, iz w swojej pierwotnej formie
konfucjanizm nie byt religia, lecz wlasnie filozofig moralna, a réw-
noczes$nie znajdowato sie w nim miejsce na pojecia Pana Nieba —
Tianzhu i Shangdi, ktore to pojecia przyjal jako ekwiwalent stowa
,Bog”. Jak wida¢, odnajdujemy tu istotny problem ,przektadania
kultury”. W opracowanym przez siebie tekscie Prawdziwe znaczenie
Pana Niebios® wniést poprawki zastepujac terminologie buddyjska
terminologig klasykow starozytnej chiniskiej filozofii. Wokot tych ter-
mindw rozpetat sie niebawem spor, ktérego konsekwencje wykroczy-
ly daleko poza kwestie czysto translatorskie i $ciggnely pozniej na
niego powazne oskarzenia o wprowadzanie do mysli chrzescijaniskiej
pojec poganskich.

Ojciec Matteo Ricci nie byl jedynym utalentowanym i petnym
zapatu zwolennikiem inkulturacji. Jego dzieto w Chinach kontynu-
owal — pod imieniem Tang Jo Wang — niemiecki misjonarz ojciec
Jan Adam Schall von Bell, doradca i przyjaciel mtodego cesarza z dy-
nastii mandzurskiej i jego nastepca Ferdynand Verbiest. W Indiach
wloski misjonarz ojciec Roberto de Nobili (1577-1656)** zyt jak
inni mieszkancy kraju, przyjmujac szaty i model zycia indyjskiego
sanjasina. Opis jego dlugich staraf o pozwolenie na to, aby mogt
zastgpic sutanne, powodujaca, ze dla ludzi, z ktérymi mial pracowac
i zy¢, byl obcym miejscowym ubiorem, juz sam wskazuje na to, jak
trudno bylo uzyska¢ akceptacje dla cho¢by powierzchownej proby
dostosowania sie do obyczajow innego kregu kulturowego. Wreszcie
zgode takg uzyskal i odtad zawsze nosil szate wskazujacg na jego
réwne braminskiemu pochodzenie, wlosy uczesane w cuda i sznur
braminski zakoficzony krzyzem. Jego przejscie na wegetarianizm,
siedzenie na ziemi na sposdb mieszkancéw Indii takze budzito nie-
pokoj jego zwierzchnikow. Jeszcze bardziej kontrowersyjny okazat

2 Zob. Matteo Ricci, The True Meaning of The Lord of Heaven (T’ien—chu
Shih—ii), translated with introduction and notes Douglas Lancashire and Peter
Hu Kuo-chen, Taipei, Taiwan 1985.

% Peter Dahmen S.J., Roberto de Nobili S.], Ein Beitrag zur Geschichte der
Missionsmethode und der Indologie, Miinster 1924.
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