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Uwagi redakcyjne

Wyrazy japonskie zapisane sg w transkrypcji Hepburna, uzywanej
w pracach japonistycznych na calym Swiecie. Wiekszos¢ spéigtosek
i samogloski a, i, u, e, o wymawiane sg tak jak w jezyku polskim. Czes¢
samoglosek moze wystepowac tez w postaci wydtuzonej: 6 (0o), @ (uu).
Spolgloski ch, j, sh, ts, z, w, y wymawia sie odpowiednio jak polskie ¢,
dz, §, ¢, dz, 1, j.

ch - ¢ (ci), np. chanoyu - cianoju

j — dz (dzi), np. bijinga — bidzinga

sh — § (si), np. shinté — sintoo

ts — cs, np. Mitsui — Micsui

z — dz, np. zen — dzen

w — 1, np. wabi - labi

y —j, np. Yamato — Jamato

Czes¢ nazw geograficznych (Tokio, Kioto, Hiroszima, Jokohama,
Kiusiu, Sikoku i inne) oraz terminéw przyswojonych w jezyku polskim
(zob. np.: Wielka Encyklopedia Powszechna) wystepuje w wersji spolsz-
czonej. Pozostate terminy japoniskie i inne obce sa zapisane kursywa,
a nazwy geograficzne w oryginale.

Imiona i nazwiska japonskie podane sg w kolejnosci japonskiej, czyli
nazwisko poprzedza imie. Imiona wtasne zakonczone na -a, -i, -n oraz
nazwy geograficzne zakonczone na -a sa odmieniane zgodnie z zasa-
dami obowigzujacymi w jezyku polskim.

Wszystkie przeklady z jezyka japonskiego lub innego, o ile nie
podano inaczej, sa dzielem autoréw.



IV Dni Japonii
na Uniwersytecie Warszawskim
W kregu wartosci kultury Japonii.

W 140. rocznice urodzin Nishidy Kitaro (1870-1945)

IV Dni Japonii na Uniwersytecie Warszawskim, zorganizowane przez
Zaklad Japonistyki i Koreanistyki Wydziatu Orientalistycznego UW, odbyly
sie w dniach 8-10 listopada 2010 roku w Bibliotece Uniwersyteckiej
w Warszawie. 8 listopada podczas sesji miedzynarodowej, po§wiecone;j
tematyce wartosci w kulturze Japonii, referaty w jezyku japonskim wygto-
sili zaproszeni goscie z r6znych osrodkéw naukowych w Japonii:
prof. Suzuki Sadami z Miedzynarodowego Osrodka Badan nad Kulturg
Japonii (Kokusai Nihon Bunka Kenkya Centa) w Kioto, prof. Watanabe
Hideo z Uniwersytetu Shinsht w Matsumoto, prof. Ito Moriyuki z Uni-
wersytetu Gakushiin w Tokio (w roku akademickim 2010/2011 profesor
wizytujacy na UW), prof. Masafumi Motozawa i prof. Taura Masanori
z Uniwersytetu Kogakukan w Ise oraz dr Senri Sonoyama, absolwentka
Uniwersytetu Rikkyo, obecnie zatrudniona w Zaktadzie Japonistyki i Sino-
logii Uniwersytetu Jagielloniskiego. Prof. Kosaka Yasuharu z Uniwersytetu
Nakamura Gakuen w Fukuoce wyglosil kontrowersyjny referat dotyczacy
tamania przez Japonczykow zakazu potowu wielorybéw, starajgc sie wyjas-
ni¢ i usprawiedliwi¢ stanowisko swoich rodakéw.

Sympozjum zostato uroczyscie otwarte przez dyrektor BUW, pania Ewe
Kobierskg-Maciuszko, oraz Prorektora Uniwersytetu Warszawskiego,
prof. Marie Kicinska-Habior. Do zebranych gosci i uczestnikéw sympo-
zjum przemoéwila réwniez Dziekan Wydzialu Orientalistycznego, prof.
Jolanta Sierakowska-Dyndo oraz Kierownik Zaktadu Japonistyki i Koreani-
styki, prof. Ewa Patasz-Rutkowska. Okolicznosciowe przemoéwienie wygto-
sit takze JE Ambasador Japonii w Polsce Kusumoto Yukichi, poniewaz Dni
Japonii na Uniwersytecie Warszawskim odbywajg sie tradycyjnie pod
honorowym patronatem Ambasady Japonii w Polsce.
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Podczas ceremonii otwarcia prof. Masafumi Motozawa wreczyt kierow-
nikowi Zakladu Japonistyki i Koreanistyki dar ksigzkowy od Uniwersytetu
Kogakukan w Ise.

9 listopada miala miejsce specjalna sesja w jezyku polskim poswiecona
wybitnemu filozofowi japonskiemu Nishidzie Kitaro. Byt on zatozycielem
filozoficznej szkoly z Kioto, ktérej przedstawiciele nawigzywali w swoich
rozprawach do tradycji buddyjskiej. Juz dzien wczeéniej, na wyktadzie
inauguracyjnym, prof. Suzuki Sadami méwil o wkladzie tego wybitnego
mysliciela w filozofie §wiatowa. Na temat filozofii Nishidy oraz jego
uczniéw referaty przedstawity: dr hab. Agnieszka Kozyra, prof. UW,
dr Anna Mierzejewska, mgr Urszula Mach-Bryson oraz mgr Aleksandra
Skowron.

10 listopada swoje badania na temat wartosci w kulturze Japonii wyglo-
sili nastepujacy polscy japonisci: prof. dr hab. Mikotaj Melanowicz (UW),
dr hab. Ewa Patasz-Rutkowska, prof. UW, dr hab. Romuald Huszcza, prof.
UW, dr Iwona Kordzinska-Nawrocka (UW), dr Beata Kubiak Ho-Chi (UW),
dr Agnieszka Zulawska-Umeda (UW), dr Jarostaw Pietrow (UW), dr Anna
Zalewska (UW), dr Jakub Karpoluk (PJWSTK), mgr Iga Rutkowska (UW,
PJWSTK), mgr Karolina Broma-Smenda (UW) oraz mgr Katarzyna Sutek (UW).

Konferencji towarzyszyly liczne imprezy, takie jak uroczyste otwarcie
wystawy ,,Ogrody zen, ogrody Drogi Herbaty — idee a formy przestrzenne”,
ktérej organizatorami byly: Agnieszka Kozyra, Iwona Kordzinska-Nawrocka
i Urszula Mach-Bryson. Na potrzeby wystawy swoje zdjecia udostepnili
Tabata Minao i Agnieszka Kozyra, komentarze do fotografii przygotowaty
Urszula Mach-Bryson i Agnieszka Kozyra. Zaprezentowano réwniez uten-
sylia herbaciane, wtasno$¢ Stowarzyszenia Sunshinkai szkoly Urasenke.
Podziekowania za pomoc przy przygotowaniu tej ekspozycji naleza sie
takze Aleksandrze Skowron. Wystawe te mozna bylto nastepnie zwiedzac
w Wydziale Kultury i Informacji Japonii przy Ambasadzie Japonii w Polsce
(kwiecien—-maj 2011), w Centrum Sztuki i Techniki Japoniskiej Manggha
w Krakowie (czerwiec 2011) oraz w Filii nr 9 Miejskiej Biblioteki Publicz-
nej im. J. Stowackiego w Tarnowie (wrzesien/pazdziernik 2011).

9 listopada odbyla sie takze projekcja filmu Phenomenology of Truth
w rezyserii Pawta Kuczynskiego jako wstep do dyskusji na temat dialogu
filozoféw Wschodu i Zachodu.

Nowatorskim projektem byty trzy ,,odstony” sztuki teatru no pt. Atsu-
mori (Taira Atsumori) autorstwa Zeamiego Motokiyo (1363-1443), ktore
odbyly sie tego samego dnia. Najpierw zostaly pokazane fragmenty sfilmo-
wanej sztuki Atsumori. Nastepnie studenci Japonistyki UW przedstawili
wspolczesna aranzacje tej sztuki w przekladzie na jezyk polski Jadwigi
Rodowicz, dzieki czemu widzowie mogli zwréci¢ uwage na silne wplywy
doktryny buddyjskiej w teatrze né. W sztuce wystapili: Taira Atsumori —
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Szymon Zygaluk, Mnich Rensho — Jarostaw Skuza, chér: Anna Nowak
i Joanna Baranowska. Muzyke dla chéru skomponowata Anna Nowalk,
a dekoracje (obraz sosny) wykonata Justyna Jasnos. (Spektakl ten zostat
wystawiony przez tych samych aktoréw-amatoréw takze 30 kwietnia 2011
roku na Miedzynarodowym Festiwalu Muzyki Sakralnej ,,Gaude Mater”
w Czestochowie). W ostatniej czesci przedstawiania Jakub Karpoluk ze
Stowarzyszenia Ryokurankai wykonat taniec Atsumoriego.

W trakcie IV Dni Japonii 10 listopada zorganizowano réwniez Dzien
Otwarty w pawilonie herbacianym , Kaian”, podczas ktérego mozna bylo
zwiedzaé pawilon oraz skosztowaé japonskiej zielonej herbaty (matcha).
Odbyty sie ponadto promocje publikacji na temat Japonii wydanych
w 2010 roku — pracy zbiorowej pt. W poszukiwaniu polskich grobéw w Japo-
nii pod redakcja Ewy Patasz-Rutkowskiej oraz Estetyki zen autorstwa
Agnieszki Kozyry.

Agnieszka Kozyra, Iwona Kordziniska-Nawrocka
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Agnieszka Kozyra

Nishida Kitaro i filozoficzna szkota
z Kioto (Kyotoha)

Filozofia ma swéj poczatek w smutkach
i cierpieniach ludzkiego zycia,
a nie w zadziwieniu §wiatem,
jak sie powszechnie uwaza...
Nishida Kitaro

Nishida Kitard (1870-1945) jest uwazany za zalozyciela filozoficznej
szkoty z Kioto (Kyotoha), do ktérej przedstawicieli zalicza sie takich mysli-
cieli, jak: Tanabe Hajime (1885-1962), Miki Kiyoshi (1897-1945), Hisa-
matsu Shin’ichi (1889-1980), Nishitani Keiji (1900-1990), Tosaka Jun
(1900-1945), Kosaka Masaaki (1900-1969), Kimura Motomori (1895-1946),
Shimomura Toratard (1902-1995) czy Koyama Iwao (1905-1993). Pod
wplywem filozofii Nishidy byli takze Abe Masao (1915-2006) i Ueda Shi-
zuteru (ur. 1926). Nazwy ,szkota z Kioto” po raz pierwszy uzyt Tosaka Jun
(1900-1945) w 1932 roku w krytycznym artykule poswieconym filozofii
Nishidy i jego uczniéw. Tosaka, ktéry w tym czasie byl pod wplywem
marksizmu, okreslit filozofie szkoly z Kioto mianem burzuazyjnej, ponie-
waz nie uwzgledniala ona, jego zdaniem, historycznego wymiaru §wiado-
mosci czlowieka. Wszyscy przedstawiciele szkoly z Kioto koncentrowali
sie bowiem przede wszystkim na opisie prawdziwej natury jednostkowej
jazni i jej relacji ze §wiatem, nawiazujac do filozofii Wschodu, zwlaszcza
buddyzmu i taoizmu.

Nishida okreslal mianem radykalnego empiryzmu swoja filozofie ,nico-
$ci absolutnej” (zettaimu), ktéra stanowi interpretacjg buddyjskiego poje-
cia pustki (sanskr. sanyata, jap. ka). Podkreslat, ze doswiadczenie nicosci
absolutnej, czyli absolutnie sprzecznej samotozsamosci (zettaimujunteki
jikodoitsu) jest powtarzalne, komunikowalne i niezalezne od przemian
historycznych, spolecznych czy ekonomicznych. Wiasnie dlatego przed-
stawiciele szkoly z Kioto analizowali pojecie prawdziwego ego (shin no
jiko), ktére jest sprzecznie samotozsame ze wszechSwiatem, pomijajac
historyczny czy spoteczny kontekst jednostki. Nishida interesowal sie
buddyzmem, staral sie jednak wykaza¢, ze jego filozofia moze takze zna-
lez¢ uzasadnienie w teoriach fizyki. Byl zdolnym matematykiem i jego
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nauczyciel w szkole $redniej, Hojo Tokiyuki (1859-1929), namawial go
do dalszych studiéw w tym kierunku. Wbrew opinii mentora Nishida nie
zamierzal rezygnowac ze studiéw filozoficznych, ktére uwazat za , bada-
nie prawdziwej istoty wszech§wiata”, a jego zainteresowania matema-
tyczne niewatpliwie miaty wplyw na wielka wage, jaka przywiazywal do
logiki. W 1939 roku Nishida opublikowat esej na temat filozofii fizyki,
Keiken kagaku (Nauka empiryczna)?!, w ktérym staral sie znalezé w teorii
wzglednosci i w mechanice kwantowej dowody na stusznos¢ swojej wizji
rzeczywistos$ci jako absolutnie sprzecznej samotozsamosci. Nishida byt
jedna z oséb, ktérych poparcie umozliwito zaproszenie Alberta Einsteina
do Japonii w 1922 roku. Na prosbe Nishidy Einstein wyglosit na Uniwersy-
tecie Kiotyjskim wyktad pt. ,Jak doszto do sformulowania teorii wzgledno-
§ci”?. Wiele innych esejéow Nishidy porusza zagadnienia podstawy badan
naukowych, zwlaszcza teorii operacjonalizmu Percy’ego W. Bridgmana
(1882-1961), m.in. Chishiki no kyakkansei ni tsuite (Obiektywizm nauki,
1942), Ronri to sari (Logika a matematyka, 1943), Butsuri no sekai (Swiat
fizyczny, 1943), Kakan (Przestrzen, 1945). Zainteresowania Nishidy filozo-
fig nauki podzielat takze Tanabe Hajime, autor Sari tetsugaku kenkya (Stu-
dium filozofii matematyki, 1925), w ktérej nawigzywal do neokantyzmu.

Uniwersytet Kiotyjski jako forum filozoficzne

Mysliciele zaliczani do szkoty z Kioto nigdy nie stworzyli zadnej for-
malnej struktury, jednak dzieki ich dziatalno$ci Uniwersytet Kiotyjski byt
uwazany za najbardziej kreatywny osrodek filozoficzny w Japonii. Warto
zwroci¢ uwage, ze Nishida nie byl absolwentem tej uczelni. Nie ukoniczyt
prestizowego IV Liceum (Daiyon Kotogakko)? ze wzgledu na swoja bun-
townicza postawe i postanowil rozpoczaé¢ studia na Wydziale Filozofii
Cesarskiego Uniwersytetu Tokijskiego jako wolny stuchacz, mimo ze w ten
sposéb zamykal sobie droge do dyplomu uniwersyteckiego, tak waznego
dla kariery akademickiej. Taka sytuacja miata jednak takze swoje dobre
strony — Nishida nie byl ukierunkowany przez zadnego z profesoréw
i mogt swobodnie dobiera¢ sobie lektury, co niewatpliwie miato wplyw
na oryginalno$¢ systemu filozoficznego, ktéry p6zniej stworzyl. Po ukon-
czeniu studiéw mial trudnosci ze znalezieniem pracy. W 1910 roku

1 Polski przektad Nauki empirycznej w Agnieszka Kozyra, Filozofia nicosci Nishidy Ki-
taré, Wydawnictwo Nozomi, Warszawa 2007.

2 Tre$¢ tego wykladu zostata opublikowana w Ishihara Jun, Ainsutain kydju kéenroku
(Zapis wyklad6éw prof. Einsteina), Kaiz6 Shuppansha, Tokyo 1923.

3 Ishikawa Semmon Gakko (Specjalistyczna szkota w Ishikawa), nazwana pézniej
Daiyon Kotogakko (IV Liceum).
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Nishida otrzymat jednak prace na Uniwersytecie Kiotyjskim, poczatkowo
tylko na zastepstwo, dzieki protekcji przyjaciél, ktérzy doceniali jego
wiedze. W 1911 roku zostata wydana jego ksigzka Zen no kenkya (Studium
dobra), ktéra stala sie bestsellerem. Rok péZniej otrzymat stanowisko pro-
fesora w Instytucie Religioznawstwa i zaczal wyklada¢ historie religii
i psychologie. Prowadzil wyklady bez notatek, zadziwiajac studentow
swoja erudycja oraz rzetelng wiedzg na temat filozofii zaré6wno Zachodu,
jak i Wschodu. W 1913 roku otrzymat oficjalnie tytul doktora nauk huma-
nistycznych, dzieki rekomendacji rektora Sawayanagi Masataro (1865—
1927). Tytutl ten byl szczegdlnie wazny dla Nishidy, ktéry nie miat §wia-
dectwa ukonczenia szkoly sredniej ani oficjalnego dyplomu ukonczenia
uniwersytetu, poniewaz od tego momentu jego pozycja akademicka nie
mogla juz by¢ kwestionowana.

II. 1. Popiersie Nishidy w Muzeum Filozofii
im. Nishidy Kitaro

Sposréd najbardziej znanych uczniéw Nishidy tylko Tanabe Hajime
nie ukonczyl Uniwersytetu Kiotyjskiego. Tanabe Hajime byt absolwentem
Cesarskiego Uniwersytetu Tokijskiego, jednak dzieki poparciu Nishidy
w 1919 roku otrzymal stanowisko na Wydziale Filozofii Uniwersytetu
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Kiotyjskiego*. Po odejsciu Nishidy na emeryture w 1928 roku Tanabe prze-
jat jego stanowisko, starajac sie wyjs¢ z cienia swojego stynnego poprzed-
nika. W 1930 roku publicznie wystapit z krytyka filozofii Nishidy, zarzu-
cajac swojemu mentorowi, iz w swoich rozwazaniach nad do$wiadczeniem
religijnym nie dokonal wystarczajacego rozdziatu miedzy filozofig a reli-
gig. Konflikt miedzy dwoma filozofami potegowat sie z uptywem lat,
a Nishida ubolewal, Zze Tanabe nie zrozumial do korica jego logiki absolut-
nie sprzecznej samotozsamosci (zettaimujunteki jikodoéitsu no ronri).
Miki Kiyoshi decyzje o studiach filozoficznych na Uniwersytecie Kio-
tyjskim podjal pod wptywem lektury Zen no kenkyia (Studium dobra)
Nishidy, z ktérym utrzymywat kontakty do konca zycia. W 1927 roku
zostal zatrudniony na stanowisku profesora na wydziale filozofii na Uni-
wersytecie Hosei w Tokio. Hisamatsu Shin’ichi w 1912 roku rozpoczat
studia filozoficzne pod kierunkiem Nishidy na Uniwersytecie Kiotyjskim.
To wlasnie Nishida zachecil go do praktyki zen w $§wigtyni Myoshinji
u mistrza Ikegamiego Shosana. W 1919 roku zaczat wyklada¢ na Uniwersy-
tecie Buddyjskiej Szkoty Rinzai (Rinzaisht Daigaku). W 1943 roku uzyskat
tytul doktora filozofii. Byl jednym z wspélorganizatoréw Stowarzyszenia
FAS (FAS Society), ktére powstato w 1944 roku, a jego gtéwnym celem
byto propagowanie duchowosci zen na calym $§wiecie. W 1946 roku Hisa-
matsu zostal profesorem Uniwersytetu Kiotyjskiego, gdzie wyktadat filo-
zofie i religioznawstwo. Nishitani Keiji (1900-1991) byt uczniem Nishidy,
w 1924 roku uzyskat stopienn doktora nauk humanistycznych Uniwersytetu
Kiotyjskiego za swoje badania nad filozofiag Bergsona. Byt kierownikiem
Katedry Filozofii i Religii tej uczelni w latach 1942-1947 oraz 1952-1964.
Nishida pragnal studiowa¢ w Europie, ale poczatkowo nie miat takich
mozliwosci, a p6zniej uznat, ze powinien skoncentrowac sie na rozwijaniu
wlasnych teorii filozoficznych. Tanabe Hajime w 1922 roku jako stypen-
dysta rzadu japonskiego wyjechat do Berlina, gdzie poczatkowo studiowat
filozofie Kanta, a nastepnie udal sie do Freiburga, ze wzgledu na swoje
zainteresowania fenomenologig. Uczeszczatl na wyklady i seminaria Hus-
serla, ktéry miat nadzieje, ze mtody Japonczyk przyczyni sie do rozwoju
fenomenologii na Wschodzie. P6zniej Tanabe zaprzyjaznit sie z Martinem
Heideggerem i zainteresowal egzystencjalizmem. Miki Kiyoshi w 1922
roku udat sie do Europy, gdzie studiowat pod kierunkiem Heinricha Ri-
ckerta na uniwersytecie w Heidelbergu. Rok p6zniej przeniést sie do Mar-
burga, aby méc stucha¢ wykladéw Martina Heideggera, pod wplywem
ktérego zapoznal sie z Metafizykq Arystotelesa. Powrécit do Japonii
w 1925 roku, po krétkim pobycie w Paryzu, w czasie ktérego studiowat

4 Poczatkowo wykltadat filozofie Fichtego i Schellinga, p6Zniej najwiecej uwagi poswie-
cit filozofii Hegla.
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m.in. filozofie Pascala. Nishitani Keiji w 1937 roku otrzymat stypendium
naukowe i wyjechal do Europy. Poczatkowo zamierzal studiowaé¢ u Berg-
sona, ale z powodu choroby tego mysliciela udat sie do Freiburga, gdzie
zostal uczniem Martina Heideggera. Powrdcil do Japonii w 1939 roku®.
Wtlasnie dzieki kontaktom uczniéw Nishidy z filozofami zachodnimi Hus-
serl, Heidegger i Rickert mieli okazje ustysze¢ o filozofii Nishidy®.

Szkota z Kioto a filozofia buddyjska

Wazna cecha tej szkoly sgq buddyjskie inspiracje (zwlaszcza zen i ami-
dyzm). Przedstawiciele szkoly z Kioto nie starali sie popularyzowa¢ tra-
dycyjnych filozoficznych systeméw buddyzmu, ale dgzyli do wyrazenia
swiatopogladu buddyjskiego w kategoriach filozofii zachodniej, umozli-
wiajac w ten sposob twérczy dialog miedzy Wschodem a Zachodem.
Czesto zarzuca sie im, ze nie stawiajg wyraznej granicy miedzy filozofig
a religig. Jednak w mys$li Wschodu intuicyjny wglad w prawdziwg nature
rzeczywistosci, tak charakterystyczny dla przezy¢ religijnych, jest trakto-
wany jako jedno z wielu intersubiektywnych doswiadczen, do ktérych
zdolna jest ludzka $§wiadomosé.

W dziecinstwie Nishida Kitaro byl szczegélnie mocno zwigzany
z matka, Tosa (1842-1918), osoba o silnej woli oraz gtebokiej wierze’. Ta
gorliwa wyznawczyni buddyjskiej szkoty Czystej Ziemi (jodoshi) miata
wplyw na poglady religijne syna, ktéry do konica zycia zachowat szacunek
dla zatozyciela tej szkoly, Shinrana (1173-1262), i nawigzywat do jego
nauk w swoich pracach. Nishida zainteresowat sie naukami mistrzow zen
w szkole $redniej, a pod wplywem swojego przyjaciela jeszcze z czaséw
szkolnych, Suzukiego Daisetsu (1870-1966), rozpoczal praktyke w 1893
roku w §wigtyniach Kenchoji i Engakuji w Kamakurze. Chociaz poswiecat
praktyce zen tak duzo czasu, jak to tylko byto mozliwe, martwit sie, Ze nie
robi postepéw — zdawal sobie sprawe, iz na drodze do o$wiecenia prze-
szkode stanowig jego ambicje naukowe i analityczne myslenie. W 1903
roku mistrz Koja (1840-1907) ze Swiatyni Daitokuji potwierdzil wstepne
o$wiecenie Nishidy, jednak sam Nishida nie byl przekonany o tym, zZe
nastgpit jakikolwiek przetom w jego Swiadomosci. Dwa lata pézZniej prze-

5 Po wojnie Nishitani wyktadal takze za granica, m.in. w Niemczech na Uniwersytecie
w Hamburgu oraz w USA, m.in. w Temple University w Filadelfii.

6 Michiko Yusa, Zen and Philosophy. An Intellectual Biography of Nishida Kitaré, Uni-
versity of Hawaii Press, Honolulu 2002, s. 182.

7 Nishida Kitaro pochodzit z zamoznej rodziny chlopskiej, zamieszkatej w matej wio-
sce Mori (obecnie pref. Ishikawa). Jego ojciec, Yoshinori Nishida (1834-1898), odziedziczyt
rodowe stanowisko zarzadcy w prefekturze Kaga.
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stal praktykowac zen i calkowicie poswiecit sie filozofii. Jednak jak twier-
dzil jego przyjaciel Suzuki Daisetsu, teoria i praktyka zen miata duzy
wplyw na rozwdj filozofii nicosci absolutnej Nishidy?®.

W 1926 roku powstal przetlomowy esej Basho (Topos), w ktérym
Nishida po raz pierwszy wyartykutowal podstawy swojej ,,logiki toposu”
(bashoteki ronri), nawiagzujacej do buddyjskiej logiki sokuhi (jednoczesnej
negacji i afirmac;ji), charakterystycznej dla sutr Wielkiego Wozu®. W ostat-
nim okresie swojej filozofii, ktérej kulminacja jest esej Zettaimujunteki jiko
doitsu (Absolutnie sprzeczna samotozsamosé, 1939)'°, Nishida definiuje
logike toposu jako logike absolutnie sprzecznej samotozsamosci (zettaimu-
junteki jikodoitsu no ronri). Nishida byl przekonany, ze logika toposu sta-
nowi prawo rzadzace rzeczywisto$cia, chociaz wniosek ten jest sprzeczny
z naszym zdroworozsagdkowym rozumieniem $wiata. Rzeczywisto$¢ jako
absolutnie sprzeczna samotozsamo$¢ stanowi nico$¢ absolutng (zettaimu)
w tym sensie, ze nie moze by¢ ujeta jako jedno z pary przeciwienstw
zgodnie z zasadg wylaczonego srodka logiki klasycznej. Swoje poglady na
temat doSwiadczenia absolutnie sprzecznej samotozsamos$ci w sferze reli-
gijnej (zwlaszcza w doSwiadczeniu oSwiecenia w zen) Nishida zawart
w eseju Bashoteki ronri to shukydteki sekaikan (Logika topologiczna w per-
spektywie religijnej, 1944)!!.

Tanabe Hajime nie interesowal sie zen, wiele natomiast uwagi poswie-
cit analizie pojecia ,,innej mocy” (tariki), charakterystycznego dla buddyj-
skiej doktryny amidyzmu. Przedstawiciele takich szkét buddyjskich, jak
szkota Czystej Ziemi (jodoshi) oraz szkota Prawdziwej nauki o Czystej
Ziemi (jodoshinsht) uwazali, iZ wyzwolenie z cierpienia jest mozliwe jedy-
nie dzieki odrzuceniu ,wtasnej mocy” i catkowitemu zdaniu sie na
niezmierzone mitosierdzie ,innej mocy”, czyli na taske Buddy Amidy,
ktéry slubowal wyzwoli¢ wszystkich z wiara wzywajacych jego imie.
Tanabe uwazal, ze buddyjskie pojecie ,,pustka” (sanskr. sanyata, jap. ki)
powinno byé¢ rozumiane jako nico$¢ stanowigca mediacje absolutna. Tak
pojeta nicos¢ nie jest bytem, ale jest z bytem nierozerwalnie zwigzana'?.

8 Wiecej na temat praktyki zen Nishidy w Agnieszka Kozyra, Filozofia zen, WN PWN,
Warszawa 2004.

9 W Zen no kenkya (Studium dobra) Nishida nawigzywal do pogladéw Williama Ja-
mesa, a w Jikaku ni okeru chokkan to hansei (Intuicja i refleksja w akcie samo$wiadomo-
§ci, 1917), w ktérej odszed! od psychologicznej metodologii, analizowal samo§wiadomosé
w kontekscie pojecia ego transcendentalnego w filozofii Fichtego. Nishida, reinterpretujgc
pojecie samo$wiadomosci, nawigzywat do neokantyzmu, a takze filozofii Bergsona.

10 Przeklad na jezyk polski w Agnieszka Kozyra, Filozofia nicosci Nishidy Kitaro, op.cit.

11 Przeklad na jezyk polski Agnieszka Kozyra w ,Japonica” nr 11 i 13, Wydawnictwo
Nozomi, Warszawa 1999.

12 Wiecej na ten temat w The Religious Philosophy of Tanabe Hajime: The Metanoetic
Imperative, red. Taitetsu Unno, James W. Heisig, Berkeley 1990.
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Tanabe doszed! do wniosku, ze tylko wyczerpanie rozumu prowadzi do
poznania prawdy o jednostkowej §wiadomos$ci. Celem filozofii nie jest
rozumowe poznanie §wiata, ale przebudzenie prawdziwej §wiadomosci
zwigzane z transcendowaniem rozumu, co nasuwa skojarzenia z pojeciem
nie-jazni (sanskr. anatman; jap. muga) w buddyzmie. Samonegacja w bud-
dyzmie nie oznacza samounicestwienia, ale przebudzenie (o$wiecenie),
majace takze wymiar epistemologiczny. Tak pojete przebudzenie samo-
swiadomosci jednostkowej Tanabe poréwnuje do stéw §w. Pawla — ,to nie
ja zyje, ale Chrystus zyje we mnie”. Buddyjskie przebudzenie (o§wiecenie)
jest nierozerwalnie zwigzane z pojeciem wielkiego miltosierdzia (sanskr.
mahakaruna; jap. daihi). Takze w tradycji amidyzmu pojecie genso
(powrotu do Swiata z Czystej Ziemi) oznacza, ze osoba, ktéra dostapita
oSwiecenia, musi dazy¢ do wyzwolenia wszystkich istot. Ten, kto odrzuca
wlasne sity i zdaje sie na ,inng moc” Buddy Amidy, odkrywa u zZrédet
swojej jazni imperatyw moralny i zaczyna dziala¢ dla dobra innych.
Nishitani analizowatl wczesne poglady Nishidy, zawarte w jego dziele
pt. Zen no kenkyu (Studium dobra) w swojej pracy Nishida Kitaro, wydanej
w 1985 roku'®. Od Nishidy przejat rozréznienie dwdch pojec: nicosci abso-
lutnej (zettaiteki mu) i nico$ci wzglednej (sotaiteki mu), przy czym pojecie
nico$ci wzglednej (niebytu) uznal za charakterystyczne dla filozofii
Zachodu, natomiast pojeciem nicosci absolutnej okreslit przede wszystkim
buddyjskie pojecie pustki. To ostatnie laczyt z buddyjskim prawem
wspolzaleznego powstawania (sanskr. pratitya-samutpada; jap. engi). Po
IT wojnie $wiatowej Nishitani zajmowal sie przede wszystkim filozofig
religii. Powstaly wtedy takie prace, jak Kami to zettaimu (B6g a nicos¢
absolutna, 1948), Roshia no kyomushugi (Nihilizm w Rosji, 1949), Kono
eien ni naru mono (Wieczno$é, 1975). W Nihirizumu (Nihilizm, 1949)
Nishitani nawigzywat do pogladéw Dostojewskiego i Nietzschego, jednak
wypracowal wlasng koncepcje nihilizmu kreatywnego (sézoteki nihiri-
zumu). Nihilizm kreatywny jest filozofig kryzysu egzystencjalnego, ozna-
cza negacje nie tylko Swiata zjawisk, ale takze Swiata istoty. Jednostka
styka sie z nicoscia u podstaw wtasnej §wiadomosci. Nishitani uwazat, ze
tak pojety nihilizm kreatywny jest uniwersalnym doswiadczeniem ludz-
kosci. Wedtug Nishitaniego, pojecie trwogi (Angst) wystepujace w filozofii
Heideggera takze jest uniwersalne, gdyz odnosi sie wlasnie do poczucia
braku punktu oparcia, a wiec do kryzysu egzystencjalnego, ktérego slady
tropil miedzy innymi w poczuciu etycznej bezsilnosci w pismach Marcina
Lutra oraz Honena (1133-1212), zatozyciela amidystycznej szkoty Czystej
Ziemi (jodoshu). W swoich analizach poré6wnawczych Nishitani z wielka

13 Nishitani Keiji, Nishida Kitaré, University of California Press, Berkeley-Los Angeles
1991.
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erudycja nawiazuje do zachodniej tradycji filozoficznej, zwtaszcza do
egzystencjalizmu. Podkreélal, Ze Zr6dtem nowozytnego nihilizmu jest prze-
pas¢ miedzy czlowiekiem a sacrum, ktéra powstala na skutek rozwoju
nauki oraz refleksji pozytywistycznej i materialistycznej. Glosit koniecz-
nos¢ ,,przekroczenie modernizmu” (kindai no chokoku) w celu przywréce-
nia utraconej harmonii miedzy sferag religijng a sfera praxis, dzieki prze-
zwyciezeniu egocentryzmu. Buddyjskie pojecie nie-ja (sanskr. anatman;
jap. muga) rozumiat jako przekroczenie dualizmu podmiotu i przedmiotu
poznania oraz powr6t do pierwotnej intuicji.

W latach 1965-1999 Nishitani piastowatl funkcje redaktora naczelnego
czasopisma , The Eastern Buddhist”, ktérym kierowal wczes$niej przez
wiele lat Suzuki Daisetsu. Czasopismo to prezentowalo filozofie buddyjska
w przekladach oraz opracowaniach w jezyku angielskim, aby mogta by¢
ona przedmiotem dyskusji my$licieli Wschodu i Zachodu. Za czasow
Nishitaniego byly w nim publikowane artykuly na temat filozofii szkoty
z Kioto oraz przeklady na angielski fragmentéw ich dziel. Nishitani, przy
wspolpracy przeora Hiraty Seiko ze Swiatyni zen Tenryuji, zorganizowat
w Kioto kilka migdzynarodowych konferencji po§wieconych zen. Pierwsza
z nich odbyta sie w 1983 roku.

Szkole z Kioto na Zachodzie spopularyzowatl takze Abe Masao, dzieki
publikacjom w jezyku angielskim i wyktadom, ktére wyglaszal na wielu
uczelniach Stanéw Zjednoczonych. Abe, ktéry studiowal na Uniwersytecie
Kiotyjskim pod kierunkiem Tanabego Hajimego oraz Hisamatsu Shin’ichiego,
byt takze znanym teoretykiem i praktykiem dialogu miedzyreligijnego.

Hisamatsu Shin’ichi po przejsciu na emeryture wyktadat w Akademii
Sztuk Pieknych Miasta Kioto (Kyotoshi Bijutsu Daigaku). Otrzymat tytut
doktora honoris causa Uniwersytetu w Harvardzie, gdzie wczesniej wielo-
krotnie prowadzil wyktady na temat buddyzmu. Na ich podstawie powstalo
dzieto pt. Bukkyé kéza (Wyklady na temat buddyzmu, 1990-1991).
Teoria sztuki zen, przedstawiona przez Hisamastu w ksigzce Zen to bijutsu
(Zen a sztuka, 1957), stala sie klasycznym wrecz opracowaniem tego
tematu'*. Hisamatsu zwracal uwage na to, ze sztuka zen nie zostata dotad
poddana gruntownej analizie. Nie zgadzat sie z pogladem Okakury Ten-
shina (1862-1913), ze asymetria jest najwazniejszg cecha zen, ani z Bruno
Tautem (1880-1938), ktéry za taka ceche uznat prostote, gdyz uwazat, ze
obaj ci autorzy nie poswiecili wystarczajacej uwagi filozofii zen'. Hisa-
matsu wyr6znial siedem cech sztuki zen, podkreslajac, ze wszystkie te
cechy musza byé obecne, aby dzieto moglo by¢ uznane za sztuke zen.

14 Por. Kaga Koshird, Chazen ichimi (Jeden smak herbaty i zen), w: Zen to négaku, cha
(Zen a teatr no i ceremonia herbaty), red. Kumakura Isao, Perikansha, Tokyo 1997, s. 49.
15 Ibid., s. 23.
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Wyréznione przez niego cechy to: asymetria (fukinsei), prostota (kanso),
wznioslo$é starosci/uschniecia (kokd), spontanicznos$é/naturalnoscé (jinen),
tajemna glebia (yigen), oderwanie od spraw doczesnych (datsuzoku)
i wyciszenie (seijaku)'®. Kazda cecha sztuki zen ma swoje Zrédto w filo-
zofii zen, rozumianej jako refleksja nad doswiadczeniem o$wiecenia’.
Hisamatsu, ktory byl takze mistrzem ceremonii herbacianej, napisal wiele
prac na temat zwigzkoéw zen i Drogi Herbaty (sado), m.in. Cha no seishin
(Duch herbaty, 1945) czy wydane po$miertnie Wabi no sadé (Droga her-
baty w duchu wabi, 1982).

Szkota z Kioto a nacjonalizm

Historycy filozofii w Japonii i za granica prowadzg zazarta dyskusje na
temat problemu nacjonalizmu szkoly z Kioto. Wszyscy jej przedstawiciele
byli krytykowani za wspieranie imperialistycznej polityki rzadu Japonii
w czasie II wojny §wiatowej przez profesora Uniwersytetu Tokijskiego
Satomiego Takahashiego (1886-1962), przedstawiciela nurtu fenomenolo-
gii'®. Na ten problem trzeba spojrze¢ w szerszym kontekScie rozwazan
mysélicieli tej szkoly na temat unikalnych cech kultury Japonii.

W 1940 roku Nishida, wyglaszajgc wyklad na ten temat dla cesarza
Hirohito, podkreslat, ze ,kazda kultura ma wizje czlowieka, u podstaw
ktorej musi by¢ zawarta refleksja metafizyczna, nawet jesli nie jest ona
u$wiadomiona”?®. Juz w swoich wczesniejszych pracach odrézniat kulture
Wschodu jako , kulture nicoéci” (mu no bunka) od kultury Zachodu jako
ykultury bytu” (u no bunka).

W mysli greckiej brak teorii, ktére za prawdziwa rzeczywisto$¢ uznajg co$ absolutnie
nieskonczonego, co$ absolutnie transcendujacego przedmioty poznania rozumowego
i zmyslowego. Jednia Parmenidesa nie jest nicoscia, ale kulminacja bytu, a nie-
ustanny przeplyw u Heraklita ma znaczenie logosu. Nawet pojecie ,,nieograniczo-
nego” w filozofii Anaksymandra ma znaczenie samozawierajacego sie okregu. Takze
my$l ostatniego z najwiekszych filozoféw greckich, Plotyna, niezaleznie od jej inkli-
nacji mistycznych, jest tylko ostateczna kulminacjg teorii zawartych w filozofii
Platona?.

16 Jbid., s. 24.

17 Hisamatsu Shin’ichi, Zen to bijutsu (Zen a sztuka), Bokubisha, Tokyo 1958, s. 59.

18 Por. Michiko Yusa, Nishida and the Question of Nationalism, ,Monumenta Nippo-
nica” 1991, nr 46.

19 Nishida Kitaro, Tetsugaku no kompon mondai (Fundamentalne problemy filozofii),
w: Nishida Kitaro zenshi (Zbiér dziet wszystkich Nishidy Kitaro), t. 7, Iwanami Shoten,
Tokyo 1979, s. 430.

20 Ibid., s. 431.
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Nishida uwazal, Ze tozsamo$¢ negacji i afirmacji wykraczajaca poza
rozumienie nicosci na Zachodzie jest najlepiej wyrazona przez nauke bud-
dyzmu mahayany, iz ,forma jest pustka, a pustka jest formg” (jap. shiki soku
ze ka, ka soku ze shiki). Nico$¢ na Wschodzie nie jest po prostu negacja
bytu - jest wewnetrznie sprzeczng afirmacja i negacja, dzigki czemu aspekt
afirmacji rzeczywistosci dostepnej w poznaniu zmystowym jest réwnie
wazny jak aspekt jej negacji. Teoretycznych zrebéw dla kultury nicosci
dostarczyl takze taoizm, w ktérym réwniez kluczowa jest jednos$é przeci-
wienstw. Dzieki popularyzacji buddyzmu i taoizmu w krajach Wschodu
powstaly r6zne przejawy kultury nicosci. Kultura Japonii jest zdaniem
Nishidy takze kulturg nicosci, ma jednak unikalne cechy odrézniajace
ja od innych kultur. W kulturze chinskiej niezwykle wazna jest etykieta,
rytual, etyka, a takze konkret i podejscie praktyczne. Wyr6zniajaca cecha
kultury Japonii jest natomiast uczuciowos$é. Japonczycy nie szukaja wiecz-
nosci w transcendencji, przechodza od jednej rzeczy do drugiej zanurzeni
w immanencji, nie transcendujgc czasu, tylko poruszajac sie w nim,
i dlatego kulture Japonii mozna nazwac ,kulturg monsunu”. Zanurzenie
w czasie sktania do kontemplowania tego, co ,tu i teraz”, i taka kontempla-
cja czesto przejawia sie w poezji japonskiej. Nishida cytuje przy tym stowa
Motooriego Norinagi (1730-1801), ktory pisal, ze duch japonski to zapach
gorskiej wisni o §wicie w pierwszych promieniach stofica. Wedtug Nishidy
Japonczycy nie szukajg na zewnatrz praw rzadzacych jednostka, nie przy-
wigzuja takze wagi do religijnych nakazéw etycznych. Nawet lojalnosé¢
wobec suwerena, tak wazna w okresie feudalnym, jest w Japonii przede
wszystkim patosem: ,,Choc¢bym udal sie na morze i moje cialo byloby
zdane na taske fal, cho¢bym sie wspial w géry i na moich zwtokach poro-
slaby trawa — nie czuje zalu umierajgc za cesarza”?!. Uczucie nie postrzega
rzeczywistosci obiektywnie, nie ma w nim tez wyraznego rozdziatu na to,
co przedmiotowe, i to, co podmiotowe. Nishida, piszac o kulturze Japonii
jako ,kulturze czystego uczucia”, nawigzuje réwniez do pojecia tajemne;j
glebi (yiigen) oraz do patosu rzeczy (mono no aware)*.

Nishida, ktory zostal przez cesarza odznaczony niezwykle prestizowym
Orderem Kultury (Bunka Kunshé), zawsze wyrazal sie z ogromnym sza-
cunkiem o rodzinie cesarskiej. Zwracal uwage na prowadzong przez czton-
kéw rodu cesarskiego dzialalno$é¢ charytatywna w XX wieku. Glosil, ze
Japoniczycy odnajduja swoja narodowa tozsamos$¢ wtasnie w kulcie cesa-
rza, ktory jest zrédtem japonskiego ducha, podkreslal jednak, ze kazdy kraj

21 Por. Nishida Kitaro, Starozytne formy kulturowe Wschodu i Zachodu, przet. Agnieszka
Kozyra, ,Japonica” nr 10, Wydawnictwo Nozomi, Warszawa 1999.

22 Wiecej na temat pogladéw Nishidy na estetyke w Agnieszka Kozyra, Estetyka zen,
Wydawnictwo TRIO, Warszawa 2010.
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potrzebuje dla swojego duchowego rozwoju kontaktéw ze Swiatem. Przy
kazdej okazji wykazywat warto$¢ indywidualizmu oraz liberalizmu, pojec¢
krytykowanych w tym czasie jako zachodnie idee zagrazajace narodowym
warto$ciom. Uwazal, ze powolaniem intelektualistow jest wywieranie
wplywu na polityke rzadzacych i dlatego spotykat sie z wptywowymi oso-
bistosciami. Wielu politykéw w tym okresie krytykowato wszelkie prze-
jawy indywidualizmu jako godny pogardy egoizm, ktéry musi by¢ odrzu-
cony, aby obywatele mogli ofiarnie poswiecac sie dla kraju. W 1938 roku
Nishida, ktéry domagat sie liberalizacji polityki edukacyjne;j, stat sie celem
atakéw ultranacjonalistéw. W tym samym roku Minoda Muneki (1894-
1946), przedstawiciel skrajnej prawicy, zaatakowat Nishide na tamach
prasy, zarzucajgc mu brak patriotyzmu. Wydany w 1940 roku esej pt. Nihon
bunka no mondai (O istocie japonskiej kultury) byl krytykowany przez
6wczesna prawice jako zbyt mato patriotyczny, a przez powojennych kry-
tykéw jako zbyt nacjonalistyczny. Nalezy jednak podkresli¢, ze Nishida
zawsze bronil swojego przekonania o niezwykle waznej roli jednostki.
W Nihon bunka no mondai zwraca uwage na to, ze ze wzgledu na rosngce
nastroje nacjonalistyczne w Japonii rzadko jest dyskutowany problem
wplywu innych kultur na rozwéj kultury Japonii?3. Jednak oredownicy
nacjonalizmu nie powinni zapominac, ze kultura Japonii nie byta tworzona
w caltkowitej izolacji od reszty $§wiata. Powotywat sie przy tym na slowa
Watsujiego Tetsurd (1880-1960), iz w przesztosci Japonczycy chetnie przej-
mowali najrézniejsze wzory z Chin bez zadnego oporu, wlasnie dlatego,
ze nie traktowali ich jako zagrozenia dla wlasnej suwerennosci. Warto-
Sciowe w kulturze Japonii jest nie tylko to, co unikalne i typowo japoniskie.
Nishida podkreslal, Zze trzeba doszukiwaé sie tego, co uniwersalne, aby
Japonia zaznaczyla swéj wkiad w kulture swiatowa?*.

W 1933 roku Nishida za namowg premiera Konoe Fumimaro/Ayamaro
(1891-1945)%, ktéry byt kiedys$ jego studentem, zostal cztonkiem Stowa-
rzyszenia Naukowego Ery Showa (Showa kenkytikai), ktére miato by¢ prze-
ciwwagg dla skrajnej prawicy w zyciu politycznym. Z punktu widzenia
Nishidy byl to jedyny sposéb, aby wywrzeé wplyw na 6wczesng polityke
edukacyjna, jednak przez jego powojennych krytykéw zostato to uznane
za kolaborowanie z imperialistycznym rzadem.

23 Nishida Kitaro, Nihon bunka no mondai (O istocie japonskiej kultury), w: Nishida
Kitaro zenshi (Zbiér dziet wszystkich Nishidy Kitaro), t. 12, Iwanami Shoten, Tokyo 1979,
s. 398.

24 Ibid., s. 397.

25 Konoe byl premierem Japonii w latach 1937-1939 i 1940-1941, po kapitulacji Japo-
nii zostal oskarzony o zbrodnie wojenne. Popelnit samobéjstwo w 1945 roku, pozostawiajgc
list, w ktérym protestowat przeciwko traktowaniu go jak przestepcy.
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Tanabe Hajime w wielu swoich pracach podkreslat supremacje pan-
stwa nad jednostka. Badacze jego filozofii wyr6zniaja okres ,logiki rodza-
jow” (jap. shu no ronri) (1928-1944), wykazujac, ze wlasnie ta logika stata
sie uzasadnieniem koniecznosci podporzgdkowania jednostki panstwu.
W tym czasie powstaly takie prace Tanabego, jak Shakai sonzai no ronri
(Logika zycia spotecznego, 1933), Shu no ronri to sekai zushiki (Logika
rodzajow a schemat §wiata, 1935), Rekishiteki genjitsu (Rzeczywisto$é
historyczna, 1939). Pod wyraznym wplywem filozofii Hegla Tanabe coraz
wieksza wage przywiazywal do idei panstwa narodowego. Uznat bowiem,
ze pojecie rodzaju (jap. shu) stanowi wazny etap poéredni miedzy tym, co
jednostkowe, a tym, co uniwersalne. Tanabe wskazywat, ze filozofowie nie
poswiecali do tej pory wystarczajgcej uwagi pojeciu rodzaju, uwazajac je
jedynie za malo znaczaca kategorie posredniag. Uwazal, ze religia
(w wypadku Japonii kult cesarza-potomka bogéw) jest tym, co umozliwia
utozsamienie sie¢ jednostki z rodzajem-narodem. Cesarz byl dla niego
waznym punktem odniesienia, poniewaz jednoczyt naréd, nie bedac bez-
posrednio zwigzany z zadnym ugrupowaniem politycznym. W latach trzy-
dziestych Tanabe zaczal absolutyzowac pojecie panstwa narodowego
i glosit, Ze zachodnia demokracja jest zagrozeniem dla wartoéci narodo-
wych Japonii.

Tanabe niewatpliwie popieratl imperialistyczng polityke rzadu japon-
skiego, po wojnie jego adwersarze wytykali mu zwlaszcza ptomienne apele
skierowane do studentéw, ktérzy w ramach poboru byli wysylani na front.
Tanabe glosil, ze wszyscy powinni bez wahania poswieci¢ swoje zycie dla
narodu, ktérego symbolem jest cesarz, przyczyniajac sie w ten sposéb do
ksztaltowania historii §wiata, a tym samym do ,,tworzenia tego, co wieczne”.

Tanabe przeszedl na emeryture w 1945 roku i usunatl sie z zycia
publicznego, gdyz, jak twierdzil, sytuacja w Japonii po przegranej wojnie
napawala go przygnebieniem. W 1946 roku wydat ksigzke pt. Zange to
shite no tetsugaku (Filozofia jako metanoesis), w ktérej wyraza zal i skru-
che za swoje wczesniejsze nacjonalistyczne poglady. Pisal, ze nie miat
odwagi wycofac sie z zycia publicznego w czasie wojny, chociaz rozwazat
taka mozliwosé. Nawet po opublikowaniu tej ksigzki Tanabe nadal byt
krytykowany przez niektérych myslicieli marksistowskich, ktorzy wytykali
mu, iz nie wypowiedzial sie¢ na temat zadnego konkretnego przypadku
swojego zaangazowania w ideologiczng indoktrynacje w duchu imperiali-
zmu i zdecydowanie wiecej uwagi poswiecit ogélnym rozwazaniom na
temat koniecznosci skruchy (metanoesis) i odpowiedzialnosci calego
narodu. Nie mozna jednak zapomnie¢ o tym, ze wielu intelektualistéw
japonskich pominelo milczeniem swoje poparcie dla imperialistycznej
polityki rzadu Japonii w czasie wojny i dlatego nie mozna odmoéwi¢ Tana-
bemu odwagi cywilne;j.
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Takze pod koniec zycia Tanabe uwazatl nar6d za wazny etap posredni
miedzy jednostka a warto$ciami absolutnymi, ktére mogg sie przejawiac
jedynie w konkretnym, historycznym spoteczenistwie. Nie zarzucil swojej
logiki rodzajéw, w Shu no ronri no benshohé (Dialektyka w logice rodzajow,
1947) podkreslal, Ze rodzaj (nar6d w Swiecie czlowieka) jest mediatorem
pomiedzy egzystencja jednostki a uniwersalnym idealem humanizmu, jakim
jest mitos¢ blizniego, ktéra powinna by¢ przejawiana w zyciu spotecznym.

Po wojnie Tanabe razem z Zong zamieszkal w Kita Karuizawa (pref.
Gumma). Byt samotnikiem, znanym ze swojego surowego charakteru i asce-
tycznego trybu zycia. Swoja pustelnie, w ktérej czasami odwiedzali go byli
uczniowie, opuscil jedyny raz w 1952 roku, kiedy przyznano mu Order
Zastuzonego w Dziedzinie Kultury. W 1957 roku na wniosek Heideggera
otrzymat tytul doktorat honoris causa Uniwersytetu we Freiburgu, ale nie
byl na ceremonii przyznania, ze wzgledu na pogarszajgcy sie stan zdrowia.

Miki Kiyoshi, ktéry bywa zaliczany do lewicowego ugrupowania szkoty
filozoficznej z Kioto, pierwszy artykul na temat filozofii marksistowskiej
opublikowal w 1927 roku na tamach czasopisma ,,Shis6” (Mysl filozo-
ficzna). W 1929 roku zostal aresztowany i skazany na rok wiezienia jako
zwolennik Partii Komunistycznej, na rzecz ktorej ofiarowat znaczna kwote.
W tym samym roku jego humanistyczna, personalistyczna i egzystencjalna
interpretacja marksizmu spotkata sie z ostra krytyka dzialaczy komuni-
stycznych z Proletariackiego Instytutu Naukowego (Proretaria kagaku
kenkytjo). Po wyjsciu z wiezienia Miki musial zrezygnowac z kariery aka-
demickiej i przez pewien czas pracowat jako dziennikarz, piszac na temat
sytuacji politycznej w Azji i propagujac filozofie Nishidy Kitaro. Miki
zaprzestal otwartego nawigzywania do ideologii marksistowskiej w swoich
pracach, chociaz polemizowal z Kosaka Masaakim, innym uczniem
Nishidy znanym ze swoich prawicowych pogladéw. W 1933 roku Miki
podpisal otwarty protest przeciwko spaleniu ,,zakazanych ksigzek” przez
niemieckich faszystow. Nie angazowal sie jednak w dziatalnoé¢ antyrza-
dowa, oficjalnie popieral imperialistyczng polityke cesarstwa, a nawet
w 1936 roku zostat doradca do spraw kultury premiera Konoe Fumimaro/
Ayamaro, bedac réwniez czlonkiem naukowego Stowarzyszenia Ery Showa
(Showa kenkytukai).

Miki szczegélnie interesowal sie zwigzkami logiki i §wiata historycz-
nego, analizowat dialektyczny charakter relacji podmiotu i przedmiotu oraz
logosu i patosu. Mial nadzieje, Ze jego logika kreatywnosci (késoryoku no
ronri), ktéra zawiera w sobie takze aspekt abstrakcyjny (logika formalna),
stanie sie podstawa nowego azjatyckiego humanizmu. Miki uwazal, ze
czlowiek powinien by¢ rozwazany zawsze w relacji z otoczeniem, ponie-
waz historia ludzkosci jest procesem adaptacji ludzkiej swiadomosci
do zmiennych warunkéw. Krytykowal wizje immanentnej i organicznej
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ewolucji, opowiadajac sie po stronie Nishidy, dla ktérego wszelki rozwdj
oznaczal wielokierunkows i spontaniczna kreatywnosé ,,od tego, co utwo-
rzone, do tego, co kreatywne” (tsukurareta mono kara tsukuru mono e).
Jednostka powinna by¢ ujmowana dialektycznie, z uwzglednieniem faktu,
iz bedac zakorzeniona w rzeczywistosSci spoleczno-historycznej, nalezy
takze do ukrytego wymiaru transcendentnego, ktérym jest wieczne teraz
(eien no ima), kluczowe pojecie dla wizji §wiata jako absolutnie sprzecz-
nej samotozsamosci w filozofii Nishidy. Miki wierzyl, Ze nowy azjatycki
humanizm wolny od tendencji egocentrycznych przyczyni sie do przezwy-
ciezenia nieréwnosci i wyzysku ekonomicznego charakterystycznego dla
zachodniego kapitalizmu. Glosil, ze wlasnie Japoniczykom przypadta misja
propagowania tak pojetego, nowego humanizmu — tak postrzegat konflikt
Japonii ze Stanami Zjednoczonymi. Swoje poglady zawarl w takich dzie-
tach, jak Késoryoku no ronri: Daiichi (Logika kreatywnosci, cz. I, 1939),
Tetsugaku nyamon (Wprowadzenie do filozofii, 1940), Jinseiron néto
(Esej o ludzkim zyciu, 1941), Gakumon to jinsei (Nauka a zycie, 1942).

W marcu 1945 roku Miki zostal aresztowany za ukrywanie swojego
przyjaciela, komunistycznego dzialacza Takakury Teru, poszukiwanego
przez policje. Kilka miesiecy pdzniej zmarl w wiezieniu na zapalenie
nerek, poniewaz nie otrzymal odpowiednich lekarstw.

Nishitani byt krytykowany szczegdlnie za poglady polityczne, przedsta-
wione w Sekaishiteki tachiba to Nippon (Japonia w perspektywie globalnej,
1943), ktérej byt wspoétautorem razem z m.in. Kosaka Masaakim i Koyama
Iwao. Niektére fragmenty jego prac, ktére powstaly w tym okresie, Swiad-
cza o tym, ze gloryfikowal militarystyczng ekspansje Japonii, piszac o jej
dziejowej misji ,,przebudzenia” Azji ze stagnacji. Japonia, ktérej duchowa
tradycja zachowata wedtug niego pierwotny intuicyjny wglad w istote rze-
czywistoSci, miala odegra¢ decydujaca role w ,erze Pacyfiku”, w czasie
ktorej centrum polityki §wiatowej przeniosto sie wlasnie do Azji Wschod-
niej. (Wczeéniejsze ery to ,era morza Srédziemnego” i ,era Atlantyku”).
W latach 1943-1944 Nishitani interpretowal wojskowe posuniecia Japonii
w Azji Wschodniej jako dziatania na rzecz pokoju, dobrobytu i wyzwo-
lenia Azji spod zachodniego jarzma. Glosil, iz duch Japonii (Yamato
gokoro) jest duchem wielkiej harmonii, w ktérym ,droga Buddy” tgczy sie
z ,droga cesarza”, uwazanego za potomka bogini stonca Amaterasu. Warto
zauwazy¢, ze Nishitani juz w tym czasie odcinat sie od tych ultranacjona-
listéw, ktérzy mitologie rodzimych wierzen Japonii, shintd, wykorzysty-
wali do celéow politycznych. We wczesniejszym okresie akt samonegacji
byt wedlug Nishitaniego niezbednym warunkiem absolutnego poswie-
cenia dla cesarza i narodu. Jako przykitad silnych wiezi miedzy buddy-
zmem zen a etosem narodowym zwigzanym z kultem cesarza, potomka
bogoéw, wskazywal wiezi, jakie tgczyly cesarza Hanazono (1297-1348)



Nishida Kitaro i filozoficzna szkota z Kioto (Kyotoha) — wprowadzenie 29

z jego mistrzem Daitdo Kokushi (1282-1338) ze szkoly rinzai. Nishitani
cenit takze Dogena (1200-1253), mistrza zen szkoly s6to, ktéremu poswie-
cit swoja ksiazke pt. Bukkyo ni tsuite (Buddyzm, 1982).

Nishitani nie wypowiadat sie publicznie po wojnie na temat swoich
nacjonalistycznych pogladéw, ale podobno nie mégt sie pogodzi¢ z faktem,
ze zaraz po kapitulacji Japonii musiat zrezygnowac z pracy na Uniwersy-
tecie w Kioto, oskarzony o popieranie militaryzmu i imperializmu. Dopiero
po pieciu latach mégt powréci¢ na swoje stanowisko, a po przejsciu na
emeryture w 1963 roku zaczal wyktada¢ na Uniwersytecie Otani (Otani
daigaku). W 1982 roku otrzymat medal ,,Zastuzonego dla rozwoju kultury”
(Bunka Korésha) z rak cesarza Hirohito.

Niewatpliwie Nishida, Tanabe i Nishitani zajmowali sie problemem
sjaponskiego ducha”, idealizujac unikalng japonska strukture narodowsg
(kokutai), ktérej centrum jest osoba boskiego cesarza, jednak nie popierali
oficjalnej ideologii w tak zaangazowany sposdéb, jak to czynili Kéyama
Iwao czy Kosaka Masaaki, autor Minzoku tetsugaku (Filozofii narodowej).
Nalezy takze pamieta¢, ze do nacjonalistycznego nurtu skrajnej prawicy
zalicza sie przede wszystkim takich myslicieli, jak Kihira Masami (1879-
1949), wykazujacy wyzszo$¢ rodzimych wartosci, czy Nishi Shin’ichiro
(1873-1943), ktéry stawil ,,droge samuraja” (bushido) oraz etyke konfucjan-
ska. James W. Heisig, autor wielu prac poswieconych filozoficznej szkole
z Kioto, uwaza, ze niezaleznie od osobistego poparcia dla ideologii nacjo-
nalistycznej w latach trzydziestych i czterdziestych, wyrazanego przez
wielu przedstawicieli tego nurtu, nie mozna traktowac¢ takich postaw
w tym okresie jako konsekwenc;ji ich teorii filozoficznych?®.

Po II wojnie §wiatowej przedstawiciele szkoly z Kioto ograniczyli
przedmiot swych badan do filozofii religii oraz etyki. W ich pracach z tego
okresu wyraznie zaznaczyl sie wplyw egzystencjalizmu oraz postmoder-
nizmu. Juz w 1942 roku Towarzystwo Literackie (Bungakukai) zorganizo-
walo w Kioto sympozjum na temat ,,przezwyciezenia modernizmu” (kindai
chokoku), w ktérym wzieto udzial wielu przedstawicieli szkoly z Kioto.
Takeuchi Yoshimi (1910-1977) nawolywal do odrzucenia modernistyczne;j
(zachodniej) koncepcji ego i powrotu do azjatyckich korzeni. Dla podkres-
lenia wagi tego problemu w 1997 roku w Paryzu odbylo sie¢ sympozjum
pt. ,Logika miejsca Nishidy Kitard a przezwyciezenie modernizmu” zor-
ganizowane przez International Research Center for Japanese Studies
(Kioto) oraz Centre de recherches sur le Japon contemporain (Paryz)?’.

26 Por. Rude Awakenings. Zen, the Kyoto School and the Question of Nationalism, red.
James W. Heisig, University of Hawaii Press, Honolulu 1994.

27 Referaty wygloszone na tym sympozjum razem z ich recenzjami zostaly opubli-
kowane w: Logique du lieu et dépassement de la modernité, t. 1-2, red. Augustin Berque,
OUSIA, Bruxelles 1999.
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Mimo licznych kontrowersji i polemik dorobek szkoty z Kioto stanowi
jedyny wspétczesny nurt filozoficzny w Japonii, ktérego wktad w filozofie
Swiatowq jest niezaprzeczalny.
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Suzuki Sadami

Filozofia Nishidy Kitaro a nurt witalizmu
w Japonii

Od paradygmatu jednostki do paradygmatu zycia

Obecnie nie ma watpliwosci co do tego, ze dziatalno$¢ czlowieka
zagraza Srodowisku naturalnemu naszej planety. Oczywiste jest, ze nalezy
zachowac wszelkie przejawy zycia na Ziemi, a to pociaga za sobg koniecz-
no$¢ przezwyciezenia kryzysu, polegajgcego na tym, ze czlowiek stat sie
zagrozeniem dla wlasnej egzystencji oraz egzystencji innych organizmoéw
zywych. Oznacza to, ze nalezy odej$¢ od postrzegania cztowieka jako ,,czy-
nigcego ziemie sobie poddang” oraz od kultu nauki i techniki. Moim zda-
niem, nadszed! czas, gdy nalezy glosi¢ filozofie zycia, ktérg mozna okresli¢
mianem posthumanizmu, ze wzgledu na to, Ze neguje ona antropocentryzm.

Mozna uzna¢, ze wniosek, iz niezbedne jest przetrwanie innych orga-
nizméw zywych, aby kolejne pokolenia ludzkie mogly egzystowaé, sam
w sobie takze stawia czlowieka w centrum. Jednakze taka antropocen-
tryczna perspektywa, ktéra umocnita sie w nowoczesnej mysli europej-
skiej, oznaczata przejScie od Swiata rzadzonego przez chrzescijanskiego
Boga do swiata, w ktérym suwerenem stat sie cztowiek. Pod wplywem
nauk chrzescijanskich na Zachodzie cztowiek wierzyl, Ze zostat stworzony
przez Boga jako istota rozumna na jego podobienistwo, ale stopniowo
zaczal wyzwalac sie z ograniczen, jakie narzucata mu taka religijna wizja.
Cztowiek poczul sie wladca Ziemi, zaczal postrzegac jej bogactwa natu-
ralne jako co$, co moze wykorzystywac¢ na wlasne potrzeby, a jego celem
stato sie ciagle zwiekszanie produkcji rozmaitych towaréw. W rezultacie
takiego podejscia ludzkosé¢ doprowadzita do wyniszczenia Ssrodowiska
naturalnego stanowigcego podstawe jej egzystenciji, ,podcinajac galaz, na
ktorej siedzi”. Tak wiec w obecnej sytuacji, kiedy powoli wyczerpuja sie
surowce naturalne, a zanieczyszczenie srodowiska stanowi nierozwigzany
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problem, pojawia sie konieczno$¢ przemyslenia na nowo fundamental-
nych zatozenn nowoczesnych teorii, ktére doprowadzily do gloryfikacji
produkc;ji i konsumpcji, aby ludzkos¢ mogta zwréci¢ sie w strone filozofii
zycia, przekraczajacej antropocentryzm. Chcialbym przy tym podkreslic,
ze oznacza to, iz dotychczasowe najwazniejsze teorie nurtu filozofii zycia
beda musiaty zosta¢ poddane krytycznej analizie w kontekscie problemoéw,
jakie przyniost XX wiek.

Celem tego artykulu jest przedstawienie pogladéw Nishidy Kitaro
(1870-1945) na temat witalizmu zycia w szerszym konteksécie zar6wno
zachodnich teorii filozofii zycia, dla ktérych podstawa stalo sie pojecie
~energii zyciowej wszech§wiata”, jak i w kontekscie pogladéw tych mysli-
cieli japoniskich, ktérych zainspirowaty te teorie. Mam tu na mysli zwlasz-
cza witalizm okresu Taisho (1912-1926), majacy ogromny wplyw na sztuke,
oraz teorie ,filozofii zycia” w latach trzydziestych, ktére w niektérych przy-
padkach staty sie podstawa dla japonskiego nacjonalizmu i militaryzmu®.

Zarys historii witalizmu w Japonii

Kluczowym pojeciem dla naszych rozwazan bedzie seimei (zycie), ktére
zostalo uzyte w terminie seimeishugi (witalizm/filozofia zycia) w odréznie-
niu od innych stéw takze oznaczajgcych zycie, np. inochi. W Japonii stowa
seimei uzywano czesto w kontekscie ,,zycia wiecznego” (eien no seimei),
pojecia charakterystycznego dla judaizmu, chrzescijanistwa i islamu, kté-
rych wyznawcy wierza, ze czlowiek moze mie¢ po Smierci udziat w zyciu
wiecznym Boga-Stworcy i Pana Wszelkiego Stworzenia. Przed spotkaniem
z Zachodem w Chinach i Japonii rzadko uzywano stowa seimei na okresle-
nie zycia. Takie wyjatkowe przypadki to taoistyczna ksiega Laozi w Chi-
nach i Konjaku monogatari (Zbiér opowiesci wspétczesnych i dawnych,
XII w.) w Japonii. W taoizmie o zjawisku zycia pisat Laozi (VI w. p.n.e.),
wykazujac, ze powstaje ono dzieki kondensacji energii qi (jap. ki), a Smier¢
oznacza rozproszenie tej energii. Natomiast w tradycji konfucjanskie;j,
zwlaszcza w Ksiedze dokumentow (chin. Shujing, jap. Shoky6), mowa jest
o tym, ze duch wszystkiego, co istnieje (bambutsu no rei) zawiera sie takze
w czlowieku. Najblizszy pojeciu zycia konfucjanski termin to ,trwanie cech
charakterystycznych” (seimei?), odnoszacy sie do natury nadanej danemu

1 Niniejszy artykul w duzej mierze jest oparty na mojej ksiazce pt. Seimeikan no tankyi
— jusé suru kiki no naka de (Analiza pojecia Zycie — w poczuciu narastajgcego zagrozenia),
Sakuhinsha, Tokyo 2007.

2'W tym terminie znak sei oznacza ,cechy charakterystyczne, nature czegos”, podczas
gdy sei w znaku seimei (zycie) oznacza ,narodziny, powstanie”.
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zjawisku przez Niebiosa (chin. tian, jap. ten). Warto zwr6ci¢ uwage na to,
ze na okreslenie dtugosci zycia uzywano stowa ju lub jumyd, a nie seimei.
W buddyzmie kluczowe bylo pojecie transmigracji, wystepujace powszech-
nie w pierwotnych wierzeniach §wiata. Celem praktyki buddyjskiej byto
wyzwolenie z transmigracji, okre§lane w Sutrze Nieskoriczonego Zycia
(Muryojukyo) mianem ,,zyciem bez zycia” (mushdsho), zyciem, w ktérym
nie ma narodzin ani §mierci. W starozytnych Indiach uwazano, ze nawet
najmniejsze insekty sa istotami swiadomymi i czujacymi i jako takie mogg
dostgpi¢ oswiecenia. W Chinach w szkole tiantai (jap. tendai), ktérej nauki
przeniost do Japonii Saicho (767-822), powstala teoria, iz nawet formy nie-
ozywione, takie jak kamienie czy rosliny, majg nature buddy, a wiec moga
dostapi¢ o$wiecenia, czyli urzeczywistni¢ swoja nature buddy (jébutsu).
Teoria ta stala si¢ popularna w kregach buddyjskich w Japonii nie tylko
dzieki Saicho, lecz takze dzieki Kakaiowi (774-835), zatozycielowi ezote-
rycznej szkoly shingon. Na rozwéj japoniskiego buddyzmu ogromny wptyw
mialy nauki Kakaia, ktéry glosil, Ze mozna dostapi¢ oswiecenia w doczes-
nym ciele (sokushin jobutsu). Powyzsze religijne poglady na temat zycia
bardzo r6znia sie od stanowiska wspélczesnych nauk przyrodniczych,
wedlug ktorych zycie powstaje na skutek proceséw chemicznych zacho-
dzacych w materii, a cztowiek jest tylko jednym z wielu gatunkéw organi-
zmow zywych, chociaz wyréznia sie nawet wsréd naczelnych niezwykle
rozwinietg sferg psychiczna i duchows.

W jezyku japonskim stowo inochi®, oznaczajace zycie, wystepuje juz
w zbiorze poezji Manyésha (Dziesie¢ tysiecy lisci, VIII w.), w ktérym naj-
starsze wiersze pochodza z IV wieku, i bylo potem uzywane na okreslenie
zycia w réznych kontekstach. Nalezy podkresli¢, ze slowo seimei weszlo
do szerokiego uzycia dopiero w okresie Meiji (1868-1912) jako odpowied-
nik angielskiego stowa life. Istnieje duze prawdopodobienstwo, ze zostato
ono spopularyzowane dzieki wydaniu w latach 1870-1871 w Japonii
dzieta Self-help (1859) autorstwa Samuela Smilesa w przekladzie Naka-
mury Masanao pod tytulem Saikoku risshihen (Indywidualny sukces na
Zachodzie), ktora od razu stata sie bestsellerem. Ksigzka, rozpoczynajaca
sie od stynnego zdania ,,Niebo pomaga tym, ktérzy pomagajg sami sobie”,
opisuje losy o0s6b z nizin spolecznych, ktére dzieki wyksztalceniu zdo-
bytemu z wielkim trudem zyskaly majatek i powazanie. W ksigzce tej
Smiles twierdzi, ze uprawnienia rzadu panstwa powinny zosta¢ ograni-
czone do minimum (teoria panstwa jako ,nocnego straznika”), gdyz jego
gléwnym celem jest ,,ochrona zycia (seimei) obywateli”. Charakterystyczne
jest to, ze w pierwszym wydaniu tej ksigzki obok stowa seimei zapisano

3 Wymowie tego stowa (inochi) w jezyku japoniskim zostal pézZniej przyporzadkowany
znak chinski, majacy czytanie sino-japoniskie mei/myo (przyp. ttum.).
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sylabariuszem czytanie inochi, co wskazuje na to, ze slowo seimei bylo
traktowane jako neologizm.

W potowie okresu Meiji uzywany byt zwrot seimei hoken (ubezpiecze-
nie na zycie), a Uchimura Kanzo w swoim eseju pt. Chicho suru nakare
(Nie wahajcie sie!) pisal, ze ,,zycie spoleczenstwa jest nierozerwalnie zwig-
zane z destrukcjg i reformowaniem”, tak wiec stowo seimei zaczeto poja-
wiaé sie w rownie wieloznacznych kontekstach jak stowo inochi w okresie
Edo. Warto zwréci¢ uwage na to, ze podobnie jak w przypadku angiel-
skiego slowa life, seimei uzywano w znaczeniu tego, co jest najwazniejsze,
lub tego, co stanowi istote, a takze na okreslenie gtéwnej motywacji czy
tez zrédta aktywnosci. Tak wiec definicja pojecia zycia w Japonii miata
fundament w tradycyjnym Swiatopogladzie, jednak pod wplywem idei
zachodnich zaczeto zwraca¢ uwage na rozmaite nowe aspekty. Przez tra-
dycyjny $wiatopoglad mam na mysli przede wszystkim sintoizm, buddyzm
i konfucjanizm, ktérych oredownicy zazwyczaj tolerancyjnie podchodzili
do innych nauk, w zwigzku z tym powstawaly formy synkretyczne i sto-
sunkowo rzadko dochodzilo do ostrych polemik i konfliktéw. Nie mozna
jednak zapomnie¢ takze o wierzeniach animistycznych w sintoizmie,
w ktérym obiektem kultu stala sie natura — stonice, géry czy morza, a takze
o naukach taoizmu religijnego i filozoficznego, ktére przeniknety do Japo-
nii. Natomiast zachodnie koncepcje zycia Japonczycy poznali wraz z chrze-
Scijanskim kreacjonizmem, panteizmem, spirytualizmem charakterystycz-
nym dla romantyzmu oraz z osiggnie¢ nowoczesnych nauk przyrodniczych.
Na przelomie XIX i XX wieku w Japonii rozgorzaty zazarte dyskusje na
temat filozofii zycia i gloszono najrézniejsze, czesto sprzeczne ze sobg
teorie. Nalezy przy tym zwréci¢ uwage, ze ze wzgledu na podobienstwo
chrzescijanskie pojecie transcendentnego Boga-Absolutu interpretowano
w kontekscie neokonfucjaniskiego pojecia ,,zasady niebios” (tenri) i z tego
powodu zwlaszcza deizm byt w tym okresie popularny wsréd inteligenc;ji.
(W podobnym duchu odczytywano takze wspomniane wczesniej dzieto
Samuela Smilesa). Nowoczesnym odpowiednikiem ,,zasady niebios” staly
sie rowniez niektére prawa powszechne uznane za naukowe, takie jak
prawa grawitacji (Izaaka Newtona, 1642-1727), prawo doboru naturalnego,
stanowiace podstawe ewolucji (Karola R. Darwina, 1809-1882), prawa
integracji, dyferencjacji i wzrostu okreslonosci w teorii ewolucjonizmu
spolecznego (Herberta Spencera, 1820-1903). Na poczatku XX wieku
powstal nurt filozoficzny okreslany mianem witalizmu ery Taisho, stano-
wigcy synteze najrézniejszych watkow, a jego teoretycznym fundamentem
sq poglady Nishidy Kitaro zawarte w Zen no kenkya (Studium dobra,
1911). Zanim przystapie do analizy pogladéw Nishidy na ten temat,
konieczne jest nieco glebsze omoéwienie intrygujacego zjawiska, jakim jest
witalizm ery Taisho.
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Witalizm w Japonii w XX wieku

W Europie witalizm jest kojarzony z uznawaniem zycia za fundamen-
talng energie, bedaca przyczyna aktywnos$ci wszelkich organizmoéw
zywych. W biologii witalizm byt przeciwstawiany mechanicyzmowi, gdyz
nie ograniczal zZycia wylacznie do sfery materii, a w medycynie dat pocza-
tek terapiom majacym na celu przedtuzenie zycia ludzkiego. Na Zachodzie
na poczatku XX wieku wielu myslicieli uwazato, ze wszelkie przejawy
zycia wynikajg z dziatania szczeg6lnego, niematerialnego czynnika, ktory
Henri Bergson nazwal pedem zyciowym w L’évolution créatrice (Ewolucja
twércza, 1907). Do prekursoréw nurtu witalizmu naleza tacy filozofowie,
jak Arthur Schopenhauer (1788-1860) czy Friedrich Wilhelm Nietzsche
(1844-1900), natomiast Rudolf Christoph Eucken (1846-1926), Georg
Simmel (1858-1918) i Wilhelm Dilthey (1833-1911) sg uwazani za przed-
stawicieli tzw. filozofii zycia (sei no tetsugaku).

Pojecie uniwersalnego zycia, zycia wszechswiata (ucha no seimei) jest
zwigzane z witalnoscia dostrzegalng w otoczeniu czlowieka, ktéra zdaje
sie by¢ czyms$ oczywistym, jednak w odréznieniu od filozofii starozytnej
Grecji w starozytnych Indiach podobna refleksja pojawia sie niezwykle
rzadko. W doktrynach wielu religii §wiata za stwoérce wszystkiego, co ist-
nieje, uwaza sie jakas istote nadprzyrodzona (np. Boga) i wyraZnie odréz-
nia sie sfere istot zywych od materii nieozywionej, chociaz rézne sa kry-
teria takiego rozréznienia. Kiedy w okresie Oswiecenia w Europie wpltywy
chrzescijanstwa ostably w por6wnaniu z wczesniejszymi okresami, zaczelo
przybywac¢ zwolennikéw deizmu, ktérzy wspierali rozwéj nauk przyrod-
niczych i przywigzywali ogromng wage do zycia doczesnego, a wielu
z nich uzywalo pojecia ,,uniwersalnego zycia” jako odpowiednika pojecia
Boga. Na przetomie XIX i XX wieku ogromng popularnoscia w kregach
fizykéw cieszyl sie energetyzm (lub monizm energetyczny), gloszony przez
Ernsta Macha (1838-1916) i Friedricha Ostwalda (1853-1932), kt6rzy ttu-
maczyli wszystkie zjawiska przyrody jako przemiany energii pozbawione;j
wlasciwosci materialnych. Pod wplywem energetyzmu pojecie ,energii
zyciowej” zaczelo by¢ uzywane takze w innych dziedzinach nauki. Zasada
zachowania energii, wedlug ktérej energia nie ginie, ale zmienia swoja
forme, zostala wprowadzona do biologii przez Ernsta Haeckela (1834-
1919), ateiste i oredownika ewolucjonizmu. Haeckel, ktéry stworzyl teo-
retyczne podwaliny ekologii, uwazal, ze wszech§wiat nalezy rozumie¢ jako
zamkniety obieg energii zyciowej, wprowadzil tez odpowiednik takiego
obiegu na potrzeby ekonomii (Okologie, 1866). Haeckel pisal o energii
zyciowej, ktére przenika zar6wno formy organiczne, jak i nieorganiczne,
w Die Lebenswunder (Cud zycia, 1904), dziele przettumaczonym na jezyk
japoniski w roku 1914 przez Goto Kakuji. Zwolennicy pogladéw Haeckla
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zgadzali sie pod wieloma wzgledami z przedstawicielami filozofii Zycia,
ktéra rozwineta sie gtéwnie w Niemczech. Pojecie zycia byto takze wazne
w niemieckim idealizmie — Johann Fichte (1762-1814) okreslit mianem
~prawdziwego zycia” zycie nadane czlowiekowi przez Boga, a Wilhelm
Hegel (1770-1831) pojecia ducha absolutnego, ktére jest kluczowe dla jego
systemu filozoficznego, czasami traktowatl jako bliskoznaczne z pojeciem
»Zycia”, ktére nie moze zostaé zredukowane do Zadnego innego pojecia.
Dilthey uznal pojecie zycia za odpowiednik ducha absolutnego i postulo-
wal, by wszystkie zjawiska kulturowe interpretowac jako przejawy aktyw-
nosci zyciowej, ktérej badaniem winna zaja¢ sie psychologia. Kazda kul-
ture traktowat jako twor organiczny. Z kolei Oswald Spengler (1880-1936)
przeniést wiele wnioskéw nauk przyrodniczych, a zwlaszcza biologii, do
historii, poréwnujac rozkwit i upadek kultur poszczegélnych regionéw do
rozwoju i obumierania form organicznych.

Zygmunt Freud (1856-1939) nawiazal do pojecia Slepej woli w mysli
Schopenhauera, przedstawiciela idealizmu, jednak odrzucit inne, klu-
czowe dla jego filozofii pojecie woli wszech§wiata. Sfere nieSwiadomosci
okreslit mianem duchowej energii i stworzyt teorig, ktéra stata sie funda-
mentem psychologii XX wieku. W 1905 roku zaczat traktowac libido
(slowo oznaczajace po lacinie pozadanie lub pragnienie) jako energie zwig-
zang z instynktem zachowania gatunku. Wkrétce pojecie to zaczal defi-
niowac réwniez jako instynkt przetrwania jednostkowego, odréznit mitosé
wlasng od mitosci, ktérej obiektem sg inne osoby, a od 1920 roku zaczat
pisa¢ o popedzie zycia i popedzie $mierci. Teoria energii duchowej ma
swoja podstawe w naukach $cistych, takich jak fizyka i chemia, jednak
energii tej nie mozna zmierzy¢. Z kolei William James (1842-1910), zwo-
lennik pragmatyzmu, ktéry rozpoczynat swoje badania od psychologii,
staratl sie obiektywnie ustali¢ zwigzki miedzy reakcjami fizjologicznymi
organizmu (np. wydzielanie tez) a odpowiadajacymi im stanami uczucio-
wymi. W swoim dziele The Principles of Psychology (Zasady psychologii,
1890) wykazywal, ze $wiadomos$¢ cztowieka jest nieprzerwanym strumie-
niem, dlatego btedne jest badanie jakich$ jej wybranych aspektéow, bez
uwzglednienia totalnosci. Podkreslat takze, ze taki nieprzerwany strumien
swiadomos$ci podmiotowej jest przede wszystkim przeplywem mysli oraz
refleksji nad doznaniami zmyslowymi. Henri Bergson, ktérego dzieto
L’évolution créatrice wywarlo ogromny wplyw na intelektualistéw na
calym $wiecie, podzielal poglady Jamesa na temat strumienia §wiadomo-
Sci, jednak pod wplywem teorii naglych zmian bedacych gléwna przy-
czyna ewolucji organizméw zywych uznal za sile motoryczng ewolucji
irracjonalny ped zyciowy (élan vital), stanowiacy przejaw energii zZyciowej
wszechéwiata. W L’Energie spirituelle (Energia duchowa, 1919), ksiazce,
ktora powstata na podstawie jego wczesniejszych rozwazan na temat ewo-
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lucji §wiadomo$ci oraz wygtoszonych przez niego wyktadéw o mozliwosci
badan naukowych na temat snéw i sfery duchowej, negatywnie ustosun-
kowywat sie do pogladéw tych uczonych, ktérzy uwazali, ze warunkiem
istnienia energii zyciowej jest mozliwo$¢ przeprowadzenia jej pomiarow.

W dziedzinie estetyki stosunkowo wczeénie John Ruskin w pracy The
Seven Lamps of Architecture (Siedem lamp architektury, 1849) twierdzil,
ze w pieknie architektury przejawia sie ,prawdziwe zycie” jej tworcow,
zaréwno architektéw, jak i robotnikéw. Pod wplywem jego pogladéw Wil-
liam Morris (1834-1896) zainicjowal ruch spoleczny, gloszac slogan ,Niech
zycie stanie sie sztuka, a sztuka zyciem”. Problem witalizmu stal sie tez
przewodnim tematem takich prac, jak La vie profonde (Glebia zycia, 1896)
Maurice’a Maeterlincka (1862-1949) nalezgcego do nurtu neoromantyzmu.
Kult zycia glosila réwniez emancypantka Ellen K. Key (1849-1926). Dla
wielu awangardowych artystéw w pierwszej potowie XX wieku sztuka
byla symbolicznym przejawem uniwersalnego zycia. Warto zwréci¢ uwage
na to, ze Heinrich J. Rickert (1863-1936), przedstawiciel neokantowskiej
szkoty badenskiej, cenigc przede wszystkim wartosci duchowe, krytycznie
wypowiadal si¢ na temat nurtu filozofii zycia (do ktérego wiaczyt takze
pragmatystéw), okreslajac go pejoratywnie mianem ,biologizmu”.

W Japonii filozof Tanabe Hajime (1885-1962) w Bunka no gainen (Kon-
cepcja kultury, 1922) przetlumaczyt stowo witalizm na jezyk japonski jako
seimeishugi i uznat ten nurt za wiodgcy w tym okresie w swoim kraju, jednak
za jego podstawe uznal nie biologizm, ale szeroko pojeta kulture, ktadac
nacisk na potrzebe rozwoju obu sfer — materialnej i duchowej. W pracy tej
podkreslal koniecznos¢ przestrzegania prawa ustanowionego przez pan-
stwo, zapewne w celu wyrazZnego odciecia sie od uznanych za wywrotowe
pogladéw takich japonskich anarchistéw jak Osugi Sakae (1885-1923).

Dominacja witalizmu w Japonii w okresie Taisho
(1912-1926)

Za prekursoréw witalizmu w Japonii nalezy uzna¢ Kitamure Tokoku
(1868-1894) i Takayame Chogyua (1971-1902). Kitamura napisatl Naibu
seimei ron (Teorie zycia wewnetrznego, 1893), oglaszajac sie fanatycznym
zwolennikiem pogladéw amerykanskiego mysliciela, Ralpha W. Emersona
(1803-1882), zwolennika transcendentalizmu?, natomiast Takayama, pod

4 Transcendentalizm — doktryna gloszaca, ze dusza sama w sobie jest mikrokosmo-
sem, w ktérym odbija sie caly swiat, i dlatego idealem jest samowystarczalno$¢, wspélno-
ta i proste zycie. Cecha charakterystyczna transcendentalizmu jest panteizm i mistycyzm

(przyp. ttum.).
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wplywem pogladéow Waltera Whitmana (1919-1992) w Biteki seikatsu
o ronzu (O estetycznym zyciu, 1909) glosil pochwate instynktu, wolnos¢
i rtéwnos¢ wszystkich ludzi, odwolujac sie takze do filozofii Nietzschego.
7 czasem witalizm japonski rozwinat sie jako niezwykle ré6znorodny nurt
intelektualny — z jednej strony wazng role odgrywaly dziela z Zachodu,
jak na przyktad SpowiedZ Lwa Tolstoja (1879-1871), a z drugiej pojawiaty
sie takze liczne nawigzania do rodzime;j tradycji duchowej: do sintoizmu,
buddyzmu oraz konfucjanizmu. Poczatkowo pisano o grupie witalistéw
(seimeiha), a nurt ten okre$lano mianem ,,filozofii koncentrujgcej sie wokét
zycia” (seimei chishin no shisd), a za jego kluczowe pojecia uznano ,,uni-
wersalne zycie” (ban’yva seimei), ,zycie wszech§wiata” (ucha seimei)
i ,energie kosmiczna” (ucha enerugii).

W dziedzinie estetyki nalezy wyr6zni¢ Okakure Tenshina (1862-1913),
ktory w wydanej w jezyku angielskim ksiazce The Ideals of the East (Ideaty
Wschodu, 1903)° rozwazal ,,zycie” w kontekscie taoistycznego pojecia
energii gi (jap. ki). Z kolei chrzescijanin Kinoshita Naoe (1869-1937), ktory
interesowal sie socjalizmem, w Zange (Wyznaniach, 1906) nawigzywat
do poglad6éw Haeckela na temat zwigzkéw jednostki i jej gatunku oraz do
chrzescijanskiej koncepcji zycia wiecznego (eien seimei). Wedlug niego,
zarowno ludzkos¢, jak i bakterie taczy to samo pojecie zycia, a ponie-
waz wszystko jest przejawem ,,wiecznego zycia”, reprodukcja w obrebie
gatunku ma znamiona $wietosci. Tego rodzaju koncepcja stata sie niezwyk-
le atrakcyjna dla wielu miodych cztonkéw ruchu Shirakaba®, ktérzy do tej
pory uwazali seksualnos¢ za zrédio grzechu, pozostajac pod wplywem
tworczosci Lwa Tolstoja oraz Uchimury Kanzo (1861-1930), oredownika
»chrzescijanstwa bez kosciota” (mukyokaishugi).

Wsréd filozoféw japonskich aktywnych w tym okresie na szczegélng
uwage zastuguja Nishida Kitaro (1870-1945) oraz Watsuji Tetsurd (1889-
1960). Nishida Kitaro6 w Zen no kenkya (Studium dobra, 1911), czyniac
fundamentem do$wiadczenie o§wiecenia (satori) w naukach mistrzéw zen,
dazyt do stworzenia nowej koncepcji humanizmu oraz uniwersalnej religii
przysztosci. Watsuji Tetsuro w Niiche kenkyt (Studium filozofii Nietzschego,
1913) wprowadzil oryginalng interpretacje pogladéw Nietzschego w nawig-
zaniu do filozofii Bergsona. Wielu intelektualistéw podzielato jego poszu-
kiwania przejawéw uniwersalnego zycia w poezji Matsuo Basho (1644-
1694). Watsuji cytowal w tym kontekscie m.in. nastepujace haiku Basho:

5 Japonski tytul: Toyo no ris6 — Nihon no bijutsu o chishin to shite (Idealy Wschodu na
przyktadzie sztuki japonskie;j).

6 Shirakaba (Brzoza) — grupa literacka, ktérej nazwa pochodzi od czasopisma wydawa-
nego w latach 1910-1923. Nalezeli do niej m.in. Shiga Naoya (1883-1971), Mushanokoji
Saneatsu (1885-1976) i Arishima Takeo (1878-1923) (przyp. ttum.).
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Yamaji kite
nani yara yukashi
sumiregusa

Na gérskiej sciezce —
skqd takq czutos¢ budzi
kepka fiotkéw’.

Pod wplywem Watsujiego Tsuchida Kyoson (1891-1934) przeprowadzit
analize filozofii kegon® pod katem symbolizmu®.

Rézne aspekty witalizmu pojawiaja sie w utworach japonskich eman-
cypantek, np. Hiratsuki Raicho (1886-1871), czy dzialaczy spotecznych,
jak wspomniany juz Osugi Sakae. Warto wymieni¢ w tym kontekscie
dziela takich pisarzy, jak Tokutomi Roka (1868-1927), Kambara Ariake
(1875-1952), Iwano Homei (1873-1920), Shimamura Hogetsu (1871-1918),
Arishima Takeo (1878-1923), Mushanokoji Saneatsu (1885-1976), Taka-
mura Kotaro (1883-1956), Murd Saisei (1889-1962), Kitahara Hakush,
(1885-1942), Hagiwara Sakutaro (1886-1942), Saito Mokichi (1882-1953)
i Miyazawa Kenji (1896-1933).

Fukurai Tomokichi (1869-1952), znany ze swoich badan nad takimi
zjawiskami duchowymi, jak jasnowidzenie, w ksigzce Seimeishugi no
shinko (Wiara w zycie, 1923) rozpatrywal ruchy atoméw, a zwlaszcza elek-
tronéw, w kontekscie ,mandali zycia”. To wlasnie dzieki jego interpretacji
zaczeto analizowa¢ rodzimg duchowa tradycje sintoizmu i buddyzmu
z punktu widzenia witalizmu.

Przedstawiciel nurtu chrzescijanskiego socjalizmu (kirisutokyé shaka-
ishugi)'®, Kagawa Toyohiko (1888-1960), ktéry byt protestantem, w Seimei
shiukyo to seimei geijutsu (Religia zycia i sztuka zycia, 1927) glosil, Ze
Swiat jest ,scena zycia” rezyserowana przez Boga. Jego koncepcja witali-
zmu jest na wskro$ chrzescijanska. Warto zwréci¢ uwage na to, ze Henri
Bergson byl praktykujacym katolikiem i dlatego uznal chrzescijanskiego
Boga za zrédlo pierwszego impulsu Zycia, natomiast élan vital za wtérng
site sprawcza w §wiecie.

7 Wiersz Matsuo Basho ze zbioru Nozarashikiké (Pod gotym niebem, 1684), przekiad
Agnieszka Zutawska-Umeda (przyp. thum.).

8 Filozofia kegon (chin. huayan) nawigzuje do zawartej w Sutrze Girlandy Kwiatéw (jap.
Kegongyo) wizji rzeczywistoéci dostepnej w akcie o$wiecenia jako stanu przenikania sie
wszystkich fenomenéw (przyp. ttum.).

9 Por. Yamaguchi Kazuhiro, Tsuchida Kyoson no kindai — bunkashugi no mihatenu
yume (Nowozytno$¢ Tsuchidy Kyosona - ciggly sen o dominacji kultury), Perikansha, Tokio
2004.

10'W Japonii wielu chrzesécijan uwazato, ze Ewangelia naucza o koniecznosci zaanga-
zowania w poprawe warunkéw zycia bliznich, i dlatego bliskie im byly niektére teorie
socjalizmu (przyp. ttum.).
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Wplywy witalizmu sa widoczne rowniez w poezji japonskiej przed
IT wojng §wiatowaq. Na przykltad Saito Mokichi, twérca tzw. piesni krotkiej
(tanka)'! glosil, ze poezja jest symbolicznym wyrazem zycia poety,
a w Tanka ni okeru shaseisetsu (Teorii realizmu w poezji tanka, 1920)
pisal, Ze realizm wierszy polega na tym, ze wyrazajg one zycie w akcie
jednosci podmiotu i natury, bedgcym wglagdem w prawdziwa istote rzeczy.
Niewatpliwie inspirowal sie niemiecka estetyczna teoria empatii, czyli
»przeniesienia emocji” (kanjé i’nya) i uwazal za ideat artystyczny stan jed-
nosci podmiotu i przedmiotu poznania, dzieki ktéremu mozna dotrze¢ do
istoty rzeczywistosci, a nie jedynie powierzchownie ukazywac¢ nature.
Warto przy tym zaznaczy¢, ze w Japonii pojecie seimei, oznaczajace zycie,
bylo tez uzywane w znaczeniu istoty (honshitsu) jakiego$ zjawiska. Stowo
shasei, oznaczajace dotad w Japonii szkicowanie, odwzorowywanie rze-
czywistosci (w tym takze organizméw zywych i martwych), w tworczosci
Saitd nabrato nowego znaczenia ,docierania do istoty rzeczywistosci”.

Co ciekawe, w okresie Taisho nie bylo prawie wcale krytyki wita-
lizmu w kregach intelektualistéw japonskich. Dopiero w 1927 roku, a wiec
w rok po zakonczeniu okresu Taisho, Akutagawa Rytnosuke (1892-1927)
w opowiadaniu Kappa (Kappy, 1927) przedstawit w krzywym zwierciadle
6wczesne japonskie spoteczenstwo, ktére w duchu witalizmu afirmowato
hedonizm we wszystkich przejawach, hotdujac doznaniom zmystowym.
Abe Jiro (1883-1959), ktory wprowadzit do Japonii estetyke empatii The-
odora Lippsa (1851-1914), a takze filozofie personalizmu w Jinkakushugi
(Personalizm, 1922), jako jedyny myséliciel tego okresu zdecydowanie kry-
tykowatl witalizm, twierdzac, Ze jego zwolennicy poprzestaja na kontem-
placji ,kosmicznego zycia”, podczas gdy czlowiek powinien nieustannie
dazy¢ do tego, aby rozwingé swoja osobowo$¢ i osiagnaé wyzsze stadium
duchowego rozwoju'?.

Nie bylo jednak polemik ze strony przedstawicieli racjonalizmu,
zapewne dlatego, ze zwolennicy witalizmu powotywali sie na wyniki
badan w dziedzinie psychologii oraz na niektére teorie nauk Scistych, takie
jak prawo zachowania energii czy teoria ewolucji.

Tokutomi Roka tak pisal w Mimizu no tawagoto (Glupie gadanie
dzdzownicy, 1913):

Prawem niebios jest zwyciestwo lepszych i przegrana gorszych. Naturalne jest tez
to, ze silni pozeraja stabych. We wszechswiecie nastepuje cykl zycia. W koncu
wszech$§wiat to nic innego jak srodowisko uniwersalnego zycia. Silni tez bywaja

11 Tanka (,krétka piesn”) — utwor poetycki w jezyku japonskim o 5 wersach, zawieraja-
cych kolejno nastepujaca liczbe sylab: 5-7-5-7-7 (przyp. ttum.).

12 Abe Jir6 zenshu (Dzieta zebrane Abe Jiro), t. 6, Kadokawa shoten, Tokyo 1961, s. 172,
446.
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slabi, stabi tez bywaja silni, ci, co umieraja, zyja, a ci co, Zyja umieraja, wygrani
przegrywaja, przegrani wygrywaja, ci, co jedza, sami zostaja pozerani, a pozerani,
o dziwo, zeruja na innych. Zgodnie ze stowami Sutry Serca: Ani nie przybywa, ani
nie ubywa, ani nie rodzi sie, ani nie umiera, nie ma skalania, nie ma nieskalania — na
tym polega prawdziwa zasada wszech§wiata'®.

Tokutomi wyraZznie nawigzuje tutaj do darwinowskiej zasady doboru natu-
ralnego w walce o byt, ktéra taczy z prawem zachowania energii oraz
z pojeciem cyklu zycia. Interesujace jest takze to, ze w tym kontekscie
zacytowal stynny wers z Sutry Serca (jap. Hannya shingyd), w ktérym jest
mowa o aspekcie niezmiennosci wszechswiata. Mozna wiec uznac, ze
staral sie wlgczy¢ do swiatopogladu buddyjskiego niektére prawa zachod-
nich nauk przyrodniczych. Taka postawa nie byla czyms$ wyjatkowym
w okresie Meiji i Taisho, na przyktad Aka Asojird (1868-1944), ktory jako
pierwszy zapoznal Japonczykéw z teoria doboru naturalnego, cenigc
naukowe podejscie Darwina i zastosowanie przez niego logiki indukcyjne;j,
w Shinkaron kéwa (Wyktady na temat teorii ewolucji, 1904) nawigzywat
do buddyjskiego pojecia przemijania (shogyé muj6)', czyli do koncepcji
nieustannych zmian w §wiecie®.

Rozw6j witalizmu w Japonii byl takze zwiazany z poczuciem zagroze-
nia zycia, spowodowanym sytuacja polityczna i ekonomiczna Japonii.
Mam tu na mysli ogromne ofiary w ludziach, jakie spowodowata zwycie-
ska wojna japonsko-rosyjska (1904-1905), ze wzgledu na uzycie nowoczes-
nego uzbrojenia, wzrastajaca liczbe chorych na gruzlice robotnikéw wiel-
kich zaktadéw produkcyjnych przemystu lekkiego i ciezkiego, pojawienie
sie problemu choréb cywilizacyjnych w wielkich aglomeracjach na skutek
zanieczyszczenia powietrza i wody czy tez zaburzenia w uktadzie nerwo-
wym pracownikéw na skutek mechanizacji fabryk. R6zne odmiany japon-
skiego witalizmu powstawaly w okresie, gdy Japonczycy przejmowali
najrézniejsze intelektualne nurty z Europy i USA, a potem je twdrczo roz-
wijali, jednak bardzo rzadko te nowe interpretacje miaty wplyw na mysli-
cieli zachodnich. Ta tendencja jest widoczna takze w okresie Showa (1926-
1989), na przyktad w neosensualizmie, ktérego przedstawicielami sa
pisarze Kawabata Yasunari (1899-1972) i Yokomitsu Riichi (1898-1947),
a takze w teorii wasko pojetej poezji modernistycznej takich poetéw, jak

13 Tokutomi Roka, Mimizu no tawagoto, w: Meiji bungaku zensha (Zebrane dzieta lite-
ratury okresu Meiji), Chikuma Shodo, Tokio 1966, s. 353.

14 Shogyé mujo — termin wystepujacy w Sutrze Nirwany (Nehangyo), dost. ‘wszystkie
rzeczy, ktére powstaly na skutek przyczyn i uwarunkowan, nieustannie podlegaja zmia-
nom’; por. Hisao Inagaki, A Dictionary of Japanese Buddhist Terms, Nagata Bunshodo, Kyo-
to, 1994, s. 86 i 314 (przyp. ttum.).

15 Istota aspektu relatywnego jest przemijanie (muj6), niezmienno$¢é natomiast dotyczy
wymiaru absolutnego (przyp. ttum.).
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Nakahara Chiya (1907-1937)% oraz Miyoshi Kenji (1900-1964). Redaktor
czasopisma ,,Hototogisu” (Kukutka) poSwieconego poezji haiku, Takahama
Kiyoshi (1874-1959) takze podkreslal, ze 6wczesne wiersze haikai wyra-
zaja zycie wszechswiata'’. Jak wida¢ z powyzszej analizy, witalizm, zwany
pozniej ,witalizmem okresu Taish6”, byl niezwykle popularny w Japonii
do drugiej potowy lat dwudziestych, kiedy to wielu japonskich intelektu-
alistéw zainteresowato sie marksizmem.

Warto zwr6ci¢ uwage na poglady Kakeia Katsuhiko (1891-1943), pro-
fesora Wydzialu Prawa Cesarskiego Uniwersytetu Tokijskiego, ktory uwazat
cesarza Japonii za przejaw ,,wielkiego zycia wszech§wiata” (uchi daiseimei
no araware). Ta teoria stala sie fundamentem politycznej doktryny prawicy
i kregow wojskowych. Zwigzki buddyzmu z witalizmem kontynuowat
Kurata Hyakuzo (1841-1943), gloszac ,filozofie zycia buddyzmu Wielkiego
Wozu” (Daijo seimeishugi). Postugujac sie metaforg ofiary z ptatkow kwia-
tow sktadanych Buddzie (sange), nawotywatl do gotowosci na $mier¢ za
cesarza i ojczyzne.

Okamoto Tard (1911-1996), artysta zaliczany do miedzynarodowej
awangardy w okresie powojennym, gloryfikowatl ,zycie pierwotne” (gen-
shiteki na seimei) czy tez ,zycie mistyczne” (shimpiteki na seimei). Nie-
watpliwie witalizm jest niezwykle ré6znorodnym nurtem intelektualnym,
ktoérego nie mozna analizowac, nie biorgc pod uwage procesu przejscia od
filozofii, ktérej osrodkiem jest cztowiek, do filozofii zycia w szerokim tego
slowa znaczeniu w sytuacji, gdy zagrozenie srodowiska naturalnego czto-
wieka staje sie tak wielkim problemem.

Witalizm w filozofii Nishidy Kitaro

Nishida Kitaro, ktory stworzyl oryginalny system filozoficzny na zre-
bach rodzimej tradycji duchowej, zwlaszcza buddyjskiej, rozpatrujac przy
tym najbardziej znane zachodnie teorie filozoficzne przetomu XIX i XX
wieku, uwazany jest na najwazniejszego przedstawiciela witalizmu ery
Taisho. Najstawniejsze jego dzieto to zbiér esejow filozoficznych Zen no
kenkyt (Studium dobra), ktérego popularnosé byta tak wielka, ze dla mto-
dych intelektualistéw w latach dwudziestych i trzydziestych XX wieku

16 Na temat pogladéw Nakahary Chiayi zob. Suzuki Sadami, Shinsai to Chiya (Wplyw
trzesienia ziemi na poglady Nakahary Chuyi), w: Nakahara Chuya kenkyu (Badania nad
tworczoscig Nakahary Chayi; w przygotowaniu do druku).

17 Por. Suzuki Sadami, Miyoshi Kenji, Modanizmu kara sensdshi e — Yoshimoto Takaaki
,,Jojo no ronri” o hi han suru (Miyoshi Kenji, Od modernizmu do poezji wojennej — krytyka
,»Teorii liryki” Yoshimoto Takaakiego), Shikiha ronshi (Dzieta wybrane poetyckiego ugrupo-
wania ,,Cztery pory roku”), t. 15, Tokyo 2011.
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statl sie lektura obowiazkowa. Nishida krytycznie wypowiadat sie na temat
przeintelektualizowania wspétczesnej japonskiej inteligencji, wykazujac,
ze zabraklo r6wnowagi miedzy sferami rozumu, uczué i woli. Twierdzit, ze
celem jego badan jest cato$ciowe ujecie cztowieka, a szczeg6lnie uniwer-
salnych cech kondycji ludzkiej. Jak wskazuje tytul, gléwnym tematem tego
zbioru esejow filozoficznych jest pojecie dobra, czyli problem mitosci bliz-
niego oraz mozliwo$¢ stworzenia etyki jednoczgcej catg ludzkosé. Nishida
uwazal, ze religijna potrzeba jednosci z Absolutem wynika z pierwotne;j
natury czlowieka. Przyznaje sie do inspiracji pogladami Williama Jamesa,
zawartymi w A World of Pure Experience (Swiat czystego doswiadczenia,
1904), ktérego tematem jest analiza przedrefleksyjnego stadium percepcji
jako stanu jednosci podmiotu i przedmiotu poznania. Unikalne w interpre-
tacji czystego doswiadczenia przedstawionej przez Nishide jest to, ze reli-
gijne doswiadczenie jednosci z Absolutem, stanowigcym prawdziwe zycie
jazni jednostkowej, uwaza on za takie samo w swej istocie jak poczucie
jednosci niemowlecia z matka, akt kreatywny tworcy catkowicie pochlo-
nietego swoim dzietem czy nawet stan psychiczny cztowieka zwisajacego
ze skraju przepasci'®. Nishida nawiazuje przy tym do pojecia do§wiadcze-
nia o$wiecenia w tradycji zen, opisywanego jako wyzbycie sie poczucia
indywidualnosci i jednostkowej odrebnosci od §wiata, dzieki czemu moz-
liwe jest niczym nieograniczone odzwierciedlenie totalnosci §wiata w jazni
czlowieka. Zwraca uwage na to, ze momentaryczne doSwiadczenie jedno-
sci z Bogiem-Absolutem jako fundament wiary jednostki jest analizowane
przez Friedricha E. Schleiermachera, protestanckiego teologa, w Uber die
Religion, Reden an die Gebildeten unter ihren Verdchtern (O religii. Mowy
do przeciwnikéw religii z kulturowego punktu widzenia, 1799). Z tego
punktu widzenia Nishida rozwaza takze pojecie prawdziwego zycia (shin-
seimei) w filozofii Fichtego, ktére cztowiek otrzymuje od Boga.

Mozna wyr6zni¢ pewien zamkniety obieg w strukturze ,Studium
dobra”, gdyz z jednej strony Nishida zaklada istnienie ,,prawdziwego zycia
wiecznego” (eien no shinseimei) w glebi jazni czlowieka, a z drugiej strony
rozwaza ,prawdziwe zycie” (shinseimei), ktére pojawia sie na skutek jego
pragnienia jednosci z tak pojetym ,prawdziwym Zzyciem wiecznym”.
Nishida podkresla przy tym, ze takiego blednego kota nie da sie uniknag¢,
poniewaz prawdziwego zycia nie mozna udowodnié¢ obiektywnie, niejako
z zewnatrz, moze je uchwycic¢ jedynie intuicyjnie. Jesli jednos¢ §wiata ma
sie dokona¢ wewnatrz Swiata, nie mozna poszukiwaé zasady tej jednosci

18 W naukach mistrzéw zen, np. Hakuina Ekaku (1686-1769), przekroczenie dualizmu
podmiotu i przedmiotu poznania (a wiec odrzucenie przywiazania do odrebnego od §wiata
ja), ktére prowadzi do jednosci ze wszech§wiatem, jest poréwnywane do rezygnacji z kur-
czowego trzymania sie krawedzi przepasci i upadku w otchtan (przyp. thum.).
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na zewnatrz. Jesli zatozymy, ze istnieje logika umozliwiajaca uchwycenie
totalnodci catego $wiata, to zamknieta kotowa struktura takiej logicznej
argumentacji wynika z tego, ze gtéwna teza oraz ostateczny wniosek sa
w relacji wzajemnego potwierdzania. W taki wtasnie sposéb Nishida stwo-
rzyl filozofie ,,zasady zycia” (seimeigenrishugi no tetsugaku). W oryginalny
spos6b zinterpretowal ,czyste dosSwiadczenie” Jamesa, odwolujac sie
zaréwno do pojecia ,wejrzenia we wlasng nature” (kenshd) tozsamego ze
stanem o$wiecenia zen, jak i do protestanckiej koncepcji ,$§mierci w Chry-
stusie i odrodzenia sie na nowo”. W semickim monoteizmie jedno$¢ czto-
wieka z transcendentnym Bogiem-Absolutem jest mozliwa tylko w akcie
mistycznym. Celem buddyjskiej praktyki jest wyzwolenie z cierpienia
kolejnych wcielen, jednak w Japonii popularnoscia cieszyla sie teoria
»~mozliwosci dostgpienia oSwiecenia w doczesnym ciele” (sokushin
jobutsu), dzieki rozpowszechnieniu sie nauk buddyjskich szkét tendai
i shingon. W zwiazku z tak powaznymi réznicami, trudno dowies¢ tezy
o istnieniu uniwersalnego do$wiadczenia religijnego. Nishida uwazal, ze
taka uniwersalna struktura istnieje i dlatego poszukiwatl dowodéw na to
w witalizmie, jednak nie mozna pomina¢ problemu znaczgcych réznic
w pojmowaniu Absolutu w chrzescijanstwie i buddyzmie — ,prawdziwe
zycie” (shinseimei) bedace darem Boga w filozofii Fichtego nie jest samo
w sobie Bogiem, a w naukach mistrzow zen o$wiecenie nie jest fgczone
Z pojeciem ,prawdziwego zycia”.

Dopiero pézniej, w Jikaku ni okeru chokkan to hansei (Intuicja i reflek-
sja w akcie samo$wiadomosci, 1918), Nishida zaczat analizowaé¢ problem
nieograniczonego zycia kosmicznego jako ostatecznej rzeczywistodci®®
w kontekscie rozwazan nad sferg praktyki, krytycznie odnoszac sie do
filozofii Bergsona i do pojecia ,,czynno$ci pierwotnej” (Tathandlung)*
Fichtego. W ten spos6b poglebit definicje takich poje¢, jak intuicja docie-
rajaca do istoty rzeczy czy czyste doSwiadczenie, w ktérym zachodzi jed-
no$¢ podmiotu i przedmiotu poznania.

Warto zwréci¢ uwage na to, ze ,Studium dobra” w okresie, gdy bylo
publikowane w formie artykutéw, a takze zaraz po wydaniu ksigzkowym,
bylo znane gltéwnie w kregach filozoficznych i nic nie zapowiadalo pdz-
niejszej popularnosci tego dziela. Sam Nishida twierdzi, Ze nie odwolywat
sie do pogladéw Bergsona w ,,Studium dobra” i dlatego ksigzki tej nie dys-
kutowano w okresie, gdy zainteresowanie filozofia tego francuskiego

19 Nishida Kitaré zensha (Dziela zebrane Nishidy Kitard), t. 2, Iwanami Shoten, Tokyo
1965, s. 248.

20 Gzynno$¢ pierwotna (Tathandlung) — wedlug Fichtego stanowi podstawe filozofii
teoretycznej i praktycznej i nie moze by¢ zredukowana do empirycznej Swiadomosci, gdyz
jest podstawg $wiadomosci i czyni ja dopiero mozliwg (przyp. ttum.).
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my$liciela w Japonii osiggneto swoj szczyt. Przelomem byt rok 1921, kiedy
to ,,Studium dobra” po dziesieciu latach zostalo ponownie wydane przez
wydawnictwo Iwanami. Ksigzka stala sie bestsellerem, poniewaz nie
wypadato jej nie zna¢ i wielu mtodych ludzi kupowato ja ze snobizmu.
Przyczyna takiego niezwyklego zainteresowania byt wydany w tym samym
roku pierwszy tom zbioru esejéw Kuraty Hyakuzo Ai to ninshiki to no
shuppatsu (Punkt wyjécia percepcji i mitosci). W tym tomie znalazly sie
dwa eseje na temat ,,Studium dobra”, ktére Kurata napisal w 1912 roku:
Seimei no ninshiteki doryoku (Swiadoma aktywno$é zycia) oraz Isei no uchi
jiko o midasan to suru kokoro (Dazenie do odkrycie siebie w plci przeciw-
nej). W tym drugim eseju Kurata pisatl, ze dzieki Nishidzie udalo mu sie
przezwyciezy¢ solipsyzm filozofii Nietzschego i odnalez¢ metafizyczne
wyjasnienie mitosci, a takze religii. Najwieksze wrazenie zrobilo na nim
to, ze w swojej ksiazce Nishida rozwazal mito$¢ bliZzniego nie w kontekscie
nauk chrzescijaniskich oraz wykazywal istnienie uniwersalnego doswiad-
czenia religijnego, niezaleznego od ré6znic kulturowych. Zapewne przy-
czyng tego, ze ,,Studium dobra” byto tak popularne wsr6d mtodego poko-
lenia, byl takze fakt, ze w latach dwudziestych w kregach inteligencji
japonskiej mozna bylo zauwazy¢ duze zainteresowanie problemami reli-
gijnymi, a w szczegb6lnoéci naukami mistrzéw zen i przedstawicieli neo-
konfucjanskiej szkoty yomeigaku?!. Dialog miedzyreligijny, ktéry prowa-
dzony byl na calym Swiecie w tym okresie, w Japonii znalazl podatny
grunt w tradycyjnym pojeciu ,jednosci trzech religii” (sankyé itchi), czyli
jednosci buddyzmu, konfucjanizmu i sintoizmu. Dialog ten byt prowa-
dzony takze w kontek$cie panazjatyzmu, co widaé na przykitadzie
wiary w ,wole kosmiczna” (ucha no ishi) w twérczosci Iwamoto Yoshiharu
(1863-1942). Abe Jiro, ktory zostal poproszony przez Iwamoto Yoshi-
haru o wygloszenie prelekcji w zarzadzanej przez niego Wyzszej Szkole
Zenskiej (Nihon joshi daigakke), nawiazywal do nauk chrzescijanskich,
mowigc o personalizmie i koniecznoSci rozwijania wlasnej osobowosci,
jednak punktem odniesienia nie byl dla niego jedynie Bég chrzescijaniski
jako najwyzszy byt. O 6wczesnym podejsciu do religii japonskich intelek-
tualistow najlepiej Swiadcza nastepujace stowa Abe Jird na temat paradok-
sow buddyzmu i chrzescijanstwa: ,,Uwazam, Ze nie ma przeszkod, by pod
stowo Bog w kontekscie chrzesécijanskim podstawié takie pojecia jak nie-
biosa (ten) czy droga (do)”?2.

Pojecie ,,zycia”, ktére wypracowal Nishida w ,,Studium dobra”, bylo
niezwykle wazne dla calej jego tworczosci filozoficznej. Z pewnoscia

21 Yomeigaku — neokonfucjaniska szkota zaloZzona przez Wang Yangminga (1472-1529)

(przyp. thum.).
22 Abe Jiré zenshu, op.cit., s. 371.
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mozna wyrézni¢ pewng cigglo$¢ argumentacji na ten temat az do roku
1921, kiedy to zostata opublikowana ksigzka Détoku to geijutsu (Moralnos$é
a sztuka). W jednym z rozdzialéw tej rozprawy, zatytulowanym Bi no
honshitsu (Istota piekna), Nishida wykazuje, ze sztuka jest fundamental-
nym wyrazeniem zycia w jezyku symboli, podajac jako przyktady obrazy
postimpresjonistow oraz nawigzujac do wykltadéw na temat estetyki Hegla
(Vorlesungen iiber die Asthetik, 1835), nie przywiazujac juz w kontekscie
rozwazan o sztuce tak duzej wagi jak wczesniej do filozofii Bergsona czy
pogladéw Kanta na temat sadéw estetycznych.

Pojecia toposu (basho), nicosci absolutnej (zettaimu) czy logiki abso-
lutnie sprzecznej samotozsamosci (zettai mujunteki jikodoéitsu ronri), ktére
sg kluczowe dla péznej filozofii Nishidy, zostaly przez niego wypracowane
dzieki uwzglednieniu aspektu historycznego w dotychczasowych rozwa-
zaniach na temat struktury $wiadomo$ci, a zwlaszcza relacji noematu
i noezy. Wedlug Nishidy nicos¢ absolutna nie jest przeciwienstwem bytu,
a wiec nie jest nicoscia relatywng, czyli negacja bytu zgodnie z zasada
sprzeczno$ci logiki klasycznej. Logika absolutnie sprzecznej samotozsa-
mosci wykracza poza logike klasyczna®.

Warto zwréci¢ uwage na to, ze pojecie nicosci absolutnej mozna roz-
wazaé takze z punktu widzenia biologicznie pojetego witalizmu. Gdy
moéwimy o jednostkowym zyciu, Smier¢ stanowi jego przeciwienstwo,
i w tym sensie jest nicoScia jako negacja zycia, jednak tak pojeta nicosé
jest nicoscig relatywna. Smieré jest jednak takze zrédtem nowego zycia.
Kiedy umiera organizm zywy, jego zwloki stajg sie Zrodtem pokarmu dla
innych organizmoéw zywych. Gdy myslimy o wielkim fancuchu pokarmo-
wym organizméw zywych, przekraczajacym jednostkowe czy gatunkowe
istnienie, jednostkowa $mier¢ jest tylko pewna odmiang zycia. Inaczej
mowiac, zycie i $mier¢, ktére stanowig absolutne przeciwienistwo na pozio-
mie jednostkowym, okazujg sie by¢ absolutnie samotozsame w kontekscie
»Systemu zycia”. Absolutnie sprzeczna samotozsamos$¢ zycia i Smierci
moze by¢ postrzegana takze jako zycie zawierajace w sobie potencjat
$mierci i Smier¢ zawierajaca w sobie potencjal zycia.

Dialektyka topologiczna (bashoteki benshoho) Nishidy Kitaré oznacza
przeniesienia pojecia toposu, rozumianego jako absolutne przeciwienstwo
zycia i $émierci, do nowego wymiaru, w ktéorym zachodzi jedno$¢ przeci-
wienstw. Logika absolutnie sprzecznej samotozsamosci jako logika topo-
logiczna ma u swoich podstaw filozofie zycia. W niedokoniczonym przed
$miercia eseju filozoficznym Seimei (Zycie, 1944/1945) Nishida odwotuje
sie do metodologii nauk przyrodniczych i czesto uzywa pojecia zycia

23 Por. Agnieszka Kozyra, Paradokkusu ronri no nihirizumu: Nishida to Haidegga, ,Ni-
hon kenkya” 2006, nr 33.



Filozofia Nishidy Kitaré a nurt witalizmu w Japonii 47

w kontekscie ekostystemu, czyli srodowiska naturalnego organizméw
zywych. Nishida w swojej filozofii porusza problemy kluczowe dla wspoél-
czesnego nam $wiata. Uwazam, Ze mozna tez rozwinac jego teorie w kon-
tekscie nie tylko filozoficznym, lecz takze ekologicznym.

Renesans witalizmu

W latach trzydziestych w Japonii, zwlaszcza w kregach dziennikar-
skich, bardzo popularny byt marksizm, gloszacy naukowy Swiatopoglad
w dziedzinie nauk spotecznych, natomiast do witalizmu nawigzywali
mys$liciele zwigzani z buddyzmem i sintoizmem oraz oredownicy nacjo-
nalizmu i militaryzmu. Powiesciopisarka Okamoto Kanoko (1889-1939),
ktora prowadzila takze studia nad filozofia buddyjska, w Bukkyé dokuhon
(Lektury buddyjskie, 1934), ksigzce opartej na wygloszonych przez nia
wczesniej popularyzatorskich wyktadach, tak pisala na temat buddyzmu:

Zycie ludzkie jest tylko czescia Wielkiego Zycia calego wszechéwiata. [...] Jest czyms,
co mozna poréwnac do piany powstalej na wielkim morzu Wielkiego Zycia, bedacego
w ciagtym ruchu. Zycie ludzkie jako bedace przejawem zycia kosmicznego z niego
sie wylania i do niego powraca, przy czym powrét nie oznacza zaniku zycia, ale
tylko jego przemiane — Wielkiego Zycia ani nie ubywa, ani nie przybywa?:.

Okamoto Kanoko nie nawigzuje do teorii doboru naturalnego ani do
walki o byt i tym jej poglady réznia sie od witalistycznych teorii Tokuto-
miego Roki. Pisarka pisze o Smierci, ale zawsze w kontekscie tego, co
uwaza za najwazniejsze — narodzin i sensu zycia. Takze Kurata Hyakuzo
rozwazal pojecie ,kosmicznego zycia” w zwigzku z doktryna buddyzmu,
ale uczynil z niego podstawe tozsamosci narodowej Japonczykéw. Swoja
teorie okreslal mianem ,witalizmu buddyzmu mahajany”?® (daijoteki
seimeishugi). W Shin Nihon térai zu (Wizja Nowej Japonii przysztosci,
1938) pisal, ze zgodnie z naukami tego odtamu buddyzmu zycie stanowi
absolutng wartos¢. Wedlug niego pojecie zycia w buddyzmie mahajany
przekracza dualizm milosci i nienawisci, jasnosci i mroku, anioléw i demo-
now czy tez wojny i pokoju, poniewaz stanowi ono taki wymiar transcen-
dentny, ktéry zawiera w sobie wszelkie przeciwienstwa. Kurata nawotywat

%4 Okamoto Kanoko zenshi (Dzieta zebrane Okamoto Kanoko), t. 10, Chikuma Shodo,
Tokyo 1994, s. 167.

25 Mahajna (sanskr. mahayana; jap. daijé) — odtam buddyzmu Wielkiego Wozu; jego
ideatem jest bodhisattwa — uosobienie mitosierdzia, ktéry praktykuje nie tylko po to, by
samemu dostapi¢ o$wiecenia, lecz takze by prowadzi¢ do o$wiecenia innych. Dla sutr
Wielkiego Wozu charakterystyczna jest tzw. logika sokuhi (jednoczesnej afirmacji i negacji)
(przyp. ttum.).
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swoich rodakéw, by przyjeli taki wtasnie §wiatopoglad, w ksiazce Nippon-
shugi bunka sengen (Manifest kultury japonskosci), ktéra opublikowat
w 1938 roku, a wiec niedlugo po incydencie nankinskim (Nankin jiken)?:

Unikalno$¢ kultury Japonii jest nierozerwalnie zwigzana z unikalnoscia jej struktury
narodowej (kokutai). Japonska struktura narodowa nie ma sobie réwnych na $wiecie.
Zdecydowanie przewyzsza inne kraje jako wspélnota polaczona wiezami krwi, ktérej
czlonkowie przejawiaja niezwykle przymioty, czysto$¢ serca i ogromne poswiecenie.
Poddani wierza, ze cesarz, wokét ktérego sie jednocza, jest potomkiem bogéw. Pano-
wanie naszej jednej jedynej dynastii cesarskiej nigdy nie zostalo przerwane, a nasze
terytorium nigdy nie dostalo sie pod obce panowanie. [...] Nasi zolnierze ging z imie-
niem cesarza na ustach, poswiecajgc swoje zycie za niepodleglos¢ ojczyzny, jej stawe
i misje dziejowa?’.

Powyzsze stowa Kuraty trudno nazwa¢ manifestem ,,witalizmu buddyzmu
mahajany”. Raczej nalezaloby je nazwa¢ ,magicznym zakleciem” (jumon),
ktore mialo zawtadnaé umystami jego rodakéw, aby gotowi byli umrzeé
za kraj, wierzac, ze po $mierci stana sie jednoScig z wiecznym zyciem
narodu. W tym kontekscie pojawia sie wiasnie metafora $§mierci za ojczy-
zne jako buddyjska ,ofiara z kwiatow” (sange), ze wzgledu na to, ze zostata
polaczona z wizjg opadajacych platkéw wisni (sakura), do ktérej porow-
nywani byli w Japonii samuraje bez zalu gingcy w walce. Naréd byt wzy-
wany do oddania swojego zycia dla zachowania wiecznego zycia narodu,
aby zwycieska wojna mogta przynies¢ pokéj i nowy lad przez stworzenie
strefy wspotpracy w celu dobrobytu Wielkiej Azji.

Witalizm pojawit sie takze w doktrynie shintdo panstwowego (kokka
sintd), przy czym pierwsze wzmianki mozna znalez¢ w Koshinto taigi
(Wielkie przestanie starozytnych nauk shintoizmu, 1912) autorstwa Kakeia
Katsuhiko (1872-1961), profesora Cesarskiego Uniwersytetu Tokijskiego,
znanego jako specjalista w dziedzinie konstytucji. Pisal on o boskosci cesa-
rza jako ,przejawionego b6stwa”, wykorzystujac w tym celu terminologie
i argumentacje dotyczaca chrzescijanskiego Boga, zawartg w Der christliche
Glaube nach den Grundsdtzen der evangelischen Kirche (Wiara chrzesci-
janska zgodnie z zasadami Kosciola Protestanckiego, 1821-1822) autorstwa
Friedricha Schleiermachera. Schleiermacher uwazal, ze wiara oznacza
uczucie zaleznoéci od Absolutu, dzieki czemu jest mozliwa duchowa
wspolnota wierzacych. Wedlug niego Chrystus, bedacy najwyzszym prze-

26 Incydent nankiniski, zwany tez masakrag nankinskg — w grudniu 1937 oraz w styczniu
1938 roku armia japoniska pod dowédztwem generala Matsui Iwane dokonata w Nankinie
rzezi jencéw wojennych oraz cywiléw. Ofiarami byly takze kobiety, gwalcone i mordowa-
ne. Trwa powazny spér miedzy historykami na temat liczby ofiar — padajg liczby od 50 000
do 400 000 (przyp. tlum.).

27 Kurata Hyakuzo, Nipponshugi bunka sengen (Manifest kultury japonskosci), Jinbun
Shoin, Tokyo 1939, s. 104.
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jawem Nieskonczonego Boga, stworzyl etyczng doktryne chrzescijanstwa.
Kakei w podobnym duchu tworzyt wizerunek cesarza jako przejawionego
boéstwa, cytujac przy tym takie kroniki dworskie, jak Nihongi (Kronika
Japonii, 720) i Shokunihongi (Kontynuacja Kroniki Japonii, 797). Co wiecej,
nawigzujac do pogladéw Motooriego Norinagi i innych przedstawicieli
szkoty narodowej (kokugaku), traktowal rodzime wierzenia Japonii jako
religie uniwersalna i tak pojete shinté uznat za duchowy fundament Kon-
stytucji Cesarstwa Japonii oraz Reskryptu cesarskiego o wychowaniu
(kvoiku chokugo). Kakei w drugim tomie Zoku koshinté taigi (Dalsze roz-
wazania na temat wielkiego przestania starozytnych nauk shintoizmu,
1915), w ktérych uszczegétowit swoja teorie, pisal, Zze w starozytnym sin-
toizmie to, co okre§lano mianem béstwa, nie jest niczym innym, jak ,,jedy-
nym absolutem — Wielkim Zyciem” (vuiitsu zettai naru daiseimei) i jego
przejawem. Jako synoniméw ,jedynego absolutu — Wielkiego Zycia”
uzywatl takze takich poje¢, jak ,Wielkie Zycie Wszechéwiata” (ucha no
daiseimei) czy ,Wielkie Zycie Swiata” (sekai no daiseimei). Warto zwrécié
uwage na to, ze nawiazuje do uniwersalnego kosmicznego zycia, ktére byto
tematem rozwazan przedstawicieli nurtu witalizmu, jednak w kontekscie
wierzen sintoistycznych. Cesarza-potomka bogéw Kurata uznat za ,,cesarza
wszystkich ludzi, calego Swiata”, a nie tylko jednego narodu, narodu
japonskiego, poniewaz jest on wiladcg wszechswiata (ucha no shusaisha),
stanowigc jedno$¢ z boginia Amaterasu i bogiem Takamimusubim??.
W tym sensie boski duch cesarza utozsamiony z absolutem jest zawsze
aktywny we wszech$wiecie, zawiera w sobie wszystko, ma sile jednocze-
nia i dlatego nie odrzuca innych religii, lecz niesie wszystkim ludziom
zbawienie oraz pokoj.

Nalezy jednak podkresli¢, ze bledny bytby wniosek, ze powyzsza kon-
cepcja cesarza jako Najwyzszego Boga i Wladcy Swiata, ktéra powstata
w okresie Taisho, zostata uznana przez szerokie kregi japonskiej inteligencji
czy urzednikéw panstwowych. Wiele os6b zdecydowanie opowiadato sie
bowiem za teoria ,,cesarza jako organu panstwa” (tenné kikan setsu) gtoszong
przez Minobe Tatsukichiego (1873-1948). Niemniej pod koniec okresu
Taisho wyraznie zaznaczyl sie wplyw pogladéw Hozumiego Yatsukiego
(1860-1912), ktéry w Kokumin kyoiku aikokushin (Patriotyczne wychowa-
nie narodu, 1897) glosit koniecznos¢ wprowadzenia do programu szkét
podstawowych indoktrynacji zwiazanej z kultem cesarza oraz wizja narodu
jako wspélnoty potaczonej wiezami krwi. Wspomniany juz profesor prawa

28 Takamimusubi jest wymieniany w Kojiki jako jedno z tr6jcy béstw, ktére jako pierw-
sze pojawily sie na Wielkiej R6wninie Niebios (pozostate bostwa to Amenominakanushi
i Kamimusubi). Ninigi, ktéry zstapil na ziemie i zapoczatkowal wedlug mitologii réd cesar-
ski, byt wnukiem Takamimusubiego i bogini stofica Amaterasu (przyp. ttum.).
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Kakei Katsuhiko, Hozumi Yatsuka czy Uesugi Shinkichi (1878-1929) uzna-
wali bosko$¢ cesarza oraz jego najwyzszg wladze w panstwie, jednak ani
Hozumi, ani Uesugi nie glosili teorii Cesarza — Wladcy Wszechswiata. Kakei
Katsuhiko opublikowal Kamunagara no michi (Droga bogéw, 1926) na
podstawie wyktadu wygltoszonego w tym samym roku dla nastepcy tronu,
ktory od 1921 roku pelnit funcje regenta (sessho), z powodu choroby cesa-
rza Taisho. Wtasnie ze wzgledu na jego spotkanie z przysztym cesarzem
pojecie drogi bogéw (kamunagara no michi) zostato uzyte w oredziu cesar-
skim z okazji intronizacji cesarza Showa, chociaz nie pojawilo sie wczesniej
przy podobnych okazjach. Zrobito to duze wrazenie w kregach kaptanéw
sintoistycznych, ktérzy uznali oredzie cesarskie za zapowiedZ odrodzenia
shinté (shinté fukkatsu). W 1930 roku Kakei wydal Kokoku seishin kéwa
(Wyklady na temat ducha cesarstwa), w ktérych odwolywat sie do pojec
»zycie narodu” i ,,zycie wszech§wiata”. Ksigzka ta stata sie niezwykle popu-
larna w kregach ugrupowania Cesarskiej Drogi (K6doha). Ostro sttumiono
proby dokonania zamachéw stanu przeprowadzane przez mtodych ofice-
row, fanatycznych nacjonalistéw, jednak sama idea drogi bogéw i zwigzany
z nig kult cesarza staly sie fundamentem doktryny prawicy oraz elit armii.

Nishida Kitar6 w Nihon bunka mondai (Kultura Japonii, 1940) na pod-
stawie wyktadéw, ktére wygltaszal na Uniwersytecie Kiotyjskim od 1938
roku, podjal temat Zycia historycznego (rekishiteki seimei) jako ciggtego
rozwoju. W pracy tej zycie historyczne rozumiane jest jako abstrakcyjna
idea uniwersalnego zycia, ktére przejawia sie w historii i staje sie gtéwna
sita motoryczna postepu. Wedlug Nishidy, tak pojete zycie historyczne
transceduje walke o wladze stanowigca gléwna przyczyne przemian histo-
rycznych, a jego uciele$nieniem jest r6d cesarski — na tym polega unikal-
no$¢ kultury Japonii. Warto zauwazy¢, ze poglady Nishidy na ten temat
majg wiele wspélnego z koncepcja cesarza jako przejawu kosmicznego
zycia w my$li Kakeia Katsuhiko. Mozna powiedzie¢, ze kluczowe pojecia
wizji kultury Japonii zawarte w Nihon bunka mondai Nishidy, takie jak
»zycie panstwowosci” czy ,rozw6j zycia”, zostaly wykorzystane przez
urzad Jingi'in?® w publikacji pt. Jinja hongi (Istota §wigtyn sintoistycznych,
1944), gdyz jest tam mowa o tym, ze dzieki wysitkom narodu japonskiego
nieskonczone zycie panstwowo$ci moze nieustannie sie rozwija¢. Wedtug
autorow tego tekstu, unikalnosé¢ struktury narodowej polega na tym, ze
poddani cesarza, ktérego réd panuje w Japonii nieprzerwanie, oddaja mu
cze$¢, pielegnuja cnote czci synowskiej i tworza w ten sposéb panstwo
bedace jedna wielka rodzina, jednoczac sie ze swoim wtadcg — nie ma
drugiego takiego kraju na Swiecie.

29 Jingi’in — urzad ds. sintoizmu w Ministerstwie Spraw Wewnetrznych ustanowiony
w 1940 roku w miejsce Jinjakyoku (Departamentu §wigtyn sintoistycznych) (przyp. thum.).
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Poglady Nishidy na historie r6znia sie od teorii Kakeia, ze wzgledu na
to, ze odréznia on ,zycie historyczne” rozumiane jako duchowa istota
bedaca sita napedowa historii od realiéw historycznych, ktérych osrod-
kiem jest walka o wtadze. Nishida, ignorujgc historyczne Zrédta, wskazu-
jace na zaangazowanie rodu cesarskiego w zycie polityczne od czaséw
starozytnych do XX wieku, uwazal, Ze cesarze zawsze byli ponad przy-
ziemna walka o wladze, i wierzyl, Ze Japonia nie ulegnie zakusom impe-
rialistow i militarystéw. Zdawatl sobie sprawe z realnosci tych zagrozen,
dlatego Zarliwie przestrzegal przed absolutyzacja idei panstwa. W tym
kontekscie mozna powiedzie¢, ze Nishida glosil pacyfistyczna wizje
wladcy, a wojne agresyjna traktowal jako plame na honorze cesarza, sto-
jacego ponad rzadem i parlamentem. Nalezy podkreéli¢, ze byta to jedyna
forma wypowiedzi antywojennych, na ktéra mogli sobie pozwoli¢ 6wczeéni
japonscy intelektualisci, krytycznie nastawieni do poczynan kregéw woj-
skowych, o ile chcieli unikna¢ przesladowan ze strony wiladz, zwlaszcza
po incydencie mandzurskim i rozpoczeciu dziatan wojennych w Chinach
kontynentalnych. Nishida przez cala wojne nie zmienit swoich pogladow
na temat cesarza, co wida¢ takze w napisanym w 1944 roku traktacie
Kokutai (Struktura narodowa).

Podsumowanie

Po I wojnie §wiatowej, zwlaszcza w okresie ,,zimnej wojny”, w Japonii
dokonano rozliczen, dzielac 6wczesnych intelektualistéw na tych, ktérzy
wspierali wojne i system cesarski, oraz na tych, ktérzy byli wolni od takich
zarzutow. Zaktadano przy tym cigglos¢ polityki Japonii od czaséw wojny
japonsko-chinskiej (1894-1895) do wojny na Pacyfiku. Z tego powodu,
mimo préb obrony ze strony zwolennikéw, zmartego w 1945 roku Nishide
zaliczono do grona ,winnych”, czyli tych, ktérzy nie sprzeciwiali sie mili-
taryzmowi i imperializmowi. Warto zwré6ci¢ uwage na to, ze w czasie
wojny japonsko-chinskiej, mimo $cistej cenzury, Nishida caly czas glosit
pacyfistyczne poglady, domagajac sie szybkiego zakonczenia dzialan
wojennych. Sytuacja zmienita sie, gdy w Japonii po ataku na Pearl Harbour
zaczeto glosi¢ hasta ,Strefy wspdlnego dobrobytu Wielkiej Azji Wschod-
niej”. W 1938 roku uczen Nishidy, Miki Kiyoshi (1897-1945) w Ware ware
no sesji tetsugaku (Nasza filozofia polityczna) przedstawil swoja teorie
»Wspolnoty Azji Wschodniej” (Daitéa kyodotai ron), majaca stac sie pod-
stawg do stworzenia og6lnoswiatowej federacji. W okresie, kiedy jakakol-
wiek krytyka dzialan wojennych lub systemu cesarskiego byta surowo
karana, Nishida uznatl za jedyna skuteczng taktyke wptywania na polityke
rzadu aktywno$¢ intelektualistow wewnatrz systemu, czyli przez gremia
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doradcze w strukturach wladzy. Oznaczato to oczywiscie péjscie na daleko
idacy kompromis. Jednak stanowisko Nishidy rézni sie od pogladéw jego
uczniéow, uznawanych potem za wybitnych przedstawicieli szkoty kiotyj-
skiej, ktorzy w Sekaishiteki tachiba to Nihon®® (Japonia z perspektywy
Swiatowej historii) usprawiedliwiali dzialania militarne, powotujac sie na
misje dziejowa Cesarstwa Japonii.

Nalezy sprébowac¢ odpowiedzieé¢ na pytanie, dlaczego Nishida Kitaro
wspieral system cesarski, biorac pod uwage 6wczesne realia. Czy rzeczy-
wiScie nie mial innego wyjscia, jak pdjs¢ na kompromis i nie narazac sie
na przeSladowania? Moim zdaniem, filozofia Nishidy ma za swojg pod-
stawe filozofie Zycia oraz pojecie uniwersalizmu. Wtasnie dlatego, ze
Nishida poszukiwal przejawu uniwersalnych wartosci, idealizowat japon-
ska strukture narodowa, odrywajac ja od uwarunkowan politycznych.
Doszukiwatl sie wiec niejako na site tego ideatu w rzeczywistosci, tworzac
swoja teorie unikalnej kultury japonskiej. Mozna powiedzie¢, ze staboscia
filozofii Nishidy od poczatku jego aktywnosci filozoficznej jest ignorowa-
nie rzeczywistej odrebnosci r6znych religii, ktére nie daja sie tak tatwo
zredukowac¢ do jakiej$s wspolnej uniwersalnej idei, a dziatalno$¢ ich przed-
stawicieli czesto znaczgco odbiega od idealnych zalozen gloszonej przez
nich doktryny religijnej. Poszukiwanie przez Nishide uniwersalnych idei
w roznych religiach bylo konsekwencja zalozenia istnienia uniwersalnego
pojecia zycia (seimei) wszystkich organizméw zywych.

Banalny bylby wniosek, Ze nie nalezy doszukiwa¢ sie w zjawiskach
historycznych jakich$ uniwersalnych idei, jednak nie mozna zapomnie¢
o tym, piszac o filozofii wybitnego mysliciela, jakiego wydata Japonia.
Poszukujgc uniwersalnych idei w rzeczywistosci, zawsze nalezy wyraznie
odrézni¢ je od rzeczywistych zjawisk historycznych — ten wniosek jest
wazny nie tylko w kontekscie nowej fazy ,witalizmu posthumanistycz-
nego”, lecz takze w kontekscie dziatan czlowieka na rzecz ochrony $rodo-
wiska naturalnego oraz zagrozonych gatunkéw organizméw zywych.
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