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Wprowadzenie

W ostatnich kilkunastu latach o Azji i Afryce napisano w Polsce wiele, a kazdy
rok przynosi kolejne publikacje. Sa to tak prace naukowe, jak i popularnonaukowe,
przeklady literatur orientalnych i afrykanskich czy artykuly prasowe. Wsréd tych
wszystkich ksigzek i artykuléw znajduje si¢ wiele cennych oraz rzetelnych opraco-
wan, przyblizajagcych nam jeszcze bardziej jezyki oraz kultury Azji i Afryki. Te
wszystkie publikacje potwierdzaja, jak duze jest obecnie zainteresowanie kulturami
azjatyckimi i afrykanskimi w Polsce. Takim wyznacznikiem moga by¢ takze studia
azjatyckie i afrykanskie, ktére wciaz przyciagaja nowych studentéw. Otwierane sa
kolejne katedry, ukierunkowane w swoich badaniach na Azje i Afryke, i to na uni-
wersytetach, ktére dotychczas nie mialy tradycji orientalistycznych. Rozwijane sa
réwniez nowe specjalnosci i kierunki badawcze, niedostepne dotychczas w Polsce.
Popularno$¢ zyskuja kursy jezykow orientalnych, ale takze zajecia dotyczace kultury
krajow azjatyckich i afrykanskich.

Ksigzka Azja i Afryka. Religie — kultury — jezyki jest publikacja zbiorowa, o cha-
rakterze naukowym. Przedstawia dokonania najmlodszych badaczy, skupionych
wokot Wydziatu Orientalistycznego Uniwersytetu Warszawskiego. W ksigzce odna-
lez¢é mozna artykuly z zakresu takich dziedzin, jak: arabistyka, islamoznawstwo,
malaistyka, iranistyka, hebraistyka, semitystyka, etiopistyka, indologia, japonistyka,
sinologia czy mongolistyka. W wielu wypadkach sa to badania pionierskie w skali
naszego kraju, nad ktérymi wczesniej nie byly prowadzone szczegétowe studia. Zda-
rza sie takze, ze niektére tematy sa jedynie przyczynkiem do dalszych rozwazan,
zostaly podjete po raz pierwszy w literaturze polskojezycznej albo autorzy dopiero
rozpoczeli prowadzenie badan. Poszczegélne artykuly zostaly zgrupowane tema-
tycznie w czterech rozdziatach.

Zagadnienia dotyczace jezyka oméwione zostaly w rozdziale pierwszym, ktéry
otwiera tekst Natalii Laskowskiej na temat malezyjskiej tozsamo$ci narodowej, kté-
rej istotnym wyznacznikiem jest jezyk malajski i jezyk malezyjski. Autorka podkre-
Sla, ze obydwie nazwy jezykéw w kontekécie Malezji sa poprawne, ale oznaczaja co$
zgola innego. Szczegdtowym zagadnieniom jezykowym poswiecony jest artykul et-
nolingwistyczny Krystyny Kotakowskiej, w ktérym autorka omawia ztozono$¢ poje-
cia tenkol w jezyku amharskim. Pojecie tenkol dotyczy podejrzliwosci, uznawanej za
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jedng z charakterystycznych cech kultury amharskiej. Réwniez jezyk amharski,
a dokladnie najstarsza gramatyka tego jezyka — Grammatica linguae amharicae Hio-
ba Ludolfa, wydana w 1698 r. we Frankfurcie, i jej znaczenie dla poznania amhar-
skiego, sg tematem artykutu Marcina Krawczuka. Autor uwypukla w artykule niektd-
re fakty jezykowe, ktdre nie s3 obecne we wspoétczesnym jezyku amharskim. Tekst
Sebastiana Angresa przedstawia kosmiczne koncepcje i terminy w Biblii Hebrajskiej.
Autor zarysowuje to zagadnienie w kontekscie dokonan przedwojennych orientali-
stow, opisujac przy tym krytyke, ktéra na nich spadata. Rozdzial pierwszy zamyka
studium autorstwa Andrzeja Babkiewicza po$wiecone metaforom stanu przedkrea-
cyjnego w Bhagawata-puranie, tekstu o duzym znaczeniu dla mysli filozoficzno-
religijnej hinduizmu. Przy badaniu metafor uwzglednione zostaly dokonania jezyko-
znawstwa kognitywnego.

W rozdziale drugim znajduja sie¢ artykuly odnoszace sie do religii, wierzen lu-
dowych oraz kultury. Joanna Drozak-Chojnacka zajmuje sie zjawiskiem opetania
przez demona (peja), charakterystycznego dla obrzedowosci Indii Potudniowych.
Demonem w tym wypadku jest dusza czlowieka, ktoéry zmart przedwczesnie badz
zostal zamordowany. Z opetaniem, takze w kulturze tamilskiej, wigze sie nierozigcz-
nie instytucja egzorcystow, majacych dar komunikowania si¢ z bostwami panteonu
tamilskiego. Boginie (amman) z Potudnia Indii, a przede wszystkim boginie Mari-
jamman i jej kult przedstawia artykul Karoliny Laszewskiej. Amman z jednej strony
moga pomagacé czlowiekowi przez cale jego zycie, ale z drugiej strony moga sprowa-
dza¢ na niego réznego rodzaju nieszczescia oraz choroby, zwlaszcza ospe, ktdrej
,mateczka” jest wlasnie Marijamman. Jednym z najbardziej znanych motywdéw
w literaturze i folklorze jest klgtwa, ktéra to kwestie w japonskich wierzeniach ludo-
wych podejmuje Anastasiia Kharchenko. Punktem wyjscia do rozwazan jest pojecie
tatari, zwiazane bezposrednio z koncepcja kami — centralnym elementem sintoizmu.
Obraz Drugiego Swiata w wierzeniach i legendach Mandzuréw oraz Sibe jest tema-
tem poruszanym przez Monike Bleszynska. Mandzurowie oraz plemie Sibe postrze-
gajg zaswiaty jako Drugi Swiat, co stawia ich w opozycji do Chiiczykéw. Drugi Swiat
nie jest jednorodny, z wyraznymi wptywami tybetanskimi oraz chinskimi. Wierze-
niom poswiecony jest takze tekst Przemystawa Wacha, ktéry omawia obrzed wypo-
wiadania adanu do ucha noworodka. Adan to sposéb nawolywania muzulmanéw do
modlitwy. Moze by¢ takze wypowiedziany do ucha noworodka niedtugo po jego
narodzeniu, z zastrzezeniem jednak, ze w tym wypadku nie nastepuje modlitwa,
ktérg poprzedza adan styszany z meczetu. Artykut Natalii Zakowskiej dotyczy ragi —
pojecia wystepujacego w indyjskiej terminologii muzyki klasycznej i oznaczajacego
specyficzny gatunek muzyczny, ktérego tradycja jest w Indiach wcigz zywa. Ostatnim
tekstem w rozdziale drugim jest artykul Aleksandry Skowron, ktéra przedstawia rozwa-
zania Abego Masao nad religijnoscig w kontekscie spotkania i dialogu miedzyreligijnego.
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Czes¢ trzecig — historyczng — otwiera artykut Piotra Bachtina, wpisujacy sie
w studia genderowe i traktujacy o homoseksualizmie w przednowoczesnym Iranie.
Autor omawia ogdlnie traktowanie praktyk homoseksualnych w islamie, homoero-
tyzm w jezyku, sufizmie i literaturze. Artykul Karoliny Bromy-Smendy poswiecony
jest poszczegélnym wiadczyniom starozytnej Japonii, co pozwala sadzié, ze pozycja
kobiety w Japonii nie zawsze byla nizsza od pozycji mezczyzny. Autorka rozpoczyna
wywo6d od mitologii japonskiej, przedstawia boginie Amaterasu i szamanke Himiko,
a nastepnie przechodzi do oméwienia poszczegélnych cesarzowych. Karolina Zyg-
manowska opisuje w swoim artykule wielowymiarowe stosunki Mongolii z Japonia
na przetomie XIX i XX w. W artykule znalazlo sie przedstawienie wypadéw badaw-
czych oraz szpiegowskich, a takze japonskich intensyfikacji dziatan wojskowych na
terenie Mongolii. Natomiast Jedrzej Gren zajmuje sie listem jako zrédlem do badan
historycznych, kulturowych oraz jezykowych XVI-wiecznej Japonii. Listy z tamtego
okresu sa jednym z cennych zrédet historycznych, co autor prébuje wykazaé w przy-
ktadowej analizie kilku z nich. Artykut Macieja Czyza dotyczy czynnikéw geogra-
ficznych, takich jak klimat oraz rzezba terenu, ktére wplynely na zatrzymanie eks-
pansji Bizancjum oraz uksztaltowaly granice Cesarstwa w Syrii. Rozdziat zamyka
artykut Zuzanny Augustyniak na temat etiopskich kodekséw prawnych.

Rozdzial czwarty poswiecony jest literaturom Azji i Afryki. Dwa pierwsze arty-
kuly dotycza literatury japonskiej. Maja Lenczowska opisuje posta¢ Tsubouchiego
Shoyo, ktéremu dotychczas nie poswiecono zadnego tekstu naukowego w jezyku
europejskim, i jego dwa dramaty: Li$§¢ Paulowni oraz Nowy dramat o Urashimie.
Natomiast Marta Lawniczak przedstawia sylwetke pisarki Ariyoshi Sawako, pelniaca
wazng role we wspolczesnej japonskiej literaturze kobiecej, i poddaje analizie jej
powies¢é historyczna Zapiski o zyciu jej wysokosci ksiezniczki Kazu. Poezji chinskiej
poswiecony jest artykut Amelii Macioszek, ktéra uwage kieruje na Tang Yinga,
szeroko utalentowanego kaligrafa, poete, garncarza i dramaturga, oraz przedmowe
do jego zbioru poezji Taoren xin yu, majaca charakter manifestu grupy spolecznej
garncarzy. Kolejne dwa teksty dotyczg literatury tworzonej w jezyku hindi. Justyna
Kurowska analizuje zagadnienie $mierci i agonie wywolang zamieszkami. Korzysta
przy tym z dwéch powiesci — Ciemnosci Bhiszmy Sahniego oraz Godziny policyjnej
w miescie Wibhuti Narajana Raja. Rolom kobiecym i ich przedefiniowaniu na po-
czatku XX w. w Indiach Pélnocnych poswiecony jest artykul Justyny Wisniewskiej-
Singh, ktéra swdj wywdd opiera na wczesnych utworach hindi. Matgorzata Wréb-
lewska w swoim tek$cie stawia pytania o wspoélczesna proze kobieca poczatkéw
XXI w. w Iranie. Stwierdza, ze proza tworzona przez iranskie kobiety to nowy nurt
literatury iranskiej, bedacy odbiciem obecnej rzeczywistosci i spowodowany kryzy-
sem warto$ci. Tom zamyka artykut Aleksandry Gutowskiej, ktéra przedstawia wy-
brane sylwetki mongolskich pisarzy mlodego pokolenia w kontekscie procesow de-
mokratyzacji Mongolskiej Republiki Ludowe;j.
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EL 2

26-27 kwietnia 2012 r. Rada Doktorantéw Wydzialu Orientalistycznego Uniwer-
sytetu Warszawskiego zorganizowata konferencje naukowsa, na ktérej mozna bylo
ustysze¢ wiekszos¢ tekstow, ktore znalazly sie w niniejszej ksigzce. Celem konferen-
cji bylo przede wszystkim zapoznanie sie z badaniami prowadzonymi przez mlodsze
srodowisko wydziatu. Cale przedsiewziecie nie bytoby mozliwe bez pomocy wielu
0s6b. Mam tu na mysli pracownikdéw poszczegélnych Zaktadéw i Katedr WO UW
oraz Komitet Organizacyjny, a przede wszystkim: Katarzyne Szczepanska, Zuzanne
Augustyniak, Katarzyne Sidlo, Dorote Wanacka oraz Marte Lawniczak. Mozna zywi¢
nadzieje, ze idea regularnych spotkan naukowych doktorantéw oraz mtodych pra-
cownikéw WO UW pozostanie zywa w kolejnych latach.

W imieniu Wydzialowej Rady Doktorantéow WO UW oraz wlasnym dziekuje
Samorzadowi Doktorantéw UW oraz Fundacji Universitatis Varsoviensis za wsparcie
finansowe w wydaniu publikacji. Dziekuje réwniez prof. Ninie Pawlak z Katedry
Jezykdéw i Kultur Afryki oraz prof. Katarzynie Pachniak z Katedry Arabistyki i Islami-
styki za recenzje niniejszej monografii. Zuzannie Augustyniak pragne podziekowac
za pomoc przy zdobywaniu srodkéw finansowych oraz catly trud przygotowywania
publikacji, zas Piotrowi Bachtinowi za wnikliwg korekte oraz liczne uwagi.

Maciej Klimiuk
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Natalia Laskowska

Malajskosé, jezyk malajski, jezyk malezyjski —
kilka uwag o wytwarzaniu tozsamosci narodowej

,Malajsko$¢” jest pojeciem, ktére poniekad definiuje konstytucja Federacji Ma-
lezji. Desygnaty terminu ,Malaj” okreslone sa w artykule 160(2): Malajem lub Malajka
jest osoba, ktéra (miedzy innymi) wyznaje islam, na co dzien postuguje sie jezykiem
malajskim oraz stosuje sie do malajskich zwyczajéw'. Cho¢ moze sie to wydawaé
zaskakujace, potrzeba wprowadzenia do ustawy zasadniczej zapisu wyznaczajacego
cechy i granice przynaleznosci etnicznej stanowita wynik zlozonego procesu naro-
dzin niepodlegtej Malezji. Jednym z gltéwnych celéw przyswiecajacych twércom
konstytucji malezyjskiej byto wyréwnanie szans wszystkich obywateli nowego pan-
stwa w dostepie do wladzy, edukacji i zasobéw. Okreslenie ,malajskosci” miato stu-
zy¢ akcji afirmatywnej na rzecz rdzennej ludnosci kraju — Malajow, ktérych mozli-
wosci rozwoju zostaly zatrzymane na ponad sto pieédziesiat lat trwania kolonialnej
okupacji brytyjskiej.

W 1957 1., kiedy Komisja Reida® przygotowywala projekt konstytucji, specjalne
przywileje® dla Malajow, ktére zapewniaja pozycje w administracji, stypendia, ziemie
i preferencyjne traktowanie w sferze dzialalno$ci gospodarczej, mialy by¢ zapisem

' Konstytucja Malezji, art. 160(2): ‘Malay’ means a person who professes the religion of Islam,
habitually speaks the Malay language, conforms to Malay custom and — (a) was before Merdeka
Day born in the Federation or in Singapore or born of parents one of whom was born in the Fede-
ration or in Singapore, or is on that day domiciled in the Federation or in Singapore; or (b) is the
issue of such a person.

* Brytyjski sedzia, Lord William Reid, byl przewodniczacym komisji przygotowujacej kon-
stytucje Federacji Malajow. Pozostalymi cztonkami komisji byli: Sir Ivor Jennings — brytyjski
ekspert w dziedzinie prawa Wspdlnoty Naroddw, Sir William McKell — byly gubernator gene-
ralny Australii, B. Malik — byty prezes Sadu Najwyzszego Indii oraz Abdul Hamid - sedzia
Sadu Najwyzszego Pakistanu. S. S. Faruqi, Document of Destiny: The Constitution of the Federa-
tion of Malaysia, Star Publications (Malaysia) Berhad, Petaling Jaya 2008, s. 5-8.

3 Szczegotowo okresla je artykut 153 Konstytucji Malezji.
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tymczasowym®. Mimo ze uptynelo juz ponad pdt wieku, zadne znaki na niebie i na
ziemi nie wskazuja jednak na to, zeby konstytucyjnie uwarunkowana akcja afirma-
tywna zblizala si¢ ku konicowi. Specjalne przywileje z funkcji wyréwnawczej zaczety
bardziej pelni¢ role narzedzia dominacji, ktéra przejawia si¢, przede wszystkim,
w sferze publicznej. Obecne préby budowania tozsamos$ci narodowej zréwnuja ma-
lajskos¢ z malezyjskoscig. Niedawna zmiana oficjalnej nazwy jezyka urzedowego
z Bahasa Melayu ‘jezyk malajski’ na Bahasa Malaysia ‘jezyk malezyjski’ jest tego
szczegolnie wyraznym przykladem.

Malajskosé

Malezja jest krajem wieloetnicznym. Méwi sie, odpowiednio, o trzech albo
o dwéch gléwnych grupach ludnosci: Malajach, Chinczykach i Indusach, albo o Ma-
lajach i nie-Malajach. Drugi z tych podziatéw szczegélnie trafnie wyznacza obecne
relacje etniczne na Pétwyspie Malajskim. We wschodniej, wyspiarskiej czesci kraju,
stanach Sabah i Sarawak na Borneo, jest to troche bardziej skomplikowane. Ludnosé¢
tych stanéw okresla sie zbiorczo mianem bumiputera ‘synowie ziemi'. Koncepcja
bumiputera stala sie istotna dla pierwszych architektéw nowego panstwa, w ktérym
okres kolonialny pozostawit glebokie intelektualne i ekonomiczne nieréwnosci.

Cho¢ Malezja oficjalnie uzyskata niepodlegto$é w 1957 r., Brytyjczycy pozostali
w kraju jeszcze do 1960 r., kiedy zakonczyl sie stan wyjatkowy®. Dla nowego rzgdu
gtéwnym celem bylo wyréwnanie dysproporcji spotecznych, pozostawionych przez
rzady brytyjskie. Etniczni Malajowie stanowili szczegdlnie zacofang grupe pod
wzgledem wyksztalcenia i udzialu w gospodarce. Cho¢ nie byli bezposrednio wyko-
rzystywani przez wtadze kolonialne, odsunieto ich od dobrobytu i rozwoju, ktére
przynosily plantacje kauczuku i eksploatacja bogatych z16z cyny, znajdujacych sie na
ich ziemi. W odréznieniu od nich, ludno$é¢ chinska, bedaca potomkami dziewietna-
stowiecznych robotnikéw hut i kopalni cyny, znacznie awansowala, zajmujac sie
handlem, inwestujac w edukacje i angazujac sie w stuzbe cywilng. Chinczycy za-
mieszkiwali gtéwnie miasta, podczas gdy Malajowie pozostawali skupieni na obsza-
rach wiejskich, zajmujac sie rolg i rybotéwstwem. Trzecia grupa — Indusi, ktérzy
przybyli na ziemie malajskie przede wszystkim jako sita robocza brytyjskich planta-
cji i projektéw infrastrukturalnych, plasowali sie pod wzgledem edukacji i rozwoju
gospodarczego pomiedzy Chinczykami i Malajami. W 1960 r. 53% populacji Malezji

*A. A. Bari, F. S. Shuaib, Constitution of Malaysia: Text and Commentary, Prentice Hall, Peta-
ling Jaya 2009, s. 321.

> W czerwcu 1948 r. doszlo do wybuchu powstania antybrytyjskiego, zorganizowanego
przez Partie Komunistyczng Malajow. Dalsze walki wojsk brytyjskich z partyzantka komuni-
styczna spowodowaly opdznienie deklaracji niepodlegtosci Malezji o prawie dekade.
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stanowili Malajowie, 36% Chiriczycy, za$ 1% Indusi’. Pierwszy premier kraju, Tunku
Abdul Rahman’, liczyt na dolgczenie do ziemi Malajéw posiadlosci brytyjskich na
Borneo w nadziei na procentowe obnizenie liczby ludnosci chinskiej w nowym pan-
stwie, zwlaszcza ze los brytyjskiego Singapuru, w ktérym przewazali Chinczycy, nie
byl wéwczas jeszcze jasny. Jezeli Singapur zostalby dotaczony do Malezji, ludnosé
chinska stanowilaby etniczng wiekszoé¢. Cho¢ ze wzgledéw gospodarczych takie
posuniecie bytoby korzystne, przywddcy malajscy obawiali sie, ze Malajowie staliby
sie mniejszo$cia we wlasnym kraju. W zwigzku z tym Tunku Abdul Rahman nalegat
na dolaczenie do nowego kraju prowincji Sabah i Sarawak. Cho¢ ich ludnosé¢ réznita
sie etnicznie od Malajéw z Pétwyspu, byli oni ludnoscia lokalng — bumiputera ‘syna-
mi ziemi’ i na pewno nie byli Chinczykami. Ostatecznie zaréwno brytyjskie ziemie
na Borneo, jak i Singapur, weszly 31 sierpnia 1963 r. do Federacji Malezji. Cztonko-
stwo Singapuru trwato jednak tylko dwa lata, gdyz w sierpniu 1965 r. zostat on usu-
niety z Federacji, pozostawiajac Malajow w znaczacej wiekszosci (56%) wzgledem
Chinczykow (34%) i Induséw (9%). W 2010 r. liczba obywateli Malezji wynosita
26 milionéw, sposrdéd ktérych Malajowie oraz pozostali bumiputera stanowili 67%,
Chiriczycy 25% a Indusi 7%”.

Termin ,Malaj” nie pokrywa sie znaczeniowo z bumiputera, poniewaz nie wszy-
scy bumiputera s3 Malajami. Termin bumiputera, ktory jednoczy Malajow z Pétwy-
spu z ludnoscig Sabah, Sarawak oraz orang asli’, ma znaczenie glownie polityczne, bez
konsekwencji prawnych. Kazdej z tych ,rodzimych” grup przystuguja inne przywileje
w ramach akcji afirmatywnej, a najwieksza ich pula przeznaczona jest dla Malajow.

,Malajsko$¢”, jako tozsamo$¢ w wymiarze religijnym i kulturowym, wymaga
bardziej ztozonej analizy antropologicznej. Powstato catkiem duzo publikacji na ten
temat”. W tym tekscie pragne jednak skupi¢ sie bardziej na politycznej sferze tego
zagadnienia i na pewnej obserwacji historycznej, ktérg zamierzam zilustrowa¢ za

®D. R. SarDesai, Southeast Asia: past and present, Westview Press, Boulder 2010, 5. 283-284.

" Stowo tunku jest tytutem szlacheckim, a nie pierwszym imieniem, co bywa mylone w lite-
raturze polskojezycznej.

® Jabatan Perangkaan Malaysia, Population and Housing Census of Malaysia: Population Di-
stribution and Basic Demographic Characteristics (2010), Putrajaya 2011, s. 11-12.

® Termin orang asli ludno$¢ rodzima’ oznacza autochtonéw, ktérzy zamieszkiwali ziemie
obecnej Malezji przed przybyciem z Poludniowych Chin grupy proto-Malajéw (okoto 2500 lat
p-n.e., przodkowie ludnos$ci zamieszkujacej wyspe Borneo) oraz deutero-Malajéw (okoto 300
lat p.n.e., przodkowie nie tylko konstytucyjnych Malajéw, obecnej wiekszosci etnicznej Ma-
lezji, ale i wiekszosci ludnosci catego Archipelagu Malajskiego i Filipin).

** Serie artykuléw o ,malajskosci” autorstwa miedzy innymi A. Vickersa i V. M. Hooker zre-
dagowal T. P. Barnard, Contesting Malayness: Malay Identity Across Boundaries, Singapore
University Press, Singapore 2006. Dostepna jest rOwniez monografia A. Milnera, The Malays,
Wiley-Blackwell, West Sussex 2008.
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pomoca zmian w jezyku malajskim; spoleczenstwo Malezji przed uzyskaniem nie-
podlegtosci byto pod wzgledem religijnym, spotecznym i kulturowym znacznie bar-
dziej pluralistyczne i otwarte, niz jest teraz, pomimo oficjalnie obowiazujacej ideo-

»11

logii obecnego rzadu — ,1 Malaysia™.
Jezyk malajski

Jezyk malajski nalezy do grupy jezykéw malajsko-polinezyjskich rodziny jezy-
kow austronezyjskich. Najpowszechniejsze z tych jezykéw, a jest ich okotlo trzystu,
to: indonezyjski, malajski, tagalski, jawajski, sundajski, madurski, minangkabau oraz
balijski. Jezyk indonezyjski (Bahasa Indonesia) jest oficjalnym jezykiem Indonezji.
Wspélczesny jezyk malajski, malezyjski (Bahasa Malaysia), jest oficjalnym jezykiem
Malezji. Obydwa wywodza sie z jezyka malajskiego (Bahasa Melayu), ktéry stat sie
w XV w. jednym z gléwnych jezykow wehikularnych regionu Azji Potudniowo-
Wschodniej. Wynikato to przede wszystkim z ogromnego ozywienia handlu na szla-
ku pomiedzy Indiami a Chinami. Podczas gdy szlak handlowy aczacy Ocean Indyjski
z Morzem Chinskim byl znany o wiele wczesniej i stanowit zrédlo potegi nadbrzez-
nych kroélestw, w XV w. na handel z Azja Poludniowo-Wschodnig otworzyly sie
wszystkie najwieksze rynki $wiata. Wraz ze statkami kupieckimi plynacymi przez
Ciesnine Malakka, wzdtuz wybrzezy Pélwyspu Malajskiego i Sumatry, rozprzestrze-
nial sie rowniez jezyk malajski. Konkurencje dla niego madgt stanowi¢ jezyk jawajski,
za ktérym staly gospodarczo silne i juz wéwczas gesto zaludnione imperia srodkowej
i wschodniej Jawy. Jednak jawajski byt zbyt trudny, poniewaz nie tylko jego gramaty-
ka jest znacznie bardziej skomplikowana niz malajska, ale i ztozona stratyfikacja
spoteczna, ktéra znajduje odzwierciedlenie w niemal wszystkich czesciach zdania,
jest trudna do opanowania, cho¢ niezbedna w codziennej komunikacji.

Poza czynnikami gospodarczymi, jezyk malajski, bedacy jezykiem urzedowym
Sultanatu Malakka (1400-1511), najwazniejszego wsrdd pierwszych potudniowo-
azjatyckich krélestw muzutmanskich, stat sie réwniez regionalnym jezykiem islamu,
a wraz z nowg religia takze jego stownictwo rozpowszechnito si¢ na wschodnich
ziemiach archipelagu. Réwnoczesnie stownictwo arabskie i perskie na state weszto
do jego stownika. Zapozyczen z jezyka perskiego jest znacznie mniej niz z arabskie-
go, cho¢ wiele arabskich stéw pojawito sie w jezyku malajskim w formie wtérnych
zapozyczen poprzez jezyk perski. Nie zawsze przybywaly one bezposrednio z Bli-
skiego Wschodu, wtasciwie do konca XIX w. dzialo sie to przede wszystkim za po-
srednictwem kupcéw i misjonarzy muzutmanskich z Indii. Stowa oryginalnie perskie
dotycza w gléwnej mierze kultury materialnej, w tym terminologii zwiazanej z ze-

" ,1 Malaysia” nalezy czyta¢ odpowiednio po angielsku ,One Malaysia” lub po malajsku ,Sa-
tu Malaysia”.
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gluga, nawigacja oraz wojskowoscig”, np.: daman ‘lina’ od perskiego daman, sauda-
gar ‘kupiec’ od saudagar, anjar ‘kotwica’ od langar, dastur ‘zagiel’ od dastir, czy tez
kaya ‘bogaty’ od kiya. Domene semantyczng zapozyczen z jezyka arabskiego wyzna-
czaja szeroko pojete kwestie zwiazane z islamem: edukacja, zagadnienia moralne,
polityka oraz wszystko, co wigze sie z samg wiarg”. Jednak kluczowe stowo agama
‘religia’ wywodzi sie od sanskryckiego agama ‘tradycja’.

Sposrod wszystkich jezykow spoza rodziny austronezyjskiej najwiekszy wpltyw
na malajski miat sanskryt. Proces naptywu kultury indyjskiej na obszar Malajow byt
widoczny juz okoto I w., ale nie jesteSmy w stanie stwierdzié, kiedy po raz pierwszy
doszto do kontaktu pomiedzy mieszkancami subkontynentu indyjskiego a ludnoscia
Pétwyspu i Archipelagu Malajskiego. Elementy kultury indyjskiej dotarly do Malajow
za podrednictwem indyjskich kupcéw i misjonarzy, ale przyjecie niektérych indyj-
skich wzorcow kulturowych bylo decyzja lokalnych przywédcéw. Wraz z rozkwitem
handlu na szlaku pomiedzy Indiami i Chinami, zaczely pojawiaé sie réznice ekono-
miczne pomiedzy czlonkami pierwotnie egalitarnych spoteczenstw malajskich. Za-
mozniejsi i bardziej zaradni siegali po wladze, zas w celu jej legitymizacji przybierali
indyjskie imiona, a na dworach wprowadzali rytualy hinduistyczne i buddyjskie.
Zapozyczano religie, idee wtadzy, alfabet, literature i stownictwo.

Trudno sobie wyobrazi¢ komunikacje w jezyku malajskim bez stéw pochodza-
cych z sanskrytu. Podobno mozna zaréwno pisaé, jak i méwié, zastepujac wiekszosé
wyrazow pochodzacych z sanskrytu stowami bardziej malajskimi*, cho¢ bedzie to
wypowiedz dosy¢ niezgrabna i sztuczna. Jest kilka stéow wywodzacych sie z sanskry-
tu, bez ktérych porozumiewanie sie byloby znacznie utrudnione, na przyktad zaimki
wzgledne, yang ‘ktéry, jaki’ oraz mana ‘ktére, gdzie, dokad, jak’, pochodzace, odpo-
wiednio, od sanskryckich terminéw yad ‘ktdry, jaki’ i mang ‘miara’, czy tez partyku-
ta przeczaca tetapi ‘ale’, pochodzaca od sanskryckiego tathdpi ‘niemniej jednak”®. Nie
mamy danych szacunkowych okreslajacych zakres wplywéw z sanskrytu. Poza sto-
wami zapozyczonymi w ich oryginalnej lub niemal oryginalnej formie, wystepuje
wiele hybryd sanskrycko-malajskich czy tez sanskrycko-arabskich. Niektore podsta-
wowe stowa niewatpliwie zawieraja tez sanskryckie pierwiastki, cho¢ czesto jest to
kwestia dyskusyjna. Jako przyklad obecnosci sanskrytu we wspdtczesnym malajskim

R. Jones, Loan-words in Indonesian and Malay, KITLV Press, Leiden 2008, s. xxiii-xxiv.

¥ Lista zapozyczen arabskich dostepna jest w: R. Jones, Arabic loan-words in Indonesian:
A checklist of Arabic and Persian origin in Bahasa Indonesia and traditional Malay, in the re-
formed spelling, School of Oriental and African Studies, University of London, London 1978.

*J. Crawfurd, A Grammar and Dictionary of the Malay Language: With a Preliminary Disser-
tation, Smith, Elder & Co., London 1852, s. v-vi.

¥ W. E. Maxwell, A Manual of the Malay Language, Kagan Paul & CO., London 1917, s. 10.

*°J. T. Collins, Bahasa Sanskerta dan Bahasa Melayu, Kepustakaan Populer Gramedia, Jakar-
ta 2009, s. 93.
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moze postuzy¢ tekst Powszechnej Deklaracji Praw Czlowieka. Oficjalne ttumaczenie
artykutu pierwszego Deklaracji brzmi:

Semua manusia dilahirkan bebas dan samarata dari segi kemuliaan dan hak hak.
Mereka mempunyai pemikiran dan perasaan hati dan hendaklah bertindak di an-
tara satu sama lain dengan semangat persaudaraan’.

Jedna trzecia stéw jest ewidentnie zapozyczeniami z sanskrytu: semua ‘wszyscy’
od samiutha ‘zbiér, zebranie, zgromadzenie’, manusia ‘cztowiek’ od manusya ‘czto-
wiek’, sama ‘taki sam, razem’ od sama ‘taki sam, podobny, réwny’, rasa ‘smak, uczu-
cie’ od rasa, antara ‘pomiedzy’ od antara, saudara ‘brat’ od sodara.

Fernand Braudel méwit o regionie Azji Potudniowo-Wschodniej, ze wszystkie
jego kraje ,historycznie leza w zasiegu dwdch tych samych ludzkich oceanéw, Chin
i Indii”®. W jezyku malajskim wptywy Indii sa bardzo rozlegle, zag Chin nieporéw-
nywalnie mniejsze, mimo ze stosunki dyplomatyczne z dworami chinskimi byly
zawierane przez malajskich i jawajskich wtadcéw znacznie czesciej niz z wladcami
indyjskimi. Stowa chinskie zaczely pojawiaé sie w jezyku malajskim dopiero pod
koniec XVII w. wraz z falg imigracji chinskiej. Potomkowie Chinczykéw, ktérzy przy-
byli do pracy w kopalniach i hutach, badz prowadzili wlasng dziatalnos¢ gospodar-
cza, stanowig obecnie najwiekszg mniejszos¢ etniczna w Malezji oraz sa ekonomicz-
nie istotnymi spoleczno$ciami w kazdym z krajéw Azji Poludniowo-Wschodniej.
Wiele zapozyczen z jezyka chinskiego dotyczy artykuléw spozywczych i gospodar-
stwa domowego, zatem sfery codziennoéci. Liczne stowa chinskie sg tez obecne
w jezyku potocznym oraz w miejskim slangu malezyjskim.

Sposrod innych jezykow azjatyckich, pojawily sie zapozyczenia z jezyka japon-
skiego w latach 1942-1945, wraz z okupacja japonska. Wiekszo$¢ z nich odnosita sie
do terminologii wojskowej. Po zakonczeniu drugiej wojny swiatowej stowa te zostaly
wyparte z uzycia, zachowujac sie jedynie w literaturze z tego okresu®. Z jezyka kore-
anskiego zapozyczone zostato jedno stowo — wangkang ‘dzonka™.

Obecnos¢ europejska w regionie rowniez wplyneta na jezyk malajski. Z jezyka
portugalskiego przyjete zostaly nazwy niektérych przypraw, ubran i terminologia
zwiazana z katolicyzmem. Liczne stowa, szczegélnie majace zwiazek z naukg i prze-
kazywane za pomoca kolonialnego systemu szkolnictwa brytyjskiego (w Malezji)
i holenderskiego (w Indonezji), takze dostaly sie do jezyka malajskiego. Rdwniez

7 Powszechna Deklaracja Praw Cztowieka, art. 1: Wszyscy ludzie rodzq si¢ wolni i réwni pod
wzgledem swej godnosci i swych praw. Sq oni obdarzeni rozumem i sumieniem i powinni poste-
powac wobec innych w duchu braterstwa.

 F. Braudel, Gramatyka cywilizacji, Oficyna Naukowa, Warszawa 2006, s. 285.

" R. Jones, Loan-words in Indonesian..., s. xxxii.

**Tamze, s. XXX.
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poprzez jezyki europejskie wprowadzone zostalo pojecie rasowosci oraz koncepcja
rasizmu. Ani w jezyku malajskim, ani w indonezyjskim, tajskim czy tagalskim nie
istnialo wczesniej stowo pojeciowo zblizone do stowa ,rasa”. Ras ‘rasa’ oraz polityka
rasowa zostaly wprowadzone przez wladze kolonialne, w celu podzielenia potu-
dniowoazjatyckich spotecznosci wedlug wyznacznikéw etnicznych. Konsekwencje
tych podziatéw widoczne sa po dzi$ dzien — i czesto sa dosy¢ bolesne.

Jezyk malezyjski

W 1951 1., niedlugo przed uzyskaniem przez Malezje niepodleglosci, wladze bry-
tyjskie powotaly komisje majaca zbadac i zarekomendowa¢ nowy system edukacji.
Komisja ta zalecita, zeby spotecznos¢ chinska i indyjska zrezygnowaty z edukacji
w swoich jezykach ojczystych na rzecz jezyka malajskiego, ktorym postugiwata sie
najwieksza, z zamieszkujacych kraj, grupa etniczna. Po uzyskaniu przez Malezje
niepodleglosci w 1957 r., rzad wprowadzil zalecenia Brytyjczykdéw w zycie®. Poza
nowym systemem edukacji zaczeto wprowadza¢ réwniez inne rozliczne strategie
narodowotwdrcze. Chinczycy i Indusi zostali zmuszeni je przyja¢ ze wzgledu na
ograniczenia w przyznawaniu obywatelstwa po 1957 r. Wczesniej obywatelstwo bylo
przyznawane na podstawie urodzenia, na zasadzie ius soli. W niepodlegtej Malezji
warunkiem stala sie réwniez znajomo$¢ jezyka malajskiego™. Jezyk malajski stat sie
tozsamy z jezykiem Malezji.

Zmiany spoleczne w niepodleglej Malezji oczywiscie nie ograniczyly sie jedynie
do sfery jezyka. Spoleczenstwo, ktére niegdy$ bylo pluralistyczne pod wzgledem
kultur, religii, ale takze relacji miedzyludzkich, przestalo nim by¢ po 1957 r. Akcja
afirmatywna, ktérej celem byto zréwnanie szans ludnosci malajskiej, stata sie zro-
dlem etnocentrycznej dominacji. Mniejszosci zamieszkujace ziemie, ktore pdzniej
znane byly jako Brytyjskie Malaje, wywodzily sie z Europy, Chin, Indii oraz Bliskiego
Wschodu. Dochodzito miedzy nimi do nieustajgcej interakcji, ktéra nie ograniczata
sie do wymiany débr materialnych, ale réwniez idei, wiedzy oraz systemoéw wartosci.
Odzwierciedla to wyraznie bogate w zapozyczenia stownictwo jezyka malajskiego.
Wdziecznym przyktadem religijnego i jezykowego pluralizmu moze by¢ najstarszy
na Pélwyspie Malajskim zabytek piSmiennictwa muzulmanskiego, inskrypcje na
tablicach kamiennych znajdujace si¢ w stanie Terengganu. Na czterech tablicach
znajduja sie zapisane pismem arabskim w jezyku malajskim zalecenia prawne wy-
dane przez lokalnego wtadce, ktdre niewatpliwie stanowig elementy prawa muzut-
manskiego, jednak zamiast stowa Allah ‘Bég’ uzyto w nich terminu sanskryckiego —

*S. K. Gill, Language Policy in Malaysia: Reversing Direction, ,Language Policy” 4, 2005, s. 245.
* Tamze, s. 246-247.
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Devata®. Wéwczas wydawato sie to naturalne. Obecnie prawo w niektérych stanach
Malezji wprowadza restrykcje w uzyciu terminéw odnoszacych sie do religii**.

W 1972 r. rzad Malezji powotal do istnienia grupe jezykoznawcéw, ktérej zada-
niem bylo stworzenie i wprowadzenie do uzycia nowych terminéw malajskich.
Czes¢ z tych neologizméw byla terminami technicznymi, ktérym nadano malajski
wydzwiek, inne za$ mialy sta¢ sie zamiennikami niektérych obecnych wczesniej
zapozyczen. Do 1988 r. stworzono pét miliona nowych stéw malajskich®. W tym
kontekscie jezyk malezyjski mozna postrzega¢ jako pewien element strategii naro-
dowotworczej, ktdry jest oparty na jezyku malajskim. Jezeli zadajemy sobie pytanie,
ktére z okreslen jest bardziej poprawne: ,jezyk malajski” czy ,jezyk malezyjski”, od-
powiedzZ brzmi: obydwa sa poprawne, ale nie jednoznaczne. Uzywajac jednego albo
drugiego, bedziemy mieli na mysli co$ zupelnie innego.

* Z. Nasohah, Pentadbiran undang-undang Islam di Malaysia, Utusan Publications & Di-
stributors, Kuala Lumpur 2004, s. 11-12.

** Osoby niebedgce muzulmanami nie maja, na przyklad, prawa do postugiwania sie termi-
nami, ktére ustawodawca uwaza za ,islamskie”. Obszernie pisze o tym P. G. Riddel, Islamiza-
tion, Civil Society, and Religious Minorities in Malaysia, w: K. S. Nathan, M. H. Kamali (red.),
Islam in Southeast Asia: Political, Social, and Strategic Challenges for the 21st Century, Institute
of Southeast Asian Studies, Singapore, 2005.

* 8. K. Gill, Language Policy in Malaysia..., s. 249.
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Cwaniactwo czy strategia komunikaciji?
Kulturowa perspektywa pojecia tenkol
w jezyku amharskim

Odwiedzajac Etiopie czy tez czytajac opracowania na temat jej kultury, czesto
mozna natrafi¢ na stwierdzenie, ze Amharowie sa bardzo nieufni, a ich postawa
swiadczy o swego rodzaju cwaniactwie. Natomiast sam jezyk amharski uwazany jest
za pelen symbolizmu i metaforyki, czesto stuzacych jako bron ochraniajgca Amha-
réw przed $wiatem zewnetrznym. Poglad ten uwidacznia sie jedynie w kontekscie
Ambhardéw oraz niekiedy Tigrajczykéw, rzadko zas w stosunku do licznych pozosta-
tych narodowosci Etiopii, co z kolei sugeruje, iz swego rodzaju obluda jest cecha ich
tozsamosci. Tozsamos¢ zbiorowa, zwana réwniez kolektywng, to ztozony mecha-
nizm, na ktéry sklada sie taki zespdt czynnikéw jak: poczucie wspélnoty kulturowej,
historycznej, biologicznej (pokrewienstwo), religijnej, terytorialnej oraz wiara we
wspolny cel i jednomyslno$¢ w jego osiggnieciu. Przy czym analiza tozsamosci czy to
calego narodu, czy tez pojedynczej grupy etnicznej nie moze przebiega¢ w oderwa-
niu od kultury danej nacji. Kultura zas rozumiana jako ,materialna i umystowa dzia-
talno$¢ spoteczenstw oraz jej wytwory” nie moze by¢ rozpatrywana w separacji od
jezyka, bedac jej integralng czescig. Wzajemna i obustronnie oddzialywujaca relacja
laczaca jezyk i kulture sprawia, iz nie mozna badac jezyka bez zrozumienia srodowi-
ska kulturowego, w jakim on funkcjonuje oraz prawidlowe zrozumienie kultury nie
jest mozliwe bez nalezytego rozpoznania obyczajéw jezykowych danej spotecznosci.
Koncepcja ta, zaproponowana zaréwno przez Edwarda Sapira, jak i Benajmina Lee
Whorfa, stwierdza, ze poszczegélne akty uzycia jezyka sa zakorzenione w kulturze
cztowieka. Skutkiem nieodlacznego zwiazku pomiedzy jezykiem a kultura jest poj-
mowanie jezyka jako czesci tozsamosci ludzkiej. Bazujac na teorii zaprezentowanej
przez Roberta Brocka Le Page’a i Andrée Tabouret-Kellera, jezyk rozumiany jest jako

' Za: Stownik Jezyka Polskiego PWN, Wydawnictwo Naukowe PWN SA,
http://sjp.pwn.pl/haslo.php?id=2565197 [30.08.2012].
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»[...] a series of <<acts of identity>> in which people reveal both their personal iden-
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tity and their search for social roles™. W $wietle takiej interpretacji sam akt méwie-
nia jest przejawem aktywnosci kulturowej, a wiec i tozsamosci. W ogélnym rozu-
mieniu jezyk i kultura s wspélne wszystkim ludziom, a sama analiza jezyka rozu-
mianego w powyzszy sposob moze przebiega¢ zaréwno na plaszczyznie psycholo-
gicznej/kognitywnej, jak i socjologicznej. Jednakze na zadnym z tych gruntéw nie ma
koniecznosci odseparowania od siebie obydwu tych dziedzin®.

Jedna z charakterystycznych cech Amharéw — jak réwniez, cho¢ w mniejszej
mierze Tigrajczykdw — jest podejrzliwos¢ i wiazace sie z nig przebieglo$¢ oraz spryt*.
Tego typu nieufno$¢ objawia si¢ na ogét tym, ze Amharowie podejrzewaja wiekszosé¢
ludzi o zte intencje. Dlatego tez z zachowaniem wszelkich zasad etykiety daja wymi-
jajace lub dwuznaczne odpowiedzi. Co za tym idzie, ich sady sa niezwykle wywazo-
ne i wczesniej gruntownie przemyslane. Dzieje sie tak dlatego, ze Amharowie prze-
czuwajg, ze rozmdéwca — mimo bycia uprzejmym — moze mie¢ zte intencje. Dlatego
tez potrafiag precyzyjnie wples¢, nawet w komplement, obrazliwy watek, ktérego
rozmoéwca nie jest w stanie dostrzec®. Czlowieka, ktdry posiadl umiejetnosé subtel-
nego uzycia jezyka, nazywa sie tenkolennya®, czyli ‘ten, ktéry posiadt umiejetnoéé
tenkol'. Zas samo tenkol oznacza ‘ztosliwe, prowokacyjne lub obrazliwe zachowanie;
sztuczke, podstep; fortel majacy na celu zaszkodzi¢ komus; nieuczciwosé, gre, pso-
te’”. Mimo iz tenkol wydaje sie cecha z gruntu zla, poniewaz odwotuje sie do takich
zachowan jak intryganctwo, podzeganie czy tez zlorzeczenie, to Amharowie nie
ukrywaja tej cechy swojej osobowosci, co wiecej, zdaje sie ona sposobem na prze-
trwanie, a nie bezcelowg zlosliwoscig. Cztowiek, ktérego okresla sie¢ mianem tenkol
nie jest szczery, ale tez nie oczekuje szczerosci od innych. Poprzez takie zachowanie
stara sie chronic siebie i swoje interesy’. Jednakze czy tego typu postepowanie, beda-
ce raczej defensywnym niz ofensywnym, moze mie¢ jakie$ pozytywne aspekty? Czy

*R. B. Le Page, A. Tabouret-Keller, Acts of identity. Creole-based approaches to language and
ethnicity, Cambridge University Press, Cambridge 1985, s. 14.

3 K. Risager, Language and Culture. Global Flows and Local Complexity, Multilingual Matters
Ltd., New York 2006, s. 3.

* R. K. Molvaer, Socialization and Social Control in Ethiopia, Otto Harrassowitz, Wiesbaden
1995, S. 151.

5 Ch. Rosen, Core Symbols of Ethiopian Identity and Their Role in Understanding the Beta Is-
tael Today, w: M. Ashkenazi, A. Weingrod (red.), Ethiopian Jews and Israel, Israel Social Sci-
ence Research, New Jersey 1987, s. 59.

® Ujednolicona transliteracja za: Romanization Guide Transliteration System for Amharic
BGN/PC GN 1967 System, wydanie poprawione i poszerzone, The Geographer, Office of the
Geographer, Directorate for Functional Research, Bureau of Intelligence and Research U.S.
Bard on Geographic Names, 1972.

"T. L. Kane, Amharic-English Dictionary, Otto Harrassowitz, Wiesbaden 1990, s. 982.

® Ch. Rosen, dz. cyt., s. 59.
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rzeczywiscie jest to jedna ze strategii przetrwania, czy tez zbedna ztosliwo$¢? Odpo-
wiedzi mozna szuka¢ w samym stowie tenkol, jak réwniez w kulturze Amharéw.
Rzeczownik tenkolennya jest derywatem nieuzywanego juz w jezyku amhar-
skim czasownika tenkole ‘by¢é oponentem w jakiej$ sprawie, robié¢ sztuczki, staé sie
prowokacyjnym, intryganckim; cztowiek szkodzacy zlymi uczynkami; prowokowac
kogos do robienia zlych rzeczy, zastawia¢ sidla”®. Tenkole wystepuje obecnie w for-
mie poprzedzonej prefiksem bierno-zwrotnym te-: tetenkole, oznaczajacym ‘zostac
uzytym (o sztuczce, fortelu), by¢ zastawionym (o putapce lub sidtach na wroga); by¢

»10

chytrym, przebiegtym, cwanym, podstepnym lub ztosliwym™. Nie bez znaczenia
zdaje si¢ przy tym sam prefiks te-, ktérego prymarng funkcjg jest tworzenie strony
biernej zaréwno od czasownikdéw przechodnich, jak i nieprzechodnich. Jednakze
sam morfem te- wyraza¢ moze réwniez znaczenie nieosobowe i uogélnione, rozu-
miane jako swego rodzaju norma, ogélnie przyjeta prawda czy tez zwyczaj". Ponadto
moze by¢ réwniez nosnikiem ironii lub sarkazmu®.

Czasownik tetenkole, jak rowniez jego derywaty, sa powszechnie wykorzysty-
wane w zwigzkach frazeologicznych, idiomach czy tez przystowiach. Tak czeste
uzycie danego leksemu dodatkowo podkresla, iz ma on duze znaczenie dla kultury
Amharéw. Przy czym sam czasownik tetenekole oraz jego derywat w postaci rze-
czownika tenkol, przywodza przede wszystkim z pozoru pejoratywne skojarzenia,
o czym $wiadczg ponizsze kolokacje:

lib tetenekole ‘zosta¢ przygotowanym lub wymyslonym (o fortelu) w taki spo-
s6b, aby wrdg, ktos z rodziny lub wspdétmatzonek, nie otrzymat zadnego dobra’,
tetenekwakole ‘robi¢ komus$ numery, przeszkadza¢ komus, nekac sie nawzajen’,
atenekole ‘podzegaé do kiétni’,

astenekole ‘naméwic kogos do uzycia jakiego$ fortelu przeciwko drugiej osobie’,
tenekola ‘robienie komus na zto$¢, knucie intryg, ranienie kogos’,

atenekwako! ‘sposob krzywdzenia, robienia sztuczek, podstepow’,

tenkol yale ‘ztosliwy, wredny’,

yetenkol ‘podstepny, wredny’,

yetenkol mezgeb ‘catkowicie niegodna zaufania osoba’,

wist’ tenkol ‘zakamuflowany podstep; cel lub efekt, ktéry nie jest od razu wia-
domy’,

tenkolennya ‘przebiegly, knujacy, intrygancki, ztosliwy, sprytny, chytry™.

9 KBT, Kesaté Birhan Tesema, amarinya mezgebe k'alat, beartistik matemiya bét, Addis
Abeba 1958, s. 584.

T. L. Kane, dz. cyt., s. 982

"W. Leslau, Reference grammar of Amharic, Otto Harrassowitz, Wiesbaden 1995, s. 465

* Tamze, s. 467

¥ Wszystkie przyklady za: T. L. Kane, dz. cyt,, s. 983.
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Jednakze bez wzgledu na warto$ciowanie, czy to pozytywne czy tez negatywne,
stowo to zdaje sie nies¢ w sobie szczegdlna warto$¢ dla tego kregu kulturowego.

Leksem ten stosowany jest w przewazajacej wiekszo$ci w stosunku do rze-
czownikow ozywionych. Znalaztam tylko jeden przyktad, gdzie stowo to nie odnosi

sie do cztowieka badz zwierzecia: +INAT 78.0 HI1ZC 21MAA 14, SAA4&A::
‘Podstepne urwisko daje schronienie pijakowi, ale pozwala spada¢ wolom™.
Ponadto leksem tenkol znajduje swoje zastosowania w przypowiesciach biblij-

nych, gdzie interpretowany jest gtéwnie jako:

a. podstep:
ooHoo-/ P+
10i7 hg- 00C79°719 T[17A7T +1hedV* §+ovA jo- hgPAaR NF7F
7%t oong- o
Ksiega Psalmow
10,7 ,Usta jego pelne przeklenstwa, zdrady i podstepu, na jego jezyku udreka
i ztosliwos§¢é™.
o Z hb PAN
125 RAXPT hAM 7 10-RITAT PHhC 771 +1hed oo
Ksiega Przystow

m8

12,5 ,Sprawiedliwych zamiary uczciwe, zamysly nieprawych podstepne™.

b. falszerstwo:

o2 hb, 9°aN
12517 A 1+87T 17C R9297C 71 17C71 S©-a Shnt gonhC 71
T S0

Ksiega Przystow
12,17 ,Prawdomdédwny méwi, co stuszne, a Swiadek falszywy — oszustwo™.

c. ktamstwo:
0+ HALSN
5339 NN&-PFI° IC 00PN4LT hS.L7: hNAM?FI° IC N9°+ PTI°
T&€7T hASL79° 1NC: NhS-9° +1hd ha+71019° 1NC:

Ksiega Izajasza

*M.-S. W. Maskal, yeabatoch k’irs, matemylya bét teseme, Addis Abeba 1951, s. 66.
' Wszystkie cytaty z Biblii Etiopskiej za: http://bible.org [30.08.2012].
" Wszystkie podkreélenia wyrazéw w tekécie amharskim i polskim pochodzg od autorki.
7 Cytaty z Biblii Tysiaclecia za: Internetowa Biblia,
http://www.biblia.info.pl/biblia.php [30.08.2012].
*® Tamze.
¥ Tamze.
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53,9 »Gréb Mu wyznaczono miedzy bezboznymi, i w $§mierci swej byl [na réwni]
z bogaczem, chociaz nikomu nie wyrzadzit krzywdy i w Jego ustach ktamstwo

»20

nie postato™”.

d. grzech:
0o F héb, h.S1
6:30 10+ NATNE NAL7TAT?
hé.N T 1MeAT LAL HT X h2FAIPT?
Ksiega Hioba
6,30 ,Czyz jezyk moj jest wystepny? Czy podniebienie grzechu nie rozezna?”.

e. zbrodnia:
ooHoo-/ S+
26310 TAETF O+ hed AANTF - PFF0-g° 000PAT, +qPAFNF::
Ksiega Psalmow

”22

26,10 ,[...] wich reku zbrodnia, a ich prawica pelna jest przekupstwa””.

W przykladach zaczerpnietych z Biblii oraz zwiagzkach frazeologicznych i kolo-
kacjach ujawnia sie polisemiczno$¢ leksemu tenkol. Przy czym jego pole semantycz-
ne oscyluje wokét znaczen raczej pejoratywnych w rozumieniu kultury Zachodu.
Amharowie znani ze swej podejrzliwosci niechetnie otwieraja sie przed obcokrajow-
cami, co wiecej — pozostaja skryci nawet w stosunku do swoich pobratymcéw. Podczas
dialogu szczegdlnie skupiaja uwage na wyrazie twarzy, zmianie tonu oraz doborze stéw
rozmoéwcy. Odzwierciedlenia zawoalowanego zachowania rozméwcéw, zaréwno doty-
czace mowy, jak i samego zachowania interlokutoréw, odnalez¢ mozna w jezyku:

shewernt ‘bacznie kogo$ obserwowac, udajac przy tym, ze sie tego nie robi’,
tegerameme ‘udawaé, ze patrzy sie w jedna strone, podczas gdy patrzy sie
w przeciwng”™,

anegget’e ‘wplatac ostre stowa do milej i spokojnej rozmowy’,

agbo ‘zawoalowana lub niebezposrednia zniewaga'™,
gushema ‘akt obrazania kogo$ w niebezposredni sposéb’,

27

guriya nigigir ‘zawoalowana lub niebezposrednia obelga™,

* Tamze.

* Tamze.

* Tamze.

*T. L. Kane, dz. cyt., s. 658.
* Tamze, s. 1928.

* Tamze, S. 1250.

* Tamze, s. 1328.
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andebetu yetelek’eme ‘ten, kto dobiera stowa bardzo starannie i jest dyskretny’,
pochodzi od andebete ‘mowa, jezyk, ton, ostrze [K. K.]’*,

129

yeneger angeda ‘putapka stowna’,

130

anka silantiya(h) ‘rodzaj zgadywanki, podczas ktdrej uzywa sie obelg™,

lebet’a ‘ironia; udawana zgoda, ktora jest w rzeczywistosci krytyka™®,

shimut’ ‘niebezposrednia, podstepna krytyka'®,

boletik ‘polityka; ukryta strategia robienia zlych, podstepnych sztuczek’®,
k'ilmidosh ‘spos6b mieszania podczas rozmowy faktéw z fikcja', pochodzi od
k’elamede ‘sktadaé falszywe obietnice; schlebia¢ nieszczerze; opowiadaé histo-

rie, mieszajac w nich prawde z fikcjg™**.

Amharowie analizuja przebieg rozmowy tak, aby sie upewnié, czy nie sa pod-

stepnie obrazani. Znani s3 jako mistrzowie stowa, jednakze tego typu zachowanie

sprawia, iz s odbierani jako przebiegli oraz niechetni w kontaktach®.

Okreslenie tenkolennya i wigzace sie z nim cechy nie tycza sie wybranej, kon-

kretnej grupy spolecznej. Leksem ten stosowany jest rowniez w stosunku do kleru,

czyli najbardziej powazanej wsréd amharskich chrzescijan warstwy spoleczne;j.

Asma Giyorgis w swej stawnej historii ludu Oromo w ten sposéb ostrzega cesarza

Menelika II przed knowaniem duchownych:

AAHY hShU 2% 9°LahT hhUT+ TN [tenkol] MA@ NANTF
hALL-ATIPT hE19° R4 Tooe MNP 1 077 159 ho3 7
Przeto, o Panie, chrori Menelika od intryg kleru, poniewaz obawiam sig o niego, nie
o innych, i oszczed? mnie przed ich sidtami, poniewaz ja takze naleze do nich.
Amen®.

Co wiecej jedno z przystow: +INAT o1+ 1MI° 2 N&4-A.N hdN+:

,Przebiegla zakonnica [dodaje] kure do wielkanocnego ilbet [rodzaj postnego da-

nia]

"%, wprost inklinuje zte intencje kleru. W przypadku kultury tak silnie zwigzanej

*” Tamze, s. 1667.

* Tamze, s. 1239.

* Tamze, s. 1249.

% Tamze, s. 1223.

8 Tamze, s. 83.

2 Tamze, s. 570.

% Tamze, s. 867.

% Tamze, s. 680.

% R. K. Molvaer, dz. cyt., s. 125.

3% Asma Giyorgis, History of the Galla and Kingdom Sawd, w: Bairu Tafla (red.), Asma Giyor-
gis and his Work, Franz Steiner Verlag Wiesbaden GmbH, Stuttgart 1987, s. 118-119.

% M.-S. W. Maskal, dz. cyt., s. 66.
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z kosciolem i wiara chrzescijaniska tego typu zachowania jezykowe moga sie wyda-
wac obrazoburcze, jednakze funkcjonuja w mowie. Ich zastosowanie w kontekscie
zwigzanym z wiara moze $wiadczy¢, iz cecha ta jest tylko z pozoru negatywna. Za-
tem tego typu zachowanie nie musi oznaczac¢ awersji do innych, jest to raczej sposdéb
bycia, ktéry Amharowie zdaja sie bardzo sobie cenié.

Zwyczaj nie bycia dostownym lub wrecz uwielbienia dla wieloznacznosci jest
do tego stopnia zakorzeniony w $wiadomo$ci Amharéw, iz za mistrza stowa uwaza
sie tylko tego, ktérego wypowiedz jest pelna niejasnosci. Przy czym jeden z najwyz-
szych stopni kompetencji jezykowej i Swiadomo$ci uzycia mowy jest reprezentowa-
ny przez azmari ‘barda, wedrownego $piewaka, poete’. Historyk Asma Giyorgis w ten
sposéb opisuje ich kunszt uzycia stowa:

hoICT &k 77 097C SH LN+ Hooy R+1hd Hoohy +Z-d::
wenN? RT LY AN o017t hb.Laz: NNCE 70HT +7CF 6L
R028 - hO9CTF L.RT74+ h&ATYIP: NF0-19° h09 -0 R0 (-0
P h2N0F@-g° HHOPL NP E h07CT NSHPC R9LN0T - RAGP*::
Jednakze, okres kiedy amharski byt pierwszym jezykiem [w Etiopii] byt w swojej
istocie okresem obtudy. [Amharowie] obalili krélestwo Lasta, ktore istniato od
350 [lat]. Osoba, ktora mowi w ge'ez, tigrinya i arabskim nie zrozumie amharskie-
go. Tak naprawde Amhara moze nie zrozumie¢ stow drugiego Amhara. Nikt nie
rozumie azmar], kiedy ten $Spiewa w dobrym amharskim.

W tym wypadku zastosowanie leksemu tenkol, thumaczonego jako ‘obtuda’, jest
wyjasnione w dalszym kontekscie wypowiedzi historyka. Obluda rozumiana jest jako
brak jednoznacznosci wypowiedzi, ktéry prowadzi do braku zrozumienia, nawet
pomiedzy uzytkownikami tego samego jezyka, a nie celowe i swiadome zaktamanie.

Nawet wsréd innych ludéw Etiopii kultura Amharéw, a co za tym idzie takze
ich mowa, uwazana jest za pelna symbolizmu i metaforyki. Waga zachowania twarzy
i honoru jest tak silna, ze dzieci pomiedzy czwartym a dziesiatym rokiem zycia
uczone sg rozpoznawania oszczerstw oraz stosownych do nich odpowiedzi®. Natu-
ralng konsekwencja tego typu zachowan jest zle interpretowanie nawet neutralnych
wypowiedzi. Podejrzliwosé¢, bedaca gleboko zakorzeniong cechg, sprawia, iz Amha-
rowie zakladaja, ze intencje wiekszosci rozméwcoéw nie sg szczere. W takich oko-
liczno$ciach szczero$¢ wypowiedzi musi by¢ szczegélnie silnie podkreslona, aby
odbiorca miat pewnosé, iz nie jest oszukiwany. W tym celu uzywa sie z reguty lekse-
mu yimut, bedacego emfaza prawdomdwnosci®. Yimut jest derywatem pochodza-
cym od czasownika *mewete — mote ‘umiera¢, umrze¢, zgina¢’, metaforycznie ozna-

3% Asma Giyorgis, dz. cyt., s. 206-208.
% R. K. Molvaer, dz. cyt., s. 61-62.
% Ch. Rosen, dz. cyt., s. 60.
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czajgcym ‘naprawde, daje ci swoje stowo honoru™. Wystepuje na ogét w zwigzkach
frazeologicznych i idiomach odwotujacych sie do znaczen zwigzanych z prawdo-
moéwnoscia. W celu dodatkowego podkreslenia szczerosci wypowiedzi leksem yimut
moze zostaé¢ poprzedzony imieniem lub funkcja spoteczna osoby bedacej autoryte-
tem, np. haile selassie yimut alawk’im ‘ja naprawde nie wiem’, dost. ‘na $mieré/niech
umrze Haile Selassie, ale nie wiem’, czy abate yimut ‘daje ci swoje stowo honoru,
dost. ‘na $mier¢ mojego ojca’. Nie jest to wyrazenie kolokwialne, co wiecej uzywa sie
go w sytuacjach bardzo oficjalnych, np. w sadzie. Jezeli sedzia chce sie upewnié, ze
ktéras ze stron nie dopuszcza sie krzywoprzysiestwa, zadaje pytanie man yimut? kto
powinien umrze¢?*. Aby nie dopusci¢ sie obrazy majestatu sedziego oraz dowiesé
swojej niewinnosci oskarzony powinien odpowiedzie¢, uzywajac sformulowania
nigus (lub zamiast nigus imie sprawujgcego wtadze) yimut dost. ‘na $mieré kréla'.
Tylko w takim wypadku jego wypowiedz jest wolna od podejrzen i moze zosta¢
uznana za Szczera.

Wieloznaczno$¢ mowy Amharéw przejawia sie rowniez w poezji. Tradycyjne
wiersze przepelnione sg niedopowiedzeniami, ukrytymi znaczeniami, symbolika
stowa oraz samego znaku. Figura retoryczna, powszechnie stosowana przez amhar-
skich poetéw i odpowiadajaca tego typu zachowaniu, znana jest pod metaforyczng
nazwa seminna werk’ ‘wosk i ztoto’. Jest to rodzaj figury stownej odpowiedzialnej za
zestawienie brzmienia wyrazéw, pojedynczych sylab, badz calych werséw. Na jej
forme skladajg sie¢ dwie warstwy semantyczne. Pierwsza z nich, powierzchniowa,
nazywana jest sem ‘woskiem’, druga za$, niosaca w sobie ukryte znaczenie — werk’
‘ztotem’. Najogélniej seminna werk’ odnosi sie do réznego rodzaju figur retorycznych,
ktére ucielesniajg dwuznacznosé danej frazy. Dokladniej rzecz ujmujac, sklada sie
z zestawienia dwéch podmiotéw: ,wosku” oraz ,ztota”, ktére znajduja sie w apozycji.
Jednakze nosnikiem znaczenia jest na ogdt tylko jedno stowo, odpowiedzialne zara-
zem za sens ,wosku” oraz ,zlota”. Tego rodzaju zabieg jezykowy odréznia tradycyjne,
najbardziej cenione wiersze od pozostalych. Seminna werk’ najczesciej wystepuje
w poezji koscielnej, jednakze przepeiniona jest nimi takze twérczosé swiecka™.

Dzieki zawoalowanej grze stéw, sama poezja czesto znajduje zastosowanie jako
swego rodzaju bron, stuzaca do zaatakowania kogo$ w niebezposredni sposéb. Przy-
ktadem tego typu strofy k’ené moze by¢é wiersz zaadresowany do Negadrasa Tessemy
Eshete, ojca niegdy$ popularnego w Etiopii pitkarza, Ato Yednekatchew Tessemy.
W tym wypadku poeta zostal poproszony o napisanie pochlebnego utworu na cze$é
samego Negadrasa, ktéry zostat stawnym urzednikiem po walce o wyzwolenie:

#T. L. Kane, dz. cyt., s. 304.

“ Tamaze, s. 304.

* Tamze.

* D. N. Levine, The Flight from Ambiguity, The University of Chicago Press, Chicago 1985,
8. 25-27.
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ARUAT E QLA RA7HC FCi

N1%L-F1 71 hCNT NEBL %

Czy nie widzisz, czy nie widzisz taski Pana,

Kiedy nasza flaga jest spokojna [w czasach pokoju], patriota sie bawi.

Ukryte znaczenie — ,ztoto” — zakamuflowane jest w stowie hC& arbennya ‘pa-
triota, bohater'. Wyraz ten jednoczesnie stuzy podkresleniu zalet Negadrasa, jak
i obrazeniu go, gdyz rozdzielajgc je na ar ‘ekskrementy’ i bennya ‘na nas’ cala fraza
zyskuje nowe znaczenie ,Kiedy nasza flaga jest spokojna, gbwno bawi sie¢ nami” (po-
przez nakazywanie sporzgdzania wierszy na swoja czes¢ i chwate).

Dwuznaczno$¢ seminna werk’ w pewien sposob symbolizuje zycie Amharow,
ktérzy z jednej strony unikaja dostownych wypowiedzi nawet podczas codziennej
rozmowy, z drugiej za$ w trakcie stuchania staraja sie analizowa¢ kazde poszczegdl-
ne stowo drugiego rozméwecy. Jak odnotowal Donald N. Levine, ,As an Ethiopian
anthropologist once told me, wax and gold is far more than a poetic formula; it is the
Amhara <<way of life>>"*’, Przy czym najmniej jasng figura stylistyczng, sktadajaca
sie na skomplikowany system seminna werk’, jest w poezji amharskiej wist’ weyra
‘wnetrze drzewa oliwnego’. W tym wypadku uwidoczniony jest tylko ,wosk”. Niejed-
nokrotnie aby zrozumieé ,zloto”, stuchacz musi zna¢ okolicznosci, w ktérych po-
wstal wiersz. Za$ sam tworca w wielu wypadkach zataja przed odbiorcami jakiekol-
wiek szczegoly, ktore moglyby poméc w zrozumieniu ukrytego znaczenia®. Jest to
najwyzej ceniona figura retoryczna w poezji amharskiej. Co wiecej, ta koncepcja
swiadomego ukrywania znaczenia odzwierciedla sie¢ takze w mowie potocznej ,[...],
ambiguous discourse functions generally as a preferred medium either for revealing
realities or for obfuscating them”*,

Wieloznaczno$¢ wypowiedzi Amharéw, jak réwniez ich podejrzliwo$é co do
szczeroSci intencji rozméwcy, zdaja sie czyms$ wiecej niz tyko sposobem bycia.
Swiadczg one o o$wieceniu, swego rodzaju inteligencji, szczegélnie pozadanej w tym
kregu kulturowym inteligencji. Najwyzszg forma tego typu $wiattosci intelektu jest
przy tym poezja git'im, ktéra w swej tradycyjnej formie byla i jest zarezerwowana
tylko dla mistrzéw stowa, czyli tych, ktérzy do perfekcji wyszkolili umiejetnosé
ukrywania prawdziwego znaczenia. W $wietle takiej interpretacji seminna werk’ nie
jest jedynie zbiorem figur stylistycznych — to swoista filozofia zycia. Co wiecej, ,wosk
i zloto” jest dystynktywna cechg kultury, odrézniajacg Amharéw od innych nacji,
stanowigca istotna ceche ich tozsamosci. Samo ,zloto”, a wiec ukryte znaczenie wer-
su, okreslane jest czesto mianem mist’7r, oznaczajacym ponadto ‘tajemnice, dyskre-

% Za: http:/[www.meskot.com/qene.htm [30.08.2012].
“D.N. Levine, dz. cyt., s. 18.

4" Tamze, s. 27.

# Tamze, s. 29.
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cje, sekret, niewiadoma, ukryte znaczenie, wewnetrzne znaczenie, najSwietszg ta-

jemnice sakramentu'®

. Przy czym tego samego leksemu w derywowanej formie
mist'irennya ‘dzielenie sie sekretem; kto$, kto jest czescig tajemnicy, powiernik, bliski
przyjaciel’ uzywa si¢ w kolokacji mistirennya balinjera w celu okreslenia mozliwie
najblizszego z przyjaciot, czyli takiego, ktéremu mozna powierzy¢ nawet sekret.

Ztozonos¢ koncepcji tenkol, ujawniajaca sie w analizie leksykalnej tegoz stowa,
jak réwniez rozbudowana idea niejednoznacznosci manifestowana w poezji amhar-
skiej, kaza przypuszczad, iz tego typu zachowanie jest uwarunkowane filozofia zy-
ciowa Amhardw, a nie ich sktonno$ca do bycia przesadnie podejrzliwymi. Zarzucane
im cwaniactwo nie jest konsekwencja celowej zlosliwosci. Mimo iz zachowanie to
czesto jest odczytywane jako defensywne, w szczegélnosci przez obcokrajowcédw
odwiedzajacych Etiopie, to w swojej istocie jest ono efektem systemu wartosci przy-
jetego przez Amharéw.

W rozumieniu kultury Zachodu nieprawdopodobne jest, ze Amharowie sa w sta-
nie si¢ porozumie¢, mimo pelnych niejasnosci oraz ukrytych znaczen wypowiedzi. Na
szczeg6lng uwage zastuguje nietypowy, w pojmowaniu kultury Zachodu, scenariusz
komunikacji, na ktéry sktada sie nie tylko zawity sposob wypowiadania sie, ale réwniez
wnikliwa analiza rozméwcy. Takie zachowanie, postulowane nie tylko przez jezyk, ale
réwniez przez caly zesp6t zachowan towarzyszacych konwersacji, jest skutkiem proce-
su poznania, ktéry zachodzi w czltowieku od jego najmlodszych lat.

A human child understand herself as an intentional agent, and so she automati-
cally starts to see others as intentional agents as well. Later, she comes to under-
stand herself as a mental agent (as having her own beliefs and thoughts that need
not be generally shared or valid), and so she, again automatically, starts to see
others as mental agents as well”.

W konsekwencji cztowiek zdolny jest do poznawania §wiata poprzez innych lu-
dzi, nie tylko dzigki osobistemu doswiadczeniu. Za$ sama konwersacja zaklada ana-
lize zaréwno siebie, jak i drugiego rozmdwecy, skutkiem czego mozliwe jest zrozu-
mienie czyjejs§ wypowiedz, gdyz owo zrozumienie nie ogranicza si¢ jedynie do
doznan, przezy¢ i mysli jednostkowego podmiotu poznajacego. ,Therefore,
knowledge of language is indeed mutually shared, and cannot be transmitted other-
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wise than by social learning”™'. W takim wypadku naturalnym nastepstwem ,rozu-
mienia innych, jak siebie samych”, zdaje sie by¢ odzwierciedlenie tego zachowania

w jezyku, zaréwno w pojedynczych stowach, jak i w calych konstrukcjach jezyko-

*T. L. Kane, dz. cyt,, s. 223.

% A. Verhagen, Constructions of Intersubjectivity. Discourse, Syntax, and Cognition, Oxford
University Press, New York 2005, s. 2.

' Tamze, s. 3.
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wych. Biorac za podstawe teorie intersubiektywnosci mowy ludzkiej, nie dziwi fakt,
iz mimo niedopowiedzen oraz wieloznaczno$ci mowy i twérczosci literackiej Amha-
réw, sg oni w stanie bez wiekszych przeszkdd si¢ porozumieé. Polisemia pojedyn-
czych stéw, czy tez calych konstrukcji jest jedynie nastepstwem tego typu zachowa-
nia, a nie jego przyczyna.

*okk

W s$wietle tych danych nalezy zweryfikowa¢ poglad na temat amharskiego ten-
kol, czyli ‘cwaniactwa’. Z jednej strony cecha ta odwotuje sie do negatywnych przy-
miotéw, takich jak: nieszczero$é, intryganctwo czy tez robienie sztuczek i forteli
majacych zaszkodzié drugiej osobie. Ponadto konotuje wieloznaczno$¢é wypowiedzi,
zardwno w mowie codziennej, jak i w poezji. Jednakze z drugiej strony tego typu
zachowanie nie jest odbierane jako z gruntu zle. Co wiecej, zdaje sie ono cecha
wspdlng wiekszosci Amharéw. Morfem te-, poprzedzajacy wspoétczesna forme cza-
sownika tenkole, dodatkowo podkresla, iz kodowane znaczenie jest rozumiane jako
swoista norma czy tez zwyczaj. Bycie tenkolennya zdaje si¢ konsekwencja wielo-
znaczno$ci wypowiedzi, swego rodzaju strategia, w ktérej interlokutorzy musza za-
chowa¢ czujnos¢. Sama za$ niejednoznaczno$¢ jest czyms wiecej niz tylko strategia
przetrwania i ochrony wtasnych intereséw. To caly zespét doswiadcezen, sktadajacy
sie na swoista filozofie Amharéw, postulowana takze przez jezyk. W takim wypadku
nic wiec dziwnego, iz za mistrza stowa uwaza si¢ tego, kto wyszkolit do perfekeji
umiejetnos$¢ subtelnego uzycia jezyka, czyli cztowieka, ktéry jednoczesnie operuje
wieloznacznoscia stdéw, ale i dostrzega zakamuflowane watki w cudzych wypowie-
dziach. Taki czlowiek wykazuje sie szczegdlng czujnoécia oraz inteligencja, stad tez
jedna z eksplikacji znajdujaca sie w stowniku amharsko-amharskim definiuje tenko-
lennya jako ‘cztowieka dzialajgcego rozumem’™. Niejednoznaczno$é postulowana
takze przez leksem tenkol nie jest powodem braku zrozumienia pomiedzy rozméwcami,
gdyz kazdy Amhara posiada w mniejszym lub wiekszym stopniu taka umiejetnosc.

Wieloznaczno$¢é oraz symbolika mowy i zachowania sg jednymi z przymiotow
sktadajacych sie na tozsamos¢ indywidualng oraz etnicznag Amharéw. Przy czym na
wyobrazenie o sobie samym, czyli o jednostkowej roli czlowieka w spoteczenstwie,
skladaja sie gléwnie dwa czynniki — tozsamo$¢ osobowa, zwana réwniez indywidu-
alng oraz tozsamo$¢ spoleczna, z ktérej w konsekwencji wynika przynalezno$é do
danej grupy®. Jednym z najwazniejszych czynnikéw skladajgcych sie na tozsamosé
etniczna jest wyodrebnienie dystynktywnych cech réznicujacych dang kulture
w stosunku do innych. W tym przypadku istotnym wydaje sie podziat ,swoi” (my) —

* amarnnya mezgebe k’alat, artistik matemiya bét, Addis Abeba 1970, s. 1264.
53]. A. Fishman, O. Garcia (red.), Handbook of Language and Ethnic Identity. Disciplinary and
Regional Perspectives, t. 1, Oxford University Press, New York 2010, s. 18.
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,hie swoi” (inni) — ,obcy”, przy czym wyodrebnienie cech dywersyfikujacych dane
spoteczno$ci zachodzi juz na poziomie ,swoi” — ,nie swoi”: ,Integracja wlasnej grupy,
swiadomo$¢ jej odrebnosci i szczegblnego charakteru dokonuje sie w konfrontacji —
w zasadzie — z <<nie swoimi>> i jest to podstawowa plaszczyzna wyrézniania
<<swoich>>"*. Tutaj istotny jest rdwniez fakt, Ze jesli dana cecha wartosciowana jest
w dodatni sposéb, cztonkowie danej grupy etnicznej lub etnolingwistycznej moga ja
zaanektowaé w celu zwiekszenia wlasnej wartosci oraz pozycji w spoteczenstwie®™.
Jezeli za pozytywna ceche, co wiecej odrézniajaca ,swoich” od ,nie swoich”, w spo-
tecznosci Amharéw uwaza sie wieloznaczno$é, w konsekwencji jest ona powielana
przez wiekszo$¢ czlonkéw tej grupy. Amharowie znani sa ze swojej dumy wobec
dziedzictwa jezykowego, co wiecej — chelpia sie wieloznacznoscig swej mowy. Jezeli
w rozumieniu kultury Zachodu za najwyzsza forme kompetencji jezykowych uwaza
sie wyrazanie stowami wlasnych mysli, w przypadku kultury Amharéw bedzie zu-
pelnie inaczej. Z podkresleniem, ze niejednoznaczno$¢ nie powinna by¢ tutaj odbie-
rana jako zachowanie defensywne, w ogéle powinna oprze¢ sie jakiemukolwiek
warto$ciowaniu, gdyz stanowi ona ceche stricte kulturows, postulowang takze przez
jezyk oraz szereg zachowan towarzyszacych konwersacji. Tego typu postepowanie
odzwierciadla sie w jezyku, konkretnie w poezji pod postacia figury stylistycznej
zwanej seminna werk’ ‘wosk i ztoto’ oraz m.in. w znaczeniu zakodowanym w postaci
rzeczownika tenkolennya, rozumianym jako ‘przebiegly’. Przy czym przymiot bycia
niejednoznacznym uwazany jest przez samych Amharéw za pozytywny, a zdolnos¢
ukrywania prawdziwych znaczen za ceche wrecz oczekiwana. Stad tez mistrz stowa
jest cztowiekiem, ktéry wyszkolil te umiejetnosci do perfekeji.

54 1., Mr6z, Swiadomosciowe czynniki dystansu etnicznego, ,Etnografia Polska” 23 : 2,1979, s.158.
% ]. A. Fishman, O. Garcia (red.), dz. cyt., s. 20.
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Grammatica linguae amharicae
Hioba Ludolfa (Frankfurt, 1698) —
najstarsza gramatyka jezyka amharskiego

W niniejszym artykule po przedstawieniu postaci ojca nowozytnej europejskiej
etiopistyki, Hioba Ludolfa, postaram si¢ dokona¢ analizy jednego z jego dziet —
Grammatica linguae amharicae, pierwszej europejskiej gramatyki jezyka amharskie-
go, pod katem jego znaczenia dla poznania historii tego jezyka.

Podstawowe wiadomosci o jezyku amharskim

Ambharski nalezy do grupy jezykéw semickich, a w jej obrebie do jezykow zwa-
nych etiopskimi badz etiosemickimi'. Wedtug ostatniego spisu powszechnego prze-
prowadzonego w Etiopii w 1994 r. stanowi on pierwszy jezyk dla okoto 17 milionow
ludzi, co czyni go drugim najwiekszym jezykiem semickim pod wzgledem liczby
uzytkownikéw po arabskim®. Z uwagi na wielowiekowa dominacje amharskojezycz-
nej ludnosci w etiopskich strukturach wladzy jezyk ten jest rozpowszechniony takze
poza macierzystym obszarem i stanowi gtéwny jezyk wehikularny Etiopii, co znala-

zlo odzwierciedlenie w przyznaniu mu statusu working language® w konstytucji

' Ang. Semitic Languages of Ethiopia, Ethio-Semitic badz z rzadka Eritrean and Ethiopian Se-
mitic. Inne jezyki z tej podgrupy to gyyz (go‘sz), tigrinia, tigre, harari, argobba oraz grupa
jezykow/dialektéw guragie. Podstawa wyodrebnienia tej podgrupy (oprécz sytuacji geogra-
ficznej, tj. wystepowania na terenie Etiopii i Erytrei) sa wspélne cechy jezykowe. Por.
R. Hetzron, Ethiopian Semitic. Studies in Classification, Manchester University Press, Manches-
ter 1972, s. 4-8.

* G. Hudson, Linguistic analysis of the 1994 Ethiopian census, ,Northeast African Studies” 6 : 3,
1999, s. 89-108.

8 Amh. ydsara g"anqg”a. Amharski jako jedyny jezyk zostal w jakikolwiek sposéb wyrézniony
w konstytucji.
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z 1995 r. Na szerokim tle jezykow afrykanskich amharski mozna uzna¢ za jezyk do-
brze opisany. Stale rosngce piSmiennictwo amharskie obejmuje teksty adresowane
do wszelkiej masci odbiorcéw, a mass media nadajace w tym jezyku s3 liczne
i zréznicowane.

Czytelnik zainteresowany poznaniem jezyka amharskiego ma obecnie do dys-
pozycji wiele gramatyk w najwazniejszych jezykach europejskich, a takze po amhar-
sku. W Europie poczatki badan nad jezykiem amharskim (jak réwniez nad sama
Etiopig) wigzg sie nieodlgcznie z osoba H. Ludolfa. Jego wydana w 1698 r. Grammati-
ca linguae amharicae budzi do dzi$ szacunek swojg skrupulatnoscia, zdumiewajaca
zwazywszy zwlaszcza pionierski charakter dzieta®. Rzadko zwraca sie natomiast
uwage, ze Grammatica... nie jest jedynie zabytkiem nauki i $wiadectwem nadzwy-
czajnych horyzontéw jej autora, ale tez cennym Zrédlem do badania gramatyki hi-
storycznej jezyka amharskiego.

Trzeba bowiem pamietaé, ze gdy H. Ludolf wydal swoja gramatyke, amharski
dopiero zaczynal by¢ jezykiem pismiennictwa. Od starozytnosci jezykiem admini-
stracji i literatury byt w Etiopii ga‘ez, zas jako moment zwrotny w zdobyciu przez
amharski jego obecnego statusu wskazuje sie 1855 r., kiedy to powstata pierwsza
kronika cesarska w jezyku amharskim®. Teksty z wczeséniejszego okresu nie zostaly
dotychczas w wigkszosci wydane ani calosciowo opracowane, zapewne dlatego, iz
wiekszo$¢ zawierajacych je rekopiséw nigdy nie trafita do Europy, a ich poznanie
byto mozliwe dopiero dzigki rozwinigciu badan terenowych w samej Etiopii’. Wéréd
tych najstarszych zabytkéw amharskiego mozna wyrdznié¢ nastepujace gatunki: pie-
$ni na cze$¢ cesarzy etiopskich, szereg dziel teologicznych, glosy i objasnienia
w pomocach do nauki go‘saz zwanych sdwasaw, traktaty medyczne, komentarze bi-
blijne ‘andamta’, fragmenty kronik krélewskich®. Teksty te pozwalajg poczynié sze-

* Pelne dane: H. Ludolf, Grammatica linguae amharicae quae vernacula est Habessinorum,
prostat apud Johannem David Zunerum, Francofurti ad Moenum 1698. Numery stron w dal-
szej czesci odnosza sie do tego wydania. W 1986 r. ukazat sie reprint.

5 J. Mantel-Niecko, Ethiopian Literature in Amharic, w: B. W. Andrzejewski, S. Pilaszewicz,
W. Tyloch (red.), Literatures in African Languages, Cambridge University Press, Cambridge
1985, s. 303.

® W literaturze przedmiotu okresla si¢ ogélnie jezyk tych tekstow jako Old Amharic, co thi-
macze jako staroamharski. Nalezy jednak pamietaé, ze mamy tu do czynienia z korpusem
tekstow zréznicowanych chronologicznie (od XV do XIX w.) i dialektalnie.

" Komentarze te, dopiero od niedawna poddawane badaniom naukowym, sg nie tylko cen-
nym materiatem jezykowym, ale przede wszystkim $wiadectwem bogatej tradycji intelektu-
alnej Etiopczykow i ich orientacji w piSmiennictwie Chrzescijanskiego Wschodu. Pionierskim
i fundamentalnym dzielem na temat ‘andomta pozostaje: R. W. Cowley, The Traditional In-
terpretation of the Apocalypse of St. John in the Ethiopian Orthodox Church, Cambridge Univer-
sity Press, Cambridge 1983.
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reg spostrzezen na temat najdawniejszych dziejow jezyka. Rownie waznym Zrédiem
— wyjatkowym, bo powstalym poza Etiopia — jest wlasnie gramatyka H. Ludolfa.

Nim przejde do analizowania form jezykowych z Grammatica..., warto przy-
pomnieé pokrétce postaé jej autora i tto powstania dzieta®.

Hiob Ludolf — czlowiek i dzieto

Portret H. Ludolfa
(za: L. Bechstein, Zweihundert deutsche Mdnner, Leipzig 1854)

H. Ludolf urodzil sie¢ w 1624 r. w Erfurcie (Turyngia). W wieku 15 lat podjat na
uniwersytecie w rodzinnym miescie studia w zakresie medycyny i prawa, ale uczesz-
czal tez na zajecia z jezykéw orientalnych. Ukonczywszy studia w 1645 r. udat sie do

® Por. S. Strelcyn, Materiaux pour U'étude de l'ancien amharique, ,Journal of Semitic Studies”
9:1,1964, S. 257-264.

9 Zarys biografii H. Ludolfa na podstawie: E. Hammerschmidt, Athiopistik an deutschen Uni-
versitdten, Franz Steiner Verlag, Wiesbaden 1968, s. 7-11; I. U. Kra¢kovskij, Vvedenie v éfiopskuii
filologiii, 1zdatel'stvo Leningradskogo universiteta, Leningrad 1955, s. 54-56; S. Uhlig, Ludolf,
Hiob [hasto], w: Encyclopaedia aethiopica, Vol. 3: He-N, S. Uhlig (red.), Harrassowitz Verlag,
Wiesbaden 2007, s. 601-603.
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Lejdy, gdzie kontynuowat studia nad jezykami. W 1648 r. otrzymat posade korepety-
tora w domu barona von Rosenhahna, szwedzkiego ambasadora w Paryzu, na ktdre-
go polecenie udat sie rok p6zniej do Rzymu, by w tamtejszych archiwach poszukiwaé
szwedzkich dokumentéw.

W Rzymie mialo miejsce wydarzenie, ktére zawazylo na dalszej karierze H. Lu-
dolfa, a byto nim spotkanie z etiopskim mnichem Gorgoryosem w watykanskim
klasztorze Santo Stefano dei Mori. Gorgoryos (okoto 1595-1658) pochodzil (wedle
wlasnego $wiadectwa) z arystokratycznego rodu amharskiego. W okresie silnych
wplywow jezuickich w Etiopii, Gorgoryos przeszed! na katolicyzm i zostat sekreta-
rzem patriarchy Afonso Mendesa. Po wygnaniu katolikéw z Etiopii w 1632 r., tutal sie
po $wiecie, by w koncu osia$¢ we wspomnianym klasztorze w Watykanie. Gorgoryos
czas wspdlnych rozmoéw i wielotomowej korespondencji spisywat H. Ludolf w swo-
ich kolejnych dzietach.

H. Ludolf mégt w pelni poswieci¢ sie studiom wlasciwie dopiero po 1676 r., juz
jako dojrzaly cztowiek. Do Etiopii nigdy nie pojechal; mimo staran nie nawigzat ko-
respondencji z zadnym z jej cesarzy, dostojnikéw czy uczonych. Po $mierci Gorgory-
osa, ktéry utonat podczas podrézy z Rzymu do Etiopii w 1658 1., swoje informacje na
temat Etiopii czerpal H. Ludolf gléwnie z korespondencji z hodzg Muradem, Ormia-
ninem petnigcym obowigzki posta w stuzbie wladcéw Etiopii”. H. Ludolf zmart we
Frankfurcie nad Menem w 1704 r. i do czasu Augusta Dillmanna (1823-1894) jego
dzieta byly dla calej europejskiej nauki podstawowym zrédtem do poznania Etiopii.

Grammatica... jako zrédto do badan nad jezykiem amharskim

Jego gramatyka, napisana dla ,tych, ktérzy pragng rozmawiaé ze starozytnym
jako i przestawnym chrze$cijaniskim narodem”, zostala wydana w 1698 r. We wstepie
(f. 2v) zaznacza autor, ze cho¢ w Etiopii méwi sie¢ wieloma jezykami, to amharski
»Wszyscy najpierwsi i najwazniejsi w catym krolestwie znajg i rozumiejg”. Opisuje tez
streszczone powyzej okolicznos$ci powstania dzieta i swojg wspoétprace z Gorgoryo-
sem oraz przywoluje swoje wlasne opublikowane prace na temat Etiopii.

" O historii tego klasztoru zob. M. Chaine, Une monastére éthiopien a Rome au XV et XVI sié-
cle, b.w., Beyrouth 1911. Klasztor petnil do XIX w. (réwniez po §émierci ostatnich zakonnikéw)
funkcje domu goscinnego dla Etiopczykéw odwiedzajacych Rzym. Obecnie kosciét funkcjo-
nuje pod nazwga Santo Stefano degli Abissini.

" O tej nadzwyczajnie wprost barwnej postaci zob. R. Pankhurst, The history of Ethiopian-
Armenian relations, ,Revue des Etudes Arméniennes” 12,1977, s. 294-310.
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H. Ludolf podzielit swoje dzielo na sze$¢ ksiag”, wsrdd ktérych postaram sie
zwrdci¢ uwage na fragmenty szczegdlnie ciekawe z jezykoznawczego punktu widze-
nia. Skadingd nawet pobiezna obserwacja pokazuje, ze réznice w stosunku do jezyka
wspolczesnego nie sa znaczne. Jednoczesnie wyciaganie pewnych wnioskéw z tekstu
H. Ludolfa jest utrudnione o tyle, iz amharski nie mial wéwczas (a w pewnym stop-
niu nie ma nadal) zestandaryzowanej ortografii, a autor ogélng koncepcje pracy
zaczerpnat ze swojej gramatyki gyyz z 1661 r., na ktdra czesto sie powotuje. Trudno
zatem rozstrzygnaé przyktadowo, czy pisownia 1(1CT (ndbbdirah, por. gy. 11NChH
nabbarka, amh. 1(1CVU ndbbdrah)® jest archaizacja majgcg upodobnié¢ amharski do
gyyz czy tez istotnie wskazuje na rozréznienie w wymowie [h] i [h]. Dalsze trudno-
Sci to ograniczone mozliwosci taciny w oddawaniu form amharskich™ i wreszcie sam
pionierski charakter dzieta, ktére H. Ludolf pisal, nie majac od dawna kontaktu
z zadnym native speakerem — wielokrotnie zreszta w samym tekscie dat wprost wy-
raz swoim watpliwosciom®.

Przechodzac do obserwacji jezykowych, w warstwie fonologicznej daje sie zau-
wazy¢ zachowanie [h] (w trzech réznych wariantach ortograficznych) tam, gdzie we
wspolczesnym jezyku przeszto ono w ['] lub w samogloske [a], badz tez zaniklo, np.:

hand (s. 39) ‘jeden’. por. amh. ’and, tigrinia hanti, silte ’add,
yalhaq (s. 42) ‘bardziej’, por. amh. yalaq, gy. yalhaq,

‘amahrallehu (s. 14) ‘lituje si¢’, por. amh. ‘amarallehu, gy. "amhar,
‘ashayyd (s. 29) ‘pokazal’, por. amh. asayyi.

Zaswiadczona jest spirantyzacja [k] > [h] w kontekstach innych niz obecnie, jak
na przyklad w bezokoliczniku czasownika z drugg spéigloska rdzenna [k], np.
mdnhdr od ndkkdrd (s. 13, amh. mdnkdr). Palatalizacja, proces bardzo istotny w mor-
fologii amharskiego, wydaje si¢ nieobowigzkowa w niektérych kontekstach, gdzie
dzi$ zachodzi zawsze, np. bali méw?! (r. z.) zamiast amh. bay.

W zakresie morfologii czasownika charakterystyczne jest, ze podajac paradygmaty
odmiany czasownika, formy zwane imperfectum prostym oddawane sa przez tacinskie
Sfuturum, np. ‘addrg ‘zrobie’ (s. 15). W jezyku wspoélczesnym forma ta tylko w specyficz-

** Liber I De orthographia, Liber II De etymologia, Liber III De nomine, Liber IV De pronomine,
Liber V De particulis, Liber VI De syntaxi.

¥ W dalszej czesci w przykladach zastosowano skréty gy. — gyyz, amh. — wspdlczesny amharski.

* Przyktadowo, forme okreslang jako imperfectum proste, wlasciwie niemozliwg do przethuma-
czenia, gdyz nie stojaca nigdy samodzielnie, H. Ludolf konsekwentnie oddaje tacinskim czasem
przysztym, np. awdidd ‘bede kochat' (s. 6), ‘addrg ‘bede robit (s. 15). Czy rzeczywiscie imperfectum
proste moglo wystepowac¢ samodzielnie w takim znaczeniu (co poswiadczajg inne teksty staroa-
mbharskie), czy tez jest to tylko przyblizona préba thumaczenia, trudno osadzic.

* Jak sam pisze: Igitur me saepe conjectare oportebat, ad quem Locum In Grammatica status
& formatio alicujus vocis referenda esset, s. 3.
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nych wypadkach stoi samodzielnie, natomiast nigdy nie moze by¢ orzeczeniem zdania
gléwnego. W staroamharskim zaswiadczone sa przypadki wystepowania imperfectum
prostego jako formy finitywnej, ale raczej nie w charakterze czasu przysztego'.

'i-nd. 2.
PRMEL TRUCT : HAME : AF44 1!

| GRAMMATICA
LINGUA AMHARICA

Quz vernacula eft

HABESSINORUM

IN USUM EORUM QUI CUM ANTIQUA
HAC ET PRECLARA NATIONE CHRISTIANA
CONVERSARI VOLENT, EDITA.

Plura babes in Prefatione.

AUTORE

Ilobo LuUnpoLFo.

'FRANCOFURTI AD MOENUM,
Proftacapud JOHANNEM DAVID. ZUNNERUM,

Imprefit MARTINUS JACQUETUS.
Anno Chaifti I3 12¢ xcvrin.

Strona tytulowa Grammatica linguae amharicae

Czasownik ndabbdrd, ktéry obecnie klasyfikowany jest jako utomny (ma formy
tylko dla perfectum oraz niektére derywaty nominalne), ma u H. Ludolfa (s. 12) peina
odmiane w znaczeniu ‘jestem, trwam pozostaje’. Jako prefiks pierwszej osoby liczby
mnogiej imperfectum i iussivus podaje H. Ludolf na- zamiast wspdtczesnego ‘anna-

*® Przyktady imperfectum prostego jako orzeczenia zdania gléwnego por. np. S. Strelcyn, Les
Mystéres des Psaumes, traité éthiopien sur l'emploi des Psaumes (amharique ancien), ,Bulletin
of the School of Oriental and African Studies” 44 : 1, 1981, s. 80, takze w zataczniku do grama-

tyki H. Ludolfa mamy ‘andgras “dicam tibi” (s. 59).
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np. nowddalldn ‘kochamy’ (s. 21). Identyczng postaé ma ten prefiks w gyyz, tigrinia
i harari. Nieregularny czasownik ‘ald ‘méwi¢’ ma w imperfectum trzeciej osoby liczby
pojedynczej forme yabhalal (amh. yalal, s. 32). Kopula ma formy identyczne jak
obecnie z wyjatkiem trzeciej osoby liczby mnogiej, gdzie ma postaé ndwaco (s. 33).

Ambharski wykladnik dopelnienia blizszego -(a)n inaczej niz w jezyku wspoétcze-
snym moze sta¢ przy rzeczowniku nieokreslonym, np. windon ‘mezczyzne’ (s. 41), przy
czym s3 podane takze przyklady na -(2)n dotgczone do rzeczownika okreslonego™.

Oprdcz wyrazenia wzglednego typowego dla obecnego jezyka, spotyka sie kon-
strukcje yd + imperfectum proste, np. yd’aynordw ktérego nie ma’ (amh. yaimmay-
nordw, s. 50) lub yayag”iddal ‘ktérego nie brakuje’ (amh. yammayag”dddal s. 59)*.

Formy zaimkéw wykazujg nieznaczne réznice w stosunku do jezyka wspoétcze-
snego. Sufiks dopelnieniowy trzeciej osoby rodzaju zenskiego brzmi przy perfectum -
wa zamiast -at ‘jg, jej’ (s. 30), natomiast forma przy imperfectum jest taka sama jak
obecnie. Zaimek ,oni” ma posta¢ ‘srsaco, analogiczna forma we wspétczesnym jezy-
ku pelni funkcje zaimka grzecznosciowego. Zaimki wskazujace typu -zzih, -zziya
obecnie przytaczane do przyimkéw wydaja sie traktowane przez H. Ludolfa jako
formy samodzielne o postaci zeh ‘ten’, zehac ‘ta’ (s. 43).

Zaswiadczonych jest kilka przyimkéw nieobecnych w jezyku wspoétczesnym,
np. bd’antd ‘o, naprzeciw’ (s. 46), haydntd ‘zamiast’ (s. 47), karkal ‘oprécz’ (s. 48). Cha-
rakterystyczna dla staroamharskiego i wspominang u Ludolfa partykulg jest pytajace
-n(a), np. ‘adddrun ‘czy spoczeli? (s. 47).

W zakresie sktadni zaswiadczone sg, obok sktadni identycznej ze wspdtczesna,
przypadki odwrotnej niz wspoétczesnie kolejnosci elementéw we frazie dopelnia-
czowej, np.:

fattariydsamay ‘stworzyciel niebios’ (s. 48)
stworzyciel Gen/niebiosa

mdhards ydmadr ‘oranie ziemi’ (s. 49)
oranie Gen/ziemia

7 O réznicach w stosowaniu tego morfemu miedzy staroamharskim a wspélczesnym
amharskim zob. R. Richter, Some linguistic peculiarities of Old Amharic texts, w: Katsuyoshi
Fukui, Eisei Kurimoto, Masayoshi Shigeta (red.), Ethiopia in Broader Perspective. Papers of the
XIIIth International Conference of Ethiopian Studies, Kyoto 12-17 December 1997, Shokado Book
Sellers, Kyoto 1997, s. 543-551.

*® Szerzej o tym zjawisku zob. G. Goldenberg, The Semitic Languages of Ethiopia and Their
Classification, ,Bulletin of the School of Oriental and African Studies” 40 : 3,1977, s. 488.
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W tekscie ciaglym pojawiaja sie frazy, w ktérych dopelnienie stoi po czasowni-
ku, np.:

yasdttawal yasawan yakal (s. 54) ,on da mu, ile mu bedzie potrzebne™.

da¢/IMPERF/3Pl-jemu Gen-by¢ potrzebnym/PERF-jemu-Acc ilo§é

Zakonczywszy wyklad gramatyki, H. Ludolf zamieszcza kilka zalacznikéw.
Szczegolnie interesujgcy jest pierwszy z nich, czyli amharska wersja jedenastego
rozdzialu Ewangelii wedlug $w. Lukasza, wraz z objasnieniami gramatycznymi do
poszczegolnych wyrazéw (s. 54-56). Najstarsze znane pelne amharskie ttumaczenie
Nowego Testamentu pochodzi z 1814 r.** Obecnos¢ tego fragmentu moze wskazywacé
zatem, ze we wczesniejszym okresie byly w obiegu przynajmniej fragmenty Biblii
w jezyku amharskim™.

Kolejny ciekawy zalacznik to formulae loquendi (s. 57-58) czyli powitania i po-
zegnania oraz proste pytania w rodzaju ,skad jeste$?”, ,co znaczy to stowo?”. By¢
moze Ludolf zamiescit ten zalacznik z mys$la o podréznikach, ktérzy spetnia jego
nigdy nieziszczone marzenie pojechania do Abisynii*.

Pozostale zataczniki to katolicki Symbol Apostolski, wiersz na cze$é Marii napi-
sany przez Gorgoryosa oraz tekst religijny znaleziony inter schedas Zthiopicas Bi-
bliothecee Seguieriance (s. 59)%.

¥ Wiecej przyktadéw ze staroamharskiego zob. np. S. Strelcyn, Les Mystéres des Psaumes...,
s. 8o.

** L. kykowska, The Mechanisms and Directions of the ‘Modernisation’ of the Ethiopian Bible
Translations (Ge’ez and Amharic) between the 14th and the 21st Centuries, w: B. Podolak,
A. Zaborski, G. Zajac (red.), Oriental Languages in Translation. No 2, Polish Academy of Scien-
ces Press, Cracow 2005, s. 151-153.

* 0 okoliczno$ciach powstania tego tekstu pisze H. Ludolf m.in. ,Est apud me ipsum Grego-
rii autographum, correctionibus & lituris illius manus, & mendus nonnulis refertum”
(s. 53). By¢ moze nalezy rozumie¢ stad, ze ttumaczenie zostato dokonane ad hoc z gyyz na
prosbe H. Ludolfa. Innym wyjasnieniem mogtoby by¢ istnienie do pewnego stopnia ustalo-
nych ttumaczen przekazywanych ustnie w toku tradycyjnej edukacji koscielnej. Na jeszcze
inng mozliwo$¢ wskazuje uwaga na s. 4 wstepu, gdzie H. Ludolf pisze, jakoby jezuici przethu-
maczyli niektdre ksiegi biblijne na amharski. Gorgoryos jako konwertyta mégt zna¢ te ttuma-
czenia.

** Zwrdci¢ trzeba jednak uwage na wymienione w tych ,rozméwkach” zdanie: Katab ‘al-
darrdsdfiom "askah”an ‘list jak dotad do mnie nie dotart'. By¢ moze Ludolf mial na mysli raczej
korespondencje dyplomatyczna czy handlowa. Nota bene, w zdaniu tym orzeczenie nie stoi
na koncu zdania, jak ma to miejsce zawsze w jezyku wspoétczesnym.

* Nie udalo mi sie ustali¢ nic wiecej na temat tego tekstu i jego pochodzenia.
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Dzieto swoje zwienczyt Ludolf krétkim epilogiem w jezyku gyyz, w ktérym m.in.
pisze: ,Niech Pan nasz i Zbawiciel Jezus Chrystus strzeze cesarza Etiopii wraz
z jego chrzescijanskim ludem”, dajac tym samym wyraz swojej mitosci dla odleglego
mu kraju i jego jezykow.

*okk

Az do 1842 1., kiedy to brytyjski misjonarz protestancki Charles Isenberg opubli-
kowat swoja gramatyke jezyka amharskiego, dzieto Ludolfa bylo w zasadzie jedynym
w Europie zrédlem wiedzy o tym jezyku™. Cho¢ nie ma ono juz znaczenia praktycz-
nego dla os6b pragnacych zapoznadé sie ze strukturg amharskiego, jest nadal czyms
wiecej niz historyczng ciekawostks, daje bowiem wglad w ciagle stabo poznany
okres w historycznym rozwoju jezyka.

** Warto wspomnie¢, ze egzemplarze tego i innych dziel H. Ludolfa s3 w posiadaniu Gabi-
netu Starych Drukéw Biblioteki Uniwersyteckiej w Warszawie. Egzemplarz Grammatica
linguae amharicae (sygnatura 18.18.4.14%) pochodzi z ksiegozbioru J6zefa Andrzeja Zatuskiego
(informacja ustna od pracownikéw Gabinetu). Gramatyka dostepna jest w catosci na Google
Books.






Sebastian Angres

Kosmiczne koncepcije i terminy
w Biblii Hebrajskiej w swietle badan
przedwojennych orientalistow

W pierwszych latach XX w. profesor asyriologii Friedrich Delitzsch wyglosit
w Berlinie serie odczytow (dwa pierwsze w obecnosci cesarza Wilhelma II) zatytu-
towanych Babel und Bibel, poswieconych doniostosci odkry¢ archeologicznych
w badaniach Biblii oraz zwigzkéw pomiedzy kulturami starozytnej Mezopotamii
a cywilizacja Hebrajczykdow i tekstami biblijnymi.

Byli studenci F. Delitzscha: Hugo Winckler, Heinrich Zimmern i Alfred Jere-
mias, prébowali zrekonstruowa¢ starozytno-orientalng doktryne astralnag, ktéra mia-
la powstaé na skutek babilonskich obserwacji astronomicznych, i badali wplywy tej
doktryny na rézne mitologie $wiata. Szczegdlng uwage poswiecali rzekomym wpty-
wom astralnym w ksiegach Biblii Hebrajskiej, czyli tak zwanego Starego Testamentu.
H. Winckler, H. Zimmern i A. Jeremias byli asyriologami na Uniwersytecie Lipskim.
H. Winckler byl odkrywca starozytnego Hattusza, stolicy imperium hetyckiego (na
terenach obecnego miasteczka Bogazkale w Turcji). Krytycy nazwali wymienionych
powyzej asyriologéw niemieckich panbabilonistami, z powodu wyznawanej przez
nich dyfuzjonistycznej teorii rozwoju kultur $wiata, ktérych kolebka miata by¢ staro-
zytna Babilonia. Do grona panbabilonistéw zaliczano takze niemieckiego orientaliste
Eduarda Stuckena — autora pieciotomowego dziela Astralmythen der Hebrder, Babylonier
und Agypter — oraz niemieckich asyriologéw: Eberharda Schradera i Petera Jensena.

Panbabiloni$ci od samego poczatku byli bardzo krytykowani przez swoich
oponentdw’. Zarzucano im astralizm, czyli redukcjonistyczne podejscie do religii,
zakladajace, ze narracje mitologiczne to nic wiecej, jak tylko alegoryczne przedsta-
wienie zjawisk astronomicznych. Krytykowano ich z powodu bardzo wczesnej data-
cji odkrycia zjawiska precesji osi Ziemi, czyli powolnego ruchu osi Ziemi po okregu

' Jednym z pierwszych krytykéw panbabilonizmu byl niemiecki jezuita, matematyk i astro-
nom Franz Kugler.
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na skutek oddzialywania grawitacyjnego ze strony Ksiezyca i Stonca®. Panbabiloni-
stow krytykowano réwniez z powodu dyfuzjonistycznej teorii rozwoju kultur. Popu-
larno$¢ panbabilonistéw bardzo zmalata po wojnach $wiatowych, a pdézniejszym
reprezentantem tego nurtu byl niemiecki asyriolog i astronom Ernst Weidner.

W 2004 r. Simo Parpola, finski asyriolog z Uniwersytetu Helsinskiego, opubli-
kowat artykul Back to Delitzsch and Jeremias. The Relevance of the Pan-Babylonian
School to the MELAMMU Project’, w ktérym rehabilituje dokonania panbabilonistow
w dziedzinach mitologii poréwnawczej i studiéw biblijnych, zaznaczajac, ze dyfu-
zjonistyczny model ewolucji kulturowej promowany przez panbabilonistéw nigdy
nie zostal obalony przez p6zniejsze badania®.

W dawnych cywilizacjach trudno jest przeprowadzi¢ granice pomiedzy wczesng
religig a astronomig i astrologia. Ludy pierwotne taczyly sily nadprzyrodzone i boskie
relacje ze zwigzkami, jakie obserwowano na niebie, a takze z fenomenami przyrody®.

Starozytny mogl zaobserwowa¢ golym okiem liczne zjawiska astronomiczne.
Cala sfera niebios pozornie wiruje ze wschodu na zachéd wokét bieguna pétnocne-
go. Cykl faz Ksiezyca powtarza sie po 29 lub 30 dniach, natomiast w ciagu ponad
27 dni Ksiezyc zatacza wkotlo te samg $ciezke na nocnym niebie. Na podstawie ob-
serwacji heliakalnych wschodéw i zachodéw gwiazdozbioréw mozna bylo obliczy¢
dlugos¢ roku stonecznego. Niezaleznie od nieruchomych wzgledem siebie konstela-
cji gwiezdnych po niebie wedruje Stonce, Ksiezyc a takze pie¢ planet (Wenus, Jowisz,
Mars, Merkury i Saturn), ktére wida¢ juz o zmierzchu i jeszcze o brzasku, gdy gwiaz-
dziste niebo jest niewidoczne z powodu $wiatla stonecznego. Wymienione ciata
niebieskie zostaly nazwane mianem Siedmiu Planet Starozytnosci. Planety poruszaja
sie wzdluz ekliptyki (wielkiego okregu na sferze niebieskiej, po ktéorym Stonce wi-
dziane z Ziemi porusza sie w ciaggu roku), odchylenia orbit planet od ekliptyki sa
nieznaczne. Wenus czasem jest widoczna jako Gwiazda Wieczorna, a czasem - jako
Gwiazda Poranna. Obserwujgc fazy Ksiezyca i jego wedréwke na tle gwiezdnych
konstelacji w ciagu roku mozna podzieli¢ pas zodiakalny na 12 przyblizonych odcin-

* Obecnie za odkrywce precesji uwaza sie greckiego astronoma zyjacego w II w. p.n.e. Hip-
parcha z Nikei. Panbabilonisci natomiast twierdzili, ze zjawisko precesji bylo znane juz tysia-
ce lat przed Chrystusem.

8 Melammu to akkadyjskie stowo oznaczajace ‘boska aure’. Projekt MELAMMU bada kultu-
rowe dziedzictwo Asyrii i Babilonii na Wschodzie i Zachodzie.

*S. Parpola, Back to Delitzsch and Jeremias. The Relevance of the Pan-Babylonian School to
the MELAMMU Project, w: A. Panaino, A. Piras (red.), Schools of Oriental Studies and the Devel-
opment of Modern Historiography. Proceedings of the Fourth Annual Symposium of the Assyrian
and Babylonian Intellectual Heritage Project Held in Ravenna, Italy, October 13-17, 2001, Univer-
sita di Bologna & IsIAO, Milano 2004, s. 241.

% ]J. North, Historia astronomii i kosmologii, Ksiaznica, Katowice 1997, s. 97, 117.
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kow. Te wszystkie zjawiska astronomiczne mogly zosta¢ zaobserwowane przez sta-
rozytnych juz w trakcie jednego pokolenia.

Biblia Hebrajska to zbidr ksigg napisanych w duchu monoteistycznym. Wedtug
judaizmu to jedyny prawdziwy Bdég stworzyl niebo i ziemie, a kult cial niebieskich
byt wyraznie zakazany: ,Gdy podniesiesz oczy ku niebu i ujrzysz stonce, ksiezyc
i gwiazdy, i wszystkie zastepy niebios, obys nie pozwolil sie zwies¢, nie oddawat im
poktonu i nie stuzyl, bo Pan, Bog twdj, przydzielil je wszystkim narodom pod nie-
bem”, Pwt 4,19°. Ztamanie tego zakazu grozilo, wedtug Tory, karg $mierci przez uka-
mienowanie (zob. Pwt 17,2-7). W Biblii Hebrajskiej i judaizmie absolutnie nie ma
mowy o promowaniu jakichkolwiek kultéw astralnych, w przeciwienstwie do polite-
istycznych religii starozytnosci. W Jr 10,2 czytamy: ,Nie przyswajajcie sobie postepo-
wania narodéw ani nie obawiajcie sie znakéw niebieskich, mimo ze obawiaja sie ich
narody”. Nalezaloby jednak dokona¢ rozréznienia pomiedzy surowymi przykaza-
niami Tory wobec wyznawcéw judaizmu, a mozliwoscia wykorzystania elementow
starozytnej doktryny astralnej przez autoréw ksiag biblijnych i adaptacji dawniej-
szych mitéw kosmicznych do monoteistycznej wizji $wiata.

Starozytno-orientalna doktryna polegata wedlug panbabilonistéw na dostrze-
zeniu w ziemskich rzeczach i zdarzeniach obrazéw i odpowiednikéw fenomendw
niebianskich. Panbabilonisci rozumieli budowe mezopotamskich, czesto siedmio-
stopniowych, wiez $wiatynnych (zigguratéw) jako ziemskie obrazy niebianskiej pi-
ramidy czy drabiny wiodacej do najwyzszego nieba boga Anu, ktérej stopnie stano-
wig orbity Siedmiu Planet poruszajacych sie po zodiakalnym pasie’. Drabina (hebr.
070 sullam) stojaca na ziemi i siegajgca wierzcholkiem nieba, kt6rg Jakub ujrzal we
¢$nie (Rdz 28,12) i po ktdrej aniolowie Bozy (odpowiedniki dawnych béstw astral-
nych) wchodzili i schodzili, miata odpowiadaé koncepcji zigguratu. Jakub nazwat
miejsce, na ktorym spat D3 WY szaar-haszszamajim ‘brama niebios’ i P8 N°2 beit-
el ‘domem Bozym’ (Rdz 28,17.19). Nazwa miasta Babilon ma analogiczne znaczenie:
bab-ili akad. ‘brama boga’.

W pismach Jézefa Flawiusza i Filona z Aleksandrii odnajdujemy potwierdzenia
kosmicznego rozumienia $wigtyni jerozolimskiej i $wietych sprzetéw liturgicznych

judaizmu. Jézef Flawiusz oznajmia:

Jesli bowiem ktos zastanowi si¢ nad budowq Przybytku i obejrzy szaty kaptariskie
oraz naczgynia, ktorych uzywamy do swietych obrzedow |...] Jesli tylko obejrzy te

% Wszystkie cytaty z Biblii za: Biblia Tysigclecia, Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu,
Pallottinum, Poznan 2003, http://biblia.deon.pl [27.05.2012].

" A. Jeremias, The Old Testament in the Light of the Ancient East. Manual of Biblical Archeolo-
gy, t. 1, Williams & Norgate-Putnam, London-New York 1913, s. 15-16, 305-307.
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przedmioty bez uprzedzer, rozumnie, to dostrzeze, i kazdy z nich zamierzony zo-
. ’ P . . s . 8
stat jako nasladowanie i wyobrazenie wszechswiata’.

Wedtug Jézefa Flawiusza i Filona z Aleksandrii miejsce najswietsze przybytku
wyobrazalo niebiosa, obszar niedostepny dla ludzi w przeciwienstwie do ziemi
i morza reprezentowanych przez dwie pozostate czesci $wiatyni: przedsionek i miej-
sce $wiete. Cztery rodzaje materialéw, z ktorych sporzadzono zastone Przybytku
i cztery rodzaje nici, z ktérych uszyto szate arcykaptana mialy reprezentowa¢ cztery
zywioly. Zloty kandelabr zwany menora przedstawial Siedem Planet Starozytnosci,
srodkowa lampa menory symbolizowata Storice. Dwanascie chlebéw poktadnych
oraz dwanascie drogocennych kamieni umieszczonych w czterech rzedach na na-
piersniku arcykaptana reprezentowato zaréwno Kolo Zodiaku, jak i miesigce roku
kalendarzowego z zaznaczeniem réwnonocy wiosennej i jesiennej, a takze przesile-
nia letniego i zimowego. Dwa klejnoty spinajace szate arcykaptana mialy przedsta-
wia¢ Stonce i Ksiezyc, badZ dwie hemisfery nieba. Szata arcykaptana, hebr. 79X efod,
wyobrazata kosmos, natomiast szarfa opasujaca szate byta symbolem oceanu otacza-
jacego Ziemie ze wszystkich stron. Zaréwno Filon, jak i Jozef Flawiusz przypisywali
to alegoryczne rozumienie Przybytku i jego przedmiotéw samemu Mojzeszowi, a nie
pbzniejszej tradycji®.

W Biblii Hebrajskiej Jerozolima ze wzgoérzem Syjon stanowig centrum $wiata,
miejsce wybrane przez Boga, w ktérym krél Salomon mial wybudowaé swiatynie.
W Mi 4,2 czytamy: ,Péjda liczne narody i powiedza: «Chodzcie, wstapmy na gére
Panska, do domu Boga Jakubowego [...], bo z Syjonu wyjdzie nauka i stowo Panskie
z Jeruzalem.»” Syjon jest w judaizmie ziemskim odpowiednikiem gory kosmicznej,
ktorej szczytem jest wedtug H. Wincklera péinocny biegun nieba, wokadt ktérego
wiruje cata sfera gwiazd®.

Swiat zachodni przejat tydzieri siedmiodniowy po Rzymianach i Grekach, do
ktérych dotart on ze Wschodu. A. Jeremias okreslal ciagly tydzien siedmiodniowy

s»ll

mianem ,izraelickiej osobliwo$ci”™. Dowodzil on, podobnie jak H. Winckler”, ze fazy

*]. Flawiusz, Dawne dzieje Izraela, Rytm, Warszawa 2001, ks. I11, rozdz. VIL,7.

9 Zob. J. Flawiusz, Dawne dzieje Izraela..., ks. 111, par. 122-123 (rozdz. VI,4); ks. III, par. 144-146
(rozdz. V1,7); ks. 11, par. 179-187 (rozdz. VIL7); J. Flawiusz, Wojna zydowska, Rytm, Warszawa
1992, ks. V, par. 212-218 (rozdz. V,4-5); Philo Judeaus of Alexandria, Works of Philo
(http://cornerstonepublications.org/Philo/ [27.05.2012]): Who is the Heir of Divine Things?,
rozdz. XLI, par. 197; On the Life of Moses, I, rozdz. XVIII, par. 88; rozdz. XXI, par. 102-103; rozdz.
XXIV, par. 117-126; rozdz. XXVI, par. 133.

* H. Winckler, Altorientalische Forschungen, 111, t. 3, Pfeiffer, Leipzig 1906, s. 306; Arabisch-
Semitisch-Orientalisch. Kulturgeschichtlich-mythologische Untersuchungen, w: Mitteilungen
der Vorderasiatischen Gesellschaft, Peiser, Berlin 1901, s. 241 i nast.

" A. Jeremias, dz. cyt., t. 1, S. 44.

" H. Winckler, Religionsgeschichtler und geschichtlicher Orient, Hinrichs, Leipzig 1906, s. 55 i nast.
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Ksiezyca nie mialy zwigzku z powstaniem siedmiodniowego tygodnia, poniewaz
liczba 28 nie jest w zadnym wypadku liczbg lunarng®. Siedmiodniowy tydzien odnosi
sie po prostu do liczby Siedmiu Planet Starozytnosci i w starozytno-orientalnej cywi-
lizacji bylo to oczywisto$cia. Hebrajski rzeczownik ¥12¥% szawua ‘tydzien’ wywodzi
sie bezposrednio z liczebnika siedem — Y2¥ szewa. Podobnie hebrajski czasownik
YY1 niszba ‘przysiagl’ i rzeczownik 1YY szewua ‘przysiega’ albo ‘przeklenstwo’
pochodza od liczebnika siedem.

W Biblii Hebrajskiej nawigzaniami do Siedmiu Planet sg: Ni733 nyav¥ sziwat
hannerot ‘siedem lamp’ szczeroztotego $wiecznika (Wj 25,31-40; 37,17-24; Lb 8,1-4; Za
4,2), QY VIV sziwa einajim ‘siedmioro oczu’ na kamieniu przed arcykaptanem
Jozuem (Za 3,9)°, n¥¥ D7MY ammudim sziwa ‘siedem kolumn’, ktére wyciosata
madros¢ w swoim domu (Prz 9,1), siedmiu wystancow Boga nadchodzacych z péino-
cy, TR UR) ...DWIR TWV sziszsza anaszim... weisz-echad ‘sze$ciu mezoéw’ z niszczy-
cielska bronia... ‘i jeden maz’ z katamarzem pisarskim (Ez 9,2), gdzie ten ostatni jest
reminiscencja Merkurego (babiloriskiego boga Nebo)*, wreszcie eklezjalna rada przy
Przybytku w czasie Exodusu, ktorg stanowili Mojzesz ze swoim rodzenstwem Aaro-
nem i Miriam (Mi 6,4), oraz czwoérka synéw Aarona (Nadab, Abihu, Itamar i Eleazar),
ktérzy zostali wy$wieceni na kaptanéw”. Zona Aarona nosita imie ¥2y7% Eliszewa
(Wj 6,23), ktére thumaczone dostownie oznacza ‘méj Bog jest Siddemka’.

Liczba siedem wystepuje w Biblii Hebrajskiej bardzo czesto, tak jakby byta licz-
ba magiczng. Siedem dni trwato stworzenie kosmosu i §wiata, Bog siedem razy zoba-
czyl, ze to, co stworzyl jest dobre (Rdz 1), siedem lat trwata budowa $wiatyni Salo-
mona (1 Krl 6,38). Siedem dni trwajg zaréwno $luby (np. Samsona z Filistynkg — Sdz
14,17), zatoby (np. zatoba Jézefa po jego ojcu Jakubie — Rdz 50,10"%), jak i gtéwne $wie-
ta (np. Swieto Przasnikéw — Wj 12,15). Noe zabiera ze sobg na arke siedem par zwie-
rzat czystych (Rdz 7,2-3), Jakub siedmiokrotnie klania si¢ Ezawowi (Rdz 33,3), Jakub

¥ Nie odnosi sie ona ani do dltugo$ci miesiaca synodycznego (29 dni i niecate 13 godzin), ani
gwiazdowego (27 dni i niecale 8 godzin), i dlatego nie mozna traktowa¢ siedmiodniowego
tygodnia jako ¢wierci miesigca ksiezycowego.

* Zob. A. Jeremias, dz. cyt., t. 1, s. 45, 198-199. Starogreckie i facinskie nazwy dni tygodnia
(wspotczesnie np. angielskie) nawigzuja do Siedmiu Planet lub reprezentujgcych je bostw.

% Siedmioro oczu Boga to wariant Siedmiu Planet, jako postanicéw béstwa wskazujacych
jego wole. Kamien potozony przed arcykaptanem Jozuem przywodzi na mys$l mezopotamskie
kamienie graniczne, na ktérych widnialy ikonograficzne przedstawienia astralnej triady
(Stonca, Ksiezyca i Wenus) oraz wyobrazenia konstelacji gwiezdnych.

*° H. Gunkel, Der Schreiberengel Nabti im A.T. und im Judentum, ,Archiv fiir Religionswissen-
schaft” 1, 1898, s. 294-300.

7 A. Jeremias, dz. cyt., t. 1, 5. 199.

W tradycji zydowskiej obowigzuje siedmiodniowa zatoba po bliskim krewnym, tzw. yaw

sziwa (‘siedem’ w rodzaju meskim).
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stuzy u Labana siedem lat za Lee i siedem lat za Rachele (Rdz 29,18.27.30), w Egipcie
jest siedem lat urodzaju i obfitosci, a nastepnie siedem lat glodu (Rdz 41). Wyleczeni
z trgdu sa oczyszczani przez siedmiokrotne pokropienie (Kpt 14,7), Naaman, wodz
wojska kréla Aramu, zostaje uzdrowiony z tradu poprzez siedmiokrotne zanurzenie
sie w rzece Jordan (2 Krl 5). Prorok Balaam z Balakiem krélem Moabu trzykrotnie
buduja siedem ottarzy, na ktérych sktadaja siedem mlodych bykéw i siedem bara-
néw (Lb 23,1-2.4.14.29-30), Samson ma siedem splotéw wloséw i zostaje zwigzany
siedmioma linami (Sdz 16,7-8.13-14.19), Saul miat czekaé na proroka Samuela przez
siedem dni w Gilgal (1 Sm 10,8), siedmiu synéw Saula zostaje powieszonych na gorze
(2 Sm 21,9). Hiob ma siedmiu synéw i trzy corki przed okresem préby i po (Hi 1,2;
42,13), a przyjaciele trwali z nim w milczeniu przez siedem dni i nocy (Hi 2,13). Mury
Jerycha upadaja siédmego dnia po siedmiu okrazeniach przez siedmiu kapltanéw
trabigcych na siedmiu rogach baranich (Joz 6,4). Siedmiokrotnie zostaje powtdrzona
formula w trakcie wznoszenia przybytku q¥/n n¥ M> MX K3 kaaszer ciwwa JHWH
et-Mosze ‘jak JHWH rozkazal Mojzeszowi’ (Wj 40,19.21.23.25.27.29.32). Siedem tygodni
po Swigcie Paschy nastepuje Swieto Tygodni, czyli NiV2W Szawuot (Pwt 16,9-10). Po sied-
miu siedmioletnich okresach nastepowat Rok Jubileuszowy, hebr. 721> Jowel (Kpt 25).

Wymienione przyklady wystepowania liczby siedem w tekstach biblijnych,
badZ przy oznaczaniu czasu trwania wydarzen, badz przy siedmiokrotnym powta-
rzaniu réznych czynnosci, badz przy okreslaniu ilosci przedmiotéw czy oséb, poka-
zujg, ze siddemka miata nadzwyczajne znaczenie dla autoréw Biblii Hebrajskiej.
Koresponduje ono ze starozytng doktryna orientalna, w ktérej Siedem Planet repre-
zentowalo boskie moce wladajace losami ludzi i $wiata. Oczywiscie ksiegi biblijne
byly pisane w duchu monoteistycznym, wedtug Biblii to Bég decyduje o wszystkim,
a nie uklady planet czy gwiazd. Czytajac uwaznie Biblie mozna jednak dojs¢ do
wniosku, ze siddemka nie jest traktowana przez autoréw i redaktoréw Biblii jako
zwyczajna liczba, lecz ze posiada gltebokie znaczenie symboliczne lub mistyczne.
Reprezentuje ona doskonatos¢, pelnie, Bozy plan.

Idea zodiaku lezy u podstawy liczby dwanascie na starozytnym Wschodzie®.
Babilonski podziat ekliptyki na 12 réwnych trzydziestostopniowych czesci korespon-
duje z podziatem roku wedtug miesiecy ksiezycowych, jak réwniez z obliczeniem
miesiecy teoretycznych w celu synchronizacji cykléw lunarnego z solarnym™. Od

¥ A. Jeremias, dz. cyt,, t. 2, s. 44.

** A. Jeremias, dz. cyt., t. 1, s. 41, 67. Potwierdzono istnienie roku cywilnego w Babilonii, ktory
sktadat sie z dwunastu trzydziestodniowych miesiecy dajacych razem 360 dni (korespondo-
waly one z podziatem okregu na 360 stopni). Srednia dhugoéé roku stonecznego wynosi jed-
nak 365,24 dni. Babiloriczycy, podobnie jak pézniej Zydzi, okresowo dodawali miesiac prze-
stepny. W Egipcie w Tekstach Piramid z czaséw faraona Pepiego II zaswiadczono dodawanie
do kalendarza pieciu dni $wigtecznych: ,Kiedy bogowie urodzili si¢ w czasie pieciu dodatko-
wych dni”.
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jednej petni do drugiej Ksiezyc przesuwa si¢ z jednego gwiazdozbioru zodiakalnego
do nastepnego. Po dwunastu obrotach wokét Ziemi Ksiezyc ponownie spotyka sie ze
Storicem w tym samym znaku zodiaku.

Juz Athanasius Kircher — niemiecki teolog i jezuita zyjacy w XVII w. — rozpo-
znawal nawigzania do zodiakalnych znakéw w blogostawienstwie Jakuba dla swoich
synéw (Rdz 49)”. Tym tropem podazyli tacy badacze jak: E. Stucken, H. Zimmern,
H. Winckler, Johannes Lepsius czy Fritz Hommel™.

A. Jeremias, za Augustem Klostermannem, twierdzi, ze dwanascie plemion
izraelskich faktycznie nigdy wspdlnie nie istnialo, kazde miato jednego z patriar-
chéw za swojego przodka, a tradycje dotyczace odizolowanych klanéw zostaly p6z-
niej wplecione w historie¢ rodu synéw Jakuba®. Abstrahujac od historycznosci po-
szczegolnych plemion czy ich zalozycieli, liczba dwanascie na starozytnym Wscho-
dzie jest konwencjonalnym odniesieniem do zodiaku®. Mamy takze dwanascie
szczepow Izmaela (Rdz 25,13-16) i dwunastu potomkéw Nachora (Rdz 22,20-24)*.
W nawigzaniu do Ksiegi Sedziéw A. Jeremias dochodzi do wniosku, ze dwanascie
plemion izraelskich pod jednolitym przywédztwem dwunastu sedziéw nie jest histo-
rig, lecz sztucznym schematem®.

W dwéch snach Jozefa widaé astralng symbolike. W pierwszym J6zef z bra¢mi
wigzali snopy na polu, snop Jézefa podnidst sie i stangl, a snopy braci otoczyly go
i oddaty mu pokion (Rdz 37,7). W drugim $nie Stonce, Ksiezyc i jedenascie gwiazd

* A. Kircher, Oedipus Aegyptiacus, t. 1, cz. 1, Romae 1654, s. 21.

** A. Jeremias, dz. cyt., t. 2, s. 77.

* Ibidem, s. 44; A. Klostermann, Geschichte des Volkes Israel bis zur Restauration unter Esra
und Nehemia, Beck, Miinchen 1896, s. 30.

** Wida¢ to w réznych zestawieniach dwunastu plemion Izraela w Biblii. J6zef pojawia sie
jako plemie izraelskie (np. Rdz 49,22-26) lub jego synowie Manasses i Efraim stanowig dwa
osobne plemiona (np. Lb 2,18-21). W zalezno$ci od powyzszego Lewici sg wiaczeni do dwu-
nastki (np. Pwt 33,8-11) lub nie (np. Lb 13), poniewaz Lewici nie zawsze byli traktowani jako
plemie. Wida¢ to w Sdz 17,7, gdy pojawia sie Lewita z rodu Judy. Lewi oznacza tu urzad czy
funkcje sprawowang przez mlodzienca. W Piesni Debory (Sdz 5) Juda, Lewi i Symeon nie
wystepuja w ogodle, prawdopodobnie dochodzi plemie Baraka (Sdz 5,15), Machir pojawia sie
w miejsce Manassesa, Gilead w miejsce Gada (Zebulon wystepuje dwukrotnie), a dwunastym
plemieniem zostaje nieznane skadinagd Meroz (Sdz 5,23), ktére zostalo przeklete za brak
udzialu w $wietej wojnie JHWH. Benjamin, hebr. 12232 binjamin, oznacza dostownie ‘syn
prawicy’ lub ‘syn potudnia’ analogicznie do nazwy Jemen, gdyz stojac twarza do wschodu
Stonica prawica reprezentuje potudnie. Nazwa Benjamin wyklucza poniekad wspélistnienie
z plemionami Judy i Symeona, ktére mialy zajmowac tereny jeszcze bardziej wysuniete na
potudnie od plemienia Benjamina.

* A. Jeremias przytacza tradycje, wg ktdrej Arabowie uwazaja sie za pochodzacych od dwunastu
rodéw reprezentujgcych dwanascie znakéw zodiaku. Zob. A. Jeremias, dz. cyt., t. 2, s. 44.

*® Liczba dwunastu sedziéw zostata celowo uzyskana przez wtaczenie mato znaczacych po-
staci, tzw. ,sedziéw mniejszych”. zob. A. Jeremias, dz. cyt., t. 2, 5. 161.
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oddawato pokton Jézefowi (Rdz 37,9). A. Jeremias dostrzega w snopach braci i jede-
nastu gwiazdach symboliczne przedstawienie znakéw zodiaku®, snop Jézefa i sam
J6zef bytby reprezentacja dwunastego znaku.

W podrdzy synéw Jakuba do Egiptu (biblijnej reprezentacji krainy cieni) wida¢
motyw przechodzenia znakéw zodiaku przez rejon podziemia (niewidoczng hemis-
fere nieba). Za kazdym razem Jézef zatrzymuje w Egipcie jednego brata, a kiedy
zatrzymuje najmlodszego, cykl zostaje zamkniety (hipotetyczna, pierwotna wersja
mitu wedtug H. Wincklera i A. Jeremiasa)*®. W wersji opowiesci, jaka mamy w Biblii
Hebrajskiej, faktycznie zatrzymany przez Jozefa zostaje jedynie Symeon, natomiast
najmlodszy Beniamin zostaje z ojcem w Kanaanie. Jednak na skutek kleski gtodu
i sprytu Jézefa bracia sa zmuszeni do trzykrotnego zstepowania do Egiptu™. W tej
historii (Rdz 42-46) Jozef ciggle dazy do sprowadzenia do siebie swojego umitlowane-
go brata z tej samej matki, natomiast stary Jakub nie chce pusci¢ w niebezpieczna
podréz swojego najmlodszego syna. Beniamin reprezentuje zaréwno dwunasty znak
zodiaku, jak i ostatni miesiac roku. Pieciokrotnie wiecej prezent6w® (Rdz 43,34)
i pie¢ szat od$wietnych (Rdz 45,22) dla Beniamina to symboliczne nawigzanie do
pieciu dni $§wigtecznych, tak zwane epagomenae, dodawanych do ostatniego miesia-
ca w kalendarzu egipskim, w celu wyréwnania roku cywilnego z solarnym®.

Wyraznym nawiazaniem do znakéw zodiaku i ich nieustannego cyklu jest sym-
boliczna ceremonia czytania Tory, w ktdrej szes¢ plemion glosito blogostawienstwa
z goéry Garizim, a sze$¢ plemion glosilo przeklenstwa z gory Ebal (Pwt 27,12-13; Joz
8,33-35)%. GOry Garizim i Ebal reprezentujg dwa szczyty géry kosmicznej, péinocny
i poludniowy biegun nieba, dwie hemisfery nieba (widoczna ponad horyzontem oraz
ukryta pod horyzontem), $wietlng (blogostawienstwo) i mroczng (przeklenstwo)
potowe cyklu kosmicznego. A. Jeremias zauwaza, ze umieszczenie po szes¢ plemion

*” Tamze, s. 64, 77.

*® H. Winckler, Geschichte Israels in Einzeldarstellungen, t. 2, Pfeiffer, Leipzig 1900, s. 62;
A, Jeremias, dz. cyt,, t. 2, s. 66-67.

* Nie liczac zawrdcenia z drogi (Rdz 44). W ostatniej podrézy do Egiptu uczestniczy caly
r6d Jakuba.

% Hebr. NXYn maset oznacza ‘podarunek’. Beniamin nie otrzymat pieciokrotnie wiekszej
porcji jedzenia, lecz pie¢ razy wiecej prezentéw niz pozostali bracia. Biblia Tysigclecia ma
btad w thumaczeniu.

% A. Jeremias, dz. cyt., t. 2, s. 66-67.

% We fragmencie z Ksiegi Jozuego lud jest podzielony na dwie czesci, z ktérych jedna jest
zwrdcona w strone gory Garizim, a druga jest zwrdcona w strone gory Ebal. Jozue i Lewici
odczytuja ludowi prawo. Inaczej w Pwt 27,12-13, gdzie to same plemiona stoja na przeciwle-
glych goérach, blogostawig i przeklinaja. Juz w nastepnych wersach to Lewici oznajmiajg lu-
dowi przeklenstwa, co $wiadczy o wielokrotnym przeredagowywaniu tekstu.
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na kazdej z gér swiadczy o swiadomym nawigzaniu do znakéw zodiaku i nieustan-
nego cyklu ich wschodéw i zachodow®.

W obecnym tekscie blogostawienstwa Jakuba (Rdz 49) pierwotne motywy
astralne nie zawsze s wyrazne*. Przejrzystg symbolike wida¢ w blogostawienstwie
Jakuba dla Judy, wlasciwego patriarchy Judejczykéw, czyli Zydéw. Juda trzykrotnie
zostaje przyrownany do lwa, raz do lwigtka (7737 7R 3 gur arje Jehuda ‘Judo,
szczenieciu lwa’) i dwukrotnie do dorostego Iwa (hebr. 72X arje, X°27 lawi), ktory
podnosi sie od zdobyczy, czai sie i nikt nie jest w stanie go sploszy¢ (Rdz 49,9). Na-
stepnie mamy trzykrotne nawigzanie do wtadzy, do jej atrybutow (03U szewet ‘berlo’,
PPN mechokek ‘butawa’) i do przyszlego wybawiciela (77°% szilo ‘jego wladca’)®,
ktéremu naleze¢ sie bedzie postuszenstwo narodéw (Rdz 49,10). Sa to klarowne od-
niesienia do najjasniejszej gwiazdy w gwiazdozbiorze Lwa — Regulus. Jej nazwa
oznacza w tac. ‘ksiecia’ lub ‘matego kréla’. U Babilonczykéw i Perséw Regulus byt
jedna z ,gwiazd krélewskich” dzielacych sfere niebieska na cztery i pomocnych przy
oznaczaniu przesilen i rGwnonocy. Jako ,straznik péinocy” Regulus korespondowat
z przesileniem letnim. Dominujgca pozycja Judy wérdd braci (Rdz 49,8: ,Judo, ciebie
stawi¢ beda bracia twoi [...] Synowie twego ojca bedg ci oddawaé pokton!”) odpo-
wiada kulminacyjnemu punktowi na niebie zajmowanemu przez znak Lwa w Erze
Byka. Kiedy punkt Barana (punkt réwnonocy wiosennej) znajdowatl sie w Byku,
przesilenie letnie znajdowato si¢ w punkcie Lwa. A. Jeremias wnioskuje z tego, ze
motywy zodiakalne w blogostawienistwie Jakuba zgadzaja sie z Era Byka®.

Pektorat arcykaptana miat dwanascie drogocennych kamieni r6znych rodzajéw
osadzonych w czterech rzedach. Na kazdym kamieniu miato by¢ wyryte, jak na pie-
czeci, imie jednego z dwunastu plemion izraelskich® (Wj 28,15-21). W tym wyrocz-
nym napier$niku przechowywano swiete losy: 00X urim ‘Swiatto$¢’ i 22n tummim
‘doskonato$¢’ (Kpt 8,8). Podczas gdy szlachetne kamienie oznaczaly zodiak, $wiete
losy reprezentowaly antyteze zycia i $mierci, zgody i sprzeciwu, $wiatta i ciemnosci.
Nie wiemy, jak postugiwano sie pektoratem®. Tradycja $wietych loséw zostata przy-

3 A. Jeremias, dz. cyt., t. 2, s. 67.

% Tamze, s. 77. Pozniejsi redaktorzy mogli nie rozumieé oryginalnej metaforyki kosmicznej
lub wrecz przeciwnie, mogli prébowa¢ ja ukryé, w celu podkreslenia monoteistycznych
aspektoéw nowej religii.

% Liczne interpretacje dotyczace niejasnego szilo zostaly zebrane w: A. Posnanski, Shiloh -
ein Beitrag zur Geschichte der Messiaslehre, Hinrichs, Leipzig 1904.

3 A. Jeremias, dz. cyt., t.1, s. 41.

% Rodzi to jednak pytanie, ktory zestaw dwunastki byt wymieniony na kamieniach pektora-
hu. Por. wyze;j.

3 Wedhug niektérych przyktad zastosowania loséw urim i tummim mamy w 1 Sam 14,41-42,

nie ma tam jednak wzmianki o pektorale.
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pisana Mojzeszowi w blogostawienstwie dla Lewiego (Pwt 33,8). Biblijny napiersnik
arcykaptana odpowiada babilonskim tablicom losu noszonym przez boga®.

Dwanascie chleb6w poktadnych (Kpt 24,5-9) koresponduje z dwunastoma mie-
sigcami roku i dwunastoma znakami zodiaku. Podobnie dwanascie kamieni zabra-
nych z rzeki Jordan na pamiatke cudownego przejscia, ktére postawiono w Gilgal
(Joz 4), reprezentuje stacje zodiaku i symboliczng budowe nowego $wiata*. Sama
nazwa miejscowosci Gilgal, hebr. 9373 (od czasownika 2373 gilgel ‘toczyt si¢’), ozna-
cza $wiety okrag kamienny”. Odlew morza stojgcego na dwunastu bykach w swiatyni
Salomona (1 Krl 7,23-25) jest kolejnym nawigzaniem do zodiaku (niebianskiego $wia-
ta) i kosmicznego oceanu. Podobna symbolika wystepuje w powotaniu proroka Eli-
zeusza, ktdry oral dwunastoma parami [woldéw] (1 Krl 19,19), czy w dwunastu zré-
dtach oazy Elim (Wj 15,27; Lb 33,9).

Terminem bezpos$rednio oznaczajacym konstelacje zodiakalne w Biblii Hebrajskiej
jest N3 mazzalot (2 Krl 23,5), prawdopodobnie z wariantem N1 mazzarot (Job 38,32).

Nie ulega watpliwosci, ze autorzy biblijni znali dtugo$é roku stonecznego. Wi-
dac to w liczbie lat zycia patriarchy Henocha — jedynego patriarchy, ktéry nie umart,
lecz zostal zabrany przez Boga — i w liczbie dni potopu. W Rdz 5,23-24 czytamy:
,Ogdlna liczba lat zycia Henocha: trzysta sze$édziesigt pieé. Zyt wiec Henoch w przy-
jazni z Bogiem, a nastepnie znikl, bo zabral go Bég”. Catkowity czas trwania potopu
od momentu, gdy ,trysnely z hukiem wszystkie Zrédta Wielkiej Otchlani i otworzyly
sie upusty nieba” (Rdz 7,11) do catkowitego wyschniecia ziemi (zob. Rdz 8,14) wynosi
365 dni (zwykly zydowski rok lunarny plus dziesie¢ dni), czyli dtugo$¢ roku stonecz-
nego. Na podstawie tego E. Stucken i H. Winckler widzieli w potopie jedynie zjawi-
sko astronomiczne powtarzajace sie kazdego roku®. W kosmologii hebrajskiej, po-
dobnie jak w kosmologii mezopotamskiej, ponad sklepieniem nieba znajduje sie
ocean kosmiczny. W Rdz 1,7-8 czytamy: ,Bég oddzielit wody pod sklepieniem od wdd
ponad sklepieniem; a gdy tak sie stalo, Bog nazwat to sklepienie niebem”. Potop,
rozumiany jako fenomen niebianski, wigzalby sie ze wzrostem i opadem wdd ko-
smicznych — czyli tych znajdujacych sie ponad sklepieniem nieba — co wyrazatoby
sie zmienng wedréwka Stonca (barki stonecznej) po niebie, w zimie nisko, a w lecie

% A. Jeremias, dz. cyt,, t. 1, s. 50-52; A. Jeremias, dz. cyt,, t. 2, s. 137. Tablice losu nosili bég Ne-
bo (kosmiczny skryba), Bel (ojciec bogéw i pan zodiaku) oraz Marduk (zwyciezca nad Tia-
mat). Relacja babilonskich tablic losu do biblijnego napiersnika wyrocznego zostata omé-
wiona w: AR.S. Kennedy, Urim and Thummim, Ephod, Teraphim, w: Assyriologische und Ar-
chaeologische Studien. Hermann V. Hilprecht zu seinem fiinfundzwanzigsten Doktorjubildum
und seinem fiinfzigsten Geburtstage (28. Juli) gewidmet von seinen Kollegen, Freunden und
Verehrern, Hinrichs, Leipzig 1909, s. 225 i nast.

* Jozue jest typem wybawiciela przynoszacego nowa ere, natomiast wody Jordanu i armie
Kananejczykow symbolizujg wodne czy kosmiczne potwory, moce ciemnosci i chaosu.

# A. Jeremias, dz. cyt,, t. 2, 5. 155.

* A. Jeremias, dz. cyt., t. 1, 8. 273.
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wysoko ponad linia horyzontu. Pomimo tych interpretacji A. Jeremias widzial
w opowiesci o potopie $lad zdarzenia historycznego, autentycznej kleski zywiotowe;.

Bohaterem znanym z motywéw solarnych jest biblijny Samson. Imie¢ Samson,
hebr. 1YW Szimszon, jest zdrobnieniem rzeczownika Stonice, hebr. WnY szemesz (od
semickiego boga Szamasza). Samson urodzit sie niedaleko miasta Uy Y Ir-
Szemesz ‘miasto Stonca’ (Joz 19,41), zwanego takze W)Y N2 Beit-Szemesz (Bet-
Szemesz) ‘dom Stonca’. Samson rozdart lwa gotymi rekami (Sdz 14,5-6). Motyw zwy-
ciestwa nad lwem nawiazuje do wejscia Stonca w znak Lwa w okresie letnim i jest
charakterystyczny dla starozytnych wybawicieli. Zabéjcami lwéw mieli by¢ sumeryj-
ski Gilgamesz, asyryjski Aszurbanipal, grecki Herakles, czy biblijny Dawid. Samson
zemscit sie na Filistynach podpalajac ich zboza, winnice i ogrody (Sdz 15,4-5), co jest
nawigzaniem do zaru stonecznego, jako przyczyny pozaréw. Nadludzka sita Samso-
na tkwita w jego dlugich wlosach. Samson jako Bozy nazirejczyk nigdy nie obcinat
wloséw. Siedem warkoczy Samsona jest metaforycznym przedstawieniem promieni
stonecznych. Kiedy wlosy Samsona zostaty obciete za sprawa zdradzieckiej Dalili,
Samson ostabt. Skrocenie wtoséw (promieni) Samsona, jego uwiezienie i o$lepienie
to nawigzania do zachodu Storica w cyklu dziennym, badz do stabszego oddzialtywa-
nia Storica zimg w cyklu rocznym. Pomimo licznych motywéw solarnych wystepuja-
cych w opowiesci o Samsonie, A. Jeremias nie wyklucza mozliwosci istnienia histo-
rycznego pierwowzoru tej postaci.

Przykladem biblijnego patriarchy obfitujacego w motywy lunarne jest Abra-
ham. Imie ojca Abrahama, 1N Terach, jest znieksztalceniem hebrajskiego 117 jerach
‘miesigc lunarny; Ksiezyc'. Rodzina Abrahama wyruszyta z Ur chaldejskiego i osiedli-
fa sie w Charanie (Rdz 11,31). Oba miasta byly gléwnymi osrodkami kultu boga Ksie-
zyca — Sina: Ur na potudniu, a Charan na péilnocy Mezopotamii. Pierwotne imie
Abrahama, 0728 Awram, oznacza ‘wzniostego ojca’, i wedlug panbabilonistéw jest
nawiazaniem do boga Ksiezyca Sina, ktéry byl okreslany mianem ,ojca bogoéw”.
Abraham jest pasterzem, podobnie jak Sin, ktérego owcami i bydtem byty w mitolo-
gii mezopotamskiej gwiazdy. Abraham wedruje ze wschodu na zachdd, podobnie jak
Ksiezyc. Gdy bratanek Abrahama Lot zostal wziety do niewoli, Abraham dobrat so-
bie trzystu osiemnastu najbardziej do$wiadczonych sposréd stuzby swego domu
(zob. Rdz 14,14) i uratowat Lota. Liczba wojownikéw Abrahama koresponduje z licz-
ba nocy w roku lunarnym, w czasie ktérych Ksiezyc jest widoczny na niebie®. Ter-
min okreslajacy wojownikéw Abrahama, 0°2°1 chanichim, pochodzi od rdzenia 737
chanach ‘poswiecil, wyszkolil'. Z tego samego rdzenia wywodzi sie imie patriarchy
Henocha, hebr. 70 Chanoch ‘poswiecony, wyszkolony’, czy zydowskiego $wieta
Chanuka, hebr. 721 Chanukka, upamietniajgcego poswiecenie $wigtyni jerozolim-

* Rok lunarny ma 354 dni. Przyjmujac, ze przez trzy noce w miesigcu Ksiezyc jest niewi-
doczny, otrzymamy 318 nocy, w ktérych Ksiezyc jest wyraznie widoczny.
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skiej w czasie powstania Machabeuszy. Wedlug panbabilonistéw Chanuka byla
pierwotnie astronomicznym $wietem przesilenia zimowego*'. Wszystkie wymienio-
ne nazwy: chanichim, Chanoch, Chanukka bylyby wobec tego nawigzaniem do roku
solarnego badz lunarnego. A. Jeremias, w przeciwienstwie do H. Wincklera i E. Stuc-
kena, uwazal Abrahama za posta¢ historyczna, ktdrej zycie zostalo przedstawione
w formie legendarnej i ubarwionej motywami mitologicznymi.

Biblijne terminy 7 1993 hallelujah ‘chwalcie Boga’ czy 0°931%7 hillulim ‘radosne
okrzyki’ pochodzg od dzwigkonasladowczego czasownika 277 hallel ‘wychwalal,
$piewal’. Juz niemiecki orientalista Paul de Lagarde dostrzegt zwigzek pomiedzy
hebrajskim hallelujah a arabskim okresleniem nowego poétksiezyca hilal®. W Torze
jest przykazanie decia w srebrne traby z okazji radosnego §wieta nowiu Ksiezyca (Lb
10,10). Widoczny rabek nowego Ksiezyca byl utozsamiany z mieczem, ktérym Bog
pokona moce ciemnosci i potwory chaosu. Czytamy np. w Iz 27,1: ,W 6w dzien Pan
ukarze swym mieczem twardym, wielkim i mocnym, Lewiatana, weza plochliwego,
Lewiatana, weza kretego; zabije tez potwora morskiego”. Hebrajskie okreslenie mie-
sigca WIN chodesz wywodzi sie z przymiotnika W77 chadasz ‘nowy’ i jest nawigza-
niem do ragbka nowego pétksiezyca. Nieustannie odradzajacy sie Ksiezyc byt symbo-
lem zmartwychwstania i odnowienia. Drzewa z wizji proroka Ezechiela (Ez 47,12),
ktére kazdego miesigca rodzg nowe owoce i ktérych owoce stuzg za pokarm, a liscie
za lekarstwo, sg nawigzaniem do zyciodajnej mocy Ksiezyca i jego comiesiecznych
narodzin. Zydowskie §wieto Paschy przypada na wiosenna petnie Ksiezyca. Na okres
pelni przypadaja takze Sukkot (Swieto Szataséw) i Purim (Swieto Loséw). Nazwy
biblijne nawiazujace do Ksiezyca to: géra Synaj, hebr. 310 Sinaj, pustynia Sin, hebr.
midbar-Sin 19 7272 (obie od semickiego boga Sina), miasto Jerycho, hebr. in>7?
Jericho, iimie Jerach (od Ksiezyca, hebr. 77 jareach lub 17 jerach), imie Laban, hebr.
127 Lawan (od poetyckiej nazwy Ksigzyca w pelni 7127 lewana, dost. ‘to biate’).

W starozytnych wyobrazeniach Ksiezyc w nowiu znikal, poniewaz zostawat po-
zarty przez potwora chaosu. Przez okoto trzy dni Ksiezyc nie jest widoczny na niebie,
po trzech dniach niejako powraca do zycia. ,Trzy dni” staly sie motywem wybawie-
nia. W Biblii Hebrajskiej prorok Jonasz zostaje potkniety przez wielka rybe i przeby-
wa w jej wnetrznosciach przez trzy dni i trzy noce (Jon 2,1). Wielka ryba to wyobra-
zenie kosmicznego potwora chaosu®. Zle sity byly wyobrazane jako kosmiczny
smok, waz, wodne potwory czy olbrzym. Ich wrogie dzialania manifestowaly sie
podczas za¢mien Slonca i Ksiezyca, a takze przy znikaniu Ksiezyca na trzy dni
w cyklu miesiecznym i przy trzymiesiecznym okresie zimowym w rocznym cyklu

* Tamze, s. 240; A. Jeremias, dz. cyt,, t. 2, 5. 27.

% A. Jeremias, dz. cyt., t. 1, s. 110.

4 Zob. H. Gunkel, Schipfung und Chaos in Urzeit und Endzeit, Vandenhoeck & Ruprecht, Gottin-
gen 1895, s. 322; E. Schrader, H. Zimmern, Die Keilinschriften und das Alte Testament, wyd. III,
Reuther & Reichard, Berlin 1903, s. 366, 388 i nast., 508; A. Jeremias, dz. cyt,, t. 2, s. 306.
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solarnym. W mitologiach Mezopotamii i Fenicji sily ciemno$ci i chaosu utozsamione
byly z morzem, ich personifikacjami byta sumeryjska bogini Tiamat pokonana przez
Marduka, czy ugarycki Jam pokonany przez Baala. W przejsciu Izraelitéw przez Morze
Czerwone czy przez rzeke Jordan panbabiloniéci widzieli reminiscencje mitycznego
zwyciestwa nad potworami praoceanu”. W Ps 74,13-14a czytamy: ,Ty ujarzmile§ morze
swa potega, skruszyles glowy smokéw na morzu. Ty zmiazdzyle$ by Lewiatana [...]".
Nawigzaniem do mezopotamskiej bogini Isztar, utozsamianej z planeta Wenus,
jest postaé biblijnej Estery, hebr. 10§ Ester. Opiekunem Estery byl Zyd Mordechaj,
hebr. °37 Mordochaj, ktérego imie koresponduje z babilonskim bogiem Mardu-
kiem. W czasie, gdy Mordechaj i Haman toczyli ze sobg spdr, poniewaz Mordechaj
nie chciat ktania¢ sie Hamanowi, Estera zostala wyniesiona na krélowa, a jej wrogo-
wie zostali zniszczeni. Isztar, do ktérej nawiazuje imie Estera, byla okreslana mia-

nem ,krélowej nieba”**

. Wedtug panbabilonistéw motywem nawiazujacym do plane-
ty Wenus byl motyw bezplodnosci. Kiedy w mezopotamskim micie Isztar, bogini
mitosci i zmystowosci, zstgpita do podziemia, na ziemi ustala wszelka aktywnos¢
seksualna i rozrodczo$¢. Gdy Abraham z Sarg powedrowali do Negebu, ,kraju potu-
dnia”, i krél Geraru Abimelech chciat poja¢ Sare za zone — nie wiedziat bowiem, ze
Sara byla juz mezatkg — wtedy wszystkie kobiety w domu Abimelecha staty sie bez-
ptodne. Dopiero po oddaniu Sary i modlitwie Abrahama, Bég uzdrowil kobiety Gera-
ru z nieptodnosci (zob. Rdz 20,17-18). Nieptodnymi w Biblii byly Saraj, Rebeka, Rache-
la, Zzona Manoacha (pdzniej matka Samsona) i Anna (p6zniej matka Samuela). Dzie-
ki Bozej interwencji wszystkie te kobiety uzyskaly potomstwo. Podkreslenie ich bez-
plodnosci moglo by¢ nawigzaniem do okreséw niewidocznosci planety Wenus
i konsekwencji jej mitycznego zejscia do podziemia. Innym odniesieniem do Wenus
wydaje sie motyw doskonalego kobiecego piekna, ktdremu nie mogli sie oprzeé kro-
lowie czy herosi. Biblijnymi piekno$ciami byly: Batszeba, ktéra uwiodla kréla Dawi-
da, Dalila, ktéra poskromita niepokonanego Samsona, Estera, ktéra uratowata Zyd(’)w
w imperium kréla Achaszwerosza, a takze Sara i Rebeka.

W Biblii mozemy doszuka¢ si¢ réznych reprezentacji kosmicznego dualizmu
dnia i nocy, lata i zimy, widocznej i ukrytej hemisfery niebios, zycia i $mierci. ,Bog
uczynit dwa duze ciala jasniejace: wieksze, aby rzadzilo dniem, i mniejsze, aby rza-
dzito noca”, Rdz 1,16. W raju ro$nie drzewo zycia i drzewo poznania, to drugie okaza-
1o sie by¢ tozsamym z drzewem $mierci. Egipt, ,dom niewoli” (Wj 13,3), i pustynia sa
przeciwstawione Ziemi Obiecanej, krainie ,oplywajacej w mleko i miéd” (Wj 33,3).
Nawigzaniami do kosmicznego dualizmu sa tez $wiete losy urim i tummim na na-
piersniku arcykaptana, dwie kolumny w $wigtyni Salomona, czy podwdjna nazwa
géry objawienia: Synaj, nawigzujaca do Ksiezyca, i Horeb, hebr. 271 Chorew, kore-

4" Tamze, t. 2, s. 93.
* H. Winckler, Altorientalische Forschungen..., s.1i nast.
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spondujaca wg H. Wincklera i A. Jeremiasa ze Stonicem (od czasownika 277 charaw
‘byt suchy’)®.

Autorzy ksiag biblijnych, czerpiac obficie ze starozytno-orientalnej doktryny,
przeciwstawiali sie réwnoczesnie jej politeistycznym (babilonskim i egipskim) ele-
mentom. A. Jeremias podaje fragmenty z Ksiegi Izajasza, jako przykltady monotei-
stycznego protestu przeciwko astralnemu politeizmowi, w ktérych Bég oglasza sie
zaréwno tworca pomyslnosci, jak i niedoli, stworzycielem niebios i suwerennym
wladca jego zastepéw, czyli planet i gwiazd. ,Ja tworze $wiatlo i stwarzam ciemnosci,
sprawiam pomy$lno$¢ i stwarzam niedole. Ja, Pan, czynie to wszystko [...] Ja wlasno-
recznie rozpigtem niebo i rozkazuje wszystkim jego zastepom”, Iz 45,7.12b. Szatan,
ksiaze mocy ciemnodci, nie jest w judaizmie zadng opozycja dla Boga, lecz tylko jego
stuga (Hi 1,6—2,7; Za 3,1-2). Kosmiczny dualizm zostal podporzadkowany monotei-
zmowi. Drugim przyktadem jest opowie$¢ o wiezy Babel (Rdz 11,1-9), ktorej cel jest
religijny, a nie historyczny, i ktdra wydaje si¢ by¢ protestem przeciwko astralnej
religii reprezentowanej przez zigguraty™.

*okk

A. Jeremias uwazal zrozumienie starozytnej doktryny orientalnej za epokowe
odkrycie i klucz do etymologii literatury biblijnej. H. Winckler podkreslal, ze znajo-
mo$¢ kosmicznej metaforyki i mitologicznych motywéw starozytnosci mogta towa-
rzyszy¢ zardwno wierze, jak i catkowitemu sceptycyzmowi co do relacjonowanych
zdarzen, innymi stowy, ze stosowane w tekstach biblijnych, czy tez innych tekstach
starozytnych, konwencje czy symbolika astralna nie §wiadcza o historycznosci da-
nych opowiadan, ale takze nie neguja ich historycznosci®.

W artykule zostaly przedstawione wybrane aspekty badan przedwojennych
orientalistéw nad wplywami starozytnej doktryny astralnej w Biblii Hebrajskiej.
Poglady poszczegoélnych panbabilonistéw réznily sie szczegétami. Spuscizna pozo-
stawiona przez panbabilonistéw jest olbrzymia i stanowi bogata skarbnice wiedzy
o Biblii, starozytnych mitologiach, astrologii itd. Nie powinno sie negowa¢ catego do-
robku szkoty panbabilonizmu z powodu np. zbyt wczesnej datacji zjawiska precesji.

Niekt6re zarzuty stawiane panbabilonistom® traca swoja podstawe w $wietle
konkluzji kopenhaskiej szkoty minimalizmu biblijnego z ostatnich dekad®. Szkola ta

* A. Jeremias, dz. cyt., t. 2, s. 99.

% A. Jeremias, dz. cyt., t. 1, s. 313; A. Jeremias, dz. cyt,, t. 2, s. 254 i 276.

' Tamze, s. X, 79.

5 Zob. G. Schiaparelli, Astronomy in the Old Testament, Clarendon Press, Oxford 1905, s. v-vi.

5 Por. G. Athas, ‘Minimalism’: The Copenhagen School of Thought In Biblical Studies, tran-
skrypcja wykitadu (http://jmm.aaa.net.au/articles/9246.htm [27.05.2012]), University of Syd-

ney 1999.
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sytuuje redakcje ksiag biblijnych w okresach perskim i hellenistycznym, a wiec
w czasach, gdy mozna juz méwié¢ o wlasciwej astrologii**. P6zna datacja powstania
Biblii Hebrajskiej wyjasniataby ewentualne odniesienia Starego Testamentu do kon-
cepcji zodiaku czy figur zodiakalnych znanych ze $wiata hellenistycznego. Niewat-
pliwie tematyka astralnych wplywéw w Biblii jest zagadnieniem kontrowersyjnym.
Nie powinno sie jednak pietnowaé naukowcéw zajmujacych sie ta problematyka,
a taka sytuacja miata niestety miejsce w przypadku panbabilonistow®.

% Zob. A. Soltysiak, Bogowie nocy — Motywy astralne w religiach starozytnej Mezopotamii,
Nomos, Krakéw 2003, s. 57.
% Zob. S. Parpola, dz. cyt., s. 240 i nast.






Andrzej Babkiewicz

Metafory stanu przedkreacyjnego
w Bhagawata-puranie

Bhagawata-purana (Bhagavata-purana; BhP) to tekst, ktérego znaczenie dla
rozwoju mysli filozoficzno-religijnej hinduizmu trudno przeceni¢'. Chociaz dzieto
w swojej ostatecznej postaci powstato miedzy VI a IX w., to siega do duzo starszych
wyobrazen epoki wedyjskiej i braminskiej. W tym obszernym dziele (tekst podzielo-
ny jest na 12 ksiag i liczy okoto 18 tysiecy dwuwierszy) poruszone sg tematy charakte-
rystyczne dla gatunku puranicznego, ale uporzadkowane doktrynalnie przez kompi-
latoréw i wyrazone piekna, czesto archaizowang poezja.

BhP stanowi dojrzale podsumowanie wczesniejszej mysli teologicznej, w tym
réwniez kosmogonicznej. Tekst nie wnosi wiele nowych treéci kosmogonicznych, za
to porzadkuje wczesniejszy materiat tradycji braminskiej przedstawiajac do$é spojny
opis kreacji. W tekscie BhP mozna zauwazy¢ gleboki namyst nad omawianymi za-
gadnieniami i dgzenie do zachowania ich logicznej spéjnosci, czym rézni sie znacz-
nie od powszechnie panujacego wyobrazenia na temat literatury puraniczne;j.

Fazy kreacji Swiata wystepujace w tekscie BhP

BhP przy kilku okazjach wymienia etapy kreacji $wiata®, na przyktad przy opi-
sie dziesieciu tematow dzieta® jako pierwsze wymienia dwa etapy kreacji: emanacje

" J. L. Shastri (red.), Bhagavata-purana with Sanskrit Commentary Bhavarthabodhini of
Sridhara Svamin, Motilal Banarsidass, Delhi 1999 (wyd. I1983). W tekscie na oznacznie Bha-
gawata-purany stosuje skrét BhP; podaje kolejno numer ksiegi, rozdziatu i wersetu.

* Sanskrycki termin sarga, uzywany powszechnie na okreslenie stworzenia §wiata w litera-
turze sanskryckiej, pochodzi od pierwiastka czasownikowego Vsr ‘biec’, ‘ptyna¢, ‘emanowaé’,
‘wypuszczad, ‘czyni¢ widocznym'. W kontekscie kosmogonicznym najlepiej oddaje go polski
termin emanacja, jednak ze wzgledu na jego kulturowa specyfike (zob. N. Budziszewska,
Procesy kreacyjne wedtug Mokszadharmy,,Studia Indologiczne” 18, 2011, s. 6) wylaczne jego
uzycie moze prowadzi¢ do blednych wnioskéw. W artykule dlatego uzywam wymiennie
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pierwotna i wtdrna (sarga, visarga). Dalej tekst definiuje emanacje pierwotng (sar-
ga) jako powstanie zywioléw, ich miar, zmystéw i rozumu (bhata-matra-indriya-
dhiyam janma), a emanacje wtérna (visarga) jako etap czlowieczy (paurusa). Tak
wiec porzadek kreacji dzieli sie na dwie czesci — w pierwszej wylaniajg sie sktadniki
rzeczywistosci, w drugim tworzy sie z nich Czlowiek (purusa)® tozsamy ze $wiatem.

Drugi podziat etapéw kreacji przedstawiony w tekscie BhP cechuje sie wigkszg
szczegblowoscig. Tekst méwi o dziesieciu etapach?®, ale zastrzega, ze dzielg sie one na
dwie czesci — emanacje naturalng (prakrta-sarga) i emanacje modyfikujaca (vaikrta-
sarga). Te dwie czeSci nie pokrywaja sie jednak z dwoma etapami wymienionymi
przed chwila (sarga, visarga) — np. wérdd dziesieciu etapéw nie pojawia sie powsta-
nie Cztowieka (purusa). Oto dziesie¢ etapéw emanacji przedstawionych w BhpP:°

Emanacja naturalna (prakrta-sarga):
1. wielki byt (mahat),
2. tozsamo$¢ (aham-tattva),
3. zywioly i ich miary (bhita, matra),
4. zmysly wiedzy i czynu (jiiana-kriya-indriya),
5. bogowie i umyst (deva, manas),
6. ciemnos¢ (tamas).

Emanacja modyfikujaca (vaikrta-sarga):
7. sze$¢ rodzajow istot nieruchomych (mukhya),
8. dwadziescia osiem rodzajow zwierzat (tiryaric),
9. ludzie i bogowie (arvak-srota, deva),
10. stworzenie pierwszych synéw prarodzica Brahmy nazywanych Kumarami
(kumara).

Etap dziesigty w BhP zaliczony jest zar6wno do emanacji naturalnej, jak i mo-
dyfikujacej (prakrta i vaikrta).

Dziesie¢ wymienionych faz emanacji nie uwzglednia wielu etapéw stworzenia,
pojawiajacych sie w innych partiach tekstu, ale wyraza rozréznienie na stworzenie

terminéw: ,stworzenie”, ,emanacja’, ,ewolucja” i ,kreacja”, zdajac sobie jednoczesnie sprawe
z réznic semantycznych wystepujacych miedzy tymi okresleniami.

$ BhP, 2.10.1-3.

* Sanskryt uzywa terminu purusa zaréwno na okreslenie absolutu jak i indywidualnej jed-
nostki ludzkiej. Rozgraniczam w tekscie te dwa znaczenie poprzez uzycie matej litery, gdy
chodzi o ,czlowieka podlegtego iluzji Swiata” (maya), natomiast duzej litery, jesli chodzi
o ,Czlowieka-absolut” wylaniajacy $wiat lub bedacy swiatem.

5BhP, 3.10.14-29.

% BhP, 3.10.14-29.
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pierwotnych sktadnikéw rzeczywistosci i wtérne stworzenie zamieszkujgcych swiat
gatunkow istot. Pierwszy etap to stworzenie matrycy — Cztowieka-kosmosu i ten etap
jest stworzeniem sensu stricto. Drugi etap jest juz tylko stworzeniem modyfikujacym
— wariantem (vaikrta) pierwszego.

Postulowana w BhP dziesiecioetapowa kreacja $§wiata nie pokrywa sie z opisa-
mi, na ktére natrafiamy podczas lektury kosmogonicznych fragmentéw tekstu. By
uchwyci¢ kolejne fazy kreacji $wiata postanowitem sporzadzi¢ ich wiasna liste, bazu-
jac na fragmencie streszczajgcym opis kreacji’, w ktérym zadajacy pytania Widura
pragnie ponownie uslysze¢ o stworzeniu $wiata. Aby kontynuowac¢ dalszy opis od
narodzin Brahmy z kwiatu lotosu, méwca Majtreja najpierw streszcza dotychczas
przedstawione zagadnienia.

Z opisu mozemy wyloni¢ uporzadkowang strukture faz emanacji, ktéra dobrze
pasuje do etapéw stworzenia opisanych w innych fragmentach BhP. Oto propono-
wana przeze mnie lista siedmiu faz pierwszego etapu emanacji:

1. stan przedkreacyjny,

2. narodziny wielkiego bytu (mahat),

3. emanacja pierwotna (sarga),

4. narodziny zlotego jaja (anda),

5. emanacja wtoérna (visarga), powstanie $wiata (viraj) i Czlowieka (purusa),
6. budzenie Czlowieka,

7. narodziny Brahmy z lotosu.

Fragmenty nawigzujgce do stworzenia $wiata rozrzucone sg po calym tekscie
BhP, ale mozna wyré6znic¢ trzy wieksze dzialy zajmujace sie wytacznie interesujagcym
nas zagadnieniem. Te trzy fragmenty (dalej nazywane rozmowag A, rozmowg
B irozmowa C), cho¢ przedstawiaja podobny schemat emanacji $wiata, r6znia sie od
siebie licznymi, czesto kluczowymi dla rozumienia calosci szczegétami. Uzyta jest
w nich tez odmienna terminologia i inaczej roztozone sa akcenty.

Wedlug mnie te trzy rozmowy ukazuja kreacje z réznych perspektyw, co jest za-
réwno ciekawym zabiegiem artystycznym, jak i obnazeniem bezradnosci autora
wobec pogodzenia ze soba odmiennych punktéw widzenia oraz ostatecznego opisa-
nia tak stworzenia $wiata, jak i powstalej rzeczywistosci, ktéra wymyka sie ludzkiej
percepcji i wykracza poza zasieg wltadz umystowych. Mozna powiedzie¢, ze rzeczy-
wisto$¢ wedlug autora tekstu jest wielowatkowa, wielowarstwowa i umozliwia jed-
noczesne istnienie licznych jej interpretacji. Taki pluralizm poznawczy owocuje
zastrzezeniem mowcy, ze opisuje on proces kreacji wedle swych mozliwosci, a jed-

"BhP, 3.20.9-18.
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noczesnie w zgodzie z opinia tradycji (yatha-mati, yatha-sruta)®. Odmienna perspek-
tywa widoczna w trzech rozmowach podkreslana jest przez réznice stylu, jezyka
i priorytetéw. Waznym elementem rozmoéw, na co dalej zwracam szczeg6lna uwage,
sg pytania lub zdania inicjujace — one to wskazuja na perspektywe opisu.

Rozmowa A°

Rozmowa A przedstawia kosmogonie z teologicznej perspektywy. Parikszit
podkresla wolicjonalny charakter stworzenia. Kazdy akt stwoérczy poprzedza pra-
gnienie stwércy — najczesciej wyrazone przy uzyciu form dezyderatywnych. Jest to
pierwsza w tekscie, a jednoczesnie najprostsza prezentacja, ktéra duzg wage przy-
ktada (szczegdlnie w dziesigtym rozdziale) do nad-jazni, nad-zywiotu i nad-losu
(adhy-atma, adhi-bhita, adhi-daiva). Czynnikiem pobudzajacym kazdy nastepny
etap kreacji jest kompleks czasu, czynu i natury rzeczy (kala-karma-svabhava).

Rozmowa B*

W rozmowie B stworzenie opisane jest z perspektywy zabawy Boga. Majtreja
personifikuje proces kreacji nadajac osobowos¢ wylaniajacym sie elementom rze-
czywistosci. Akt stworzenia dokonuje sie pod wptywem kolejnych, coraz to drobniej-
szych przejawien Wisznu, ktére wnikajg w kazdy element, by go ozywié. Opis jest
dokladniejszy od rozmowy A, skupiony na poszczegdlnych stanach i kolejnosci wy-
laniania sie elementdw (tan-matra, bhita). Czynnikiem pobudzajacym kolejne fazy
emanacji jest kompleks czasu, Magii"i czastki (kala-maya/guna-amsa).

Rozmowa C*

W rozmowie C méwce Kapile interesuje przede wszystkim relacja czlowieka
(purusa) z Przyroda (prakrti). Méwca rozpoczyna od okreslenia celu pouczenia,
jakim jest wyzwolenie sie od wplywu przymiotéw Przyrody. Rozmowa przedstawia
kreacje z perspektywy spetanego czlowieka, ktdry musi sie wyzwoli¢ (vimucyeta

8 BhP, 3.6.36.

9 BhP, 2.5, 2.10. Rozmowa Parikszita z Suka oraz Brahmy z Narada. Watek rozpoczety w pia-
tym rozdziale, cho¢ oddzielony pokazng partia tekstu, kontynuowany jest w rozdziale dzie-
sigtym drugiej ksiegi.

* BhP, 3.5-3.6. Rozmowa Widury z Majtreja.

" Termin najczesciej thumaczony jako ‘iluzja, utuda’ ja decyduje sie ttumaczy¢ jako ‘Magia’
ze wzgledu na pierwotne znaczenie terminu, a takze ze wzgledu na domniemany wspélny
zrédlostow terminow.

" BhP, 3.26. Rozmowa Dewahuti z Kapila.
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purusah)®. Kapila przedstawia doktadny opis symptomoéw i funkeji sktadnikéw stwo-
rzenia. Analizuje cztery wewnetrzne wladze poznawcze czlowieka, przyporzadko-
wujac je czterem aspektom Wisznu znanym z tekstéw pancaratry (paricaratra):
swiadomo$¢ (citta = vasudeva), tozsamo$¢ (ahamkara = sankarsana), umyst (manas
= aniruddha) i rozum (buddhi = pradyumna)™. Opis zawiera tez niespotykany w in-
nych rozmowach fragment dotyczacy budzenia uspionego Czlowieka przez wcho-
dzace w niego wladze.

Stan przedkreacyjny przedstawiony w trzech rozmowach

Méwigc o stanie przedkreacyjnym® w kontekscie BhP mamy na mysli to, co ist-
nialo przed przejawieniem sie $wiata z jego elementami sktadowymi. Moéwimy
o stanie, w ktérym nie ma czasu, przestrzeni, zywioléw czy wladz poznawczych,
ktére to elementy ewoluujg podczas kreacji. Nie ma wiec niczego, co ma zwigzek
z percepowang rzeczywistoscia ani tez z wladzami poznawczymi. Autorzy BhP sa
w pelni §wiadomi problemu, jaki nastrecza myslenie i méwienie o czyms tak abs-
trakcyjnym®. Sytuacji nie utatwia fakt, ze autorzy opieraja siec na wczeéniejszych
opisach kreacji, pochodzacych z szeroko pojetego Objawienia — a wiec opisach odle-
glych czasowo i odmiennych tresciowo.

Rozmowa A

W rozmowie A Narada chce pozna¢ ksztalt i podstawe (rapa, adhisthana/

s BhP, 3.26.1.

" Na temat tekstow pancaratry i kosmogonii w nich opisanej zob. M. Czerniak-
Drozdzowicz, Porzqdek kreacji (srsti-krama) w Paramasanhicie, ,Studia Indologiczne” 8, 2001,
s. 25-38.

% Synonimicznie, w dalszej czesci artykulu, uzywam terminéw ,stan przedkreacyjny, abso-
lut”, ,pierwotny byt”, a w kontekstach monoteistycznych terminu ,Bég” lub ,Pan” (bhagavan).
W  teologii puranicznej stan przedkreacyjny zostal juz w pelni utozsamiony
z upaniszadowym brahmanem (brahman), a ten z kolei w kontekscie wisznuickim, ktdéry
reprezentowany jest przez BhP, z Najwyzszym Wiadcg (Isvara), Bogiem (Bhagavan), pierw-
szym Czlowiekiem (Parama-purusa), a bardziej specyficznie z Wisznu (Visnu) nazywanym
Narajang (Narayana) czy Wasudewa (Vasudeva).

' Zob. BhP, 1.1.1; 1.17.23; 10.14.2; 5.25.9:

utpatti-sthiti-laya-hetavo ‘sya kalpah/sattvadyah prakrti-gunayad-tksayasan

yad-riupam dhruvam akrtam yad ekam/atman nanadhat katham u ha veda tasya vartma

Zaiste jak moze zrozumiec droge/granice (vartman) tego,

ktorego zyczenie jest przyczynq stworzenia, utrzymania i zniszczenia,

ktérego spojrzeniem sq przymioty przyrody poczynajqc od istnosci (sattva),

ktérego ksztatt jest niezmienny i niestworzony,

i ktory sam bedqc jedynie jagniq stworzyt wielo$c.
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adhara)” tego, z czego wyemanowal §wiat i w czym sie wszystko zawiera (samstha).
Byt (tattva), bedacy zrédtem éwiata, nazywa on najwyzszym/dalekim (para)®, a zré-
dlo swiata poréwnuje do pajaka (arna-nabhi — dostownie ‘majacego wtékna w pep-
ku’)*. Narada przyjmuje, ze to jego ojciec Brahma jest tym zrédlem wszechrzeczy,
jednak watpliwoéci budzi w nim pokuta (tapas), ktérej ojciec sie oddaje®. Brahma,
odpowiadajgc synowi, zaprzecza swej tozsamosci z podstawa i Zrédlem wszechrze-
czy. Twierdzi, ze on tylko rozéwietla/upieksza $wiat juz rozswietlony przez samo-
swietlnego (sva-rocis)”, ktory rozpalil ogien, stonce, ksiezyc i gwiazdy™. Ostatecznie
Brahma oznajmia, ze wszystko co istnieje — rzeczy, czyny, czas, natura i zywina
(dravya, karman, kala, svabhava, jiva) nastepuje po Wasudewie/Narajanie, a stwo-
rzony Brahma, naktoniony wzrokiem Pana, stwarza jedynie jego stworzenie ([tasya]
srjyamsrjamisrsto ‘ham)™.

Stan przedkreacyjny bedacy zrédtem wszechrzeczy jest animizowany, gdy mé-
wi sie o nim w kategoriach pajaka, a nastepnie personifikowany, gdy méwca zréwnu-

7 Pytanie o podstawe (adhisthana) w kontekscie kreacji $wiata pojawia sie juz w Rygwedzie
(Rgveda) 10.81.2,4 (zob. Ravi Prakash Arya, K. L. Joshi (red.), Rgveda Samhita. Sanskrit text.
English translation and notes according to the translation of H. H. Wilson and bhasya of
Sayandcarya, 4 t., Parimal Publications, Delhi 2001), ttum. A. Lugowski, w: M. Mejor (red.),
Swiatto Stowem Zwane. Wypisy z literatury staroindyjskiej, Dialog, Warszawa 2007, s. 9:

kim svid asid adhisthanam arambhanam katamat svit kathasityato

bhumim janayan visvakarma vi dyamaurnon mahina visva-caksah

Jakiez to byto miejsce i siedlisko? Jakaz podstawa i poczqtek jaki?

Z ktérego ziemig, tworzqc wszechstworzyciel mocq swq niebo odkryt, wszechwidzgcy.

¥ BhP, 2.5.2.

" BhP, 2.5.5. Metafora stwdrcy bytu jako pajaka zaczerpnieta jest z Mundaka 1117, Brhadaranya-
ka 21.20, zob. ]. L. Shastri (red.), Upanisat-samgrahah containing 188 Upanisads, Motilal Banarsi-
dass, Delhi 2006 (wyd. I1970).

**BhP, 2.5.7.

* BhP, 2.5.11.

* Jak zauwaza Sridhara Svamin (najstarszy znany komentator BhP) jest to odwotanie do
$ruti. Cytuje on:

na tatra siryo bhati na candra-tarakam nema vidyuto bhanti kuto ‘yam agnih

tam eva bhantamanu bhati sarvam tasya bhasa sarvam idam vibhati.

Nie jasnieje tam storice, ni ksiezyc, ni gwiazdy, ani btyskawice, co wigc mowic o ogniu.

Ten swietlisty jedynie wszystko rozswietla, jego blaskiem caty swiat jasnieje.

W tym kontekscie zob. Bhagavadgita 15.6, w: S. F. Michalski-Iwienski, Bhagavadgita. Texte
sanscrit, ,Publications de la Société Asiatique de Varsovie” 1, Paul Geuthner, Paris 1922:

na tadbhasayatesuryo na sasarnko na pavakah

yadgatva na nivartantetaddhamaparamam mama

Ani storice, ani ksiezyc, ani ogieni jej nie oswietlajg,

ci, ktorzy do niej dotrg, nie powracajg — oto moja najwyzsza siedziba.

* BhP, 2.5.17.
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je go z Panem (bhagavan). Po tym wstepie rozpoczyna sie czterowersetowe wpro-
wadzenie do opisu kreacji**. Brahma oznajmia, ze pierwotny, pozbawiony przymio-
téw stan ma trzy przymioty (guna/linga): istotno$é, barwno$é i mrok (sattva, rajas,
tamas)™. To te przymioty przyjmuje Magia (maya), aby powodowaé trwanie, po-
wstawanie i niszczenie oraz by zwiaza¢ cztowieka. Dodatkowo owe trzy przymioty
sprawiajg, ze nie mozna pozna¢ aktywnoéci Pana (sv-alaksita-gati)*. Pan, bedacy
stanem przedkreacyjnym, wlada Magia (mayesa) i pragnac swego przejawienia (vi-
bubhusu) przyjmuje” czas, czyn i nature (kala, karma, sva-bhava).

Rozmowa B

W rozmowie B Majtreja oznajmia, ze krok po kroku opisze zabawe Pana, ktdrej
celem jest trwanie, stworzenie i zniszczenie Swiata, a ktéra rozprzestrzeniana jest
dzieki Magii (yoga-maya)**. Swéj opis rozpoczyna od zdania charakterystycznego dla
brahmandéw i upaniszad, cho¢ o odpowiednio zmodyfikowanej skltadni: ,Pan byt

jeden przed tym [$wiatem]”™. Pan opisany jest jako vibhu — peten mozno-
Sci/wiecznie istniejacy/przenikajacy wszystko. Jest on réwniez jaznig wszystkich

jazni (atmatmanam)®.

*BhP, 2.5.18-21.

* BhP, 2.5.18.

6 BhP, 2.5.20.

*7 Natura zwigzku Pana z wymienionymi mocami i ,przyjmowanie” ich przez niego w kon-
tekscie tej wypowiedzi sg niejasne.

* BhP, 3.5.22:

atha te bhagaval-lila yoga-mayoru-brmhitah

visva-sthity-udbhavantartha varnayamy anupurvasah

Oto po kolei opisze ci zabawe Pana, szeroko rozpostartq dzigki jogicznej Magii,

ktorych celem jest stworzenie, trwanie i zniszczenie Swiata.

* BhP, 3.5.23:

bhagavan eka asedam agra atmatmanam vibhuh

atmecchanugatav atma nanda-maty-upalaksanah

Przed [powstaniem)] tego [$wiata], gdy podqzat za wtasnym pragnieniem,

Pan, jazn [wszystkich] jagni, potezny, naznaczony mnogosciq mysli byt sam jeden.

bhagavan eka asedam agre — wypowiedz ta przywoluje wczeéniejsze oznajmienia np. Sata-
patha Brahmana, 2.5.1.1: prajapatir ha va idam agra eka evasa ,Zaiste na poczatku pan stwo-
rzen byt tym [$wiatem] — wlasnie jeden”. Oddzielenie w wersie BhP czasownikiem idam agre
pozwala Sridharze (Sridhara Svamin) interpretowaé je jako ,przed tym [éwiatem]” (idam
visvam agre = srsteh purvam), a nie ,na poczatku [byl] tym [$wiatem]”, co dodatkowo pod-
kresla transcendencje stanu przedkreacyjnego. Ta drobna zmiana ma powazne konsekwen-
cje interpretacyjne w stosunku do catej wczesniejszej tradycji.

% To nawigzuje do takich stwierdzen jak epitet z Hymnu do Pana stworzer 10.121.2, gdzie
absolut nazwany jest dawca jazni (atma-da).
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Dwie ostatnie pady omawianego wersetu skonstruowane sa tak, by mozna je
bylo odczytywaé¢ na kilka sposobéw. Najpierw pojawia sie okolicznik czasu: at-
mecchanugatau (locativus absolutus)®, ktéry ze wzgledu na dwuznaczno$é terminu
anugata ‘ten, ktéry poszedt za czymg’ lub ‘sttumiony’ mozemy rozumieé: ,gdy jego
pragnienia zostaly sttumione” lub ,gdy podazal za swymi pragnieniami”. Po nim
nastepuje okreslenie owego jednego, istniejacego przed stworzeniem jako [a]-nana-
maty-upalaksana. Ze wzgledu na ,zlanie sie” (samdhi) poprzedniego wyrazu ze zto-
zeniem nie wiemy, czy nalezy odczytac je jako: ,cechujacy sie mnogoscia mysli” czy
,cechujacy sie brakiem mnogo$ci mysli”. Dzieki temu zabiegowi otrzymujemy kilka
obrazéw stanu przedkreacyjnego. W pierwszym wszystkie pragnienia absolutu sa
wygaszone, a on wyciszony i pozbawiony wszelkiej aktywnosci psychicznej. W dru-
gim wrecz przeciwnie — absolut jest aktywny mentalnie i spelnia pragnienia wynikle
z jego jazni. Mozliwa jest tez trzecia interpretacja, ze jego pragnienia sa wyciszone,
ale w nim zachodzi petna aktywnos¢ mentalna.

Kolejny werset®™ opisuje ten pierwotny byt jako jedynego wtadce lub jedynego
jasniejacego (eka-rat) i obserwatora (drastr)®, ktéry nie moze niczego dostrzec, gdyz,
cho¢ wzrok jego nie $pi, to jego mozno$¢ jest uspiona (supta-saktir asupta-drk). Dla-
tego mysli o sobie jako o nieistniejacym (asanta)**. W kolejnym wersie Majtreja kon-
centruje swg uwage na uspionej moznosci (Sakti), ktérej natura jest byt i niebyt (sad-
asad-atmika), ktérg nazywa sie Magig (maya)® i wielokrotnie podkresla jej przyna-
leznoéé do Pana®.

% Zblizony termin (sveccha-maya) pojawia sie w podobnym kontekscie w BhP, 10.14.2. Jego
uzycie tam jest pozytywne i odréznia ciato Pana, ktére jest sveccha-maya od ciala utworzone-
go z zywiotéw bhiita-maya. Sridhara Svamin dopuszcza dwie interpretacje terminu w jednej
dajac ekwiwalent do anugata = rozpuszczenie (laya).

$2BhP, 3.5.24:

sa va esa tada drasta napasyad drsyam eka-rat

mene ’santam vatmanam supta-saktir asupta-drk

Wowczas on, jedyny wtadca i obserwator, nie zobaczyt przedmiotéw.

Ten, ktdrego moce byty uspione, ale spojrzenie nie spato, pomyslat o sobie niczym o nieistniejgcym.

% Wzmianki o obserwatorze zaczerpniete sg z filozofii sankhji, gdzie purusze odréznia sie
od przyrody jako jej obserwatora, np. Samkhya-karika, 61 (thum. za F. Tokarz, Z filozofii indyj-
skiej kwestie wybrane. Czes$¢ 2, Towarzystwo Naukowe KUL, Lublin 1985, s. 192):

prakrteh sukumarataram na kificid astiti me matir bhavati /

ya drstasmiti punar na darsanam upaiti purusasya

Nad prakrtinie ma nic delikatniejszego (niczego bardziej wstydliwego) — takie jest moje mniemanie;

Gdy sig bowiem zmiarkuje, Ze jg obejrzat purusza, juz nie pokazuje mu sig¢ na oczy.

% Oznajmienie to wpisuje sie w upaniszadowy dyskurs, czy Zrédtem wszechrzeczy jest byt
(sat) czy niebyt (asat). Przypisanie tych dwdch sfer wptywowi Magii wraca do wzmiankowa-
nego stwierdzenia z Rygwedy 10.129.1, ze na poczatku nie bylo ani bytu, ani niebytu.

% BhP, 3.5.25:
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Rozmowa C

W rozmowie C Kapile interesuje przede wszystkim relacja cztowieka (purusa)
z Przyroda (prakrti), dlatego nie opisuje on stanu pierwotnego, a raczej symptomy
(laksana) obu bytéw. Autor rozpoczyna od postulatu celu pouczenia — ,dzieki po-
znaniu symptomoéw bytéw czlowiek wyzwala sie od przymiotéw Przyrody”.

W rozmowie C o stanie przedkreacyjnym mozemy wnioskowaé z symptomow,
ktérymi cechuje sie czlowiek w swej najglebszej istocie. Opisany jest on jako: wiecz-
ny, pozbawiony przymiotéw, samoswietlny (svayam-jyotis), majacy wewnetrzne
swiatlo/ktérego siedziba jest wewnatrz (pratyag-dhaman)¥. On to dla zabawy zbliza
sie do Przyrody i gdy widzi, jak emanuje ona z siebie byty, natychmiast ulega omro-
czeniu. Epitety, ktérymi Kapila opisuje cztowieka (isa, vibhu, saksin itd.) sa identycz-
ne z tymi, ktérymi opisywany jest Czlowiek bedgcy zrédtem stworzenia, ale w prze-
ciwienstwie do poprzednich rozméw, akt stwdrczy jest przedstawiony w pejoratyw-
nym $wietle. Czytelnik od poczatku dostrzega zagrozenie i przyszle cierpienia czto-
wieka zblizajacego si¢ do Przyrody. Autor na kazdym kroku podkresla wiezy
(hrdaya-granthi) i omroczenie, ktére powoduje akt stwérczy.

Metaforyczne ujecie stanu przedkreacyjnego

Moéwienie o tak abstrakcyjnym bycie, jakim jest stan przedkreacyjny, jest moz-
liwe jedynie dzieki wyrazeniu go w terminach bardziej znanych codziennemu do-
$wiadczeniu. Jezeli, jak udowadniaja George Lakoff i Mark Johnson®, metafory sa
niezbedne do méwienia o czasie, przestrzeni czy rozumie, to o ilez bardziej koniecz-
ne sa do opisu stanu przedkreacyjnego, ktéry nie tylko wymyka sie percepcji, ale
réwniez jakiemukolwiek doswiadczeniu. Ow problem zauwaza autor BhP, gdy

stwierdza, ze ,stowa wraz z umystem zawracaja, nie osiagnawszy absolutu™.

sa va etasya samdrastuh saktih sad-asad-atmika

maya nama maha-bhaga yayedam nirmame vibhuh

O szczesliwy, owa moc obserwatora, istota bytu i niebytu,

dzieki ktdrej potezny [Pan] odmierzyt ten [$wiat] zwana jest Magiq.

3 Natura zwigzku Pana z Magia nie jest w tym kontekscie szczegotowiej wyjasniona.
87 BhP, 3.26.3.

3 G. Lakoff, M. Johnson, Metafory w naszym zyciu, Aletheia, Warszawa 2010, s. 29-32.
89 BhP, 3.6.40:

yato ‘prapya nyavartanta vacas ca manasa saha

aham canye ime devas tasmai bhagavate namah

Stowa wraz z umystem, ja [ Brahmal i inni bogowie nie osiggngwszy Go zawracajq. Temu Panu
pokton.
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W dalszej czesci artykutu chciatbym wykazaé, ze bez plastycznych, naktadaja-
cych sie na siebie metafor, nie bytoby mozliwe pogodzenie sprzecznych twierdzen
tradycji. To metafory umozliwiaja osiagniecie poczucia stanu zrozumienia tak abs-
trakcyjnego konceptu, jakim jest stan przedkreacyjny, a uchwycenie réznych meta-
forycznych perspektyw niweluje sprzeczne twierdzenia napotykane w tekscie.

Problem z opisem stanu przedkreacyjnego wiaze sie z niemoznoscia stwierdze-
nia, czy przedstawiony obraz nalezy traktowaé jako metafore, czy wierny opis. Taka
pewnos¢ uzyskujemy po weryfikacji empirycznej, niemozliwej w tym wypadku. Cza-
sem autorzy sugeruja, ze wyrazaja sie w kategoriach metaforycznych, na przyktad
stosujac stéwko iva ‘jakby, niczym’. Innym razem uzycia metaforycznego domyslamy
sie, gdy celem opisu jest uwypuklenie tylko jednego aspektu zjawiska. Gdy czytamy,
ze absolut jest pajakiem (#rna-nabhi), nie mamy pojmowac go w kategoriach fizycz-
noséci pajgka. Autor chce jedynie ukazaé relacje Boga i $wiata w kategoriach relacji
pajaka i pajeczyny. Problem pojawia sie, gdy jest mowa o stanie przedkreacyjnym
jako o cztowieku/Cztowieku — czy jest to metafora personifikujaca, czy opis dostow-
ny? Podobnie jest ze stwierdzeniem ,stan przedkreacyjny to $wiatlo”.

W swych dalszych rozwazaniach przyjmuje, ze kazdy opis stanu przedkreacyj-
nego ma metaforyczng nature®, z zastrzezeniem, ze sg takie metafory, ktére uwypu-
klaja wiecej aspektéw stanu przedkreacyjnego i sa rdwniez takie, ktére wybidrczo
podkreslaja tylko jeden jego aspekt.

Ujecie metaforyczne

W dalszej analizie podazam za zrozumieniem metafor przyjetym przez G. La-
koffa i M. Johnsona®*. Przyjmuje, ze pojecia metaforyczne:

a. umozliwiajg zrozumienie jednej rzeczy (zjawiska) w kategoriach innej rzeczy
(zjawiska),

b. uwypuklaja pewne aspekty zjawiska, a ukrywaja inne,

c. istniejg w Zyciu codziennym w myslach, pojeciach i czynach — czesto w postaci
nieu$wiadomionej.

Rzecz (zjawisko), ktére chcemy zrozumieé¢ uzywajac poje¢ metaforycznych to
domena docelowa. Kategorie, w ktérych opisujemy inne zjawisko to domena Zré-
dlowa. Domena docelowa jest zazwyczaj bardziej abstrakcyjna i mniej bliska co-
dziennemu do$wiadczeniu niz domena zrédtowa.

% Takie podejscie jest usprawiedliwione pogladem samej tradycji indyjskiej (BhP, 3.6.40),
ktéra twierdzi, ze stowa nie moga opisa¢ absolutu, wiec kazde stwierdzenie jest jedynie opi-
sem przyblizonym — a wiec metafora.

* G. Lakoff, M. Johnson, dz. cyt.
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Schemat poznawczy czlowieka u swojej podstawy opiera sie na prostym ogla-
dzie rzeczy. Na pierwszym etapie poznania czlowiek nadaje obiektowi rozwazan
status przedmiotu, a nastepnie umieszcza go w przestrzeni wzgledem innych obiek-
tow*. Pierwszy zabieg (metafora ontologiczna) zaklada, ze kazdy byt tak fizyczny (gora,
mgla), jak i niefizyczny (mysl, rozum, piekno, zycie, kolor) ma granice i zawartos¢ (czesci
sktadowe). Drugi zabieg (metafora orientacyjna) pozwala cztowiekowi na zorientowanie
w przestrzeni danej rzeczy i umieszczenie jej w relacji z innymi obiektami.

Z metaforami orientacyjnymi wigze si¢ nadawanie wartosci (pozytywnej lub
negatywnej) potozeniu wzgledem siebie obiektéw (na gorze, na dole, z przodu,
z tylu, obok) oraz ruchowi (w dét, do gdry, do przodu, w glab). To wartosciowanie
mozna uzna¢ za do$¢ uniwersalne (géra — to dobrze, dét — zle, glab — to tajemnica
itd.), ale pewne jego elementy sa uwarunkowane kulturowo*. Metafory ontologiczne
umozliwiajg patrzenie na kazdg z rzeczy w kategoriach pojemnika (kosza, kubta, garn-
ka, skrzyni, worka), z ktérego mozna co$ wyjac¢ lub do ktdrego mozna co$ wlozy¢.

Te dwa typy metafor umozliwiajag myslenie i méwienie o $wiecie. Nawet skom-
plikowane akty, jak postrzeganie czy komunikacja, daje sie dzigki nim opisaé: po-
strzeganie pojmowane jest w kategoriach przemieszczania rzeczy (obraz) i wktada-
nia go do pojemnika (umyst), komunikacja pojmowana jest w kategoriach prze-
mieszczania rzeczy (idea) miedzy dwoma obiektami (méweca i stuchacz).

Metafory ontologiczne i orientacyjne funkcjonuja czesto w formie nieuswiado-
mionej, sg one ,podstawowymi narzedziami” pojmowania rzeczywistosci.

Trzecig kategorig metafor, ktorej bede uzywat w dalszym wywodzie jest metafo-
ra strukturalna. Jest ona znacznie bardziej ztozona i bogata tresciowo niz poprzednio
omoéwione typy metafor. W jej przypadku jedna lepiej znana struktura pojeciowa
nakladana jest na inng w celu jej lepszego zrozumienia. Oto jeszcze raz trzy interesu-
jace nas typy metafor:

1. metafory ontologiczne
— obiekt rozwazan pojmowany jako rzecz majaca ksztatt i czesci sktadowe:
- obiekt rozwazan to pojemnik,
- obiekt rozwazan to punkt w przestrzeni.
2. metafory orientacyjne
— obiekt rozwazan pojmowany jest jako zajmujacy pozycje w przestrzeni:
- gora — dot; daleko — blisko; wewnatrz — na zewnatrz; przéd — tyt itp.
3. metafory strukturalne
— jedno pojecie nadaje strukture metaforyczna innemu
- np. animizacja i personifikacja.

* Tamze, s. 41-63.
“ Tamze, s. 51-54.
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Metafory ontologiczne i orientacyjne

Chociaz stan przedkreacyjny znajduje sie poza jakakolwiek doswiadczalng rze-
czywisto$cig, myslgc o nim nie mozna oby¢ sie bez metafor — tak ontologicznych, jak
i orientacyjnych. Przyjrzyjmy sie stwierdzeniom z rozmowy A. Narada zadaje pytania

dotyczgce stanu przedkreacyjnego pojmowanego jako absolut*

.Jest on tym, ,z czego
powstal swiat” (yatah srstam idam) — stan przedkreacyjny opisany jest w kategoriach
pojemnika, z ktérego wszystko sie wytania. Cala rzeczywisto$¢ powstata podczas
kreacji wychodzi z tego pojemnika. Dalej absolut jest tym, ,w czym sie wszystko
zawiera” (yat-samstham) — czyli pojmowany jest w kategoriach pojemnika o grani-
cach tak szerokich, ze zawiera w sobie wszystko, co istnieje. Metafora ta nie zaklada
ruchu na zewnatrz, jak poprzednia, ale trwanie wszystkiego w absolucie. W tych
dwdch stwierdzeniach odnajdujemy metafory ontologiczne — ,stan przedkreacyjny
to wielki pojemnik, ktory wszystko zawiera” i ,stan przedkreacyjny to pojemnik,
z ktérego wszystko pochodzi”.

W tym samym wersecie® odnajdujemy metafore orientacyjna: absolut jest tym,
,co jest daleko” (yat param). Uzytem tu specjalnie polskiego stowa daleko, choé para
najczesciej thumaczone jest jako ‘to co jest najwyzsze’. Sanskryckie stowo para ozna-
cza miejsce odlegle w przestrzeni, niekoniecznie zorientowane w gorze. Przypisuje sie
mu jednak kulturowo znaczenie, ktére w jezyku polskim wyrazane jest przez metafore
wysokosci (najwyzsze, gorujace itd.) — odlegle znaczy dobre, tajemnicze, transcendentne.

Przeciwstawna do powyzszej metafora orientacyjna pojawia sie w rozmowie
C*. Absolut jest tu pojmowany w kategoriach cztowieka (purusa), ktéry jest daleko
od Przyrody (prakrteh parah) i ma siedzibe/swiatlo wewnatrz (pratyag-dhaman).
Absolut jest tu cztowiekiem obleczonym w ciato i zmysty. To on w glebi swej natury
jest transcendentny wobec Przyrody — jest stanem przedkreacyjnym. Pratyaric ozna-
cza ‘do wewnatrz’ albo ‘w odwrotnym kierunku’. Termin dhaman to ‘siedziba, dom’
lub ‘moc, chwata, $wiatto’. Mamy wiec obraz bytu jasniejacego wewnatrz i bytu ma-
jacego dom/siedzibe wewnatrz, badz tez bytu, ktérego dom i $wiatto znajdujq sie
w odwrotnym kierunku. To piekna metafora orientacyjna, wyrazajaca kierunek poszu-
kiwania siedziby/$wiatla/wyzwolenia. Stan przedkreacyjny jest ukryty. Odkrycie $wia-
tla/siedziby wewnatrz siebie, czyli w kierunku odwrotnym do zwyklego (pratyaric) jest
gwarancjg dostrzezenia siebie (atma-darsana), czyli odkrycia stanu przedkreacyjnego.

Zatem w opisach stanu przedkreacyjnego odnajdujemy dwie przeciwstawne
metafory orientacyjne — jest on zaréwno daleko (para), jak i w §rodku (pratyaric).

“BhP, 2.5.1.
“ BhP, 2.5.1..
“BhP, 3.26.1.
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Metafory strukturalne

Przejdzmy do metafor strukturalnych zwigzanych ze stanem przedkreacyjnym.
Narada w BhP* nazywa absolut podstawa (adhisthana). Pierwiastek czasownikowy
Vstha wraz z prefiksem adhi- oznacza ‘sta¢ na czyms, sta¢ ponad czyms, nadzorowaé,
osigga¢’. Od niego wywodzi sie termin adhisthana ‘miejsce przebywania’, ale takze
‘podstawa, wsparcie, fundament’ oraz ‘moc, autorytet’. Juz w samym zakresie seman-
tycznym tego terminu widzimy niezwykla role metafory i metonimii. Stanie nad
kim$ (metafora orientacyjna) oznacza dominacje, wladze i kontrole. By zrozumie¢
ten wyraz w kontekscie absolutu, nalezy odkry¢ domeny zrédtowe, wynikajace
z uzycia terminu w réznych kontekstach: adhisthana moze oznaczaé: ‘bezpieczne
miasto, osade zapewniajaca dogodne zycie’, ‘rydwan, na ktérym stoi wojownik, by
dominowa¢ nad wrogiem’, ‘fundament, na ktérym stoi domostwo’. Zgodnie z tymi
domenami zré6dlowymi mozna postrzegaé absolut w kategoriach miasta, rydwanu
wojennego lub fundamentu, na ktérym wznosi sie konstrukcja swiata.

Spoéjrzmy na nastepng metafore strukturalng — ,stan przedkreacyjny to $wia-
tho”®. W tekscie, sposréd wielu sanskryckich ekwiwalentéw $wiatta, w tym wypadku
zostat uzyty pierwiastek czasownikowy Vruc majacy za sobg dhugg tradycje, czesto
wykorzystywany w podobnych kontekstach juz w Rygwedzie®. Oznacza on ’jasnie¢,
blyszczeé, swiecié’, ale rowniez "upiekszaé, radowaé’. Absolut jest wiec samoswietl-
nym (sva-rocis), ale rowniez radujgcym sie w sobie (taka interpretacja pokrywa sie
z okre$leniem absolutu w BhP jako atma-rama ‘odnajdujacy rado$¢ w sobie™). Kon-
tekst jednak zwraca nasza uwage ku pierwszej interpretacji — Samoswietlny rozswie-
tlit wszystko, a Brahma rozéwietla swiat po nim, tak jak czyni to stonce, ksiezyc,
ogien czy gwiazdy. Metafora ,stan przedkreacyjny to $wiatto” uwypukla ceche abso-
luty, jaka jest wszechobecno$é oraz ,oswietlanie wszystkiego”, to znaczy czynienie
jasnym, pieknym, wyrazistym, zrozumiatym.

Przyjrzyjmy sie na koniec metaforom animizujacym i personifikujgcym absolut.
Narada nazywa go pajgkiem (arna-nabhi)®. Polskie stowo ,pajgk” przywotuje wyidea-
lizowany model poznawczy pajaka — kosmate mate stworzenie o licznych odnézach.
Jednak sanskrycki ekwiwalent mozna przetlumaczy¢ jako ,witékno-pepki”, co zwraca
uwage na istote pajaka, jaka jest tworzenie pajeczyny. Pajak jest zrédtem pajeczyny,
ktéra wezeéniej byla w nim zawarta — absolut jest Zrédlem $wiata, ktéry w nim spo-
czywal. Jest to wiec w pewnym sensie metafora pojemnika, jednak przywotanie pa-

“"BhP, 2.5.1.

# BhP, 2.5.11.

% Gdzie indziej w podobnych kontekstach uzywa sie pierwiastka Vbha ‘$wiecié, jasnieé, po-
jawia¢ sie, wydawac si¢’. Zob. S. F. Michalski-Iwienski, dz. cyt., Bhagawad-gita 15.6.

5°BhP, 1.7.1.

S'BhP, 2.5.5.
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jaka nadaje absolutowi animistyczny charakter — w przeciwienstwie do ,§wiatta” czy
,podstawy”, pajakowi nie sposéb odméwié zycia.

Rozmowa B zaczyna sie od stwierdzenia, ze tematem dyskusji beda zabawy
(lila) Pana w postaci stworzenia, trwania i zniszczenia $wiata®. Absolut, bedacy sta-
nem przedkreacyjnym, bawi si¢ tworzac §wiat. Opis zaczyna si¢ od stwierdzenia: Pan
(bhagavan) byt jeden przed tym $wiatem. Stan przedkreacyjny jawi sie jako osoba
z wszelkimi jej wladzami. Zlozony schemat ludzkiej osobowosci nakladany jest na
stan przedkreacyjny. Jest on jaznig wszystkich jazni (aGtmatmanam) — metafora na-
czynia (jestestwo) zawierajacego wszelkie jaznie. Werset moéwi o jego pragnieniach
(iccha), myslach (mati), wzroku (drs) i mocach (sakti). Absolut nazwany jest jedy-
nym wiadca/jasniejacym (eka-raj) — co z jednej strony przywodzi obraz swiecgcego
stonica, ale z drugiej — kréla roztaczajacego swa wiladze.

Metafory a odmiennosc perspektywy

Metafory zmieniajg sie w zalezno$ci od przedstawianej perspektywy. Dlatego
niezwykle wazny jest kontekst wypowiedzi — pytania zadawane przez dyskutantow
oraz cel, jaki zaklada prelegent. To te czynniki determinujg pojawianie si¢ kolejnych
metafor, czyli zakrywanie pewnych sfer opisywanej rzeczywistosci i uwypuklanie
innych, wazniejszych w danym kontekscie. Jednych metafor uzywa autor opisujac
stworzenie z perspektywy doskonatego absolutu (metafora pelnego naczynia, pajgka,
swiatla), innych z perspektywy uwarunkowanego czlowieka (metafora niedoskona-
Yosci, snu, wiezéw), innych gdy chce zaakcentowa¢ elementy sktadowe rzeczywisto-
$ci (metafora fundamentu, naczynia), innych gdy podkresla role absolutu jako osoby
(metafora czlowieka, zabawy), a jeszcze innych — gdy podkresla akt twérczy (meta-
fora narodzin, tona, zespolenia, taknienia) itd.

Oto lista wybranych domen zrédlowych, zmieniajgca sie w zaleznosci od pre-
zentowanej perspektywy:

domena docelowa = stan przedkreacyjny

perspektywa domeny zrédlowe
1. niezmienny absolut — pelne naczynie, pajak, swiatlo;
2. cztowiek — stan jawy, wolno$¢ od wiezdéw i brudu;
3. sktadniki rzeczywistosci — fundament, nasienie;
4. $wiadomosé — Czlowiek, stan zabawy;
5. akt tworczy — zgczeni mezczyzna i kobieta.

52 BhP, 3.5.22.
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Naktadajac na siebie metafory zwigzane ze stanem przedkreacyjnym, mozna
pogodzi¢ nawet sprzeczne sady dotyczace absolutu. Przywotanie odpowiedniej do-
meny zrédlowej pozwala na zmiane perspektywy, a kiedy nie traci si¢ jednocze$nie
z pola widzenia innych domen zrédtowych, uwypuklone w danej metaforze aspekty
nie przestaniaja innych mozliwosci ogladu.






RELIGIA
WIERZENIA
KULTURA






Joanna Drozak-Chojnacka

Opetanie we wspobtczesnej
kulturze tamilskiej

Celem tego artykutu jest przedstawienie i interpretacja zjawiska opetania przez
peja (tamil. pey), demona najsilniej zakorzenionego w tradycji i folklorze Indii Potu-
dniowych. Inspiracja i podstawa moich rozwazan na temat demonologii i egzorcyzméw
byta praca Isabelle Nabokov, Religion Against the Self- An Ethnography of Tamil Rituals.

Zjawisko opetania obecne w kulturze tamilskiej nie jest tozsame z opetaniem
znanym z tradycji zachodniochrzescijanskiej. Bytem opetujacym nie jest tu demon —
epifania zla, ale dusza czlowieka zmarlego przedwczesnie, ktdra sie w ten byt demo-
niczny przemienita. Demon w folklorze poludniowoindyjskim nie jest istota zla
w gruncie rzeczy, ale pozbawionym za zycia mitosci, tragicznym kochankiem, ktéry
szuka swojej drugiej polowy i pragnie sie z nia potaczy¢.

Trzynastego dnia po $mierci dusza czlowieka, ktéry popetnit samobdjstwo, zo-
stal zamordowany, zmart na skutek czarnej magii lub w innych, réwnie tragicznych,
okoliczno$ciach, przeistacza sie w wedrujacego ducha, nad ktérym nikt nie bedzie
w stanie sprawowac kontroli i ktdry najprawdopodobniej bedzie nekaé zyjacych. Do-
kuczaé¢ mu beda: olbrzymi gtéd, narastajace pragnienie i niespelnione za zycia zadze.

Ofiara, czas i miejsce

Ofiara demona nie jest przypadkowa; istnieje szereg okolicznosci, ktére dopro-
wadzajg do powstania szczegolnej wiezi miedzy nig a demonem, jaka jest nawiedze-
nie'. Isabelle Nabokov zwraca szczeg6lna uwage na podobne miejsce zamieszkania,
wiek, przynaleznos¢ kastowg i zawdd miltosny’. Wedtug tamilskich opowiesci ludo-

' Z powodu niemoznosci oddania w j. polskim w cato$ci bogactwa tamilskiego czasownika
piti i jego angielskiej kalki ‘to catch’, w pracy najczeséciej uzywane przeze mnie terminy to
‘nawiedzenie’ i ‘opetanie’.

* . Nabokov, Religion Against the Self. An Ethnography of Tamil Rituals, Oxford University
Press, New York 2000, s. 83-84.
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wych ofiarami peja sa zazwyczaj mlode, dojrzale dziewczeta, ,pachnace swa nasto-
letnio$cig”. Natomiast na zaloty ze strony demona nie sg narazone dziewczynki
i kobiety w ,kwiecie wieku™. Ponadto uwaza sie, ze bojazliwe kobiety sg ,tatwiejsza
zdobyczg” dla peja, gdyz w poréwnaniu z mezczyznami maja stabsza kondycje fi-
zyczng i psychiczna*.

I. Nabokov®, prowadzagc w latach 1990-1991 szczegélowe studium przypadku,
przedstawia losy Santi, 23-letniej kobiety z okolic Selam. Dziewczyna od najmtod-
szych lat czula sie opuszczona, pozbawiona byla tez opieki ze strony ojca, ktéry we
wczesnych latach jej dziecinstwa zostawil matke. Wychowanie w niekompletnej
rodzinie i ciggle ubdstwo zaowocowaty pochopng decyzja o rychlym zamazpéjsciu.

Starszy od niej o pietnascie lat maz okazal sie nieodpowiedzialnym hulaka.
Czeste kiotnie przyczynily sie do ucieczki dziewczyny i powrotu do domu rodzinne-
go. Niestety po niespetna szeéciu miesigcach zmarta matka Santi, a ojciec dziewczy-
ny wygnat ja do domu meza. Taki przebieg wydarzen spowodowal zalamanie ner-
wowe. Zgorzkniala, stala sie apatyczna, bardziej krytyczna, stracila apetyt i zaintere-
sowanie $wiatem. Przyczyna niecodziennego zachowania dziewczyny okazat sie pej.
Po wyprébowaniu wszelkich domowych sposobéw i pomocy lekarskiej jej rodzina
decyduje sie na wezwanie egzorcysty. Roderick L. Stirrat® tego typu sekwencje za-
chowan traktuje jako preludium do faktycznego przejecia przez peja kontroli nad
cialem i dusza czlowieka. By doszlo do egzorcyzméw potrzebna jest publicznosé
i gléwni aktorzy, czyli ofiara demona, demon i egzorcysta. W dalszej kolejnosci nie-
zbedne sg odpowiednie miejsce i czas.

Zastanawiajac sie nad kwestia czasu w kontekscie rytualu wypedzania demona,
musimy uznac¢ stuszno$¢ przekonania, ze niektére dni uwaza si¢ za szczegélnie szczesli-
we do rozpoczecia pewnych spraw i przeprowadzenia rytuatéw, a inne za niepomyslne’.

S. Bhakthavatsala Bharati zwraca uwage na kulturowo uwarunkowana specyfi-
ke czasu, w mys$l ktdrej wtorek i pigtek sa dniami najbardziej odpowiednimi do

8 Ciru vayatup penkalukkup péy pitippatillai. Vayatu mutirnta penkalukkum péy pitippatillai.
Maraka puppatainta penkal manamana ilavayatu penkalakiyorukku mattum pey pitippatu
untu, w: Ké. E. Kunacekaran, Nattuppura mannum makkalum, Niytu Ceficuri Puk Havus Pi-
raivet Limitet, Cennai 1988, s. 129.

* Utal valimaiyilum mana valimaiyilum ankalaivita kuraintavarkalana penkal payantapotu
‘péy’ pitittuk kontatakak kattic collappattatu, w: tamze, s. 125.

5I. Nabokov, Religion Against the Self..., s. 74-76.

® R. L. Stirrat, Demonic Possession in Roman Catholic Sri Lanka, ,Journal of Anthropological
Research” 33 : 2, 1997, s.138.

" Por. Kulantai piranta néram, pen puppatainta néram, tirumanam natakkum neram
ponravaikalai maiyamakak konta jotitam inrum perumpanmaiyana makkalal nampap-
patukiratu, w: Ké. E. Kunacekaran, dz. cyt., s. 93.
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przeprowadzenia rytuatu®. Wbrew temu sadowi niektérzy uzdrowiciele decyduja sie
na egzorcyzmy w czasie najbardziej niebezpiecznym i tym samym niezwykle atrak-
cyjnym dla nawiedzajacego demona, tj. podczas petni ksiezyca lub w potudnie®.
Swiadome odrzucenie tradycyjnie ustalonego kalendarza rytualnego ma gwarantowaé
szybsze nawigzanie kontaktu z bytem demonicznym i zmusi¢ go do ujawnienia sie.
Dla ludzi wierzacych w zjawisko opetania przestrzen, w ktérej przeprowadza
sie rytual uzdrawiania, nie jest jednorodna, tzn. ,sa w niej rozdarcia, pekniecia: sg
fragmenty przestrzeni jakosciowo rézne od innych™. Co wiecej przestrzen ta dzieli

»11

sie na obszar — jak pisal Mircea Eliade — ,mocny, wazny, swiety i jedyny™, ktéry po-
zostaje w opozycji do calej reszty. Najistotniejszym elementem tej uktadanki pozo-
staje jednostkowe, indywidualne doswiadczenie niejednorodnosci, ktére z tych opo-
zycji wynika. Tak jak prog™ drzwi, tak i kolo, jakie kresli egzorcysta przed rozpocze-
ciem rytuatu, wskazuje nam miejsce, w ktérym dojdzie do przerwania ciagtosci prze-
strzeni (rozdarcie, pekniecie). Prég, tak samo jak koto, jest symbolem przejsicia. Roz-
darcie jest de facto aktem hierofanii, tj. objawienia sie $wietosci, ktéra wskazuje nam
,punkt staly”, jest tym, co ustanawia $wiat, ukierunkowuje go i organizuje. Jest to
konieczne, poniewaz: ,nic nie moze zacza¢ sie, dokonywac sie — dopdki nie zyskamy
orientacji, ukierunkowania. Dlatego tez egzorcysta stara sie umiesci¢ siebie i ofiare
demona w ,$rodku $wiata”, skad mozliwe jest nawigzanie kontaktu zaréwno z isto-
tami boskimi, jak i demonicznymi. Innymi miejscami ulatwiajagcymi nawigzanie
kontaktu demona z uzdrowicielem sg pola kremacyjne, tereny dzikie, opustoszale,
lub miejsca, w ktérych doszto do nawiedzenia.

Pej jako element

Pej jest elementem, ktéry podtrzymuje istnienie i funkcjonowanie lokalnych
spoteczno$ci zajmujacych sie uzdrawianiem. Dzieki wierze w istnienie demonéw
kultywuje sie tradycje i przeciwdziata marginalizacji grup spotecznych, zajmujacych

®S. B. Bharati, Coromandel Fisherman. An Ethnography of Pattanavar Subcaste, Pondicherry
Institute of Linguistics and Culture, Pondicherry 1999, s. 233-234.

¥ Tamze, s. 237.

*° M.. Eliade, Swiety obszar i sakralizacja $wiata, w: A. Mencwel (red.), Wiedza o kulturze. An-
tropologia kultury. Zagadnienia i wybor tekstow, Wydawnictwa Uniwersytetu Warszawskiego,
Warszawa 2003, s. 143.

" Tamze.

* Tradycyjnie, o poranku, po wysprzataniu domu, kobiety w Indiach Poludniowych przed
wejsciem do budynku tworza kolam (kolam) — piekny, symetryczny wzér usypany z grubo
zmielonej maki ryzowej ma chroni¢ dom i jego mieszkancéw przed wszelkim ztem, urokami
oraz atakami demonoéw.

¥ Tamze.
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sie leczeniem. Szczegdlng uwage nalezy zwréci¢ na charakterystyczng symbioze
pomiedzy pejem a uzdrowicielami. Tylko specjalnie przygotowany i posiadajacy
odpowiednig wiedze egzorcysta jest w stanie nawiaza¢ kontakt z bytem nieproszo-
nym. Z kolei pej musi potwierdzaé swoje istnienie w nieustannie zmieniajacej sie
rzeczywistosci wspoétczesnych Indii. W swiecie zdominowanym przez nauke i racjo-
nalizm jego objawienia coraz rzadziej sg identyfikowane jako przezycie religijne,
a coraz czeSciej interpretowane jako objaw choroby psychiczne;j.

Egzorcysta i egzorcyzmy

Przynalezno$¢ kastowa definiuje lokalny podzial pracy i dostep do rytuatu. Ka-
ste i zawdd z nig zwigzany nabywa sie na drodze urodzenia. Dlatego miejscowi eg-
zorcysci, nalezacy do spolecznosci uzdrowicieli, nabywaja swoje prawa i umiejetno-
$ci na mocy przynaleznosci kastowe;j.

Tamilskim prototypem egzorcysty sa pambejkkaranowie (pampaikkaran)*,
specjalisci, ktorzy ucielesniajg taficzace bdstwa takie jak Kali (Kali)® i Angalapara-
mesuwari (Ankalaparamécuvari)®. Z relacji 1. Nabokov wynika, ze maja oni dar ko-
munikowania si¢ z mocami nadprzyrodzonymi, béstwami panteonu tamilskiego
i duszami 0s6b przedwczesnie zmarlych, ktére przeistoczyly sie w peje”.

Przebieg egzorcyzméw na przyktadzie przypadku Santi

Egzorcyzmy Santi odbyly sie podczas nowiu ksiezyca, na polu kremacyjnym
przylegajacym do Swigtyni bogini Angalaparamesuwari w Mel Malejjanurze. Jak sie
wierzy, dokladnie w tym samym miejscu i przy identycznym ustawieniu planet bo-
gini ta wyleczyta Siwe z szalenistwa.

U bram $wigtyni Angali, przed wlasciwym rozpoczeciem rytuatu wypedzenia
egzorcysta dokonatl aktu inwokacji, w ktérym oznajmit demonowi swoje przybycie.
Muzyk-egzorcysta poinformowat peja o swoich zamiarach oraz o miejscu, w ktérym
ten powinien sie zjawi¢. Demon obiecuje przyby¢ w ustalone miejsce, ale w zamian
pragnie ofiary. Zwykle w tym momencie nieprzytomna ofiara upada na ziemie, a jej

* Nalezg oni do kasty pariaséw; graja na specjalnych bebnach pambej (pampai) i udukkej
(utukkai) podczas uroczystosci religijnych i egzorcyzmoéw. Zob. E. Thurston, Castes and Tribes
of Southern India, t. 2, Government Press, Madras 1909, s. 77.

% Jedna z postaci bogini Parwati (Parvati), matzonki Siwy (Civan). Przedstawiana jako sper-
sonifikowany gniew bogini. Zob. D. R. Kinsley, Hindu Goddess. Visions of the Divine Feminine
In the Hindu Religious Tradition, University of California Press, London 1988, s. 118.

*® Znana réwniez jako Angalamman (Ankalamman), jedna z bogin tamilskiego panteonu.
Swigtynie ku jej czci znajduja sie gléwnie w poblizu pél kremacyjnych. Opiekuje si¢ opetany-
mi i pomaga w rytuatach oczyszczajacych.

7 I. Nabokov, Religion Against the Self..., s. 78.
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krewni skladaja dary dla obtaskawienia peja. Najczesciej sa to dmuchany ryz, cygara,
arak, wino palmowe, chleb, suszone ryby i kurczaki.

W okreslonym miejscu i czasie rozpoczely sie wlasciwe egzorcyzmy. Na ziemi
zostal narysowany krag, ktdry stanowié¢ bedzie przestrzen rytualna. W jego centrum
(axis mundi), z twarzg zwrécong na wschod umieszczono opetang Santi. Krag sym-
bolizuje uwiezienie demona wewnatrz figury geometrycznej, ktéra stanowi jedno-
cze$nie ochrone dla ofiary®. Muzycy otoczyli Santi, natomiast rodzina i obserwatorzy
ustawili sie¢ w dodatkowym kregu za ich plecami. Po inwokacji wzniesionej do naj-
wazniejszych bogdéw i lokalnych béstw tamilskich, gtéwny $piewak, stojacy na czele
muzykdw-egzorcystow, donosnym glosem wprowadzit kobiete w stan transowy.
Gléwnym celem jest otrzymanie wyczerpujacych informacji na temat tozsamosci
demona. Lider wypytuje o imie, wiek, kaste, dom rodzinny i inne wiadomosci, ktére
moga pomdc w zidentyfikowaniu peja. Prosby o kontakt z demonem mogg trwac
godzinami. Pochlebstwa, komplementy i grozby nie wywieraja na nim wiekszego
wrazenia. Nierzadko muzycy zmuszeni sa do wielogodzinnej i niezwykle wyczerpu-
jacej gry na instrumentach, co ma poméc w nawigzaniu z nim bezposredniego kon-
taktu: ,Zazwyczaj noca egzorcysta, odprawiajac odpowiednie rytualy, biczujac peja
[ukrytego w ciele i duszy Santi], krzyczac na niego, tariczac w ekstazie, wyépiewujac
formuly magiczne i rytmicznie uderzajac w membrany bebna udukkej, stopniowo
wypedza demona™®. Aby szybciej wejs¢ w stan transowy, ofiare przymusza sie do
nieustannego wpatrywania si¢ w ptomien kamfory, a w okolicach jej twarzy i ramion
wyciska sie sok z limonki, ktéra stanowi¢ ma esencje bogini Angalamman. W koncu
kobieta zaczyna sie kolysa¢ i kreci¢ glowa raz w jedna, raz w druga strone. Muzycy
zwiekszaja tempo $piewu i zacie$niajg wokot niej krag. Ciato kobiety staje si¢ coraz
bardziej bezwladne, jej warkocz rozplata sie, wlosy faluja w rytm muzyki. Wreszcie
kobieta zapada w gleboki trans, a gtéwny egzorcysta moze rozpoczaé przepytywanie
peja. Gdy tylko demon wyjawia swoje imie, egzorcysta natychmiast pyta go o oko-
licznoéci i przyczyne nawiedzenia Santi. W odpowiedzi pej bierze odpowiedzialno$é
za rozpad zwigzku dziewczyny. W tej czesci rytuatu uzdrowiciel prosi byt o opusz-
czenie ciala opetanej, na co najczesciej demon wyraza zgode. W dalszej czesci egzor-
cyzméw demon zmuszony zostaje do powrotu do wloséw ofiary, przez ktére wcze-
$niej dostat sie do jej ciata. Gdy ten warunek zostanie speliony, egzorcysta splata
wlosy w wezel, w ktdrym pej zostaje uwieziony™. Nastepnie specjalisci rytualni ury-

1. Nabokov, Expel the Lover, Recover the Wife: Symbolic Analysis of a South Indian Exorcism,
,The Journal of the Royal Anthropological Institute” 3 : 2,1997, s. 297.

¥ Perumpalum iravu veélaikalil utukku icaittup pati, ati, atatti, atittu, catankumuraikal ceytu
peéy virattuvar, w: Ké. E. Kunacékaran, dz. cyt., s. 125.

** Wlosy kobiece w kulturze tamilskiej postrzegane sa ambiwalentnie. W tym szczeg6lnym
przypadku, jak twierdzi Gananath Obeyesekere, splatany kottun wloséw odzwierciedla lu-
biezna nature demona i symbolizuje jego genitalia. Zob. G. Obeyesekere, Medusa’s Hair. En
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wajg glowe kurczakowi, a jego zakrwawiona szyjke wpychajg w usta peja (kobiety).
Kiedy demon zaczyna sie krztusié i prosi¢ o pomoc, na rekach kobiety umieszcza sie
kamien. Zataczajac sie pod wplywem symbolicznego ciezaru pragnien peja, zaczyna
ucieka¢ w poblize drzewa, ktérym okazuje sie tamaryndowiec (puliyamaram)®, gdzie
ostatecznie gubi 6w kamien. Wczesniej wykonany wezel zostaje odciety i przybity do
pnia drzewa®. W trakcie tej czynnosci kobieta traci przytomnosé. Jest to punkt kul-
minacyjny rytuatu. Pej zostaje wypedzony i, co ciekawe, po przebudzeniu jego ofiara
nie pamieta nic z tego, co si¢ wydarzylo.

EgzorcySci zazwyczaj sprawdzaja skuteczno$é odprawionego rytuatu. Bywa
bowiem, ze demon powraca, a wtedy egzorcyzmy nalezy powtdrzy¢. Tylko w wypad-
ku zastgpienia demona prze boginie mozna mie¢ catkowita pewnos¢, ze wypedzanie
,bytu nieproszonego” odniosto zamierzony skutek. Zwykle rytualne oddanie osoby
nawiedzonej pod opieke bogini odbywa sie nastepnego ranka po przeprowadzonych
egzorcyzmach. Jednak w wypadku Santi byto inaczej. Rytuat oddania dziewczyny
pod opieke bogini rozpoczat sie o godzinie 22.30 tuz po zakonczonym egzorcyzmie.
Ta niepomyslna godzina zostata celowo wybrana przez uzdrowicieli. Przyciemnione
swiatlo ksiezyca i migoczace lampki oliwne towarzyszyly im w przygotowaniach do
inicjacji. Podczas gdy dziewczyna z przymknietymi oczami i zaci$nietymi dtonimi
siedziata z twarzg zwrdcong na wschdd, egzorcysci zlozyli ofiare bogini i rozpoczeli
uroczystg inwokacje ku jej czci. W dalszej cze$ci mozna zaobserwowac przygotowa-
nia Santi do zblizajacego sie rytualu. Dziewczyna zostaje wykapana i ubrana w piek-
ne, jaskrawozotte sari charakterystyczne dla wyznawcéw Angali. Jej twarz, rece
i ramiona pokrywa sie pasta z kurkumy, czolo dekoruje ogromng cynobronowa
kropka (pottu), a we wlosy wplata kwiaty jasminu. Podczas gdy Santi zaczyna $piewad
piesni pochwalne ku czci bogini, jej twarz wykrzywia grymas bélu i cierpienia, a ciato
sztywnieje. Trzymajac rece nad glows, szarpie sie, zwija i uderza piesciami o ziemie.
Nastepnie gwaltownie odchyla sie do tytu i spazmatycznie powtarza wszystkie czynno-
Sci od poczatku. Nagle muzyka ustaje, a gtéwny $piewak zwraca sie do ,boskiego go-
$cia”: ,Kim jestes?”. Béstwo odpowiada przez usta Santi: ,Angalaparamesuwari”.

Muzycy witaja boginie dono$nym dzwiekiem bebnéw i raduja sie z jej przyby-
cia. Nastepnie opisujg wielkie cierpienie nawiedzonej dziewczyny i pytaja boginie,
czy znowu pozwoli, aby jaki$ inny pej zawladnat jej duszg i cialem. Angali obiecuje

Essay on Personal Symbols and Religious Experience, The University of Chicago Press, Chicago
1981, s. 37.

* Lac. Tamarindus Indica; tamaryndowiec w folklorze tamilskim uznaje sie za drzewo nie-
pomyslne i niebezpieczne dla cztowieka. Jego rozgrzewajgce wlasciwosci powszechnie znane
sa w Tamilnadu. Wedlug wierzen przyciaga zte duchy, demony i powoduje tajemnicze cho-
roby. Zob. B. Beck, Colour and Heat In South Indian Ritual, ,Man. New Series” 4 : 4,1969, s. 553.

* Am marattil avalatu talai mutiyai koficam etuttu aniyal araintu vittatum, w: Ke.
E. Kunacékaran, dz. cyt., s. 125.
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chroni¢ dziewczyne i opiekowac¢ si¢ nig po wsze czasy. Uradowani muzycy umiesz-
czaja na glowie dziewczyny bransoletke zwana silamby (cilampu), ktéra symbolizuje
catkowite oddanie sie béstwu i wyprowadzaja ja ze stanu transowego. Dla scemen-
towania powstalej wiezi pomiedzy boginig i wyznawca przeprowadza sie¢ kolejne
rytualy, dopiero wtedy mozna powiedzie¢ o pomyslnym zakonczeniu rytuatu
oczyszczenia. Demon, zastapiony przez boginie, zostaje wypedzony na zawsze.

Znaczenie rytuatu

Zbadany i opisany przez I. Nabokov® rytual oczyszczenia ma charakter zdecy-
dowanie lokalny, bowiem kazde terytorium i kazda spoteczno$é¢ ma wiasna kulture
i odmienne elementy, ktére odrézniaja je od siebie. Jak zauwazyl Peter Claus™,
wspélnym mianownikiem odprawienia rytualnych egzorcyzméw jest pragnienie
wypedzenia demona oraz stosowanie w tym celu podobnych praktyk i narzedzi,
ktérym przypisuje sie wlasciwos$ci magiczne i oczyszczajace, tj. biczowanie peja
w ciele ofiary galazkami z miodli indyjskiej (véppamaram)®, obrzucanie jej symbo-
licznymi przedmiotami oraz uzywanie réznorodnych substancji draznigcych, pro-
wokujacych peja do wyjawienia swojej tozsamosci i tym samym szybszego uwolnie-
nia od niego.

Bez wzgledu na fakt, czy opetanie jest prawdziwym stanem mistycznym do-
swiadczanym przez kobiete, wyniklym z przejecia kontroli nad jej cialem przez ztego
ducha, czy zjawiskiem patologicznym wyplywajacym z jej fatalnego stanu psychicz-
nego, nie ulega watpliwosci, ze rytuatl stuzy nie tylko pozbyciu sie peja. Umozliwia
kobiecie, zazwyczaj pogodzonej ze swym losem, odzyskanie nadziei, wyrazenie swo-
ich lekéw, frustracji i niezadowolenia wyniklego z niesatysfakcjonujacego ja pozycia
malzenskiego i pozycji kobiety w spoteczenstwie indyjskim. Z powyzszego mozna
wnioskowaé, ze rytual dodatkowo pelni funkcje oczyszczajaca i wyzwalajaca nie
tylko od peja, ale i nieszczescia, ktére symbolizowal.

Interpretacja zjawiska opetania w ujeciu naukowym

Elisabeth Schombucher przedstawia przeglad réznorodnych modeli opetania
i wyodrebnia cztery gléwne paradygmaty. Ich analiza poréwnawcza wyréznia podej-

*1. Nabokov, Religion Against the Self..., s. 76-85.

*P. ]. Claus, Spirit Possession and Spirit Mediumship from the Perspective of Tulu Oral Tradi-
tion, ,Culture, Medicine and Psychiatry” 3 : 2, 1979, s. 33.

* Lac. Azadirachta Indica; w hinduizmie ceniona za swoje wychtadzajace i lecznicze wla-
$ciwosci, stosowana w medycynie i rytuatach religijnych.



84 Joanna Drozak-Chojnacka

scie psychologiczne, socjologiczne, kosmologiczne i performatywne (psychologiczna
interpretacja zjawiska, czerpiaca z medycyny i psychoanalizy).

Model socjologiczny

Wspétczesnie, jak zauwaza Karin Kapadia®, opetanie w Tamilnadu jest powia-
zane z pozycja spoteczna. Im jest ona wyzsza, tym wyzszy w hierarchii byt ,zaintere-
suje sie” ewentualna ofiarg. Badaczka zauwaza réwniez, ze opetanie ma charakter
dziedziczny, tzn. przechodzi z ojca na syna. Meski potomek dziedziczy po swoim
ojcu nie tylko przynalezno$¢ kastowa, geny, ale réwniez przychylnosé¢ bytéw nad-
przyrodzonych lub jej brak™.

W ujeciu socjologicznym opetanie moze by¢ postrzegane jako element socjo-
techniki, czyli dziatania zmierzajacego do uzyskania pozadanego zachowania jedno-
stek lub grup spotecznych, przyjmujacy ich skuteczno$é za gtéwne lub jedno z gtow-
nych kryteriéw analizy”’. Jego funkcja jest podtrzymywanie systemu kastowego.
Bramin bedzie dotkniety ,pietnem wyzszosci” i do$wiadcza¢ bedzie kontaktow
z istotami boskimi, a przedstawiciele najnizszych kast beda przyciaga¢ jedynie byty
nieczyste. Nawet ta dziedzina zycia zostala w odpowiedni sposéb zagospodarowana,
tak by byla potwierdzeniem stusznos$ci i adekwatnosci tradycyjnego podziatu spote-
czenstwa — jakim jest system kastowy — i zachowania status quo.

Model psychologiczny

Model psychologiczny w gléwnej mierze bazuje na koncepcji freudowskiej.
Demon mialby tutaj symbolizowaé podswiadome, sttumione popedy seksualne,
w szczegdlnosci zwigzane z erotyka analng™. Badacze (Roderick L. Stirrat®, 1. Nabo-
kov*, Sudhir Kakar*) zwracaja jednak uwage na niedoskonatosci jego teorii i uwaza-

*® K. Kapadia, Dancing the Goddess: Possession and Class in Tamil South India, ,Modern
Asian Studies” 2 : 30,1996, s. 435.

' W wypadku kobiet sytuacja wyglada inaczej. Z natury slabe i nieczyste, sa szczegdlnie
wrazliwe na peja. Obok wydzielin menstruacyjnych, szczegélnie pociagajace dla demona jest
mleko z piersi karmigcej kobiety oraz sam stan blogostawiony, potég i strach. Zapach krwi
i kobiecego mleka przyciaga peja i czyni z kobiety wyjatkowo atrakcyjna ofiare.

* Socjotechnika [hasto], w: Encyklopedia PWN,
http://encyklopedia.pwn.pl/haslo/3977167/socjotechnika.html [06.06.2012].

* A. M. di Nola, Diabet, Universitas, Krakow 2004, s. 15.

% R. L. Stirrat, Power and Religiosity in a Post-Colonial Setting: Sinhala Catholics in Contempo-
rary Sri Lanka, Cambridge University Press, New York 2006, s. 111.

% 1. Nabokov, Religion Against the Self..., s. 72.

3 §. Kakar, Shamans, Mystics and Doctors. A Psychological Inquiry into India and Its Healing
Tradition, The University of Chicago Press, Chicago 1991, s. 241-242.
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ja, ze w niekompletny sposéb ttumaczy zachowania ludzkie. Badajac zjawisko ope-
tania, I. Nabokov blizsza jest ujeciu strukturalisty Talcotta Parsonsa, ktéry otwarcie
krytykowatl Zygmunta Freuda za to, ze jego: ,koncepcja mocno upraszczata i ograni-
czala sie do rozpatrywania powigzan miedzy osobowoscia jednostki a jej sytuacja
i srodowiskiem bez uwzglednienia interakcji spotecznych tej jednostki jako syste-
mu”®, Wedlug I. Nabokov* ofiarami demonicznych atakéw sa zaré6wno kobiety, jak
i mezczyzni. Jednakze kobiety, ze wzgledu na swg wrodzong nieczysto$¢, sg bardziej
podatne i atrakcyjne dla bytu opetujacego. Nawiedzenia sa w ujeciu badaczki od-
zwierciedleniem zyciowych porazek, niezadowolenia kobiet z mezéw, tesciow,
a przede wszystkim z roli spolecznej, jakg pelnia. Niski status kobiet w Indiach, a takze
w calej Azji Potudniowej, oznacza brak mozliwosci awansu spotecznego i dostepu do
wladzy®. Ograniczenie mozliwo$ci samodecydowania idzie w parze z aranzowanym
malzenstwami, czesto w bardzo mlodym wieku i z o wiele starszymi mezczyznami
oraz z brakiem niezaleznosci finansowej. W tej koncepcji opetanie moze by¢ uciecz-
ka przed narastajaca frustracja lub furtka do awansu spotecznego. Opetana kobieta
zyskuje aprobate, szacunek i zainteresowanie otoczenia®. Nikt nie wazy si¢ jej kryty-
kowa¢, poniewaz jej zachowanie wyraza wole boska lub gniew demona?.

Zdaniem Gananatha Obeyesekerego® i Kakara® osoby opetane charakteryzuja
sie osobowoscia histeryczna, ktéra manifestuje sie plytkoscia i chwiejnoscia uczué,
strachem przed nawigzaniem relacji seksualnych oraz sklonnoscig do dramatyzowa-
nia i teatralnosci. W paradygmacie psychologicznym opetanie jawi sie jako $wiado-
me ,przedstawienie”, dzieki ktéremu mozna uzyskaé pozadane korzysci lub rekom-
pensowac sobie pewne niedostatki.

Model kosmologiczny

Model ten jest wynikiem poszukiwania odpowiedzi na pytania o pochodzenie,
ewolucje i strukture wszechswiata. Dla ludzi wierzacych w zjawisko opetania ,frag-
menty przestrzeni sg jakosciowo rézne od innych [fragmentéw]"*’. Co wiecej gdy za

8 T. Parsons, Osobowos¢ a system spoteczny, w: A. Mencwel (red.), dz. cyt., s. 244.

1. Nabokov, Religion Against the Self..., s. 72-73.

% E. Schombucher, Gods, Ghosts and Demons: Possession in South Asia, w: H. Briickner,
L. Lutze, A. Malik (red.), Flags of Fame. Studies in South Asian Culture, Manohar, Delhi 1993,
5. 244.

3°1. M. Lewis, Ecstatic Religion. A study of Shamanism and Spirit Possession, Routledge, Lon-
don 2003, s. 77.

7 E. Schombucher, dz. cyt., s. 245.

¥ G. Obeyesekere, dz. cyt., s. 86.

8. Kakar, dz. cyt., s. 47.

M. Eliade, dz. cyt., s. 143.
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posrednictwem hierofanii dochodzi do pekniecia jednorodnosci przestrzennej, prze-
jawia sie sacrum i zaciera podzial pomiedzy tym, co realne, a tym, co pozazmystowe.
Nastepuje objawienie sie rzeczywistosci absolutnej, ktéra ustanawia §wiat, organizu-
je i ukierunkowuje*. W tym modelu zjawisko opetania jest jednym z elementéw
porzadkujacych $wiat i przywracajacych mu réwnowage.

Model performatywny

W tym modelu zjawisko opetania nie jest rozpatrywane jako ekstatyczne prze-
zycie religijne, ale jako dolegliwo$¢ wywotana zaburzeniami psychicznymi lub
uszkodzeniami uktadu nerwowego. Opetanie zostato sklasyfikowane jako jednostka
chorobowa przez DSM 1V (Klasyfikacja choréb i zaburzen psychicznych oraz zabu-
rzen zachowania Amerykanskiego Towarzystwa Psychiatrycznego). Zgodnie z tym
paradygmatem opetanie uchodzi za forme odmiennego stanu $wiadomosci i trak-
towane jest jako zaburzenie transowe i opetaniowe®. Co ciekawe dopiero w 1994
r. zostalo wlaczone do swiatowej listy chordb (International Classification of Diseases
and Related Health Problems ICD-10, F44.3)".

*okk

Dla cztonkow spoteczeristwa, nawet tych najmniej wyksztatconych, historie o zja-
wach, duchach itp. nalezqg do sfery nadprzyrodzonej; miedzy tymi zjawiskami,
dziataniami magicznymi, a faktami dostarczanymi drogq zwyczajnej percepcji
{ naocznego doswiadczenia przebiega wyrazna linia demarkacyjna. Cztowiek
przesqdny, czesto takze cztowiek religijny, wierzy w dwa porzqdki rzeczywistosci,
jeden wyrazny { namacalny — drugi podporzqdkowany koniecznym prawom ru-
chu, inny, niedotykalny, ,duchowy” — tworzqcy jak gdyby sfere mistycznq otacza-
jaca ten pierwszy*.

Swiat realny i pozazmystowy sa réwnoprawne, a wiedza na ich temat przeka-
zywana jest w drodze tradycji. Naturalne jest to, ze matka uczy dorastajaca corke
gotowad, ofiarowuje jej przepisy i cale swoje doswiadczenie w tej dziedzinie. W ten
sam sposdb ujawnia jej wszystko, co wie na temat duchéw i demonéw, liczac na to,
ze ona uczyni to samo ze swojg cérka. Pula informacji, jaka otrzymuje uczennica,

* Tamze.

* Diagnostic and Statistical Manual of Mental Disorder, American Psychiatric Association,
Washington DC 2003, s. 784.

® The ICD-10 Classification of Mental and Behavioural Disrorders,
http://www.who.int/classifications/icd/en/GRNBOOK.pdf [22.04.2012].

# L. Levy-Bruhl, Partycypacja mistyczna, w: A. Mencwel (red.), dz. cyt., s. 359-360.
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zawiera juz sposob interpretowania zjawisk nadprzyrodzonych. Jakiekolwiek od-
stepstwa sg mozliwe jedynie w wypadku zmiany srodowiska i odrzucania tradycyjnej
wiedzy i wartosci wpajanych przez rodzine.

Na zjawisko opetania powinno sie spoglada¢ wieloaspektowo i aby osiggna¢ je-
go pelne zrozumienie, nalezy zastosowac podejscie holistyczne i uwzglednié¢ wszyst-
kie modele opetania. Z naukowego punktu widzenia zastosowanie tylko jednego
z nich doprowadzi nas do btednych wnioskéw i niepelnego zrozumienia zjawiska.
Nalezy jednak pamietaé, ze najwlasciwsza droge ku zrozumieniu wskaza nam sami
zainteresowani, a postrzeganie obcej kultury i jej przejawdw przez pryzmat wlasnej
zawsze bedzie krzywdzace i niewlasciwe.






Karolina Laszewska

Ambiwalentna natura bogin Potudnia Indii -
dobrodziejki czy gniewne mscicielki? Analiza
kultu bogini ospy Marijamman

W poludniowoindyjskim stanie Tamilnadu dominujace miejsce w ludowym
panteonie hinduskim zajmuja bostwa zenskie znane pod zbiorcza nazwg amman’.
Boginie te, ktérych gléwna przedstawicielks jest ,ospowa mateczka” Marijamman,
cechuje porywczy charakter i gwaltowne zmiany nastrojow, ktére nie pozostaja obo-
jetne dla otaczajacego je $wiata i maja znamienny wplyw na ogélna kondycje ich
wyznawcow. Amman moga by¢ niezmiernie pomocne cztowiekowi we wszystkich
sferach jego zycia, ktére kontroluja — od narodzin, poprzez malzenstwo, az po
$mier¢. Moga takze skutecznie uprzykrzy¢ zycie wiernym, dziesiatkujac stada bydta
czy sprowadzajgc choroby — najczesciej ospe.

Tamilskie béstwa zenskie — ogolna charakterystyka

Tamilskie bdstwa zenskie, wystepujace réwniez pod nazwa aramman, czyli
‘opiekunki wsi’, pilnie strzega granic podlegajacych im ludzkich osiedli’. Boginie
dbaja, by zamieszkujaca wioske ludno$¢ zyta dostatnio i spokojnie, a trzoda i pola
rodzily obficie. Amman jako strazniczki osady, w zaleznosci od zaistniatej sytuacji,
stajg do walki z demonami i innymi zagrazajacymi wiosce nieczystymi mocami,
ktore szczegélnie upodobaly sobie rozstaje drég czy tereny pograniczne. Boginie
przybieraja woéwczas wojownicza i niszczycielska postawe wobec $wiata i zagrazaja-
cych mu sil nieczystych. Stad tez tak czesta obecno$é matych $wiatynek poswieco-
nych boginiom, ktére mozna dostrzec na skraju domostw, a ktére mieszkancy wsi
buduja w celu zapewnienia sobie bezpieczenstwa.

' Tamil. ‘matka, kobieta, bogini’ w: J. Kusio, Amman [hasto], w: A. Lugowski (red.), Stownik
mitologii hinduskiej, Dialog, Warszawa 1996, s. 22.

* A. van Voorthuizen, Mariyamman’s Sakti: the Miraculous Power of a Smallpox Goddess,
Brill, Boston 2001, s. 250.
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Charakterystyczne [jest to), ze bogini objawia ciemng strone swej natury w zwigz-
ku z funkcjami przywracania tadu we wszechs$wiecie. Przeistacza sie bowiem
w grozng postaé wyruszajgc do walki z demonami zagrazajgcymi porzqdkowi
Swiata. Chociaz wykonuje pozytywne funkcje, jej ztowrogie, nieobliczalne sktonno-
Sci zagrazajq nieraz istnieniu’®.

Ogarnieta zgdzg niszczenia bogini, nie mogac sie pohamowac¢, stanowi czesto
zagrozenie rdwniez dla niewinnych istot. Mitologia indyjska zna wiele przypadkdw,
w ktoérych sytuacja stala sie na tyle powazna, ze konieczna byta interwencja matzon-
ka bogini — boga Siwy (Civan), ktéry musiat j3 powstrzyma¢, aby tad i porzadek mo-
gly z powrotem zapanowac na ziemi*.

Zdarza sie, ze dana boginie czci sie i rozpoznaje jedynie w konkretnej okolicy,
a dokladnie w wiosce, w ktoérej sprawowany jest jej kult. Jednak, mimo tych ograni-
czen, panuje ona niepodzielnie na swoim terenie, gdzie nikt nie kwestionuje jej racji,
a niewielki zasieg kultu w niczym nie umniejsza rangi bostwa®. Wyjatkiem od po-
wyzszej reguly jest bogini Marijamman, ktérej stawa obiegla juz niemal cate Indie
Potudniowe, czynigc z niej jedno z najpotezniejszych béstw tamilskiego ludowego
panteonu. Pretenduje ono do zajecia miejsca posréd takich bogin jak Kamakszi
(Kamatci) czy Minakszi (Minatci), ktore czczone sg obecnie na terenie calego Sub-
kontynentu®. Co wigcej, wiara w cudowne zdolnoéci tej bogini jest tak silna, ze prze-
lamuje tabu podzialéw kastowych, laczac ze sobg w wierze rdézne, czesto skrajne
i zwalczajgce si¢ wzajemnie grupy spoteczne’. W zwigzku z tym, szeregi wyznawcow
bogini Marijamman zasilaja zar6wno bramini, czyli przedstawiciele najwyzszych
w hierarchii czlonkéw spoteczenstwa, jak réwniez najnizej sytuowani na drabinie
spotecznej hindusi. Dzieki Marijamman niemozliwe dotad alianse spoleczne staja sie
realne, a wspdlne spotkania wiernych z réznych $rodowisk w $wigtyniach bogini
nikogo nie zaskakuja. Wierni dziela bowiem miedzy soba obawe przed chorobsg,
ktérg Marijamman moze na nich $ciggna¢ i, pragngc uchronic¢ siebie i swoich naj-
blizszych przed zachorowaniem, wspélnie oddajg jej czes¢, powodowani strachem.
Sama bogini — czego potwierdzenie znajdujemy w jej mitologii — taczy w sobie dwie
skrajnosci — pierwiastek braminski i niedotykalny. W wyniku niefortunnych zdarzen
bedacych jej udzialem, zostaja one wlaczone w jej cialo, czyniac ja czesciowo nieczy-

% A. Piekarska-Maulik, Dewi [hasto], w: A. Eugowski (red.), dz. cyt., s. 56.

*Tamze, s. 56.

5 A. Diesel, The Suffering Mothers. The Hindu Goddesses as Empowering Role Models for
Women, ,Alternation Journal. Special Edition” 2, 2005, s. 36.

°J. Kusio, Marijamman [hasto], w: A. Eugowski (red.), dz. cyt., s. 123.

"Y. Nishimura, A Study on Mariyamman Worship in South India: A Preliminary Study on
Modern South Indian Vilage Hinduism, Institute for the Study of Languages and Cultures of
Asia and Africa, Tokio 1987, s. 2.



Ambiwalentna natura bogiri Potudnia Indii... g1

sta rytualnie’. Przypieczetowuje to niejako zawieszenie réznic klasowych na czas
swieta czy wizyt w $wigtyni.

Wachlarz specjalnosci bogin wioskowych Potudnia Indii jest niezwykle zrézni-
cowany i rozciaga sie na wszelka dziatalno$¢ cztowieka, niezaleznie od pozycji, jaka
zajmuje on w spoleczenstwie. Sami wyznawcy Marijamman twierdzg jednak, ze
bogini przychylniej traktuje wiernych z nizin anizeli tych z wyzyn spolecznych, gdyz
serca tych ludzi, w jej przekonaniu, sa czystsze i bardziej otwarte na jej przyjecie®.
Marijamman, podobnie jak wszystkie bostwa zenskie z ludowego panteonu, ktdre
reprezentuje, ze wzgledu na swa ambiwalentng nature nie poddaje sie tatwej klasyfi-
kacji. W wierzeniach Tamiléw bogini zawsze pelni podwdjng role — niebezpieczng
i nieprzewidywalna. Zmiennos¢ jej nastrojow, niedajaca sie nigdy przewidzied, sieje
strach w sercach wyznawcow i sklania ich do szczegélnej ostroznosci w podejmowa-
niu jakiejkolwiek aktywnosci o charakterze zardwno rytualnym, jak i $wieckim.

Ciepto i chtéd — ambiwalencja bogini

Juz samo imie bogini sugeruje te zmiennos¢. Otéz mari — pierwszy czlon jej
imienia — wedlug ludowej etymologii znaczy ‘deszcz’, ktéry bogini sprowadza na
ziemie w okresie suszy, obnizajac znaczgco temperature powietrza. Jak twierdza
Tamilowie, leczy on choroby takie jak ospa, majace swe podloze wtasnie w goracu®.
Poprzez deszcz bogini zapewnia urodzaj i ochtode, ktdrej z utesknieniem wypatruja
ludzie i zwierzeta po wyniszczajacej suszy. Marijamman dysponuje tez moca zdolna
powstrzymac opady i $ciggna¢ na wioske palace stonce, jesli tylko uzna to za stusz-
ne". Posta¢ bogini uosabia biegunowo$¢ podstawowych terminéw — ciepta i zimna —
co wilasnie czyni ja zdolng oddziatywaé na zjawiska zachodzgce w przyrodzie™. Jej
gniewna postawa reprezentuje goraco, podczas gdy tagodna — chtéd. Przez to, ze
taczy ona w sobie powyzsze skrajnosci, jej zachowanie cechuje sie gwaltownymi
zmianami nastrojow. Bogini moze plynnie przechodzi¢ ze stanu wyciszenia do

® Marijamman jeszcze jako $miertelna kobieta, zostata pozbawiona glowy przez rodzonego
syna, ktéry dokonat dekapitacji matki na rozkaz swego ojca. Zostata jednak ponownie przy-
wrdcona do zycia. Niestety na skutek pomylki jej cialo otrzymuje gtowe niedotykalnej kobie-
ty, ktéra w tym samym czasie stracita zycie (syn bogini jednym cigciem niechcacy pozbawit
gtéw obie kobiety).

® M. Trawick Egnor, The Chanded Mother or What the Smallpox Goddess Did When There
Was No More Smallpox, ,Contribution to Indian Studies” 8, 1984, s. 29.

Y. Nishimura, dz. cyt., s. 10.

" Inna interpretacja nakazuje ttumaczy¢ wchodzacy w sktad imienia bogini termin mari,
jako derywat od tamilskiego czasownika ‘zmienia¢’. I tak najczesciej bywa interpretowane
imie Marijamman jako ‘Zmieniona Matka’. S. Wadley, Woman and Hindu Tradition, ,Signs”
3:1,1977, S. 114.

 Tamze, s. 2.
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gniewu, czyli odpowiednio z chtodu do nadmiernego rozgrzania, i wpltywaé na naj-
blizsze otoczenie. Taka dwoista natura czyni jg niezwykle niebezpieczna, bowiem
niewiele trzeba, zeby wyprowadzi¢ ja z rownowagi.

Dzialalno$¢ Marijamman na rzecz wiernych w najwiekszym stopniu uwarun-
kowana jest przybieranym aspektem, dobroczynnym badz ztowrogim, ktéry warun-
kuje jej zachowania. Pierwszy z nich, pozytywny i najbardziej pozadany, ukazuje ja
niezwykle pomocng ludziom i zwierzetom uciekajacym sie pod jej opieke. Mari-
jamman jest wtedy zadowolona i pokazuje $wiatu twarz dobrotliwej, kochajacej
i wspoétczujacej matki®. Ludowa tradycja, przypisujac Marijamman opiekuncze ce-
chy, utozsamia jg z boginig Parwati (Parvati) — zong boga Siwy, zaliczajac ja tym
samym w skiad Wielkiej Tradycji hinduizmu, do ktérej z zasady ludowe bdstwa nie
przynaleza. Marijamman jako Zona jest wielce pomyslna istota i reprezentuje zycio-
dajne moce. Sprowadza na ziemie dajacy chwile wytchnienia od upatu kojacy chtéd,
ktéry charakteryzuje wtedy stan jej umystu i temperature ciala. Jak stwierdza Joanna
Kusio: ,jednoczesnie Marijamman postrzegana jest jako dziewicza bogini uosabiaja-
ca sily plodnosci. W swej $wiatyni przebywa sama, nie ma meza ani dzieci, zachowu-

je czystosé, zrédto swej mocy™

. Bogini, przybrawszy taka wlasnie posta¢, jest poten-
cjalnie niebezpieczna dla wioski i zamieszkujacych ja ludzi. Zagraza $wiatu, gdyz ta
sama tradycja, ktéra postrzega zone jako najpomyslniejsza z istot mogacych stapa¢
po ziemi, zalicza dziewice do sfery niebezpieczenstwa. Od najdawniejszych czaséw
Tamilowie widzieli w kobiecie niebezpiecznag moc, ktéra wyrazaja mity o boginiach
dziewicach, bedacych esencja tej energii, ktorg nalezy ujarzmic¢®. Wiaze sie to niero-
zerwalnie z koncepcja ananku (anangu), utajonej sity drzemiacej w kobiecie, ktéra
jest potencjalnie niebezpieczna. Nalezy rozpatrywa¢ jg w kontekscie karpu (karpu),
czyli cnoty o znamionach boskosci, tozsamej z ascetycznym modelem zycia, ktéry
wyklucza wszelkie niegodne zachowania mezatki®. Kobiety, ktére nie rozpoczety
jeszcze zycia seksualnego, dysponuja niespozyta energia w nadmiarze. Sia ta, poten-
cjalnie szkodliwa, dopiero ,objeta kontrolag [mezczyzny/meza] dziala dobroczynnie,

¥ Sam termin amman znaczy ‘matka’.

*]. Kusio, Amman...

% D. Shulman, Tamil Temple Myths, Princeton University Press, Princeton 1980, s. 140.

*® Posiadanie karpu zobowigzuje kobiete do stosowania si¢ do szeregu ograniczen, takich
jak catkowity zakaz obcowania z innymi mezczyznami czy niestosownych mysli. Idealna
zona, czyli modelowa nosicielka karpu, musi catkowicie podporzadkowa¢ sie mezowi, rzetel-
nie wypelnia¢ swoje obowiazki domowe. G. L. Hart III pisze o sytuacjach, kiedy kobiety, tu
konkretnie zony krdla, opisywane w starotamilskiej antologii Purananuru (Purananuru), jako
idealne towarzyszki, mialy wyjatkowo ostre zeby, w ktére wyposazyla je natura. Chodzito
o to, zeby obawialy sie ich jezyki, gdy méwily zbyt gtosno, przeszkadzajac krélowi. G. L. Hart
I, Woman and the Sacred in Ancient Tamilnadu, ,The Journal of Asian Studies” 32 : 2, 1973,
5. 237.
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przynosi pomyslnosé, jest ostoja tadu i porzadku”. Dlatego tez Marijamman jako
nietknieta jeszcze rekg zadnego mezczyzny, nie ma nikogo, kto mogtby pokierowac
jej moc na wiasciwe tory, a ,anangu dobroczynne dziatanie przynosi [dopiero] wte-
dy, gdy sie dokonuje polaczenie pierwiastka meskiego i zenskiego w akcie seksual-
nym”*, Kamil Zvelebil zwraca uwage, ze przez anangu kobieta zdaje sie owtadnieta
pewnego rodzaju choroba, z ktdra mezczyzna musi wygra¢ i zjednad ja sobie,
w przeciwnym razie zniszczy wszystko®. Zjawisko anangu ttumaczy wybuchowy
temperament bogini i trudne do przewidzenia zachowania, ktére prowadza do wielu
dotykajacych ludzko$¢ nieszczes$¢. Zagniewana i samotna bogini staje sie przyczyna
wszelkich klesk oraz kataklizmoéw, jakie nawiedza¢ bedg mieszkancow wioski, ktorzy
nie wypelnili odpowiednio jej woli. Upal, susza i choroby dreczy¢ beda miejscowa
ludno$é dopdki bogini nie zostang zlozone stosowne ofiary i nie zostanie ona rytual-
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nie ,ostudzona”.
Antropomorficzne wyobrazenie Marijamman

Powyzszy, dualistyczny podzial manifestacji bogini znajduje odzwierciedlenie
takze w wizerunkach Marijamman. Wyobrazenia antropomorficzne skrajnie od
siebie rézne w jednym z aspektéw pokazuja boginie jako kobiete siedzaca w maje-
statycznej pozie, trzymajaca w rekach atrybuty swego boskiego matzonka Siwy, jak
tréjzab czy bebenek utukkai, ale takze zielona papuzke — symbol ptodnosci, badz
trzcine cukrowa. Grozny wizerunek moze za$ przedstawia¢ Marijamman trzymajaca
w dloniach miseczke po brzegi wypelniona krwia, czy glowe zwyciezonego demona
i sztylet”. Samotne boginie maja wiele ramion, w ktorych dzierza rézne rodzaje bro-
ni, podczas gdy mezatki maja tylko dwie rece i sa zdecydowanie mniejsze od swoich
partnerdw, ktérzy zajmujg centralne miejsce w catej kompozycji**. Boginie w zto-
wrogich manifestacjach dosiadaja dzikich zwierzat, jak lew, tygrys czy leopard, ktére
dopelniaja ich przerazajacych wyobrazen. Ponadto boginie, najczesciej w dobro-
czynnym aspekcie, ukladaja dlonie w gescie odpedzajacym strach lub gwarantuja-
cym dobrobyt — abhaya mudra czy varada mudra®™.

7 ]. Kusio, Anangu [hasto], w: A. bugowski (red.), dz. cyt,, s. 24.

¥ Tamze.

Y K. Zvelebil, Tiru Murukan, International Institute of Tamil Studies, Madras 1981, s. 21.

* Na potrzebe zawarcia zwigzku matzenskiego, aby uspokoi¢ i ztagodzi¢ niszczycielskie
zapedy bogini, zwraca réwniez uwage L. E. Gatwood, Devi and The Spouse Goddess; Women,
Sexuality and Marriage in India, Manohar Publishers & Distributors, New Delhi 1985, s. 6.

* A. von Voorthuizen, dz. cyt., s. 250.

** K. Ganesh, Mother Who Is Not a Mother: In Search of The Great Indian Goddess, ,Economic
and Political Weekly” 25,1990, s. 60.

* Tamze, s. 58.
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Choroba - kara za grzechy czy btogostawienstwo bogini?

Podstawowg sfera aktywnosci Marijamman jest ludzkie zdrowie. Zarazy, beda-
ce specjalnoscig bogini, ktéra na tym polu dziata bezwzglednie, sa skuteczna bronia
w jej reku. Marijamman odpowiada za fizyczng kondycje swoich wyznawcdw, spro-
wadzajgc na nich rozmaite problemy zdrowotne, badz uwalniajac ich od nich. Ore-
zem bogini jest przede wszystkim ospa*. Cho¢ choroba ta od dawna nie wystepuje
juz na Subkontynencie Indyjskim®, pamie¢ o niej jest wcigz zywa wérdd ludzi, co
skutecznie umacnia pozycje Marijamman w panteonie tamilskich bdstw. Jej wy-
znawcy wierza, ze bogini wyprowadzona z réwnowagi ukarze ich w zemscie za
przewinienia wlasnie chorobg, a lista ,wykroczen” odbieranych przez béstwo jako
afront jest dluga. Poza niedochowaniem czystosci rytualnej (réwniez w domu)
i noszeniem niestosownych ubran, najczestszym z powodéw zachorowan jest nie-
dopelnienie rytuatu, czego bogini nie toleruje i co surowo potepia, doswiadczajac
winowajcéw ospa. Ponowng ,przychylnosé¢ bogini mozna sobie zapewni¢ [jedynie]
przez [...] [systematyczne] oddawanie czci i sktadanie jej ofiar’*’.

W ludowej etiologii chorobe metaforycznie interpretuje sie jako forme sakti, czyli
bogini, i dzieli na dwa typy — spowodowane goragcem i woda. Podzial ten podyktowany
jest warunkami atmosferycznymi sprzyjajacymi rozwojowi ospy. Najwiecej zachoro-
wan odnotowuje sie bowiem w najzimniejszych (mokrych) i najgoretszych miesigcach
roku. Jako Ze pora gorgca znacznie utatwia rozprzestrzenianie si¢ wiruséw, okres ten
jest czasem najwyzszej aktywno$ci bogini. Woda, oprécz tego ze cudownie chlodzi
rozgrzane ciato, leczy, jak twierdzg wyznawcy ospowej Mateczki, rozmaite choroby.
W Samajapuram (Camayapuram), gdzie znajduje si¢ najwieksze sanktuarium Mari-
jamman, istnieje praktyka polegajaca na spryskiwaniu wiernych woda z pobliskiej
rzeki Kaweri (Kaviri) zmieszanej z ptatkami jaSminu, mlekiem czy woda rézang. Wier-
ni, przeswiadczeni o cudownych wiasciwosciach leczniczych tej mieszanki pija ja pod-
czas ceremonii $wigtynnych. Wyznawcy bogini uznaja za oczywiste, ze woda ta uleczy
ich ciato, jesli s3 naprawde gorliwymi wyznawcami Marijamman®.

Mieszkancy Potudnia Indii wierzg, ze kiedy do ich doméw zawita choroba
oznacza to, ze bogini we wlasnej osobie zaszczycila ich swojg obecnoscia. Istnieja
dwie mozliwosci interpretacji jej odwiedzin. Z jednej strony uwaza sie, ze Marijam-

** Marijamman przypisuje sie rdwniez odpowiedzialno$¢ za wystepowanie takich choréb
jak odra czy $winka.

* QOstatni przypadek zachorowania na ospe odnotowano w Indiach w 1975 r., zob. T. Ola-
kowski, Najwicksze osiggniecia i niepowodzenia Swiatowej Organizacji Zdrowia w zakresie
zwalczania choréb zakaznych w XX stuleciu, ,Przeglad Epidemiologiczny” 67, 2007, s. 108.

*07, Kusio, Amman...

*7Y. Nishimura, dz. cyt., s. 15.
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man pofatygowata sie osobiscie, aby ukara¢ winowajcéw za ich niegodne czyny*.
Wéwczas zewnetrzne symptomy choroby, jak wysoka goraczka i wypryski skérne,
interpretowane sa nastepujaco: Marijamman, przebywajac podczas takiej wizyty
w ciele chorego, torturuje go pod postacia ospy, obsypuje jego ciato krostami uzna-
wanymi za skutek poparzen w zetknieciu z ogniem gniewu bogini, ktoéry pali ciato od
srodka®. Towarzyszaca temu wysoka temperatura podsycana jest zarem nienawisci
i zadzy zemsty Marijamman. Kondycja chorego i jego dalsze losy leza w rekach bogi-
ni. Rezygnuje sie nawet z wizyty u lekarza, gdyz mogtoby to jedynie jeszcze bardziej
rozto$ci¢ amman, ktéra w nastepstwie odebrataby pacjentowi zycie. Inna mozliwo$¢é
zaklada, ze Marijamman zawitala do domu chorego kierowana matczyng miltoscia
i pragnie go wyrdznic. Przebywa w jego ciele, ktdre plonie rozgrzane silg jej uczucia.
Powstate wtedy pecherze interpretowane sa jako matczyne pocatunki®, ktérymi
bogini obsypata chorego w nagrode za oddang stuzbe. W obydwu wypadkach méwi
sie o ,perfach ospowych”, ktére bogini rzuca na chorego, aby nastepnie w asyscie
stuzek zebrac¢ je z powrotem, co oznacza koniec choroby.

Pobudki dziatania bogini nigdy nie sg znane do konca, dlatego w takich oko-
liczno$ciach zalecana jest szczegélna ostroznosé i powsciagliwo$é w dziataniu, gdyz
kazde niewlasciwe posuniecie ciggnie za soba daleko idgce skutki. Jedyne, co pozo-
staje rodzinie chorego, to traktowac przebywajaca pod ich dachem boginie z nalezy-
tg czcia i szacunkiem oraz pilnowa¢, aby chory przestrzegat diety bogatej w pokarmy
o wlasciwosciach chlodzacych organizm?.

*8 Choroba moze by¢ réwniez postrzegana jako atak demona, przed ktérym Marijamman
musi ochroni¢ swoich wyznawcéw, w: A. van Voorthuizen, dz. cyt., s. 251.

* Pecherze skdrne moga by¢ takze wynikiem zewnetrznych poparzen. Jeden z mitéw méwi
o tym, jak bogini, niestusznie posadzona o niedochowanie karpu, zostaje wrzucona w ogien.
Wychodzi calo z opresji, jednak jej skora ulega powaznym poparzeniom. Bogini zaklada na
nagie ciato spédniczke z lisci drzewa ,weppam” (véppam), ktére maja wlasciwosci silnie
wychladzajace cialo i tagodzace podraznienia skdry, i dokonuje zemsty na swych oprawcach.
Od tamtej pory Marijamman, w jednej ze swych manifestacji, nazywana jest Karumari (Ka-
rumari), czyli ‘Czarna Mari’, ze wzgledu na czarny kolor zweglonej skory. Tres¢ mitu
w: A. Tacaratan, Mariyamman kataippatal, Pavai Printers (P) Ltd., Chennai 1995, s. xxi.

% Tamil. muttu, muttam. Zob. M. Trawick Egnor, dz. cyt., s. 26.

¥ Wedlug tradycji tamilskiej pokarmy dzielg sie na dwie kategorie: o charakterze chlodza-
cym i rozgrzewajgcym ludzkie ciato. Przy czym w spozywaniu artykutéw zaliczanych do tej
drugiej grupy, czyli gotowanych potraw, nalezy zachowaé szczeg6lng ostroznos¢ w okresie
choroby. Produkty obnizajgce temperature ciala, szczegdlnie polecane w okresie rekonwale-
scencji, jak maslanka czy kefir, sa bardzo pomocne w obnizaniu temperatury, w: Y. Nishimu-
ra, dz. cyt,, s. 15.
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Smieré jako »,harzedzie” deifikacji. Mitologia bogini

Podlozy porywczej i zmiennej natury Marijamman nalezy doszukiwaé sie
w krzywdach, jakich doznala jeszcze za swojego ziemskiego zycia. Mitologia bogini
rzuca nowe $wiatto na przyczyny jej gwaltownych zachowan i dostarcza wielu istot-
nych szczegétéw z czaséw, kiedy nie dokonata sie jeszcze jej transformacja w istote
nadprzyrodzona. Wierzenia zakladaja, ze kazde z zenskich béstw wioskowych zyto
kiedy$ wérdd ludzi i wiodlo normalne, acz nieszczesliwe zycie®. Mitologie bogini
mozna podzieli¢ na dwie kategorie: (1) opowiesci o Marijamman jako przykladnej
zonie, ktéra na skutek niesprawiedliwo$ci wyrzadzonej jej przez mezczyzne i do-
znanych krzywd ginie $miercig samobdjcza; (2) opowiesci méwiace o jej cudownych
narodzinach na ziemi. W obydwu wypadkach bogini jako mloda dziewczyna zostaje
upokorzona czy zaatakowana przez mezczyzne i bierze odwet na oprawcy, stajac sie
boginig zemsty®. Dreczone i nekane przez swych mezéw za zycia kobiety, dopiero
po $mierci, ktéra przeistoczyla je w byty nadprzyrodzone, mszcza sie za doswiad-
czone krzywdy. Nie oznacza to jednak, ze kazda kobieta po $mierci staje sie boginia.
Musi zosta¢ spetniony jeden bardzo wazny warunek — $mier¢, ktérej doswiadcza,
powinna by¢ ,zla”, czyli przedwczesna i niezawiniona. Zjawisko zlej Smierci kettatu
maranam, obecne w ludowej kulturze tamilskiej, jest powodem ponownego powrotu
bogini na ziemie. Jest to $mier¢ gwaltowna i niespodziewana, ktéra zawsze stoi
w opozycji do tak zwanej dobrej $mierci nalla maranam, czyli naturalnego zgonu®*.
Zle do$wiadczona przez los kobieta powraca juz pod postacig bogini i odptaca sie
swym oprawcom. Odbiera im po kolei wszystko, co stanowi dla nich jakakolwiek
warto$¢é, by ostatecznie zabraé¢ ich samych. Bogini osiagnie spokéj dopiero wtedy,
kiedy zaspokoi swdj gtdéd krwi i zadze zemsty. Wiele z tych mitycznych opowiesci
odtwarza sie podczas corocznych $wiat, podczas ktérych masowo usmierca sie zwie-
rzeta ofiarne, symbolizujagce katéw Marijamman, aby bogini, czujgc ich krew, na
nowo mogla przezywac rozkosz wygrane;j.

Jest tylko jeden sposdb, aby przebtagaé boginie, zeby zaniechala zemsty — usta-
nowi¢ jej kult w miejscu, w ktérym zgineta i codziennie oddawac jej czesé. Nalezy
takze pamietac o stosownych ofiarach. Rodzaj sktadanych daréw uwarunkowany jest
manifestacja bogini. Marijamman w swym lagodnym aspekcie przyjmuje jedynie
potrawy wegetarianskie. Natomiast w groznym — wylacznie miesne. Jak podaje Anna
Piekarska-Maulik: ,krwawe obrzedy sa bardzo archaiczng formag kultu bogini. Cho¢

% D. Kinsley, Hindu Goddesses. Visions of the Divine Feminine in the Hindu Tradition, Univer-
sity of California Press Berkley, Berkley 1986, s. 200.

% W. Harman, Promises Made to Goddesses: Women's Boons and Men’s Fears, w: U. Niklas
(red.), Kolam: A Mirror of Tamil Culture, 3 : 1, International Institute of Tamil Studies, Cologne

1999.
% N. Peyer, Death and Afterlife in a Tamil Village, Lit Verlag, Miinster 2003, s. 28.
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ktéca sie z popularng braminska ideg ahinsy, czyli niewyrzadzania krzywdy zywym
istotom, przetrwaly do dzis. U podloza ich bowiem tkwi przekonanie, ze bogini,
ktéra zwigzana jest z plodnoscia, musi by¢ stale odzywiana. Istnieje ograniczona
ilo$¢ energii we wszechswiecie. Aby dawac zycie, bogini musi je takze odbiera¢, zasi-

la¢ sie krwig ofiar™®.

*okk

Wyobrazenia bogin wioskowych indyjskiego Potludnia, nalezgcych do kregu si-
waickiego z jednej strony kreuja je na msciwe, ztowrogie istoty, lubujace sie w krwi
czy alkoholu, z zastepami demondéw w swej Swicie, czekajace jedynie na ludzki
btad®’; z drugiej strony postrzegane sa jako opiekunki o tagodnym usposobieniu,
pomocne ludziom. Oba wizerunki funkcjonuja réwnoprawnie w $wiadomosci wy-
znawcow. Z jednej strony czujg oni strach, z drugiej — bezgraniczng milos¢
i wdzieczno$¢ za dobrobyt (przynajmniej do czasu, kiedy bogini znéw nie wpadnie
w gniew). Powinni oni postepowac niezwykle ostroznie, kazde ich posuniecie musi
cechowa¢ wyczucie, aby nie $ciagnaé na siebie zbytniej uwagi Marijamman, ktéra
moglaby dopatrze¢ si¢ uchybien w rytuale czy niewlasciwych zachowan swego wy-
znawcy i surowo go za nie ukarac.

% A. Piekarska-Maulik, Dewi [hasto], w: A. Eugowski (red.), dz. cyt., s. 58.
3 N. Venkota Ramanayya, An Essay on the Origin of the South Indian Temple, Madras Meth-
odist Publishing House, Madras 1930, s. 223.






Anastasiia Kharchenko

Motyw klatwy nadprzyrodzonej
w japonskich wierzeniach ludowych

Klatwa nadprzyrodzona nalezy niewatpliwie do najbardziej rozpowszechnio-
nych motywéw w $wiatowym folklorze i literaturze. Podstawowym elementem zna-
czeniowym tego pojecia jest celowe wyrzadzenie komu$ krzywdy, na co wskazuje
chociazby etymologia angielskiego stowa curse. Pochodzi ono od galijskiego cirsa-
chadh, ktére znaczyto wlasnie ‘wyrzadzenie krzywdy’ czy ‘okrutne potraktowanie”.

Motyw klatwy wielokrotnie wystepuje juz w Starym Testamencie. Tak, Ksiega
Rodzaju opowiada o klgtwie, natozonej przez Boga na Adama i Ewe podczas wygna-
nia ich z Raju, wskutek ktérej caly réd ludzki pozbawiony zostal zycia wiecznego
i skazany na zycie pelne bélu i cierpienia. Innym przyktadem biblijnym jest historia
Kaina, ktéry za zbrodnie bratobdjstwa zostal przeklety przez Boga i ponidst kare
tutaczki i wiecznego potepienia. Bogata w historie o klgtwach jest rowniez mitologia
grecka. Wystarczy wspomnieé¢ chociazby mit o jasnowidzacej Kasandrze, ktdéra
w mlodosci odrzucita mitosé¢ boga Apolla i zostala za to ukarana, gdy on w gniewie
rzucit na nig klatwe, sprawiajac, ze ludzie przestali wierzy¢ w jej przepowiednie®.

Przyktady klatw, jakie znajdujemy w folklorze kultur Zachodu, moga by¢ bardzo
réznorodne: od tych rzucanych przez zte czarownice na nowo narodzone ksiezniczki
w niemieckich i francuskich bajkach ludowych, az po klatwy wypowiadane przez
mnichéw, ktérzy zostali wypedzeni ze swoich klasztoréw przez aroganckich panow
feudalnych, w tradycyjnych angielskich i irlandzkich legendach?® Co ciekawe, w za-
chodnim folklorze nadzwyczajne zdolnosci do rzucania klatw przypisywane byly
przede wszystkim osobom o niskiej pozycji spolecznej, miedzy innymi zebrakom,
starym kobietom i wdowom. Zgodnie z interpretacjg przyjmowang przez wielu ba-
daczy folkloru, takich jak na przyktad Patrick Power, John Lockhart i James Matisoff,

' J. Garry, H. M. El-Shamy, Archetypes And Motifs In Folklore and Literature: A Handbook,
M. E. Sharpe, Inc., Armonk, NY 2005, s. 312.

*Tamze, s. 312-313.

8 Tamze, s. 315.
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dla przedstawicieli pozbawionych wtadzy grup spolecznych to wilasnie klgtwy sta-
nowity jedyna mozliwg forme protestu przeciwko opresji ze strony tych, ktérzy po-
siadali wladze*.

Etymologia i znaczenie pojecia tatari

Polskie stowo ,klatwa” thtumaczone bywa na jezyk japonski na dwa sposoby: no-
roi badz tatari, przy czym ten pierwszy termin blizszy jest pojeciu ,zlego uroku”,
a ten drugi — ,kary boskiej”. W niniejszym artykule zamierzam skupi¢ sie na tatar,
ktore, jak sadze, odgrywa szczegélnie wazng role w japonskim $wiatopogladzie reli-
gijnym. Pojecie to zwigzane jest bowiem w sposéb bezposredni z pojeciem kami,
bedaca centralnym elementem doktryny sintoizmu — japonskiej religii rodzime;.
Termin kami, ttumaczony zazwyczaj na polski jako ‘bdstwo’, ‘bég’ lub ‘duch’, jest
bardzo pojemny i do$é¢ trudny do dokladnego zdefiniowania. Najogélniej mozna
stwierdzié, ze odnosi sie on do wszelkich bytéw dysponujacych nadzwyczajna mocg
i uznawanych za $wiete, godne czci, nietykalne, nieskalane i czyste®. Kami czczone
przez Japoniczykéw sg niemal niezliczone® i charakteryzuja sie wielkg réznorodno-
$cia. Oprécz wystepujacych w starozytnych mitach béstw kosmologicznych, ktére
przypominajg nieco postaci panteonu greckiego, zalicza si¢ do nich béstwa uosabia-
jace wszelakie zjawiska przyrodnicze (np. wiatr, deszcz czy grzmot), obiekty natu-
ralne (takie jak gory, kamienie i rzeki), obiekty wytworzone przez cztowieka (m.in.
domy i pola ryzowe), rodliny i zwierzeta a takze deifikowanych przodkéw
i wybitne postacie historyczne’. Niektérzy badacze jezyka japonskiego, miedzy in-
nymi Johannes Rahder, dostrzegaja pokrewienstwo etymologiczne miedzy wyrazem
kami a starojaponskim stowem koba, ktére przetrwalto do dzi§ w formie kowai, co
znaczy ‘budzacy groze’, ‘straszny”.

O tym, ze pojecie kami w spos6éb bezposredni wiazalo sie dla starozytnych Ja-
ponczykéw z poczuciem czci i nieokre§lonego leku, swiadczy réwniez etymologia
stowa tatari, ktére dzisiaj uzywane jest najczesciej w znaczeniu ‘nadprzyrodzona
klatwa’, ale pierwotnie oznaczalo po prostu ‘uobecnienie sie bdstwa w Swiecie fi-
zycznym”®. Owo pierwotne znaczenie stowa tatari odzwierciedlone jest w samej

*Tamze, s. 318.

> W. Kotanski, W kregu shintoizmu. Tom 1. Przesztosé i jej tajemnice, Dialog, Warszawa 1995, s. 50.

® Tradycyjnie méwi sie o oémiu milionach béstw (jap. yaoyorozu no kami), ale jest to raczej
liczba symboliczna.

" G. Kato, A Historical Study of the Religious Development of Shinto, thum. Sh. Hanayama, Ja-
panese Society for the Promotion of Science, Tokyo 1973, s. 11-12.

$W. Kotanski, dz. cyt., . 8o.

9 K. Miyamoto, Tatari [hasto], w: Minkan shinké jiten (Stownik wierzeri ludowych), T. Sakurai
(red.), Tokyodo Shuppan, Tokyo 1980, s. 181.
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budowie odpowiadajacego temu wyrazowi chifiskiego znaku £, ktéry sklada sie
z dwoéch elementéw: kami 715 ‘bostwo™ oraz deru {1} ‘wydostawaé sie, wychodzié’.
Innymi stowy, mozna stwierdzi¢, ze zdolno$¢ do rzucania klatw stanowi jeden
z konstytutywnych atrybutéw kami, co swiadczy o wyjatkowo istotnym znaczeniu
tematu tatari dla calej japonskiej religijnosci.

Japonskie stowniki religioznawcze okreslaja tatari jako ,nieszczescia zsylane
ludziom przez wszelkiego rodzaju byty nadprzyrodzone w nastepstwie czynoéw, kto-

att

re byly sprzeczne z ich wola™. Za czyny mogace wywota¢ boski gniew uwazano mie-
dzy innymi zbrukanie $wigtyn i innych miejsc sakralnych, nieuzasadnione przeno-
szenie $wietych relikwii, zaniedbywanie kultu danego bdstwa, $cinanie $wietych
drzew, zabijanie zwierzat stuzacych danemu kami lub bedgcych jego manifestacja
oraz inne formy naruszenia tabu religijnych. Sadzono, ze niemal kazde béstwo lub
duch moze by¢ potencjalnym sprawca tatari, cho¢ niektérym z nich przypisywano
wieksze ku temu predyspozycje niz innym. Nieszczescia, jakie kojarzono z dziata-
niem tatari, mogly by¢ bardzo rozmaite, poczynajac od tych dotyczacych konkret-
nych jednostek (np. choroby fizyczne i umystowe, a takze uraz lub $mieré w wyniku
nieszczesliwego wypadku), a koniczac na tych oddzialtywujacych na cale spotecznosci
(chodzi tu przede wszystkim o epidemie, pozary, powodzie i inne kleski zywioto-
we)”. Wszystkie nieszczesliwe zdarzenia, ktére jawily sie ludziom jako gwaltowne,
nieprzewidywalne i przerazajace, prébowano tlumaczy¢ w kategoriach klatwy nad-
przyrodzonej, interpretujac je jako przejawy boskiego gniewu. Przeciwdzialanie
skutkom tatari bylo domeng przede wszystkim wywodzacych sie z ludu dziataczy
religijnych, takich jak gorscy asceci shugenja lub wedrowni mnisi hijiri. Najpierw za
pomoca wrdézb probowali oni ustali¢, ktdre konkretnie béstwo rzucito owa klatwe,
a nastepnie, w zaleznosci od wynikéw wrézby, wykonywali odpowiednie rytualy
majace te klatwe usunadé”.

Motyw tatari w zabytkach japonskiego piSmiennictwa

Motyw tatari wystepuje w japonskim folklorze i literaturze od czaséw najdaw-
niejszych. Pierwsze wzmianki dotyczace klatwy nadprzyrodzonej znajdziemy juz

* Znak 7 jest elementem znaczeniowym znaku kami ffl ‘béstwo’.

" Tamze. Por. takze M. Kurabayashi, Tatari [hasto], w: Shinto jiten (Stownik sintoizmu),
M. Anzu, Y. Umeda (red.), Jinja Shimposha, Tokyd 2000, s. 489; Tatari [hasto], w: Shinwa
densetsu jiten (Stownik mitéw i legend), H. Asakura, Sh. Inoguchi i (red.), Tokyodo Shuppan,
Tokyo 1963, s. 291-292.

K. Miyamoto, dz. cyt., s. 181-182.

¥ Tamze, s. 182. Szerzej zob. A. Bachurin, Unusual Phenomena, Divination and Monoimi in
the Heian Period, w: ]. C. Baxter (red.), Interpretations of Japanese Culture: View from Russia
and Japan, International Research Center for Japanese Studies, Yoshida Insatsu K. K., Kyoto
20009, S. 157-163.
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w Kojiki, czyli Ksiedze dawnych wydarzen — najstarszym zachowanym dziele japon-
skiego pismiennictwa, ktére powstalo okoto 712 r. i stanowi zbiér mitéw i podan
opisujacych dzieje Japonii od momentu jej stworzenia przez pare béstw-demiurgdw
az do lat panowania cesarzowej Suiko, czyli do pierwszej potowy VII w. Jedna z le-
gend zawartych w Kojiki opowiada o wydarzeniach, ktére doprowadzily do $mierci
czternastego wladcy Japonii, cesarza Chuaia. Pewnej nocy, kiedy Chuiai w obecnosci
swojej malzonki, cesarzowej Jingi, oddawat sie grze na koto (rozdaj japonskiej cytry),
Jingii opetalo potezne bostwo i jej ustami nakazato Chuiaiowi zrezygnowac z dotych-
czasowych planéw wojennych i bezzwlocznie wyruszy¢ na podbéj cudownego kraju
o nazwie Silla*, ktéry znajdowat sie jakoby po drugiej stronie morza. Chuai, ktéry
z jakiej$ przyczyny nie uwierzyt tym stowom, odtozy! cytre, gtosno oskarzajac bostwo
o klamstwo. Skutek tego nierozsadnego czynu byt niemal natychmiastowy. Kiedy
przyboczni cesarza, zaniepokojeni jego nagltym milczeniem, zblizyli sie do niego,
trzymajac pochodnie, okazalo sie, ze Chuai nie zyje. Aby usmierzy¢ gniew béstwa
spowodowany zachowaniem jej meza, Jingli zmuszona byta przeprowadzi¢ wielka
ceremonie oczyszczajaca w skali calego kraju, a nastepnie na czele poteznej floty wy-
plyneta na podbé; Silli, ktéra to kampania wojenna zakonczyta sie duzym sukcesem®.
Trzeba zaznaczy¢, ze japonskie pojecie tatari nie do konica pokrywa sie jednak
z pojeciem ,kary boskiej” w naszym, zachodnim rozumieniu, czego nie sposéb nie
zauwazy¢, analizujac uzycie tego okreslenia w japonskich tekstach, zaréwno tych
starozytnych, jak i wspétczesnych. Podstawowa réznica zdaje sie polegaé na tym, ze
ludzkie czyny, ktére przedstawia sie jako bezposrednia przyczyne tatari, bardzo
czesto maja charakter przypadkowy i nieumyslny — nie wynikaja ze zlej woli spraw-
cy, a zatem raczej nie mogg by¢ zaliczone do kategorii czynéw ,karygodnych”
w znaczeniu, w jakim zwykle to znaczy”. Za przyklad moze tu stuzyé chociazby le-
genda o béstwie imieniem Yato, ktéra zawarta jest w dokumencie z VIII w. pt. Hita-
chi-no kuni fudoki (Opisy obyczajow i ziem prowincji Hitachi). Wedlug tej legendy
béstwo Yato, majace wyglad potwornego weza o rogatej gtowie, zamieszkiwato pew-
na porosnieta trzcing doline w zachodniej czesci prowincji Hitachi. Kazdy, kto prze-
chodzac ta dolina mial nieszczescie zobaczy¢ Yato na wiasne oczy, stawat sie ofiara
klatwy. Cala jego rodzina popadata w ruine, a on sam umierat, nie pozostawiwszy po
sobie potomkdéw. Koniec koncéw, klatwe te udato sie przerwacé niejakiemu Matachi
z rodu Yahazu, ktéry wypedzil grozne béstwo w géry, ustalil granice miedzy jego
domena a ziemia nalezaca do ludzi i uczynit Yato béstwem opiekunczym swojego

* Chodzi o jedno z trzech krélestw dawnej Korei.

% Kodziki: Zapisi o dejanijach driewnosti, t. 2, Je. Pinus (thum.), ,Szar”, Sankt Peterburg 1994,
s. 287-289. Zob. takze przektad polski: Kojiki, czyli Ksiega dawnych wydarzern, W. Kotanski
(ttum.), Panstwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 1986.

*® Por. W. Kotanski, dz. cyt., s. 61.
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rodu, wznoszac $wigtynie ku jego czci”. Chociaz legenda ta do pewnego stopnia
przypomina wystepujace w wielu kulturach §wiata przypowiesci o bohaterach po-
konujacych smoki, jej cecha wyrézniajaca jest to, ze w roli sprawcy spadajacych na
ludzi nieszcze$é nie wystepuje tutaj zlowrogi potwdr, ktéry ostatecznie powinien
zostac zniszczony, lecz gniewne bostwo, ktéremu z zalozenia nalezy sie czesc¢ i sza-
cunek. Owo béstwo ewidentnie ma swoje boskie prawo do tego, aby okrutnie kara¢
nieszczesnikow, ktdrzy je rozgniewali, nawet jesli jedyna ich wina polegata na przy-
padkowym pojawieniu sie w nieodpowiednim miejscu i czasie.

Tatari a koncepcje grzechu i pokuty w sintoizmie

Aby zblizy¢ sie do zrozumienia tej dosy¢ niezwyklej dla przedstawiciela kultury
Zachodu koncepcji kary boskiej, zagadnienie tatari rozpatrywac nalezy w kontekscie
specyfiki sintoistycznego pojmowania grzechu i pokuty, ktére zasadniczo rézni sie
od koncepcji chrzescijaniskich czy buddyjskich. W starojaponskich modlitwach, kté-
re do dzi$ uzywane sa w liturgii sintoistycznej, wymienia sie dwa typy grzechéw: sa
to tak zwane amatsutsumi ‘grzechy niebianskie’ oraz kunitsutsumi ‘grzechy ziemskie’.
,Grzechy niebianskie”, ktérych nazwa wynika z tego, ze wedlug mitu po raz pierwszy
popetnione one byly w niebie, dotycza miedzy innymi niszczenia i zanieczyszczania
nalezacych do wspdlnoty pdl uprawnych, bezprawnego przywtaszczania cudzych
posiadlosci oraz niewlasciwego obchodzenia sie z zabitymi zwierzetami. Wszystkie
amatsutsumi w istocie okresli¢ mozna jako czyny zwigzane z famaniem norm pier-
wotnego spoleczenstwa rolniczego. Bardziej klopotliwa jest kategoria ,grzechéw
ziemskich”, ktéra obejmuje miedzy innymi grzech kazirodztwa, zadawanie ran isto-
tom zywym, uszkadzanie cial istot martwych, rzucanie ztych urokéw, a takze trad
i inne choroby skoéry, naloty szkodliwych owadéw i ptakéw oraz budzace groze zja-
wiska niebieskie, takie jak blyskawice i komety®. Jak widaé, w jednym rzedzie posta-
wione zostaly tu zaréwno $wiadome i wolne ludzkie dziatania, jak i sytuacje zacho-
dzace niezaleznie od woli cztowieka. Zaréwno to, co moglibysmy okresli¢ jako przy-
czyny kary boskiej, jak i to, co nalezaloby interpretowac jako jej skutki.

Rozwazajac owo problematyczne zagadnienie ,grzechow ziemskich” i analizujac
znaczenie, jakie nadaje sie pojeciu grzechu w starozytnych japonskich tekstach, badacze
sintoizmu dochodza do kilku waznych wnioskéw na temat przekonan moralno-
religijnych, ktére charakterystyczne byly dla pierwotnego spoteczenstwa japonskiego
i ktére do pewnego stopnia przetrwaly w japonskiej swiadomosci az po dzi$ dzien.

7 Za: N. Miyata, Kami kannen (Koncepcja kami [w japoriskiej religii ludowej]), w: Nihon
shitkyo jiten (Encyklopedia japoriskich religii), Y. Ono, S. Shimode i in. (red.), Kobundo, Tokyo
1994, s. 618-619.

T, Hirano, Tsumi to harai no k6zo (Struktura grzechu i pokuty), w: Shinto sekai no kozo
(Struktura swiata wedtug sintoizmu), Perikansha, Tokyo 2001, s. 118-122.
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Po pierwsze, nie ulega watpliwosci, Ze podstawowa zasada moralno$ci w sintoi-
zmie ma charakter niewoluntarystyczny. Dopiero w nowszych czasach pojecie grze-
chu zaczeto by¢ kojarzone z aktami ztej woli, podczas gdy w pierwotnym sintoizmie
istotne byly tylko konsekwencje czynu, nie za$ jego umyslnosé badz nieumyslnosé.
Jesli dostrzegano bardziej lub mniej negatywne konsekwencje jakiego$ czynu, wnio-
skowano, ze byl to czyn zly spolecznie i moralnie nieczysty, a jego wykonawca wi-
docznie narazit sie¢ jakim$ mocom i zostat za to ukarany. Kare boskg pojmowano jako
pewien rodzaj ostrzezenia, przez ktére bostwo wyrazalo swa dezaprobate dla zlych
czynéw czlowieka, uswiadamiajac mu, ze jego zachowanie byto niewtasciwe i nawo-
tujac go w ten sposéb do poprawy™.

Drugg istotna cecha $wiatopogladu sintoistycznego byto przekonanie, ze kazdy
popelniony grzech w sposéb nieunikniony skutkuje karg boska, podczas gdy kazde
nieszczesliwe wydarzenie z pewnos$cia jest nastepstwem czyjego$ zlego czynu. Jak
sie wydaje, wlasnie z tej charakterystycznej dla pierwotnego sintoizmu wiary we
wzajemne zwiazki wszechrzeczy wynika nasze wrazenie pomieszania przyczynowo-
skutkowego w wyliczeniu ,grzechéw ziemskich”. Na przyklad tak odrazajaca choroba
jak trad w mniemaniu starozytnych Japonczykéw niezaprzeczalnie $wiadczyta
o tym, ze chory popehil w przesztosci jaki§ wstretny bogom wystepek. Moznaby
rzec, ze osoby chore na trad popelnialy grzech juz samym faktem swojego istnienia,
gdyz widok ich oszpeconej skéry budzit w ludziach wstret i strach, przypominajgc im
o sktonnosci cztowieka do zlych i nieczystych czynow™.

Kolejnym waznym aspektem moralnosci sintoistycznej byta idea odpowie-
dzialnosci zbiorowej za grzechy osobiste, ktora wynikata z przekonania, ze kara bo-
ska za pewien wystepek spas¢ moze nie tylko na samego grzesznika, lecz na cala
wspdlnote, do ktérej nalezy. Trzeba zaznaczyé, ze my$lenie w kategoriach zbiorowo-
Sci jest w ogdle bardzo charakterystyczne dla $wiatopogladu sintoistycznego, w ra-
mach ktérego jedyna sensowng droga postepowania dla wszystkich bytéw jest
wspdlne dazenie do ogélnego tadu i harmonii, a jednostka uzyskuje znaczenie tylko
jako element wigkszego uktadu spotecznego. A wiec dla unikniecia niszczycielskich
skutkéw boskiego gniewu nie wystarczytoby, zeby po prostu osadzi¢ i ukara¢ wino-
wajce. Konieczne bylo tu przeprowadzenie zbiorowej ceremonii, majacej na celu
rytualne oczyszczenie ciala i ducha kazdego z cztonkdéw wspélnoty”. Wedtug mitu
zawartego w Kojiki, taka wlasnie ceremonie zorganizowala cesarzowa Jingi po
$mierci meza w wyniku boskiej klatwy.

Ostatnig wreszcie cechg myslenia sintoistycznego, o ktérej warto wspomnieé
przy okazji omawiania pojecia tatari, jest gleboka wiara w to, ze kazde, nawet naj-

¥ W. Kotanski, dz. cyt., s. 61.
*Por. T. Hirano, dz. cyt., s. 126-127.
* Tamze, s. 133. Por. takze W. Kotanski, dz. cyt., s. 59.
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ciezsze przewinienie przed bostwami moze ostatecznie zosta¢ odkupione. Jak zau-
waza wielu badaczy sintoizmu, chrzescijaniska koncepcja niezmywalnego grzechu
pierworodnego jest tej religii zupeinie obca. W sintoizmie grzechy postrzegane sg
raczej jako przykre, lecz dajace si¢ naprawi¢ btedy, a nie jako pietna niemozliwe do
wymazania. Nalezy tylko znalez¢ odpowiedni sposéb, aby odzyskaé stan czystosci
duchowej i fizycznej, ktory zostal utracony wskutek wtasnego badz cudzego niewta-
sciwego zachowania, a mozna bedzie spodziewadé sie przebaczenia, a nawet pomocy
i opieki ze strony bostw™.

Cho¢ charakterystyczna dla pierwotnego sintoizmu koncepcja grzechu ulegta
z uplywem czasu pewnym zmianom pod wplywem zachodnich idei, ogélnie stwier-
dzi¢ mozna, ze wymienione wyzej pierwotne przekonania wciaz stanowia podstawe
japonskich wierzen dotyczacych klatwy nadprzyrodzonej™.

Japonskie wierzenia ludowe. Trzy kategorie sprawcow tatari

Wierzenia ludowe (minkan shinko), okreslane tez czasem jako religia ludowa
(minkan shiikyo), to nurt przeciwstawiany religiom instytucjonalnym, takim jak
m.in. tak zwany sintoizm $wiatynny (jinja shinto). Nurt ten ma charakter wielosktad-
nikowy, niejednolity oraz synkretyczny i taczy w sobie elementy zapozyczone
z najrozniejszych tradycji wierzeniowych. Przede wszystkim czerpie z sintoizmu
i buddyzmu, ale takze konfucjanizmu, taoizmu, chinskiej szkoty dualistycznej Ying-
Yang, a w epoce nowozytnej nawet z chrzescijanstwa*. Skrajny synkretyzm wynika
z charakterystycznej dla japonskiego myslenia religijnego pragmatycznej postawy
genze riyaku, ktéra polega na kierowaniu sie w zyciu raczej zyskiem doczesnym ani-
zeli warto$ciami duchowymi. Z calej réznorodnosci koncepcji, proponowanych
w ramach tej czy innej doktryny religijnej, wybierane byly przez lud jedynie elemen-
ty najbardziej w jego rozumieniu pozyteczne, podczas gdy idee abstrakcyjne, trudne
do przelozenia na realia zZyciowe, nie znajdowaly swojego odzwierciedlenia w wie-
rzeniach lokalnych. Rzecz jasna, akceptacja zasad tylko jednej religii postrzegana
byta jako postawa mato rozsadna®.

Zgodnie ze stownikiem japonskiej religii ludowej, szczegélne sktonnosci do rzuca-
nia klatw przypisywano trzem kategoriom kami: po pierwsze msciwym duchom goryo,

**T. Hirano, dz. cyt., s. 102.

* Tamze, s. 135.

** H. Hasebe, Minzoku shitkyo no shoso (Rézne aspekty religii ludowej), w: M. Taniguchi,
K. Matsuzaki (red.), Minzokugaku no kogi. Seikatsu bunka e no apurochi (Wyktady o folklory-
styce. Kultura zycia codziennego), Yachiyo Shuppan, Tokyo 2006, s. 223-224.

* M. Araki, Minzoku shukyé no soron (Ogdlne uwagi na temat religii ludowej), w: Nihon
shitkyo jiten..., s. 605.
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po drugie poteznym bogom wywodzacym sie z tradycji Ying-Yang, a po trzecie zwierze-
cym béstwom bedacym postaricami wyzszych bogéw sintoistycznych.*®

Stowem goryo okreslano dusze os6b zmarlych §miercig gwaltowna lub tragicz-
ng, ktére — kierowane poczuciem urazy i checig zemsty — sprowadzaty na kraj nie-
szczeScia w postaci epidemii, gtodu, pozaréw i innych klesk zywiotlowych®. Kult
goryo rozwinal sie w Japonii we wczesnym $redniowieczu, w epoce Heian (794-1191),
czemu sprzyjala napieta sytuacja spoleczna zwigzana z czestymi wybuchami $mier-
telnych choréb zakaznych wéréd ludnosci miejskiej. Wedtug Nikon Sandai Jitsuroku
(Prawdziwej historii trzech japoriskich rzqddéw, 9o1), w 863 r. na rozkaz cesarza Seiwa
(850-880) w dolnej czesci ogrodu cesarskiego Shinsen’en w Kioto odbyla sie pierwsza
publiczna ceremonia majaca na celu uspokojenie msciwych duchéw. Do oficjalnych
béstw panteonu shintoistycznego dotaczono wtedy szesé¢ tragicznie zmartych posta-
ci historycznych, ktérych duchy podejrzewano o bycie zrédltem tatari. Sposrdéd nich
szczegolng czcig otoczony zostal duch ksiecia Sawary — niedosztego nastepcy japon-
skiego tronu, ktéry w 785 r. z powodéw politycznych zostal wystany na banicje na
wyspe Awaji, ale w czasie wedréwki do celu zaglodzit sie. Aby utagodzi¢ ducha zmar-
tego ksiecia, jemu jako jedynemu w historii Japonii posmiertnie nadano tytul cesar-
ski i 0sadzono na tronie pod imieniem Sudo tenno™.

Wiréd innych postaci epoki Heian, ktére zostaly deifikowane w ramach kultu
goryo, wymieni¢ warto poete i urzednika dworskiego Sugaware no Michizane, ktéry
w 903 r. zmart na wygnaniu w wyniku falszywego oskarzenia o zdrade stanu, oraz
wybitnego wojownika Taire no Masakado, ktéry podniést rebelie przeciwko wtadzy
cesarskiej i zostal zabity przez wojska rzadowe w 940 r.* Obaj sg do dzi$§ czczeni
w $wigtyniach sintoistycznych: Sugawara no Michizane jako bég nauki, poezji i kali-
grafii, a Taira no Masakado jako bdstwo opiekuncze miasta Tokio. Do najbardziej
znanych goryo epoki nowozytnej nalezy natomiast siedemnastowieczny rolnik Saku-
ra Sogoro, ktory wedlug legendy w 1653 r. wraz z calg rodzing zostat stracony na
krzyzu za podanie petycji do szoguna w sprawie obnizenia podatkéw, jakimi obcia-
zani byli mieszkancy jego wsi. W pézniejszych czasach duch Sakury Sogoro stat sie
popularnym béstwem ludowym, do ktérego kierowano modlitwy o pokéj i harmonie
w rodzinie®. Kazdy z tych przykladéw odzwierciedla gleboko zakorzenione w japon-
skich wierzeniach ludowych przekonanie, ze poprzez nalezyte czczenie groznego
bdstwa czlowiek moze nie tylko ztagodzi¢ jego gniew i unikna¢ skutkéw tatari, ale
nawet naktoni¢ go do pomocy w réznych trudnosciach zyciowych. Owe dualistyczne
spojrzenie na nature kami wywodzi sie z wyrazonej jeszcze w starozytnej kronice

* K. Miyamoto, dz. cyt., s. 181-182.

*”N. Miyata, Gorya [haslo], w: Minkan shinkd jiten..., s. 126.
* N. Miyata, Kami kannen..., s. 613.

* Tamze.

% H. Hasebe, dz. cyt., s. 228-229.
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Kojiki koncepcji aramitama ‘duszy gwaltownej’ i nigimitama ‘duszy tagodnej’, ktére
stanowig dwa wzajemnie powigzane aspekty kazdego bdstwa®. Koniczac watek kultu
goryo, warto dodaé, ze chociaz tradycja deifikacji 0s6b zmarlych jest wciaz konty-
nuowana w Japonii w czasach wspoélczesnych, dzisiaj powodem do tego najczesciej
nie jest juz strach przed klatwa msciwego ducha, lecz che¢ utrwalenia pamieci zmar-
tego oraz uhonorowania jego zastug®.

Druga kategoria béstw, ktére w wierzeniach ludowych postrzegane byty jako
potencjalni sprawcy klatw, to potezni bogowie wywodzacy sie z chinskiej tradycji
Ying-Yang, np. béstwo metalu — Konjin. Konjin wystepowaé mégt w dwéch posta-
ciach — jako bdstwo niebianskie (w aspekcie Yang), badz jako béstwo ziemskie
(w aspekcie Ying), przy czym w obu przypadkach byl on wrogi ludziom, chociaz
w swoim aspekcie niebianskim mial nieco lagodniejszy charakter. Wierzono,
ze w zaleznosci od roku, miesigca i dnia kalendarza ksiezycowego bdstwo to zmie-
nialo swoje potozenie wzgledem stron $wiata i kierunek, ktéry zajmowato w kazdym
okreslonym momencie, uznawano za bardzo niepomyslny. Wedlug popularnego
przesadu, ,stawanie na drodze” Konjinowi skutkowaé moglo nawet $miercia siedmiu
bliskich oséb winowajcy, co okreslano wyrazeniem Konjin no nanagoroshi, czyli ‘sie-
dem morderstw Konjina’. W epoce Heian, kiedy kult Konjina rozwijal sie szczegdlnie
dynamicznie, w sSrodowisku arystokracji pojawit sie zwyczaj zwany katatagae ‘zmia-
na kierunku’. Jesli cztowiek, majacy wyruszy¢ w podréz, odkrywal, ze jego punkt
docelowy lezy w niepomys$lnym kierunku, pierwszego dnia zaczynal on jechac
w zupelnie inng strone i dopiero nastepnego ranka, po spedzeniu nocy w tymczaso-
wym schronieniu, kierowat sie¢ ku swojemu celowi. W ten sposéb unikano porusza-
nia sie w linii prostej i chroniono sie przed klatwa Konjina®.

Trzecig wreszcie kategorig groznych kami bylty tak zwane misaki, czyli zwierze-
ce béstwa bedace postanicami wyzszych bogdw sintoistycznych. Zaliczano do nich
przede wszystkim lisy, ktére wedlug wierzen ludowych potrafily opetaé ludzi i wy-
rzadza¢ im krzywde oraz weze, ktdre uznawano za zwierzeta szczegélnie msciwe
i bezlitosne®. Na przyklad w zbiorze legend ludowych Opowiesci z Tono (Tono mono-
gatari, 1910), spisanych przez pioniera japonskiej folklorystyki Yanagite Kunio (1875-
1962), znalez¢ mozna historie o tym, jak wszyscy cztonkowie pewnej zamoznej ro-
dziny, ktérej stuzacy przypadkowo zabili weza w czasie kosby, w krétkim czasie po
tym wydarzeniu zatruli sie grzybami i zmarli®.

¥ Szerzej zob. N. Miyata, Kami kannen..., s. 616-618.

% Szerzej zob. K. Komatsu, Who Oversees the Spirit? A Reassessment of the Custom of Deifying
Humans, w: D. L. Howell (red.), History and Folklore Studies in Japan, International Research
Center for Japanese Studies, Yoshida Insatsu K. K., Kyoto 2006, s. 9-25.

8 T. Kamiya, Konjin [haslo], w: Minkan shinka jiten..., s. 127.

%K. Miyamoto, dz. cyt., s. 182.

% K. Yanagita, Tono monogatari (Opowiesci z Tono), Shinchosha, Toky6 1973, s. 27-28.
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Oprécz wymienionych typéw kami, w japonskich wierzeniach ludowych zdol-
no$¢ do rzucania klgtw przypisywano réwniez wielu innym przedstawicielom mocy
nadprzyrodzonych. Istnieja nawet legendy opowiadajace o tatari nakladanych na
ludzi przez béstwa buddyjskie, mimo ze w oficjalnej doktrynie buddyzmu nie ma
miejsca na takie pojecia jak ,boski gniew” lub ,boska kara”®.

*okk

Na sam koniec warto doda¢, ze wierzenia ludowe dotyczace tatari wciaz pozo-
staja zywe i zajmuja wazne miejsce we wspo6lczesnym japonskim folklorze. W japon-
skojezycznym Internecie krazy dzi§ mndstwo strasznych opowiesci o klatwach,
a artykuly o ,przekletych miejscach” sa wlaczane do przewodnikéw turystycznych po
wszystkich regionach Japonii. I cho¢ wystepujace w tego typu opowiesciach realia
wraz z uplywem czasu ulegaja zmianom, kryjacy sie za nimi sposéb myslenia ludo-
wego pozostaje w swej istocie niezmienny.

3 K. Miyamoto, dz. cyt., s.182.



Monika Bteszyriska

Obraz Drugiego Swiata
w wierzeniach i legendach Mandzuréw i Sibe

Drugi Swiat (mandz. jai jalan) to $wiat, do ktérego udaja sie dusze Mandzuréw
i Sibinczykéw po $mierci. Termin pochodzi od mandzurskiego ztozenia dwéch wyra-
z6w jai ‘drugi, kolejny, inny’ oraz jalan ‘Swiat’. Wedlug szamanskiej legendy w pew-
nym momencie w przesztosci na ziemi byto tylu ludzi, Ze nie mogta ona ich pomie-
sci¢. W zwigzku z tym pierwszy szaman udal sie w podréz w poszukiwaniu wrot,
przez ktdre ludzie w sedziwym wieku mogliby przejs¢ i zy¢ dalej. Po znalezieniu
i otwarciu tychze wrét, ludzie zaczeli umieraé, a rola szamanéw bylo odprowadzié¢
ich dusze w nowe miejsce.

Postrzeganie zaswiatéw jako Drugiego Swiata jest charakterystyczne dla Man-
dzuroéw i Sibinczykow, wywodzacych swe wierzenia z szamanizmu. Jest to réwniez
element odrézniajacy ich od Chinczykéw, posrdd ktérych obecnie zyja.

Mandzurowie oraz spokrewnione z nimi plemie Sibe naleza do ludéw tungu-
skich, wchodzacych w sklad altajskiej grupy jezykowej'. Kolebka tego nieznanego
blizej w Europie ludu sg tereny péinocno-wschodniej Mandzurii. Na poczatku
XVII w. rozdrobnione plemiona tunguskie zostaly zjednoczone pod wodza ksiecia
Nurchaczego. Wprowadzony przez niego system wojskowo-administracyjny zwany
gusa, przyczynil sie do asymilacji podbitych klanéw oraz rozpowszechnienia jezyka
i obyczajow rodu panujacego. Wnuk Nurchaczego, Abahaj, w 1635 r. w trybie admini-
stracyjnym zmienit nazwe swego ludu na Mandzu oraz nazwe dynastii z Hou Kin na
Cing. W 1644 r. Mandzurowie na prosbe chinskich moznowtadcéw wkroczyli do
zniszczonych wojng domowa Chin, zajeli ogarniety chaosem Pekin i ustanowili
swoja dynastie dynastig panujaca. Na cesarskim tronie potomkowie C'ingéw zasiada-

' Altajska grupa jezykowa zwana jest takze liga, a w jej sktad wchodza jezyki mongolskie,
tureckie i tunguskie. Upodobnienia, ktére wykazuja te jezyki, powstaly wskutek dilugotrwa-
lych kontaktéw miedzy ich uzytkownikami. Zdaniem polskich badaczy jezykow altajskich
jezyki te nie wywodza sie od jednego jezyka praaltajskiego. Por. S. Godzinski, Wspdtczesny
Jjezyk mongolski, Dialog, Warszawa 1998, s. 5-6.
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li az do 1911 r., kiedy to w Chinach zostala proklamowana republika. W czasie II woj-
ny $wiatowej, z pomocg Japonczykéw, Mandzurowie ustanowili panstwo Mandzu-
kuo, obejmujace swym zasiegiem dawne mandzurskie terytorium. W 1945 r. Man-
dzukuo przestalo istnie¢, a Mandzurowie zostali wlgczeni w sklad pieciu mniejszo-
éci narodowych Chin. Obecnie przynalezno$¢ do mandzurskiej mniejszosci narodo-
wej deklaruje okoto 10 milionéw osdb, ktérzy w przewazajacej wiekszosci postuguja
sie jezykiem chinskim, a jezyka mandzurskiego nie znaja w ogole.

Jesli chodzi o Sibe, w XVIII w. zostali oni przesiedleni na tereny dzisiejszego
Sinkjangu w celu ochrony zachodniej granicy imperium. Liczebno$¢ Sibinczykow
szacuje sie na okolo 120 tysiecy. W przeciwienstwie do mandzurskich krewnych
w kontaktach miedzy sobg postuguja sie nadal jezykiem mandzurskim, wydaja lite-
rature pisang alfabetem mandzurskim i kultywuja swoje wlasne zwyczaje’.

Opis obrazu Drugiego Swiata powstat w oparciu o legendy zawarte w dwuto-
mowej publikacji Jerzego Tulisowa Legendy Ludéw Mandzurii, oraz zawartej w tomie
pierwszym tychze legend — szamanskiej legendzie pt. Kronika Szamanki Niszan pu-
blikacji Manchu Customs and Superstitions autorstwa M. L. C. Bogan oraz sibinskiej
etnografii Sibe uksurai an tachin®.

W mitologii mandzurskiej Drugi Swiat znajduje sie daleko na péocy badz za-
chodzie, z kolei wierzenia sibinskie dopuszczaja mozliwos¢ wystepowania tej krainy
wysoko ponad ziemig, o czym bedzie mowa dalej. Dotrze¢ moga do niego dusze
ludzi uwazanych za $wietych, zmarlych w wyniku naglej $mierci, matych dzieci
i kobiet. Bezpiecznie do Drugiego Swiata moze podrézowaé jedynie dusza szamana,
na przyklad w czasie odprowadzania duszy zmartego. W nielicznych przypadkach
w rejon Innego Swiata zachodzg dusze zywych ludzi.

Mandzurowie, podobnie jak inne ludy tunguskie, sa przekonani, iz dusza lubi
wybiera¢ sie na wedréwki po $wiecie. Do eskapad dochodzi zwykle w nocy, gdy
cztowiek $pi, lub podczas codziennej drzemki. W czasie takiej wedréwki staba dusza
ludzka jest tatwa zdobycza dla krazacych po $wiecie szkodliwych duchéw. Jesli zta-
pia one dusze lub jesli w swej wedréwce dotrze ona do Drugiego Swiata, wtedy to jej
wlasciciel zaczyna chorowad. Jezeli nie uda sie w dostatecznie krétkim czasie po-
wrécié duszy do ciata, wtedy cztowiek umiera, a jego dusza zostaje w Innym Swiecie,
lub tez pozostaje na ziemi i pod postacia ztego ducha zaczyna szkodzi¢ ludziom.

* Pismo mandzurskie oparte jest na klasycznym pismie mongolskim. Dla utatwienia odczy-
tywania skomplikowanego pisma mongolskiego, Mandzurowie wprowadzili do niego kilka
zmian, w postaci kétek i kropek, ktdre umozliwiaja odczytanie wyrazéw. Por. ]J. Tulisow,
Krotki kurs jezyka mandzurskiego, Dialog, Warszawa 2004, s. 4-10.

3]. Tulisow, Legendy ludéw Mandzurii, t. 1, Warszawa 1997; J. Tulisow, Legendy ludéw Man-
dzurii, t. 2, Warszawa 1998; Kronika Szamanki Niszan; M. L. C. Bogan, Manchu Customs and
Superstitions, Southern Materials Center, Taipei 1977 (i inne wyd.); H. Tungkeri, Sibe uksura-i
an tacin, b.w., b.m.w., 1989.
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Czlowiek moze utraci¢ swa dusze takze w efekcie porwania jej przez pomocni-
kéw whadcy Innego Swiata — Erlik Chana (Ilmun Chan). Na niebezpieczenstwo utra-
ty duszy sg narazeni szczegdlnie ludzie obdarzeni wyjatkowymi umiejetnosciami.
W legendzie o szamance Niszan utalentowany mlody mysliwy traci swoja dusze
wlasnie z rozkazu Erlika:

Gdy wiesé o tym doszta
uszu Ilmun chana

Ow postat demona,
ktory Surgudaja
duszyczkq zawtadngt

i precz uprowadzit*.

Po uprowadzeniu duszy mtody cztowiek zaczyna chorowa¢ i wkroétce umiera.
Dopiero podréz szamanki do krélestwa Ilmun Chana i sprowadzenie duszy mysliwe-
go do ciata powoduje jego powrdt do zycia.

Zdarza sie, ze czlowiek umiera poza granicami wsi czy osady, z ktérej pochodzi,
i nie mozna ustali¢, co bylo bezposrednia przyczyna smierci. W takim wypadku do-
chodzi do zebrania starszyzny, ktéra rozpatruje kazdy taki przypadek. Starszyzna
debatuje nad mozliwymi przyczynami $mierci i decyduje o sposobie pochdéwku,
ktéry utatwi duszy zmartego odnalezienie drogi do Innego Swiata. Odprawienie od-
powiedniego rytuatu jest bardzo wazne, gdyz niedopelnienie ktéregos z obowiazkéw
moze spowodowacd, ze dusza powrdci do wsi i zacznie szkodzi¢ jej mieszkancom.
W zwiazku z tym starszyzna dokonuje wszelkich staran, aby odprawi¢ ja zgodnie
z tradycjg i z pozytkiem dla duszy zmartego. Jezeli zmarly byl mezczyzng, to jego
ciato zostaje pochowane na cmentarzu nalezacym do jego klanu. Jezeli zmarta osoba
byla plci zenskiej, wtedy o pochéwku decyduje stan cywilny denatki. W przypadku
kobiet zameznych pochéwek odbywa sie na cmentarzu nalezgcym do klanu meza,
natomiast cialo dziewczyny niezameznej porzuca si¢ na stepie. Sibinczycy uwazaja
bowiem, ze dziewczynka nie nalezy do klanu rodzicéw. Dopiero zamazpdjscie, be-
dace wejsciem do rodziny meza, jest rOwnoznaczne z wstapieniem do klanu.

Na stepie porzucane s takze ciata bardzo matych dzieci. Wierzy sie bowiem, ze
dusza matego dziecka ma niebianska nature, jest pozbawiona ziemskich pragnien
i stabodci, i bez trudnoéci odnajdzie droge do Innego Swiata. Pochowanie dziecka
w ziemi lub kremacja jego ciala, moze skazac¢ jego malg dusze na tutaczke po $wiecie
zywych w postaci ducha i uniemozliwi¢ mu ponowne odrodzenie.

W szczegélny sposéb Sibinczycy traktujg tak zwanych ludzi bozych. W ich sze-
regi zaliczani sa egzorcysci, szamani, lamowie, dooéi oraz siang tung - kaplanki

*]. Tulisow, Legendy ludéw Mandzurii, t.1..., s. 106.
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i znachorki kultu lisa. Uwaza sie, ze ich dusze ida prosto do nieba i, w przeciwien-
stwie do zwyktych ludzi, potrafig rozpoznaé, ze umarly i znalazly sie¢ w Innym Swie-
cie. Aby zapewni¢ jak najszybsza droge do Drugiego Swiata, ciata ludzi bozych s3 pod-
dawane kremacji, a rytualy pogrzebowe odprawiane sa przez przedstawicieli tej samej
grupy (mandz. giran jafambi). Laméw Sibinczycy kremuja w pozycji siedzacej, a prochy
skladaja do specjalnie w tym celu zbudowanych stup®. Sadzg bowiem, ze pochowanie
lamy bezposrednio w ziemi mogtoby spowodowad, iz jego dusza uda sie do podziemi.

Matzonkowie sg przez Sibinczykéw chowani w niedalekiej odlegtosci od siebie.
Wierzy sie bowiem, ze $mier¢ nie stanowi kresu trwania zwigzku malzenskiego
i zmarli nawet po $mierci pozostaja w tym zwigzku. Malzonkowie chowani sg
w §cisle okreslony sposéb. Jesli jako pierwszy umrze matzonek, ktéry za zycia trudnit
sie szamanstwem, to jego cialo poddaje sie kremacji. Cialo wsp6imatzonka kremuje
sie po jego $smierci. W przypadku, gdy pierwszy umiera matzonek $wiecki, jego ciato
chowa sie do ziemi. Dopiero po $mierci malzonka-szamana, jego cialo jest wykopy-
wane i oba ciala poddaje si¢ kremacji. Jesli oboje matzonkowie nie nalezeli do samdi
(‘ludzie bozy’), to ich ciala chowa sie na cmentarzu rodowym mezczyzny, a miedzy
trumnami konstruuje sie mostek taczacy oba groby. Mostek pomaga w przemiesz-
czaniu sie dusz malzonkéw.

Waznym elementem jest ubranie zmarlego w odpowiedni stréj oraz dostarcze-
nie niezbednych do zycia przedmiotéw. Aby dopelni¢ obowigzkéw, cialo zmartego
ubiera sie w Iniany lub bawelniany stréj. Do szycia stroju nie mozna wykorzysta¢ ani
welny, ani satyny. Uwaza si¢ bowiem, ze w Innym Swiecie dusza ubrana w ten sposéb
moglaby zosta¢ pomylona ze zwierzeciem. Meski strdj moze byé w kolorze niebieskim
lub szarym, strdj kobiecy jest w kolorze rézowym lub niebieskim. Strdj nie moze by¢
zapinany na guziki, ich nieobecnos¢ rekompensuje sie tasiemkami. Wierzy sie, ze dusza
po $mierci zapomina w pierwszej chwili jak rozpina¢ guziki, dlatego tez mogtaby nie
mie¢ mozliwosci oswobodzi¢ sie ze stroju. Wiazane tasiemki rozwiazuja ten problem.

Trumna jest wykonywana przez wyspecjalizowanych rzemieslnikéw, ktorzy
przy jej sktadaniu nie uzywaja gwozdzi. Trumne ozdabia si¢ w tybetanskie sentencje
pomyslnosci, maluje kwiaty lotosu, a w $ciance wierci sie maly otwor. Otwoér stuzy
duszy za pewnego rodzaju drzwi — umozliwia jej wydostanie si¢ na zewnatrz.

Powszechnie wierzy sie, ze zte duchy boja sie ptactwa. W zwiazku z tym do
trumny zmartego wkladana jest poduszka w ksztalcie kurczaka. Ma ona z jednej
strony strzec dusze ludzka w czasie jej podrézy do Innego Swiata, a z drugiej sprawié,
by nie bata si¢ po przebudzeniu.

Krewni zmarlego wyposazaja go takze w pieniadze, alkohol i jedzenie, zeby
mogt przekupié napotkane duchy, oraz przedmioty codziennego uzytku, ktére beda

’ Stupa (mandz. subargan, mong. suburgan, tyb. mczo’d rten, sanskr. stipa) to budowla sa-
kralna wznoszona w krajach, gdzie dominujaca religia jest buddyzm.
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mu potrzebne w ,nowym zyciu”. Zwykle przedmioty codziennego uzytku wktada sie
do trumny, uprzednio spakowawszy je do matej skrzynki. Zdarza sie, ze przed wio-
zeniem do skrzynki przedmioty majace stuzy¢ zmarlemu sg uszkadzane. Zwigzane
jest to z przekonaniem, ze to, co zniszczone w $§wiecie doczesnym, w Innym Swiecie
bedzie wygladato zupelnie jak nowe.

Jezeli rodzina uzna, ze jakiego$ drobiazgu zapomniano zlozy¢ ze zmartym lub
tez, ze zmarly moégl zuzy¢ zapakowane przedmioty, moze przesta¢ nowe rzeczy do
Innego Swiata. Najlatwiejszym sposobem na przestanie brakujacych przedmiotow jest
ich spalenie w intencji zmarlego. Drugim sposobem jest przekazanie ich przez innego
zmartego. Oznacza to, ze jesli wlasnie zmart jaki$ inny krewny, mozna wlozy¢ do jego
trumny przedmioty do przekazania i poprosi¢ go o dostarczenie ich wskazanej duszy.

Jak juz zostato wspomniane, Inny Swiat znajdowa¢ sie moze daleko na pétnocy
lub na zachodzie. Dusza, ktéra wyrusza w te podréz, ma nie tylko duza odlegtos¢ do
pokonania. Droga moze czasem prowadzié przez ciemne i geste lasy, a czasem przez
wysokie i skaliste géry. Dusza musi tez przeby¢ rzeki, ktdrych nazwy zostaly przenie-
sione z doczesnego $wiata. Pierwsza napotkang rzeka jest Z6tta Rzeka, ktérg zmarly
moze przekroczy¢ po uiszczeniu odpowiedniej oplaty zlozonej z jedzenia, alkoholu
oraz z papierowych pieniedzy. Oplate pobiera Lagi Kuternoga — mandzurski prze-
woznik dusz. Jest to bardzo osobliwa posta¢. Posiada jedno oko, powykrzywiane
uszy, $wieci lysing i ma krzywe rece. Dodatkowo kuleje na jedna noge. Kolejng napo-
tykang przez dusze rzeka jest Czerwona Rzeka, ktéra bardzo trudno pokona¢ same-
mu — jest to mozliwe jedynie przy pomocy duchéw opiekunczych wystanych przez
szamana. Mandzurowie sadza, iz po pokonaniu przeszkdd naturalnych droga, po
ktorej podrdzujg, rozwidla sie na trzy goscince. Drogg wschodnig podrézujg dusze
0sob, ktore zginely w walce. Droga srodkowa zarezerwowana jest dla dusz, ktére
bedac ludZzmi wiodly uczciwe i prawe zycie. Natomiast trzecia droga wiedzie do Mamy,
ktéra odpowiada za odprawianie dusz do kolejnych wcielerr i obdarowywanie ludzi po-
tomstwem. Ulatwieniem dla podrézujacej duszy ma by¢ blask swieczki palonej tylko po
to, aby dusza mogla bezpiecznie dotrze¢ do kresu swej podrézy. Mandzurowie pekinscy
wierza, ze podréz do Innego Swiata trwa tyle, co wypalenie si¢ $wieczki’.

Dusza, ktéra dotarla szczesliwie na miejsce, otrzymuje nowy dom z zagroda
i moze zaczaé wie§¢ nowe zycie, otoczona przez zmarlych przodkéw. W nowym
miejscu trudni si¢ ona zajeciami, ktére wykonywata za zycia. Czlowiek, ktéry za
zycia byl pisarzem badz szewcem, po $mierci dalej bedzie wykonywal swoja prace.
Dlatego tez istotne jest, aby co jaki$ czas przesyla¢ mu nowe materialy i przybory do
pracy, zeby nie wracat na ziemie w poszukiwaniu surowcow.

Inny Swiat jest rzadzony przez Erlik Chana, o ktérym nie ma szczegétowych in-
formacji w dostepnych nam Zrédtach. Mozna sie jedynie domyslaé, iz jest to postaé

®Por. M. L. C. Bogan, dz. cyt., 5.67-98.
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zapozyczona od mieszkajacych niedaleko Mongoléw. Mongotowie, méwia o nim
troche wiecej i mozna sadzi¢, ze Erlik byl niegdyS burchanem’ i mieszkat
w niebiosach razem z Ulgenem. Po tym jak Ulgen stworzyl cztowieka, Erlik si¢ zbun-
towatl i dzialal na jego szkode. Ulgen nie mogt tolerowac takiego zachowania i stracit
Erlika do podziemi, aby wigcej nie szkodzit cztowiekowi®. Pézniej Erlik podzielit sie
wladza z Omosi Mama, ktérej postaé¢ odnotowuje kronika szamanki Niszan.

*okk

Mandzurski Inny Swiat jest bardzo zréznicowany. Wystepuja w nim elementy
rodzime, jak palenie $wieczki, czy przekonanie o niebianskiej naturze matych dzieci.
Mozna sie takze doszuka¢ wpltywéw obcych: tybetanskich — inskrypcje ryte na trum-
nach, chinskich — zaktadanie na glowe zmartego czapki z mandarynskimi piérem
i guzikiem, oznaczajagcym urzedowa pozycje zmartego, mongolskich — zapozyczenie
postaci Erlik Chana. Wszystkie te elementy zostaly przejete przez Mandzuréw
i obecnie tworza bogaty obraz Innego Swiata, gdzie kazda dusza zyje zgodnie ze
swoim przeznaczeniem i oczekuje dnia ponownych narodzin.

"Mong. burchan ‘bég, béstwo’.
® S. Katuzyniski, Tradycje i legendy ludéw Mongolii, Wydawnictwo Iskry, Warszawa 1978,
S.105-106.



Przemystaw Wach

Obrzed wypowiadania adanu do ucha noworodka
interpretowany jako rytuat ochronny

Pod terminem adan zazwyczaj kryje sie charakterystyczny spos6b nawolywania
muzulmanéw do modlitwy o ustalonych porach dnia. Polega on na bardzo glosnym
wypowiedzeniu ustalonej formuly, ktéra ma oznajmi¢ wiernym, ze nadszed! jej czas,
badz tez, ze niedlugo on nastapi. Takie przypomnienie stosuje sie przed kazda
z pieciu obowigzkowych modlitw w islamie (salat, 1. mn. salawat) oraz przed modli-
twa pigtkowa (salat al-gum‘a). W kontekscie rytuatléw zwigzanych z nowonarodzo-
nym dzieckiem znaczenie tego terminu zmienia sie. Chodzi mianowicie o wypowie-
dzenie tej samej formuly, ktérg slyszy sie z minaretéw przy meczetach, do ucha do-
piero co narodzonego niemowlecia. Brzmi ona nastepujaco™:

Allah akbar! Allah akbar! Allah akbar! Allah akbar!

ashadu anna la ilaha illa Allah. ashadu anna la ilaha illa Allah.

ashadu anna Muhammadan rasul Allah. ashadu anna Muhammadan rasul Allah.
hayya ‘ala as-salat. hayya ‘ala as-salat.

hayya ‘ala al-falah. hayya ‘ala al-falah.

Allah akbar! Allah akbar!

la ilaha illa Allah!

" Jest to tylko jedna z wersji adanu. Zbiory prawa muzulmanskiego podajg cztery nieznacz-
nie sie od siebie réznigce, zwykle liczbg werséw, wersje. Adan zawsze musi by¢ wypowiadany
w jezyku arabskim. Podana tutaj pietnastowersowa wersja miata by¢ uzywana przez Bilala
Ibn Rabaha, bytego etiopskiego niewolnika wybranego przez Mahometa na pierwszego mu-
ezzina w historii islamu. Sunna proroka Mahometa zaleca uzywa¢ naprzemiennie tych wersji
w celu zachowania tradycji i ozywienia jej réznorodnej i usankcjonowanej istoty. Zob.
Muhammad Ibn Ibrahim Ibn ‘Abd Allah at-Tawigari, Al-muhtasar fi al-figh al-islami fi daw’ al-
Qur'an wa s-sunna, Bayt al-Afkar ad-Duwaliyya, Riyad 2010, s. 454-455.
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Bdg jest najwyzszy! Bag jest najwyzszy! Bog jest najwyzszy! Bog jest najwyzszy!
Zaswiadczam, ze nie ma bostwa précz Boga. Zaswiadczam, ze nie ma bdstwa
précz Boga.

Zaswiadczam, ze Mahomet jest wystannikiem Boga. Zaswiadczam, ze Mahomet
jest wystannikiem Boga.

Spieszcie na modlitwe. Spieszcie na modlitwe.

Spieszcie ku zbawieniu. Spieszcie ku zbawieniu.

Bdg jest najwyzszy! Bog jest najwyzszy!

Nie ma bdstwa précz Boga!

W takim znaczeniu adan pojawia si¢ w sunnie proroka Mahometa. Istniejg trzy
hadisy poruszajace ten temat. Wszystkie zostaly podane przez Ibn Qayyima al-
Gawziyye w jego traktacie Tuhfat al-mawdud bi-ahkam al-mawlid (Podarunek tego,
co najukocharisze sposrod orzeczen dotyczqcych noworodka). Pierwszy przekazany
zostal przez Abu Rafi‘ego™ ,Zobaczytem, ze wystannik Boga wypowiada adan do
ucha Al-Hasana Ibn ‘Alego w chwili, gdy urodzita go Fatima™. Drugi z przytoczonych
przez uczonego hadiséw pochodzi od Al-Husayna Ibn ‘Alego, ktory twierdzi, ze pro-
rok Mahomet powiedzial: ,Ten, komu urodzilo sie dziecko, niech wypowie adan do
jego prawego ucha a igame do jego prawego ucha, aby odegnaé¢ od niego Umm

»4

as-Sibyan”. Ostatni przypisuje Al-Bayhagqi Ibn ‘Abbasowi®, ktéry miat stwierdzié, ze

,Prorok wypowiedzial adan do Al-Hasana Ibn ‘Alego w dniu, w ktérym sie urodzit
i igame do jego lewego ucha”.

Igame, ktéra pojawia sie w tych hadisach, mozna sklasyfikowa¢ jako rodzaj
adanu. Jest to bowiem drugie i ostateczne wezwanie do modlitwy tuz przed jej roz-
poczeciem. W swojej formule rézni sie od adanu wylacznie w jednym miejscu. Tuz
przed takbirem” muezzin wtraca dwa krétkie identyczne wersy gad gamat as-salat.
gad gamat as-salat ‘Modlitwa juz sie rozpoczeta. Modlitwa juz sie rozpoczela'. Jest to
raczej informacja dla ludzi zebranych juz w meczecie na modly niz wezwanie do
niej. W kontekscie rytuatu zwigzanego z narodzinami dziecka chodzi o, analogicznie
do adanu, wypowiedzenie formuly igamy, tym razem do lewego ucha niemowlecia.

* Towarzysz proroka Mahometa, zmarty po 662 r.

3 Ibn Qayyim al-Gawziyya, Tuhfat al-mawdid bi-ahkam al-mawlid, Manar li-an-nagr wa-at-
tawzl', Dima$q 1998, s. 23.

*Tamze, s. 24.

5 ‘Abd Allah Ibn [al-]‘Abbas (zm. 687) to jeden z towarzyszy proroka Mahometa, jego brat
stryjeczny. W tradycji muzutmanskiej uchodzi za szczegdlnie uczonego. Autor zachowanego
wylgcznie w cytatach komentarza do Koranu.

®Ibn Qayyim al-Gawziyya, dz. cyt., s. 24.

" Termin ten oznacza wypowiedzenie zdania: Allah akbar! ‘Bog jest najwyzszy!, ktére za-
warte jest w adanie i igamdie.
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Te trzy przytoczone tradycje, cho¢ isnady — tancuchy przekazicieli dwdch
ostatnich — sa stabe (da‘f), sa podstawa prawna dla zasadnosci rytualu wypowiada-
nia adanu do ucha nowonarodzonego dziecka. Znalazto to swoje odzwierciedlenie
w przepisach prawa muzutmanskiego. W Kitab al-figh ‘ala al-madahib al-arba‘a czytamy:

Zaleca sie adan do prawego ucha noworodka, tak jak zaleca si¢ iqgame do lewego.
Tak samo zaleca sig¢ go w czasie pozaru i w czasie wojny oraz za ramieniem po-
dréznego. Takze do ucha zmartwionego i epileptyka®.

Zatem adan uzyty w tym obrzedzie zostal inaczej sklasyfikowany prawnie niz
adan wypowiadany przez muezzina w meczecie. Uzyskal on, a wraz z nim i caly
obrzed, status mandib, czyli rzeczy pozadanej oraz rekomendowanej jako milej
Bogu, lecz takze i takiej, od ktérej odejscie nie wiaze sie z zadna karg. Natomiast
adan w kontekscie nawotywania do modlitwy jest fard al-kifaya, czyli obowigzkiem
natozonym na calg spotecznos¢ wierzacych (umme), ktéry musi by¢ speiniony przez
dostateczna jej czesc.

Stowa adanu wypowiada do ucha niemowlecia zazwyczaj jego ojciec, co stuzy
przypomnieniu, ze to na nim spoczywa gléwna odpowiedzialno$¢ za dziecko w nad-
chodzgcym okresie’. Moze tego dokonac tez inny meski czlonek rodziny ze wzgledu na
swoj autorytet. Zaszczyt ten moze spotkac takze kogos, kto odbyt pielgrzymke do Mekki
(al-haggq), hoce lub imama, poniewaz wiedza jak nalezy przeprowadzi¢ ten rytuat”.

Do ucha niemowlecia stowa powinno sie raczej szeptaé, cho¢ w Internecie
mozna zobaczy¢ film, na ktérym mezczyzna krzyczy maluchowi nad uchem, co spo-
tkalo sie z nieprzychylnymi komentarzami internautéw”. Formule adanu nalezy wy-
powiedzie¢ do ucha dziecka zaraz po narodzinach, przed tym jak zostanie nakarmione™.

Najwieksza réznica miedzy adanem wypowiadanym do ucha niemowlecia,
a tym slyszanym z meczetu jest zwigzana z funkcjg tego drugiego jako nawotywania
do modlitwy. Po adanie z minaretu przy meczecie muszg nastgpi¢ modly. Pie¢ mo-
dlitw (as-salawat al-hamsa) w ciggu dnia i modlitwa piatkowa (salat al-gum‘a) to
wazny obowigzek kazdego muzulmanina, a odstapienie od niego uwazany jest za
znaczny grzech. Jednak po adanie do ucha matego dziecka nie ma zadnej modlitwy.

8 ‘Abd ar-Rahman Ibn Muhammad ‘Awd al-Gaziri, Kitab al-figh ‘ald al-madahib al-arba‘a,
t. I, Maktabat al-Tman bi-al-Mansiira, Al-Qahira 1999, s. 317.

® A. R. Gatrad, A. Sheikh, Birth customs. Meaning and significance, w: A. R. Gatrad, A. Sheikh
(red.), Caring for Muslims patients, Radcliffe, Oxford 2007, s. 69.

" N. M. Dessing, Rituals of Birth, Circumcision, Marriage, and Death among Muslims in the
Netherlands, Peeters, Amsterdam 2001, s. 26.

" Zob. http://www.youtube.com/watch?v=3KjaY6bWOXA&feature=related [10.01.2012].

™ A. R. Gatrad, A. Sheikh, Muslim birth Customs, ,Archives of Disease in Childhood. Fetal
and Neonatal Edition” 84, 2001, s. F6-F8.
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Ciekawe jest to, ze adan nie pojawia sie przy modlitwie pogrzebowej (salat al-
ganaza)®. Oba obrzedy moga sie ze soba laczy¢ symbolicznie. Dopatrzy¢ sie w tym
mozna $wiadomego zabiegu polegajacego na zaznaczeniu przyjécia na $wiat czto-
wieka przez wypowiedzenie do jego ucha wezwania do modlitwy zaraz po narodzi-
nach oraz ogloszeniu jego odejsécia przez specjalng modlitwe pogrzebowg. Cho¢ to
tylko moja interpretacja, nasuneta mi sie mysl, ze zycie kazdego muzutmanina jest
rozumiane w islamie jako nieustajaca modlitwa, albo tez dokladniej — uswiecajacy
czas oczekiwania na nig, peten regulacji rytualnych, przygotowujacych ludzi do ob-
cowania ze Stwodrca. Podobne spostrzezenia mieli autorzy ksigzki Caring for Muslims
patients” w rozdziale poswieconym obrzedom narodzin w islamie. Podajg oni nieco
inng wersje przebiegu tego rytuatu, twierdzac, ze igama wystepuje tylko przy modli-
twie pogrzebowej, przy ktorej brak adanu. Zauwazaja jednak, ze oba rytualy: ten
obywajacy sie przy narodzinach i ten po $mierci, ujmuja zycie ludzkie
w symboliczng klamre i ttumaczg to w nastepujacy sposéb: ,Nasz pobyt na ziemi jest
krétki — odpowiada kilku minutom dzielacym adan i igame — wiec zycie powinno

»5

by¢ przepedzone madrze, pilnie i niezmarnowane””.
Zte duchy zagrazajgce nowonarodzonemu dziecku

Hadisy zaprezentowane przez Ibn Qayyima Al-Gawziyye wskazuja na obecno$é
rytuatu wypowiadania stéw adanu do uszu nowonarodzonego dziecka w czasach
proroka. Niewatpliwie obrzed ten wszedt do islamu pod wplywem wierzen ludowych
z okresu przedmuzutmanskiego — al-gahiliyyi. Swiadczy o tym drugi z przettumaczo-
nych hadiséw, w ktérym pojawia sie posta¢ Umm as-Sibyan. Doslownie nazwa ta
w jezyku arabskim oznacza ‘Matke Chlopcéw’ i zwigzana jest z nie w pelni okreslo-
nym monstrum, czy tez ztym duchem plci zenskiej, o szpetnym wygladzie, ktéry
niekiedy przybierat posta¢ pieknej kobiety i porywal mezczyzn, zmuszajac ich do
Slubu. Tych, ktérzy nie poddawali sie jej woli, niezno$nie dreczyta. Ponadto wyda-
wata z siebie krzyk powodujacy obted lub $mieré. Miata to by¢ istota o glowie kobie-
ty i ciele suki lub krowy, albo wielki ptak, ktory zlatywal na ziemie, by zabija¢ nowo-
rodki — zwlaszcza chlopcow. Przypisuje jej sie zwigzki z dzinnami (miata by¢ ich
stuga) i $wiatem niewidzialnym. Demon ten jest obecny w opowiesciach ludowych
z terendw gorskiego Jemenu Pélnocnego, Panstw Zatoki Perskiej i terenéw Arabii
Saudyjskiej potozonych w poblizu Jemenu'. Nalezy sadzi¢, ze wierzenia zwigzane

¥ Tamze, s. 461.

* A.R. Gatrad, A. Sheikh, Birth customs. Meaning and..., s. 69.

' Tamze, s. 69.

*® Arwa ‘Utman, Qird’a fi as-sardiyya as-$a‘biyya al-yamaniyya. 70 hikaya sa‘biyya, Bayt al-
Mawrit ag-Sa‘bi, San‘a’ 2005, s. 75-79; ‘Abd ar-Rahim Bihaha, Tugiis al-ubiir fi al-islam, dirdsa
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z tym zlym duchem byly obecne na Pétwyspie Arabskim zaréwno przed, jak i po
nastaniu islamu. Na fakt, ze Umm as-Sibyan pojawia si¢ w tym hadisie zwraca réw-
niez uwage ‘Abd ar-Rahim Buhaha i komentuje to w nastepujacy sposéb:

Tekst Ibn Qayyima wprowadza elementy legendarne, ktore sq odzwierciedleniem
okresu przejsciowego pomiedzy mysleniem religijnym i mysleniem mitycznym. |...]
Jest w tym wiara w magiczng moc ukrytqg w adanie, zdolng odpedzi¢ zte moce
i ochronié dziecko przed nimi. Stanowi to przedtuzenie starych wierzen, ktére roz-
przestrzenity si¢ w al-gahiliyyi i ktdre byly silnie obecne w ludzkich duszach. Wy-
daje sie takze, ze pozostawity widoczny wplyw na teksty religijne i zachowania
okreslonych grup muzutmanéw”.

Rytual ten ma wiec takze (jak si¢ dalej przekonamy — przede wszystkim) cha-
rakter ochronny. Ma ustrzec dziecko przed dzialaniem zlych mocy wyobrazanych
pod postacig Umm as-Sibyan. Nasuwa sie takze wniosek, ze zostal on wprowadzony
przez islam wraz z odpowiadajagcymi mu wierzeniami Arabii sprzed nadejscia tej
religii. Wida¢ tu wyrazny zwigzek miedzy tym obrzedem a $wiatem niewidocznych
dla ludzi duchéw, ktére Arabowie nazywaja dzinnami. Duchy te przetrwaly w wie-
rzeniach muzulmanskich do dzisiaj i sama $wieta ksiega — Koran potwierdza ich
istnienie. Sa posréd nich zle i dobre duchy (takze duchy muzulmanie), a kazdy
z nich moze wywiera¢ rézny wptyw na ludzi w zaleznosci od swojego do nich uspo-
sobienia badZ humoru. Arabska wyobraznia wypetnita otaczajaca przestrzen wielka
ich ilo$cig. ,Posréd ogromnego odosobnienia pustyni arabskiej kazdy dziwny dzwiek
jest z latwoscia brany za szemranie dzinna, a kazdy dziwny widok za demoniczng

ZjaWQ”ls

. W wierzeniach muzulmanskich sa to byty inteligentne, obok ludzi i anio-
16w, ktére stworzone zostaly z ognia bez dymu. Umm as-Sibyan czasami zaliczana
jest do dzinndw, jako ze ich klasyfikacja jest dos¢ dowolna i obejmuje szereg ma-
gicznych stworzen: gule, ‘ifrity, sile a czesto takze szatany (Sayatin)”. Umm as-Sibyan
miataby by¢ najbardziej podobna do tych pierwszych ze wzgledu na ptec i strategie ku-
szenia mezczyzn przez przybranie postaci picknej kobiety oraz diete skladajaca sie
gléwnie z ludzkiego miesa. Ich wpltyw na czlowieka moze by¢ rézny. Moga powodowaé
jego $mier¢, choroby, ataki epilepsiji, lub zawtadnaé nim, zmieniajac jego osobowos¢™.

fi al-masadir al-fighiyya, Al-Intisar al-‘Arabi, Bayrat 2009, s. 67 (przypis); Ibn Qayyim al-
Gawizyya, dz. cyt,, s. 24 (przypis).

7 ‘Abd ar-Rahim Biihaha, dz. cyt,, s. 67.

 W. Robertson Smith, Lectures on the religion of the Semites, Adam and Charles Black, Lon-
don 1894, s. 130.

* The Encyclopaedia of Islam, t. 11, Brill, Leiden 1986, s. 547.

*S. Qush, Scientific Discoveries in correlation to the Glorious Qur’an, Dar Al-Thakafa, Dauha
b.r.w,, s. 53-55.
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W przypadku niebezpieczenstwa ze strony potwora, ktéry upodobat sobie po-
zeranie niemowlat, wierni siegali po tekst adanu i igamy poswiadczajacych wielko$é
Boga, brak jakichkolwiek jego wspottowarzyszy oraz to, ze Mahomet byt Jego wy-
stannikiem. Stowo Allah powinno by¢ pierwszym stowem uslyszanym przez czlo-
wieka na nowym $wiecie. Razem z sahadg tworza o$, wokoét ktérej obracaé bedzie sie
jego zycie”. Nalezy tu zwrdci¢ uwage na fakt, ze stowa te niekoniecznie pasujg do
obrzedu interpretowanego jako obrzed ochronny przed zig sits. Nie mowig przeciez
nic o konkretnym demonie, nie ma w nich takze prosby o ochrone matego dziecka.
Na tej podstawie mozna stwierdzi¢, Zze wraz z nastaniem islamu zmienila si¢ nieco
forma tego rytuatu. Ludzie nie przestali wierzy¢ w niebezpieczenstwo zwigzane ze
zlymi mocami, ani tez nie zaprzestali uzywania okreslonych magicznych formut do
ich zneutralizowania. Jednak zamiast wypowiadania jakiego$ ,poganskiego” zaklecia
- by¢ moze zawierajacego w swojej tresci elementy majace zapewnié dziecku ochro-
ne przed ztymi duchami — zaczeto postugiwac sie tekstem o bardziej muzulman-
skim charakterze. Prawdopodobnie uzyto wlasnie adanu, dlatego ze stuzyl on do
odganiania dzinnéw w ogoéle. Przy jego pomocy odstraszano zwlaszcza gule i wype-
dzano zte duchy z opetanych™. Dzinny maja wybitnie ba¢ sie dzwiekéw adanu; jak
powiedzial prorok Mahomet zaczynajg one swa niecng dzialalno$¢ po zapadnieciu
zmroku, dlatego nakazuje sie wtedy wraca¢ dzieciom do doméw, a konczg ja
z pierwszym pianiem koguta, badz pierwszym nawolywaniem do modlitwy. Szatany
uciekaja od adanu, nie mogac go znie$¢, a w ramadanie sg catkiem spetane®. Adan
byt takze wypowiadany nad osobg dotknieta paralizem — choroba, ktéra miata by¢
powodowana przez zte duchy. W koncu rytual wypowiadania adanu i igamy do uszu
noworodka mial wedlug Halila Ibn Ishaqa* chroni¢ dziecko przed réznego rodzaju
chorobami®, czyli wlasciwie przed dzialalnoscig dzinnéw. Stowa te stuzyly wiec
idealnie jako zastepnik dzahilijskich metod ochronnych przed poteznym dzinnem.
Niewykluczone, sadzac na podstawie przytoczonych wyzej hadiséw, ze takiej po-
prawki mogt dokonaé sam prorok Mahomet.

Cho¢ adan nie jest czescig Koranu, to nadal jest on jednym z najbardziej zna-
nych i rozpoznawalnych muzulmanskich tekstow religijnych. Mimo, ze sam nie jest

* A. R. Gatrad, A. Sheikh, Birth customs. Meaning and..., s. 68.

** The Encyclopaedia of Islam, t. 11..., s. 1078-1079; The Encyclopaedia of Islam, t.1..., s.188.

*8 Tamze, t. I, s. 548; ‘Umar Sulayman al-Aqar, ‘Alam al-§inn wa-s-$ayatin, Qasr al-Kitab,
Al-Bulayda 1978, s. 23.

>4 Halil Tbn Ishaq al-Gundi (zm. okolo 1365 r.), autor Muhtasaru — dzieta uwazanego za
wzorcowg pozycje prawa muzutmanskiego szkoly malikickiej respektowanego przez muzut-
manow z Afryki Pénocnej i Wschodniej.

*N. M. Dessing, dz. cyt., s. 26.
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modlitwg, zawiera jednak takie elementy, jak Sahade. Nie dziwi wiec, ze i dla niego
. . . . . . 6
znaleziono zastosowanie ,magiczne”, tak jak uczyniono z fragmentami Koranu™.

Nieczystos¢ nowonarodzonego dziecka

Dziecko w wierzeniach arabskich sprzed nastania islamu i po nim bylo szcze-
gélnie narazone na zgubne dziatanie zlych urokéw rzucanych przez ludzi badz dzin-
ny”’. Swiadczy o tym ogromna ilo$¢ amuletéw ochronnych przeznaczonych dla dzie-
ci, uzywanych dawniej na Pétwyspie Arabskim.

Nalezy sie zastanowi¢, dlaczego nowonarodzone muzulmanskie dziecko uwa-
zane jest za tak szczegdlnie narazone na oddzialywanie ztych mocy. Pierwszy nasu-
wajacy sie wniosek jest taki, ze malutki czlowiek jest jeszcze bardzo staby i przez to
niezdolny do obrony przed poteznymi duchami. Uwazam jednak, ze odpowiedzi
nalezy szukac¢ gdzie indziej. To niebezpieczenstwo wynika raczej ze stanu nieczysto-
$ci, w ktérym znajduje sie kobieta i jej dziecko w czasie pologu i przez okres nastepu-
jacy po nim. Ma to, jak sie zdaje, zwiazek z krwig pojawiajaca sie przy porodzie. Sto-
sunek muzutmandéw do krwi jest bowiem ambiwalentny. Z jednej strony jest to sie-
dlisko zycia, a z drugiej — zrédlo nieczystosci. Warto podkresli¢, ze Koran zakazuje
spozywania krwi obok wieprzowiny i padliny®®. W szari’acie pojawia sie specjalny
termin na okreslenie krwi porodowej — nifas a kobiete, ktéra powita dziecko nazywa
sie nufsa’. Juz sam rdzen tych stéw wskazuje na blisko$¢ pojeé krwi i duszy (nafs)
w kulturze arabskiej*. Poloznica wedlug prawa muzulmanskiego jest w swym stanie
bardzo podobna do kobiety miesiaczkujacej (ha’id)*. Dotycza jej podobne ograni-

*® Najodpowiedniejsze do zaklinania s3 wedtug muzutmanéw nastepujace fragmenty Kora-
nu: sura 1, werset Tronu (2, 255), sura 113, sura 114, sura 36 oraz szereg krétszych wersetow.
Zob. wiecej w: N. M. Dessing, dz. cyt., s. 139-144. Caly Koran jako przedmiot tez ma posiada¢
wlasciwosci odstraszajace dzinny i dziatanie ,zlego oka”. Istnieje przesad, ze zanim ludzie
wprowadza sie do nowowybudowanego domu, nalezy w nim umiescié¢ Swieta Ksiege, aby je
stamtad wypedzi¢. Zob. The Encyclopaedia of Islam, t. 1L..., s. 549. Miniaturowe Korany sg
czesto uzywane przez muzulmandéw jako amulety ochronne, np. takséwkarze wieszaja je na
lusterkach w swoich samochodach lub ktadg ponizej przedniej szyby. Na jemenskich pasach,
do ktdrych przytroczona jest ganbiyya, czesto wida¢ mate kieszonki na miniaturki Korandw.

*” Podobnie narazeni na uroki byli ludzie cechujacy sie niezwykla uroda, nowozericy, kobie-
ty ciezarne i poloznice, a wéréd zwierzat konie. Zob. M. M. Dziekan, Arabia Magica. Wiedza
tajemna u Arabow przed islamem, Dialog, Warszawa 1993, s. 106, 109.

* M. M. Dziekan, Symbolika arabsko-muzutmariska, Verbinum, Warszawa 1997, s. 53.

* Ibn Manzar tlumaczy ten zwigzek nastepujaco: ,Krew (dam) nazywa sie dusza (nafs), po-
niewaz uchodzi ona wraz z jej wyplynieciem”, za: ‘Abd ar-Rahim Buihaha, dz. cyt., s. 44.

% Dowody na to przedstawia ‘Abd ar-Rahim Buhaha. Spostrzega przy tym, ze termin nifas
oznacza wtasnie krew porodowa lub krwawienie w okresie po porodzie, a nie samo rozwig-
zanie. Zob. Tamze, s. 44-49.
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czenia; nie mozna jej sie modli¢, poscié, okrazaé Al-Ka‘aby (tawaf) i odbywa¢ sto-
sunkdéw seksualnych z mezem dopoki sie nie oczysci®. Dochodzg do tego takze inne
zakazy, rézne dla rozmaitych szkdt prawnych i odtamoéw islamu takie jak zakaz do-
tykania i czytania Koranu®, przebywania w meczecie, obcinania paznokci i wtoséw,
opuszczania meza, stawiania sobie baniek, uzywania kuflu, henny i wykataczki
(siwak)®. Warto zwréci¢ uwage, ze w tekstach prawa muzulmanskiego rzadko uzywa
sie powszechnego w jezyku arabskim stowa wilada ‘poréd’ i jego synoniméw. Wta-
$ciwie robi si¢ to zazwyczaj przy definicji terminu nifas ‘krew porodowa’. Swiadczy
to o tym, ze dla prawnikéw muzulmanskich najwazniejsza w porodzie jest pojawia-
jaca sie krew i wynikajace z tego faktu przepisy prawne dotyczace nieczystosci*.
Przepisy prawa muzulmanskiego w tym wypadku zgadzaja si¢ z przekonaniami
muzulmanéw. Przepytywana przez Nathalie M. Dessing matka, wywodzaca sie
z surinamskich imigrantéw w Holandii, odpowiada: ,Przez pietnascie lub szesnascie
dni jest sie staba i nieczysta. Przez ten czas jest wiec zabronione spanie z mezem”®.
Inna kobieta, pochodzaca z Turcji, stwierdza podobnie: ,Przez czterdziesci dni nie

wolno ci kochaé sig¢ z mezem, ani odmawia¢ codziennej modlitwy”*

. To przekonanie
o nieczystosci kobiet po porodzie znalazto swdj oddzwiek w rytuatach izolujacych.
Nim jednak opisze ich przebieg i zwigzek z obrzedami ochronnymi, chciatbym
zwr6ci¢ uwage, ze wszystkie one beda dotyczyly zaréwno matki, jak i dziecka. Nie-
czystos¢ bowiem ma te ceche, ze przechodzi swobodnie miedzy osobami i rzeczami.
Prawo muzulmanskie wypracowalo na to zjawisko specjalny termin - saraya.
O takim swobodnym przeplywie nieczystosci w islamie moga $wiadczy¢ wszystkie
tabu zwigzane z kobietami menstruujacymi, w tym zakaz dotykania ich inaczej jak
przez okrycie”. Nieczysto$¢ matki przechodzi zatem na dziecko.

Ze wzgledu na swoja nieczystos¢ kobieta jest odsuwana od codziennych obowiaz-
kéw i przez pewien czas razem z dzieckiem nie opuszcza domu. Czas tego odseparowa-
nia moze by¢ rézny w zaleznosci od kregu kulturowego. W Turcji okres ten nazywa sie
lohusalik i moze trwa¢ dwadziescia dni (kiigiik kurk), czterdziesci dni (biiyitk kirk) lub
przez inny okres. Konczy sie on uroczystoscia zwang kwrklama, podczas ktérej ma miej-
sce rytualna kapiel stuzaca ochronie matki i dziecka przed ztymi mocami®. Kobiety

¥ W tym stanie uzyskuje ona czysto$¢ rytualng w taki sam sposéb, jak po odbyciu stosunku.
Zob. Muhammad Ibn Ibrahim Ibn ‘Abd Allah at-Tawigari, dz. cyt., s. 439-441.

% Szyici zezwalajg takiej kobiecie na czytanie Koranu, ale bez dotykania.

3 ‘Abd ar-Rahim Buhah3, dz. cyt., s. 60.

% Tamze, s. 44-45.

% N. M. Dessing, dz. cyt., s. 22.

3 Tamze.

% Muhammad Ibn Ibrahim Ibn ‘Abd Allah at-Tawigari, dz. cyt., s. 440.

% N. M. Dessing, dz. cyt., s. 22.
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z Maroka unikaja wychodzenia z domu, bo jak twierdzg, przez pierwsze trzy miesigce
,otwarty jest grob kobiety” oraz jest ona podatna na dziatanie duchéw®.

Wydaje sie, ze izolacja ta, przynajmniej w kulturze muzutmanskiej, wynika z po-
trzeby uzyskania czystosci przez kobiete i jej dziecko, a ta przychodzi wraz z zanikiem
krwawienia poporodowego (nifas), ktére — jak twierdza uczeni fagihowie — trwa zazwy-
czaj okolo czterdziestu dni, a moze przedluzy¢ sie nawet do sze$édziesieciu®. Takie spo-
strzezenie wydaje sie jeszcze bardziej prawdopodobne, jesli wezmie sie pod uwage, ze
sunna Proroka wyraznie wskazuje na obowiazek obmycia rytualnego (gus!) koniczacego
izolacje potoznicy*. Tak komentuje to ‘Abd ar-Rahim Buhaha:

Obmycie rytualne (gusl) jest uwazane za obrzed oczyszczajgcy, ktory towarzyszy
porodowi, usuwa nieczystosé¢ z matki i umozliwia jej wejscie do jej naturalnego
otoczenia, zwtaszcza, ze stan kobiety menstruujgcej i potoznicy jest uwazany
za nienaturalny i wymaga specjalnego traktowania oraz okreslonych srodkéw za-
pobiegawczych®.

Zbieznos$¢ dlugosci okresu pozostawania przez kobiete i dziecko w domu oraz
czasu, w ciggu ktérego pozostaje ona nieczysta rytualnie, pozwala na stwierdzenie, ze
to wlasnie ta nieczystos¢ jest powodem odsuniecia matki od normalnego trybu zycia.

Co wiecej, w wierzeniach ludowych wyraznie wida¢, ze w tym okresie matka
i jej dziecko sa bardziej podatni na wplyw zlych mocy. Powodu tego nalezy sie do-
szukiwa¢ ponownie w nieczystoéci. Dzinny w wierzeniach muzutmanskich czesto
zamieszkujg obok pustyni, ruin, targéw i progéw miejsc kojarzonych z nieczystoscia.
Do takich siedlisk zaliczaja sie: toalety, laznie, odlegle zaulki, gdzie skladuje sie
$mieci lub gdzie plynie brudna woda, podstawy $cian nad rynnami, lamusy, zagrody
dla zwierzat, cmentarze, czy inne miejsca, w ktérych zatatwia sie potrzeby fizjolo-
giczne®. Tradycja proroka Mahometa zakazuje modlitwy w lazienkach i cmenta-
rzach z powodu znajdujacych sie tam nieczystosci i obecnosci ztych duchéw, co
byloby pretekstem do oddawania im czci*. Obok lazienki nie powinno si¢ réwniez
stawia¢ kolyski z malym dzieckiem, poniewaz dzinny zwykly zamieszkiwa¢ w pobli-

% Tamze.

% Muhammad Ibn Ibrahim Ibn ‘Abd Allah at-Tawigari, dz. cyt., s. 439; ‘Abd ar-Rahim
Buhaha, dz. cyt., s. 61.

# Ibn Rusd w Bidayat al-Mugtahid wskazywal na réznice w pogladach prawnikéw muzut-
manskich co do jakosci tego oczyszczenia. Zob. ‘Abd ar-Rahim Buhiiha, dz. cyt,, s. 61.

* Tamze, s. 61-62.

® The Encyclopaedia of Islam, t. 11..., s. 548; 1. A. Mehar, Al-Islam. Inception to conclusion,
BookSurge Publishing, b.m.w. 2006, s. 15; ‘Umar Sulayman al-Asqar, dz. cyt,, s. 22.

* ‘Umar Sulayman al-Asqar, dz. cyt,, s. 22-23.
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zu wody®. Wydaje sie, ze wlasnie z tego powodu takze krew silnie przyciaga dzinny.
Z tej przyczyny osobami szczegdlnie narazonymi na ich dziatanie byli rzeznicy*.
Analogicznie, matka i jej dziecko — oboje przebywajacy w stanie nieczystosci na
skutek kontaktu z krwig — takze sg podatni na wpltyw wrogich mocy. Stad braly sie
wszelkie przesady dotyczace zagrazajacych im dzinndéw i zwigzane z nimi rytualy,
majace zapewni¢ ochrone nowonarodzonemu dziecku. W wyobrazni nomaddéw
zamieszkujgcych Pétwysep Arabski, krew porodowa na tyle silnie przyciggata zte
duchy, ze byta ona bezposrednia przyczyna zagrozenia zycia oséb nia dotknietych ze
strony zlych duchéw. Poglad ten umacniat sie poprzez fakt, ze w rzeczywistosci mat-
ka i jej dziecko czesto umierali w tym waznym momencie, jakim sa narodziny, lub
tez w okresie nastepujacym bezposrednio po nim.

Adan — moc chronigca przed zgubnym wptywem demonéw

Koran i sunna proroka Mahometa negatywnie wyrazaja sie o osobach uzywaja-
cych magii i o magii w ogéle. Mozemy znalez¢ hadisy méwigce o tym, ze karg za
czary jest §mier¢". Wigkszo$¢ przedmuzulmanskich sposobéw ochrony przed ,ztym
okiem” zostala zakazana, cho¢ sama kultura muzulmanska nastepnie rozwineta
podobne srodki przeciw ,ztemu oku”. Mozna zatem stwierdzié, ze adan do ucha
noworodka pojawil sie w islamie w identyczny sposéb, jako zastepnik dzahilijskiej
praktyki odegnania dzinnéw i ochrony dziecka.

W pézniejszych wiekach, wraz z rozwojem prawa muzulmanskiego, dla po-
szczegblnych praktyk, ktére zostaly przejete przez islam z wierzen dzahilijskich,
szukano nowych, bardziej odpowiadajacych duchowi islamu, uzasadnien. Dotyczy to
wiekszosci rytuatéw arabskich, ktére weszly w obreb islamu. Mozna poda¢ tu przy-
kiad obrzezania, ktére — cho¢ zawsze kojarzone byto z hanifami wyznajgcymi arab-
ska odmiane monoteizmu (hanifiyya) — dopiero w islamie nabrato charakteru
oczyszczajacego, pozwalajacego meskim czlonkom spotecznosci wiernych na wy-
wigzywanie si¢ z muzutmanskich obowigzkéw*. Przyjaé mozna, ze podobny zabieg
miat miejsce w przypadku wypowiadania adanu do ucha nowonarodzonego dziecka.

Ibn Qayyim al-Gawziyya tak wyjasnia jego wystepowanie:

% N. M. Dessing, dz. cyt., s. 23.

% 1. Spaliniska, Arabskie wierzenia i przesqdy w zakresie magii na podstawie rocznikéw pism
At-Turat as-$a‘bi, niepublikowana praca magisterska, Zaktad Arabistyki i Islamistyki, Uniwer-
sytet Warszawski, Warszawa 1982, s. 23-24.

* The Encyclopaedia of Islam, t. IX..., s. 569.

 Patrz wiecej w: P. Wach, Rytuat meskiego obrzezania w prawie muzutmariskim na podsta-
wie traktatu Ibn Qayyima al-Gawsziyyi pt. Tuhfat al-mawdid bi-ahkam al-mawlid, niepubliko-
wana praca magisterska, Katedra Arabistyki i Islamistyki, Uniwersytet Warszawski, Warsza-
wa 2011, S. 96-105.
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Tajemnicqg wypowiadania adanu (ta'din) — Bdg jest wszechwiedzqcy — jest to, ze
pierwszym, co dociera do uszu cztowieka, sq Jego stowa, tqczqce sie z majestatem
Pana i Jego Wspaniatoscig, i to, Ze $ahada jest pierwszq rzeczq, z ktérqg wchodzi do
islamu. Byto to dla niego niczym nauka o znaczeniu islamu przy jego przyjsciu na
Swiat, podobnie jak przypomina mu si¢ stowa o jedynobdstwie, kiedy go opuszcza.
Nie jest wykluczone, ze $lad wypowiedzenia adanu dociera do jego serca i wptywa
na niego, nawet jesli nic by nie poczut®.

Slad adanu wypowiedzianego w chwili narodzin ma pozosta¢ w czlowieku
przez cale jego zycie. Ma wywiera¢ wplyw na jego serce, a w konsekwencji odbi¢ sie
na jego wierze®. Wydaje sie, ze takie muzulmanskie uzasadnienie zostato wprowa-
dzone dopiero pdzniej, a sama praktyka ma jednak swoje Zrédlo w przedmuzulman-
skich obrzedach ochronnych. Swiadczy o tym dalsza cze$¢ tekstu arabskiego uczo-
nego, ktéry — pomimo ze zyt siedem wiekdéw po nastaniu islamu — nadal widziat
w tym obrzedzie metode odpedzania ztych mocy:

Jest w tym takze inna korzy$é, a mianowicie ucieczka szatana od stéw adanu. [Sza-

tan] obserwowat go [dziecko], az sie urodzi, wigc wystawia sie go na meke, ktorg
wyznaczyt i ktérej cheiat Bog. Gdy jego szatan chce zwigzad sie z nim po raz pierw-
szy, stucha tego, co go ostabia i ztosci®.

W tej wypowiedzi wyraznie wida¢ pomieszanie elementéw muzulmanskich
z poganskimi, zaczerpnietymi z okresu dzahilijskiego. Umm as-Sibyan zostata zasta-
piona przez szatana, ktéry bardziej odpowiada mysleniu religijnemu, lecz nadal
pozostaje on niewidocznym, ztowrogim stworem, ktéry chce szkody dopiero co na-
rodzonego czlowieka i wyczekuje w ukryciu przed ludZmi na odpowiednig chwile.
Poddaje sie on magicznej sile stéw adanu tak samo jak jego poprzedniczka-demon;
odpedzaja go one, ostabiaja i bardzo denerwujg. Taka zmiana postaci jest zupelnie
normalna, jesli zauwazymy, ze szatan nieraz uwazany jest po prostu za jeden z ro-
dzajéw dzinnéw. Al-Gahiz uwazat szatany za dzinny niewierne, nieuczciwe, wrogie,
niegodziwe™. Innym dowodem na blisko$¢ szatandw i dzinnéw jest to, ze zaréwno
jednym, jak i drugim przypisywano moc opetania ludzi, zwlaszcza poetéw, ktdrzy
w taki wlagnie sposéb mieli uzyska¢ dar tworzenia poezji*®. Ciekawe jest takze to, ze

% Tbn Qayyim al-Gawziyya, dz. cyt., s. 24.

% ‘Abd ar-Rahim Buhaha, dz. cyt., s. 66.

% Ibn Qayyim al-Gawziyya, dz. cyt., s. 24.

5* The Encyclopaedia of Islam, t. 1X..., s., 406.

5 Tamze, s. 407. Mozna spostrzec, ze w wyobrazeniu Arabéw w czasach Proroka istniat sil-
ny zwigzek miedzy magia i poezja. Obie ,moce” pochodzily od dzinnéw. Takze sam prorok
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autor cytowanego powyzej fragmentu uzywa zwrotu ,jego szatan”. Ma to zapewne
zwigzek z muzulmanskim wierzeniem, ze kazdy czlowiek ma swoich dwéch nieod-
facznych towarzyszy, ktorzy bedg o nim $wiadczy¢é w Dniu Sadu®. Sa to tak zwane
gariny ‘towarzysze'. Jednym z nich jest saytan nazywany niekiedy dzinnem, nama-
wiajacy nieustannie ludzi do grzechu. Drugi to aniol, ktéry stara sie przekonywaé ich
do czynienia dobra. Ten zly ma by¢ wrzucony do ognia piekielnego wraz z czlowie-
kiem, ktérego zwiodl. Wyjatek miatl tu stanowi¢ $aytan proroka Mahometa, ktérego
ten ostatni przekonal do przyjecia islamu,” co takze wskazuje na podobienstwo
dzinndéw i szatandw, jako ze jedne i drugie mogly sie przekona¢ do misji Mahometa.
Zatem antropomorficzne wyobrazenie Ibn Qayyima al-Gawziyyi o zlej sile, ktéra
zagraza dziecku, jest nastepstwem myslenia arabskich mieszkancéw pustyni Potwy-
spu Arabskiego sprzed pojawienia sie islamu i, jak sie wydaje, nigdy nie opuscito tej
religii. Jest to catkiem oczywiste, jesli przypomnimy sobie, ze Koran i tradycja Proro-
ka Mahometa poswiadczajg istnienie niewidzialnych mocy wszedzie dookota, a wie-
lu muzulmanéw zyjacych wspoélczesnie przypisuje przykre zdarzenia, ktére si¢ im
przytrafiaja, wtasnie ich dziataniom.

Przekonanie o ztym duchu powodujacym $mier¢ noworodkéw trwato niezmie-
nione nawet po pojawieniu si¢ islamu, poniewaz nowa religia przejela wierzenia
o dzinnach praktycznie bez zmian, potepiajac jedynie oddawanie im czci na réwni
z Bogiem. Umm as-Sibyan musiata na dobre zago$ci¢ w wyobrazni muzulmanéw. Za
kazdym razem, kiedy nowonarodzone dziecko dotykatla jakas choroba, lub gdy po
prostu umieralo, przypisywano to jej ztemu dziataniu. O powszechnosci tego prze-
swiadczenia $wiadczy fakt, ze dwaj stynni muzulmanscy lekarze — Ar-Razi (865-935)
i Ibn Sina (980-1037) opisujac przypadto$é dotykajaca noworodki, cechujaca sie ata-
kami epilepsji i lekami nocnymi, uzyli wlasnie nazwy Umm as-Sibyan do opisania
tego zjawiska®. Trudno jest ocenié, na ile Ar-Razi byt przekonany o istnieniu tego
demona. Z kolei Ibn Sina, definiujac stowo dzinn, twierdzil stanowczo, ze nie stoi za
nim nic prawdziwego®. Pomimo to, uzycie takiej nazwy odzwierciedla wyraznie
6wczesne wierzenia. Ludzie zglaszajacy sie po pomoc z chorymi dzie¢mi musieli
uzywac tych stéw, streszczajac, o co im chodzilo. By¢ moze nadanie chorobie nazwy

Mahomet by} oskarzany przez wrogich mu Mekkanczykéw, chcgcych umniejszy¢ znaczenie
jego postannictwa, zaréwno o stosowanie magii (siar) jak i poezji (Si).

% Tamze. Sg one jednak czyms$ innym, niz dwa anioly spisujgce zle i dobre uczynki kazdego
cztowieka.

% The Encyclopaedia of Islam, t.1V..., s. 643.

5% Nazwa ta zostala nastepnie przettumaczona dostownie na lacing jako Mater puerorum.
Brak zrozumienia folkloru arabskiego powodowat wiele konfuzji wéréd badaczy historii
medycyny. Zob. E. Kahle, Mater puerorum, the history of a term, ,Histoire des Sciences medi-
cales” 17,1982, s. 319-322.

57 The Encyclopaedia of Islam, t.11..., s. 547.
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demona Umm as-Sibyan mialto za zadanie utatwienie komunikacji i przemoéwienie
do wyobrazni prostych muzulmanéw.

Nie sposdb jest, obserwujgc rytual wypowiadania adanu do ucha dziecka, nie
skojarzyé go z magicznym zaklinaniem rzeczywistosci. Cho¢ stat sie on integralng
czescig islamu w gléwnej mierze dlatego, ze zostat uzasadniony prawnie w oparciu
o hadisy z proroczej tradycji, to faktycznym powodem jego wejscia do nowej religii
byt ,bardzo ztozony aspekt przenikania sie¢ obydwu dziedzin [magii i religii — dop.

P. W.] - szczegélnie na poziomie rytuatéw”*

. Takim pomieszaniem myslenia religij-
nego i magicznego cechuje sie ostatni akapit tekstu w dziele Ibn Qayyima

Al-Gawziyyi po$wigcony temu zagadnieniu:

Jestw tym i inne znaczenie, a mianowicie to, zeby wezwanie do Boga, do jego religii
islamu i do oddawania mu czci byto wczesniejsze niz wezwanie szatana, tak jak
natura (fitra), wedtug ktorej Bog stworzyt ludzi byta wezesniej niz zmiany, ktorych
dokonat w niej szatan™.

Uczony stara sie¢ w taki sposéb wykaza¢ stuszno$¢ przeprowadzania rytuatu
wypowiadania adanu nad uchem noworodka. Z jednej strony nadal widzi czyhajace-
go w ukryciu przed ludzkim wzrokiem zlego ducha, z drugiej uzyt tu religijnego po-
jecia fitra, ktéoremu mysliciele muzulmanscy przypisuja szereg znaczen. W tym przy-
padku najwazniejsze jest jednak to, ktdre ttumaczy fitre jako ludzka nature, wedtug
ktérej Bog stworzyt cztowieka, aby ten byt gotéw przyjaé Jego religie — islam, co mia-
loby by¢ dla niego naturalne. Na taki przyrodzony charakter fitry wskazuje takze
sunna proroka Mahometa, w ktérej pojawiaja sie takie hadisy: ,Zadna z dusz nie
rodzi sie¢ inaczej jak tylko wedtug fitry”, ,Matka kazdego czlowieka rodzi go wedtug
fitry”, ,Zaden noworodek nie rodzi sie inaczej jak tylko wedhug fitry”®.

Znaczenie tych stéw wytlumaczono w nastepujacy sposéb:

Kazdy nowonarodzony rodzi si¢ z wiedzq o Najwyzszym Bogu i z pewnoscig [o Je-
go istnieniu — dop. P. W.]. Nie ma wiec nikogo, kto nie bytby pewny, ze ma swojego
Stwérce, ktory go stworzyt z niczego, nawet jesli nazywatby Go innym imieniem
i nawet jesli dodawatby Mu wspéttowarzyszy®.

5% J. Maisonneuve, Rytuaty dawne i wspdtczesne, Gdanskie Wydawnictwo Psychologiczne,
Gdansk 1995, s. 21.

% Ibn Qayyim al-Gawziyya, dz. cyt., s. 24.

% Husayn ‘Abd Allah al-‘Ala, Hisal al-fitra fi al-figh al-islami, dirasa muqarina ma‘a at-tibb
al-hadit, Dar ad-Diya’ li-Nasr wa-t-Tawz1, Kuwayt 2004, s. 35

 Tamze, s. 36.
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Zatem kazdy czlowiek wedlug muzutmandw rodzi sie z wrodzona predyspozycja do
czczenia Boga, a co za tym idzie — do zbawienia. Polega ona na intuicyjnym przekonaniu,
ze zostal sprowadzony na ten $wiat wlasnie przez Niego i w celu przyjecia islamu. Ibn
Qayyim al-Gawziyya wskazuje jednak, ze szatan od samego poczatku, od pierwszych
chwil po narodzinach bedzie starat sie zmienié fitre dziecka, aby skierowadé je na zla droge.

W jaki sposéb mégltby to robié¢? Nalezy pamietaé, ze wyobrazenie wiekszosci
Arabéw z epoki gahiliyyi i wczesnego islamu (a zapewne i pdzniejszych) o dzinnach
bylo bardzo antropomorficzne. Zatem ich sposéb oddzialywania na ludzi musiat
polega¢ na wplywaniu na ich zmysly, nawet jesli nastepowato to w sposéb w ich
odczuciu magiczny. Duchy maja wiec glos, podobnie jak ludzie, i to wlasnie za jego
pomoca probuja kontrolowac ludzi. Koran wspomina o szatanie, ktory wota, méwi, obie-
cuje i szepcze. Zwlaszcza to ostatnie wyrazenie (waswasa) jest mocno zwigzane ze zgub-
nym wplywem demona®. Jest takze wazne z punktu widzenia omawianego rytuatu.

*okk

Zadaniem, jakie sobie postawitem, bylo przedstawienie sytuacji, ktéra wedtug
islamu ma miejsce przy narodzinach kazdego czlowieka. Oto przychodzi na $wiat
nowy czlowiek, zupelnie niezdolny do obrony przed czyhajgcym juz w poblizu ztym
duchem, ktdry tylko wyczekuje sposobnosci wyszeptania do ucha noworodka rzeczy
profanujacych jego uswiecona — bo nadana przez Boga — nature, ktéra ma mu poma-
ga¢ w dojsciu do zbawienia. Broni¢ tego dziecka moga wylgcznie dorosli muzutma-
nie, lecz i oni potrafia to robi¢ w jedyny znany sobie sposéb, czyli uzy¢ stéw zaklina-
jacych, odpedzajacych zlo: adaanu i igamy. Nalezy je wyszepta¢ do ucha noworodka
jak najszybciej, aby wezwanie do wyznawania prawdziwej religii Boga wplyneto na
niemowle wczesniej niz niepozadane podszepty szatana. Czlowiek ,zagtusza” stowa
zlego i odpedza go.

Stowa adanu, ktére styszy dziecko zaraz po porodzie sg bardzo wazne ze wzgle-
du na jego podzniejszy rozwdj w zgodzie z wytycznymi religii muzulmanskiej. Ich
znaczenie ochronne moglo zanikna¢ z czasem. Obecnie sa one raczej interpretowa-
ne jako natchnienie mtodego muzulmanina do poddania sie woli Boga. Sa pierwsza
rzecza, z ktdra spotyka sie w zyciu, a co za tym idzie — islam jest pierwsza rzeczg,
ktéra na niego wpltywa. Moga byé uwazane za symboliczne wezwanie do stania sie
dobrym wyznawcg tej religii®.

% The Encyclopaedia of Islam, t. IX..., s. 408. Interesujace jest to, ze od stowa oznaczajacego
glos dzinnéw wziely swoja nazwe instrumenty muzyczne ma‘azif. By¢ moze wiasnie to byto
powodem negatywnego stosunku muzulmanskich szkét prawnych do muzyki. Zob. A. Beny-
amin, Islam wobec muzyki, ,Bliski Wschdéd” 8, 2011, s. 86-98.

% N. M. Dessing, dz. cyt., s. 26.
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Raga — muzyczny fenomen kultury indyjskiej

Raga jest kluczowym pojeciem wystepujacym w indyjskiej terminologii muzyki
klasycznej, okreslajacym specyficzny gatunek muzyczny. Termin ten wywodzi sie
z sanskrytu (raga) i oznacza ‘kolorowaé’, ‘zaczerwienia¢’, ‘rozkoszowaé sie”. Kolor
czerwony kojarzony bywa w Indiach z namietnoscia, nie dziwi wiec fakt, ze glow-
nym zadaniem kompozycji jest oddanie emocjonalnego i uczuciowego wyrazu utwo-
ru. Odzwierciedlajace sie w muzyce uczucia i emocje uzaleznione sa od spoleczen-
stwa, w ktérym ksztaltuja sie i funkcjonuja. W radze odstaniaja sie réznorodne mo-
dele komunikacji muzycznej. S one bezposrednio uzaleznione od dziedzictwa, do
ktérego sie odwoluja.

Raga w przekazie oralnym i w zrédtach pisanych

Nadrzedna cechg muzyki azjatyckiej jest jej oralny charakter. Poniewaz nie po-
stuguje sie ona tak $cisle sformalizowanym zapisem jak muzyka kultury Zachodu,
najwazniejszy staje sie aspekt wykonawczy. Dzietlo muzyczne jest woéwczas zdarze-
niem, ktére pozostaje nieuchwytne i nigdzie trwale sie nie zapisuje. Istnieje jedynie
w pamieci wykonawcow i odbiorcéw”. Nigdy nie przybiera tym samym skoniczonej,
zamknietej postaci, lecz tworzy strukture zmiennag i otwarta. Muzycy wykonujacy
rage opieraja sie na technice improwizacji i posiadaja duza swobode wykonawczg,
proponuja wlasne rozwigzania melodyczne i rytmiczne oraz wnosza do utworu in-
dywidualny tadunek emocjonalny. W ich umystach caly czas funkcjonuje idealny,
abstrakcyjny model wykonywanej ragi, jednak wymienione wyzej czynniki wydaja
sie mie¢ w stosunku do tego modelu znaczenie nadrzedne. Oralnos¢ ragi powoduje
zatem, ze tkwi w niej nieskoniczony potencjal muzyczny, ogromne mozliwosci twor-
cze i wykonawcze. Za kazdym razem, gdy muzycy wykonuja rage, komponuja ja

'Raga w hin. rag, tamil. rakam kolor (szczegélnie czerwony)’, ‘fraza muzyczna’, ‘melodia’.
* Patrz: W. J. Ong, Oralno$é i pismiennosé. Stowo poddane technologii, Redakcja Wydawnictw
KUL, Lublin 1992, s. 55.
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niejako od nowa, chociaz oczywiscie odwoluja sie do teoretycznych regul, ktére
precyzyjnie definiujg i okreslaja wewnetrzng organizacje utworu®. Utwor taki jest
zatem w pewnym sensie tworzony na poczekaniu, bez przygotowania, co znacznie
utrudnia jego analize techniczna. Podjecie préby takiej analizy jest konieczne, jesli
chce sie zrozumie¢ muzyke indyjska. Stad tez raga do tej pory pozostaje w centrum
zainteresowania muzykologéw i orientalistow. Rozpatrywana jest wowczas przez
pryzmat swojej wewnetrznej organizacji. Jednym ze sposobdw analizy jest zestawienie
ze sobg przynajmniej kilku wykonan i okreslenie, ktére elementy pozostajg niezmien-
ne, a ktdre podlegaja modyfikacjom. Wytania sie wowczas to, co jest w muzyce stabilne
(a przynajmniej wzglednie stabilne), jak i to, co jest indywidualne i niepowtarzalne.

Indie posiadaly bogata tradycje muzyczna na dtugo przed pojawieniem sie ragi.
Wraz z rozwojem i rozprzestrzenianiem sie tej struktury muzycznej dawne gatunki
muzyczne zaczely zanikad, a ich repertuar stopniowo si¢ zmienial. Wkrétce ich miej-
sce zajely nowe formy opierajace sie na radze®. W chinskich zZrédtach pisanych opi-
sujacych historie dynastii Sui znajduja sie zapiski o muzyce indyjskiej. Pojawia sie
tam informacja o inskrypcji Kudumijamalaj (tamil. Kudumiyamalai) w tamilskiej
$wiatyni datowanej na VI w. Zawarty w niej termin grama-raga (sanskr. grama-raga)
odnosit sie do siedmiu typéw melodii. Koncepcje te rozwinal w VIII-IX w. Matanga
w swoim traktacie muzycznym Bryhaddesi (sanskr. Brhaddesi). Zaproponowal po-
dziat na 32 grama-ragi wraz z licznymi ich odmianami, ktére nazywatl dialektami®.
Jako pierwszy zdefiniowal rage jako strukture melodyczna posiadajaca szczegélny
wydzwiek emocjonalny. Zwrdcit tym samym uwage zardwno na aspekty techniczne,
jak i estetyczne dziela: ,[...] ten szczegélny porzadek dzwiekdw i linia melodyczna,
ktéra zachwyca stuchacza, tym wiasnie jest raga™.

Traktaty muzyczne z dawnych czaséw definiuja rage gléwnie w odniesieniu do
jej tonalnego charakteru — poprzez skale, stabe i mocne dzwieki, czy wykorzystane
motywy melodyczne. Ale juz okoto XII w. Nanjadewa zaobserwowatl, ze: ,istnieje
wiele wariantéw rag i niezwykle trudno jest je zdefiniowa¢, podobnie jak wiele jest
smakéw stodkosci — trudno opisaé ich smak, kazdy musi doswiadczyé go samemu™.
Podobnie jak dla Matangi, tak i dla niego terminy oraz aspekty techniczne zdaja si¢
nie wystarczac¢ do opisu ragi. A zatem aby prawdziwie jej doswiadczy¢, nalezy skupié

% Rage pierwszy zdefiniowal i opisal w X w. indyjski uczony Matanga, jej forma klasyczna
powstata dopiero w XVI w.

*J. Bor, The raga guide. A Survey of 74 Hindustani Ragas, Wyastone Estate Limited, Man-
mouth 1999, s. 4.

5 Indian Music [hasto], w: The New Grove Dictionary of Music and Musicians,
http://www.oxfordmusiconline.com/public/book/omo_gmo [15.03.2012].

°J. Bor, dz. cyt., s. 1.

"Tamze, s. 1.



Raga — muzyczny fenomen kultury... 131

sie na aspekcie wykonawczym i przezy¢ ja osobiscie w trakcie przedstawienia. Ter-
min grama-raga przestal by¢ uzywany juz okoto XII w.

Jednym z najwiekszych probleméw, z ktérym wciaz borykaja si¢ muzykolo-
dzy, jest proba klasyfikacji rag. W teoretycznym dziele muzycznym Sangita ratnaka-
ra (sanskr. Sangita ratnakara, X111 w.), autorstwa Saryngadewy pojawia sie segregacja
rag ze wzgledu na miejsce pochodzenia. W kolejnym traktacie muzycznym Sangita
makaranda (sanskr. Sangita makaranda, XIV w.), przypisywanym Naradzie, ragi
pogrupowane sa wedlug réznych kryteriéw, takich jak ornamentyka, ilos¢ wykorzy-
stywanych stopni skali (pieciu, szesciu lub siedmiu) czy cech ,plciowych”. Wazny tez
okazal sie czas i pora, kiedy wykonuje sie rage. Brak natomiast przyporzadkowania
rag okre$lonym skalom. Poczatkowo méwilo sie o szesciu ragach meskich, nastepnie
takze o szeSciu ragach-zonach, tak zwanych ragini (sanskr. ragini). Kazdej zonie
w niedlugim czasie przypisano szesciu synéw i sze$¢ pasierbic. Koncepcje takie po-
jawialy sie w literaturze muzycznej Indii na przestrzeni XIV-XIX w. Zgodnie z pogla-
dami teoretyka indyjskiego Damodary (okoto 1625 r.) istniato tylko 36 rag gtéwnych®.
Trudno zatem moéwic¢ o skonczonej ilosci rag, moze by¢ ich bowiem nieskonczenie
wiele®. Istotng koncepcje przedstawil zyjacy w XVII w. uczony muzyk Pundarika.
Pochodzit z potudnia Indii, a w drugiej potowie zycia przeniést sie na pédinoc, gdzie
zajal sie tworzeniem systemu klasyfikujacego tamtejsze ragi. Jako pierwszy zapropo-
nowat postuzenie sie rodzajami skal (sanskr. mela). Jego teorie rozwinal w pdzniej-
szych czasach jeden z najwazniejszych teoretykéw muzycznych, Bhatkhande
(ur. 1860 — zm. 1936). Jest autorem wielu cennych publikacji poswieconych teorii
i praktyce muzyki indyjskiej, w tym czterotomowego Hindustani sangita paddhati
(sanskr. Hindustani sangita paddhati) czy Kramik pustak malika (sanskr. Kramik
pustak malika). Jest to podstawowa lektura dla kazdego adepta klasycznej muzyki
indyjskiej hindustani. Autor zgromadzil tam ogromna kolekcje ré6znorodnych gatun-
kéw muzycznych®. Zawarte sa tam takze informacje teoretyczne o muzyce indyj-
skiej. Jego klasyfikacja rag opiera sie na dziesieciu skalach heptatonicznych that
(sanskr. that). Wszystkie ragi przypisane sa jednej z dziesieciu skal that". Jednak jego
teoria okazala si¢ niescista, gdyz zgodnie z nig wielu rag nie da sie sklasyfikowa¢. Ich
skale bowiem nie pasuja do zadnego z dziesieciu that lub tez, z uwagi na swoja spe-
cyfike, moglyby by¢ zaklasyfikowane do dwoéch skal that réwnoczesnie. Poza tym
podzialem pozostaja takze ragi oparte na skalach szescio- i pieciostopniowych. Stad

$ Wyréznit on szeéé rag meskich, z ktérych kazda miata po pieé zon.

®W repertuarze wykonawcy znajduje sie nawet okolo pieédziesieciu rag.

' W dziele tym znajduja sie oparte na radze wokalne kompozycje nalezace do takich ga-
tunkéw, jak dhrupad, dhamar, khjal, thumri czy tarana.

" B. C. Wade, Music in India. The Classical Traditions, Prentice Hall, New Jersey 1979, s. 79-82.
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tez wielu innych teoretykéw prébowato stworzyé nowg klasyfikacje”. Jak do tej pory
nikomu sie to jednak nie udato. Sformutowanie nowego systemu wymagatoby szcze-
gélowego przesledzenia nie tylko historycznych Zrédel pisanych poswieconych ra-
dze, ale takze przeanalizowania samych rag. W duzej mierze sa one spuscizng trady-
cji ustnej, stad niemozliwe jest ich wierne odtworzenie. Ponadto ragi hindustani
(tradycja poéinocnych Indii) r6znig sie od rag karnatik (tradycja potudniowych Indii).
Mimo Ze moga nosi¢ te same nazwy, opieraja si¢ na zupetnie innych skalach. Stwa-
rza to kolejny problem w klasyfikacji. We wspélczesnej praktyce muzycznej pojawily
sie rozwigzania alternatywne — grupowane i zestawiane ze soba s3 wowczas tylko
wybrane ragi. Tym, co 1czy wszystkie ragi, jest dazenie do symetrii i rGwnowagi. Zasade
te odkryt wybitny muzykolog indyjski Nazir Ali Jairazbhoy. Zauwazyl, ze struktura ta
przede wszystkim zorientowana jest na uzyskanie zréwnowazonego modelu. W praktyce
wyglada to tak, ze kazdy dzwiek tetrachordu znajduje swoje doskonate (czyli kwintowe
lub w postaci kwarty czystej) odbicie w tetrachordzie nastepujacym po nim®.

Aspekty strukturalne ragi

W teorii i praktyce muzycznej Indii raga tworzy zorganizowang i wewnetrznie
uporzadkowana strukture melodyczna wyrazajaca przezycia estetyczne, takze prze-
zycia religijne. Stanowi podstawe dla kompozycji wokalnych i instrumentalnych
oraz dla improwizacji. Ragi moga opierac¢ si¢ na podobnych skalach, przy czym kaz-
da z nich moze stanowi¢ podstawe dla powstania nieskonczonej liczby kompozycji
czy improwizacji. Wszystkie posiadaja tez wlasne cechy charakterystyczne, takie jak
sekwencje dzwiekéw wstepujacych arohana (sanskr. arohana) i zstepujacych awa-
rohana (sanskr. avarohana). Od nich zalezy skala™, a takze sposoby ornamentacji,
ktérym podlegaja motywy, frazy melodyczne, czy konstrukcja catego utworu. Kazdej
radze ponadto przypisany jest jej wlasny wyraz emocjonalny i nastréj okreslony
przez odpowiednia tonacje dZati (sanskr. jati). Siedem podstawowych dzwiekéw
skali w muzyce indyjskiej okresla sie terminem swara (sanskr. svara). W nauce gry,
$piewu czy notacji zapisuje sie je sylabami: Sa (sanskr. sadja), Re (sanskr. rsabha), Ga
(sanskr. gandhara), Ma (sanskr. madhyama), Pa (sanskr. paiicama), Dha (sanskr.

** Jednym z nich byl wybitny $piewak gatunkéw klasycznych oraz uznany teoretyk muzycz-
ny, Omkarnath Thakur (1897-1967). Odrzucilt zupelnie pomyst klasyfikacji rag w odniesieniu
do konkretnej skali. Jako kryterium podziatu uznat aspekty melodyczne.

® N. A. Jairazbhoy, The Ragas of North Indian Music. Their structure & Evolution, Popular
Prakashan, Bombay 1995, s. 151-168.

* Indyjski uczony z Tamilnadu, Wengat Mukhi Swami (XVII w.), stworzyl system muzyczny,
ktory opiera sie na siedmiu dzwiekach, ktérych kombinacja tworzy rage. Wymyslit i opisat
72 kombinacje, z ktérych obecnie wykorzystuje sie jedenascie. Thata [hasto], w: L. Frédéric,
Stownik cywilizacji indyjskiej, t. 2, Wydawnictwo Ksigznica, Katowice 1998, s. 308.
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dhaivata) Ni (sanskr. nisada)®. Muzyka indyjska uzywa dwunastu péttonéw. Pod-
wyzszone moze byé tylko Ma i nazywa sie je woéwczas tiwra (sanskr. tivra). Obnize-
niu ulegajg Re, Ga, Dha, Ni, nazywane komal (sanskr. komal)®. Dzwieki Sa i Pa sa
niealterowane. Pomiedzy dZwiekami skali wystepuja mikrotony”. Skala $uddha
(sanskr. suddha), ktéra sktada sie jedynie z dzwiekéw naturalnych, odpowiada za-
chodniej skali durowej. W przedstawieniu stosuje sie zazwyczaj trzy oktawy lub
rejestry: dolny mandra (sanskr. mandra saptak), sSrodkowy madhja (sanskr. madhya
saptak), gérny tar (sanskr. tar saptak)™. Kazda oktawa dzieli sie na nizszy tetrachord
lub pentachord (sanskr. purvarnga, od Sa do Ma i od Sa do Pa) oraz na wyzszy tetra-
chord lub pentachord (sanskr. uttaranga, od Pa do Sa i od Ma do Sa)*. W muzyce
indyjskiej dZwieki nie majg precyzyjnie okreslonej wysokosci, co moze powodowac
réznice w wykonawstwie. Takie mikrotonowe wariacje dzwiekéw okresla sie zazwy-
czaj jako sruti (sanskr. sruti). Model arohana-awarohana, opierajacy sie na siedmiu
dzwiekach skali, tworzy rage kompletna samapurna (sanskr. samapurna ‘komplet-
na’), na szesciu za$ — rage Sadawa (sanskr. Sadava). Kazda raga zbudowana jest
przynajmniej na pentatonice audawa (sanskr. audava). Zawsze tez zawiera Sa, czyli
tonike (pierwszy dzwiek skali), a takze Ma i Pa. Mozliwa tez jest sytuacja, kiedy ilos¢
dzwiekéw wstepujacych nie réwna sie ilosci dzwiekow zstepujacych i odwrotnie.
Dzwiekéw tych moze tez by¢ znacznie wiecej z uwagi na dodatkowe wystepowanie
we wzorcu awarohana-arohana podwyzszonych lub obnizonych stopni skali. Wow-
czas ragi takie okresla sie jako misra czy samkirna, czyli ‘mieszane’. Kolejnym wy-
réznikiem ragi sa uzyte w nich pakady (sanskr. pakad), czyli motywy i frazy melo-
dyczne. Tym, co jednak wydaje sie najbardziej decydowaé o unikalnym charakterze
danej ragi, jest jej linia melodyczna c¢alan (sanskr. calana ‘poruszanie sie’)*. Jest to
okreslona seria dzwiekéw, ktére w pewien sposéb determinuja dalszy rozwéj utwo-
ru. Wszystko to sklada sie na zbiér zasad gramatycznych, do ktérych muzyk musi sie
odnosi¢. Nalezy pamieta¢ jednak o oralnym charakterze ragi i braku $cistej notacji.
Z jednej strony wiec zasady te determinuja konstrukcje utworu, a z drugiej dajg wy-
konawcom swobode wyboru ujawniajaca sie w prowadzeniu melodii, sposobie bu-
dowania napiecia, ornamentyce i r6znorodnych detalach wykonawczych.

' W tradycji muzyki karnatik jest to sylaba Ri, za$ w tradycji muzyki hindustani Re. Siedem
swara Sa Re Ga Ma Pa Dha Ni odpowiadaja nazwom solmizacyjnym muzyki Zachodu do re mi
fasollasi.

*°B. C. Wade, dz. cyt., s. 37-38.

7 Pomiedzy Sa i Re moze pojawic¢ sie najwieksza odlegtos¢ trzech mikrotonéw.

 B. C. Wade, dz. cyt,, s. 29.

¥ A. Danielou, Introduction to the Study of Musical Scales, Munshiram Manoharlal Publ,
New Delhi 1999, s. 109.

*B. C. Wade, dz. cyt., s. 59-63.
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Kultura muzyczna Indii nie jest jednorodna, stad ragi hindustani i karnatik
réznig sie od siebie. Styl péinocny charakteryzuje sie rozbudowang melodyka i zna-
czaca rola instrumentéw strunowych. Wida¢ tu wpltywy muzyki perskiej i arabskie;.
W stylu potudniowym dominuje natomiast rozbudowana, skomplikowana rytmika
(bardziej zlozona w stosunku do tradycji hindustani), totez bardzo istotng funkcje
pelnia tam bogato zréznicowane instrumenty perkusyjne. W radze zauwazalne sa
ponadto wplywy muzyki Bliskiego Wschodu, a takze muzyki europejskiej, co uwi-
dacznia si¢ w instrumentarium i formach kompozycyjnych. Funkcje instrumentow
melodycznych pelnia zazwyczaj chordofony sitar lub sarod. Za strone perkusyjna
odpowiada tabla lub pakhawaj. W tle stycha¢ dzwiek tampury, cztero- lub piecio-
strunowego instrumentu pelnigcego role burdonu. Przez caly czas trwania utworu
instrument ten wybrzmiewa jednym z gtéwnych dzwiekéw ragi. Pozwala to innym
instrumentom na dostrajanie sie do siebie. Budowe formalng ragi przyréwnuje sie
niekiedy do formy sonatowej, zauwazy¢ mozna dominujace konstrukcje typu ronda,
znane sg tez formy o dwdch tematach.

Konstrukcja formalna ragi okresla zasady komponowania i improwizacji. Skala
ragi zalezna jest od nastrojenia instrumentu, konieczne tez jest zestrojenie w grupie.
Raga moze sklada¢ sie z dwéch czesci gléwnych: rozpoczynajacego utwor alapu
(sanskr. alap) i nastepujacego po nim gatu (sanskr. gat). Alap nalezy do formy otwar-
tej i w zwiagzku z tym nie wigze si¢ z zadnym cyklem rytmicznym. Gat tworzy forme
zamknieta, opierajaca sie na okreslonym rytmicznie wzorcu. Obie czesci moga przy-
biera¢ postaé jedno- lub kilkuczesciowa™. Alap zaczyna sie od alapu wiasciwego,
gdzie prezentowana jest charakterystyczna dla danej ragi skala, frazy muzyczne
i przypisany jej nastréj. Nastepnie muzycy prezentuja porzadek wstepowania i zste-
powania dzwiekdw. Wskazuja takze te dzwieki, wokdt ktérych budowane jest napie-
cie ragi, wadi (sanskr. vadi) i samwadi (sanskr. samvadi) oraz akcentujg wazniejsze
frazy muzyczne pakady. Z chwila, gdy wylania sie puls, ale jeszcze bez odwotania do
konkretnego cyklu rytmicznego, oraz gdy grane sa kombinacje trzech, czterech
dzwiekéw w oparciu o odpowiednia skale ragi, mamy do czynienia z dZorem (sanskr.
jor), kolejna czescia alapu. Nastepnie tempo utworu sie zwieksza, a elementy
rytmiczne zaczynajg przewaza¢ nad melodycznymi. W dalszym ciaggu brak cyklu
rytmicznego, za to wkracza miarowy puls. Mamy woéwczas do czynienia z kolejna
czescia alapu znana jako dZhala (sanskr. jhala). Budowane sa tu pewne struktury
sygnalizujace tale (sanskr. tala ‘rytm’, ‘metrum [w muzyce]’) i cykle rytmiczne, ktére
sa w pelni realizowane dopiero w gacie. DZhala jest zatem jego zapowiedzia. Podob-
nie jak dZor, moze tworzy¢ oddzielne czesci przedstawienia lub nie pojawic sie wca-

* Bardzo czesto alap prezentowany jest w formie czteroczesciowej i wéwczas sklada sie
z czesci sthai, antara, sanéar i abhog. Niektérzy muzykolodzy proponujg bardzo skompliko-
wany podzial alapu i wyszczegélniaja w nim nawet trzynascie czesci. Jednym ze zwolenni-
kéw a zarazem autoréw takiej koncepcji jest Bimalakanto Raychoudhuri.
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le. Wéwczas raga przybiera posta¢ jednoczesciowa, ma charakter powolny, pozba-
wiona jest pulsu i regularnego rytmu. Nastepujacy po alapie gat moze sklada¢ sie
z takich cze$ci, jak wilambit (sanskr. vilambit), laja (sanskr. laya) i drut (sanskr.
drut)”. Jesli jest dwucze$ciowy, to woéwczas najczesciej pomija sie laje. Kazda z jego
czesci moze opiera¢ sie na innym cyklu rytmicznym. Poniewaz tworzy on forme
zamknieta, ma Sci$le okreslong kompozycje. Wykonywany jest zawsze w oparciu
o konkretna tale, a tempo utworu stopniowo zwieksza sie. Zdecydowane przyspie-
szenie pulsu zazwyczaj realizuje laja. Wazne jest, aby wszystkie czesci gatu korespon-
dowaly ze soba. Cala raga zbudowana jest w formie zapytania sthaji (sanskr. sthayi)
i granej o tetrachord wyzej odpowiedzi antara (sanskr. antara). W tle stychaé trzecia linie
melodyczno-rytmiczng, wykonywang w nizszym rejestrze. Kazda z czesci apalu i gatu
konczy, a jednoczesnie taczy sie z nastepna za pomoca kadencji mohry (sanskr. mohra).

Ragamala — malarskie przedstawienia rag

Poczawszy od XIV w. w indyjskiej literaturze poswieconej zagadnieniom mu-
zycznym ragi opisywano kilkoma wersami w sanskrycie. Ragom przypisywano po-
chodzenie boskie, a w XIII w. kazdej z rag nadano patronujace béstwo. W jednym
z utworéw opisany jest medrzec Narada. Zostaje zabrany do przestworzy niebian-
skich, gdzie spotyka dusze, istoty duchowe rag meskich i zenskich dotkliwie zranio-
nych przez wykonujacych ich niekompetentnych muzykéw. Ragi personifikowano,
utozsamiano z postaciami boskimi, pieknymi kobietami i dzielnymi mezczyznami.
Wkroétce zaczeto je uwiecznia¢ w malarstwie ragamala (sanskr. ragamala ‘girlanda
rag’) szczegélnie popularnym w XVI i XVII w. Okreslone kolory, a takze tematyka
romantyczna lub religijna oddawaly uczucia i stany emocjonalne, jakie przypisane sa
danej radze. Raga Adana zilustrowana jest jako asceta ze splatanymi wlosami, ktéry
siedzi na skoérze tygrysa i oddaje sie medytacji. Ragini Asawari przybrala natomiast
posta¢ mlodej zaklinaczki wezy o $niadej cerze. Inna ragini, Gaud Malhar, to piekna
dziewczyna lezaca na t6zku ustanym kwiatami, oczekujgca na swego ukochanego.
Jedna z najpopularniejszych rag do konca XIX w. pozostawata ragini Dhanasri, por-
tretowana jako zalewajaca sie tzami mloda kobieta, ktéra maluje portret nieobecne-
go przy niej ukochanego. Prawie zapomniana juz dzi$ raga Bibhas byta niegdys jedna
z istotniejszych. Wykonywano ja o zmierzchu. W malarstwie reprezentuje ja para
kochankéw, a ukochany jest zwykle bogiem milosci Kamadewa. Jego znakiem roz-
poznawczym s strzala lotosowa oraz tuk opleciony kwiatami*. Przez wiele wiekdw
niezwykle wazna byla raga Bhairaw. Jest doskonalym przyktadem na to, jak dlugo
moze byé zachowana ciggto$¢ tradycji. Jest jedna z najstarszych rag, co potwierdza

**B. C. Wade, dz. cyt., s. 125, 170.
*]. Bor, dz. cyt., s. 16, 18, 24, 46, 68.
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jej pierwotna pentatoniczna konstrukcja. Obecnie postuguje sie juz skalg heptato-
niczng. Swoja nazwe zawdziecza Siwie, ktory wlasnie jako Bhairawa manifestuje sie
jako grozny i przerazajacy bdg. Tak réwniez jest sportretowany: trzyma bebenek,
tréjzab, szyje oplata mu waz niczym naszyjnik, ma jasng karnacje, bije od niego $wia-
tlo i jest poczerniony popiolem. We wilosach splecionych jak u medrca widnieje po6t-
ksiezyc i rzeka Ganges, bog nosi skére stonia, ma troje oczu i jest bardzo przystojny.
Wzbudza strach i szacunek. Oddang i wierng matzonkg Bhairawy jest Bhairawi. Ra-
gini te zazwyczaj malowano pod postacig matzonki Siwy czczacej lingam, falliczny
symbol swego malzonka, w kapliczce jemu poswieconej*. Na artystow tworzacych
ragamale duzy wplyw mialy rysunki wraz z opisami wykonane wlasnorecznie przez
uznanych teoretykéw: Subhakandre (okoto 1550 r.), Mesakarne (okoto 1570 1.), czy
Damodare. W XIX w. ragamala wcigz byla zywa sztuka cieszaca sie uznaniem.
Obecnie ma ona jedynie warto$¢ historyczna.

Rola i sposoby funkcjonowania ragi w spoteczenstwie

Ustalenie zrédla pochodzenia rag jest zadaniem niezwykle trudnym. Niektére
z nich rozwinely sie z prostych linii melodycznych, popularnych piesni i przyspie-
wek. Niekiedy pomocne w okreéleniu ich poczatkéw okazuja sie nazwy. Mogg one
wskazywaé na miejsce pochodzenia, szczegélnie jesli noszg nazwy miejscowosci®,
grup etnicznych, plemiennych®. Ragi takie jak Imam czy Sahana sygnalizujg wptywy
kultury islamu. Czasami takze przybieraja imiona swoich twércow”. Niektore ragi,
ich nazwy i elementy struktury przetrwaly przez wieki*, inne natomiast zupehie
wyginely i zostaly zastgpione nowymi kompozycjami. Zdarza sie tez, ze raga uwaza-
na za nowg jest w istocie wskrzeszona forma dawnej, zapomnianej ragi, wariacja,
a nawet tworcza kompilacja kilku rag®. Kazda szkola muzyczna oraz mistrzowie
i nauczyciele posiadaja wlasny styl wykonawczy, ktéry przekazujg swoim uczniom.
Te same ragi moga sie zatem od siebie rézni¢. Na ich niejednorodny charakter
wplywa tez czas, nieustanna ewolucja gatunkéw muzycznych. Trudno tez wskazaé
zwigzki miedzy ragami hindustani a karnatik. Nawet jesli noszg one te same nazwy,
to moze by¢ to ich jedyne podobienstwo, gdyz ich konstrukcja formalna pozostaje

* Tamze, s. 34.

* Wymieni¢ tu mozna takie ragi, jak Malawa, Karnataka, Bangla czy Sindhu.

*® Tu zaliczamy nastepujace ragi: Saweri (Asawari), Gudzari czy Saka.

*7 Sa to takie ragi, jak Mijan ki Todi (kompozytor: Mijan Tansen), czy Wilas Khani Todi
(kompozytor: Wilas Khan — syn Tansena).

* Przykladem jednej z najstarszych zachowanych i weigz wykonywanych rag jest raga Bhairawa.

* Wyrastajaca z tradycji hindustani raga Bhimpalasi powstata ze zwiazku dwdch rag: Bhim
i Palasi. (B. C. Wade, Music in India. The Classical Traditions, Prentice Hall, New Jersey 1979,
8. 74-75).
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zupelnie odmienna. Nowe ragi powstaja nieustannie. Przyporzadkowywanie ragi do
pory dnia czy roku mozna obserwowa¢ juz od XI w. Tradycja ta przetrwata w muzyce
hindustani do dzi$. Zasada ta nie obowigzuje w muzyce karnatik. Wykonanie ragi
o okreslonej porze dnia od najdawniejszych czaséw wiazato sie z powszechnymi
wierzeniami, Ze niesie to ogélng pomyslnos¢. Z czasem stalo sie jednym z najistot-
niejszych wyznacznikéw wykonawczych ragi w tradycji hindustani. W traktacie
Sangita narajana (sanskr. Sangita narayana) pochodzacym z XVII w. czytamy, ze
niestosowanie si¢ do grania w wyznaczonych porach dnia, a nawet o konkretnych
godzinach, zwiastuje niepomys$lnos¢ i to, ze przedstawienie moze sie nie powies¢®.
Stosowanie sie do takich regul postepowania wiazalo sie z wiarg w sprawowanie
kontroli nad sitami natury. Nalezalo takze bezwzglednie przestrzegaé zasad wyko-
nawczych i pamieta¢ o atrybutach danej ragi. Wiosenna raga Hindol powodowata,
ze pieknie rozkwitaly kwiaty. Ragi z grupy malhar, takie jak Megh czy Mijan-ki-
malhar, wykonywane podczas pory deszczowej o dowolnej godzinie mogly wywoly-
wa¢ opady deszczu®. Z uwagi na to, ze radze Dipak przypisywano ogniotwdrcze wiasci-
wosci, unikano jej wykonywania. Raga Marwa powinna by¢ grana o zmierzchu, podczas
zachodu stonica. Stuchaczom udziela sie wowczas nastréj niepokoju i oczekiwania.

Znaczenie rag poczatkowo wynikato z wymiernych korzysci, jaki przynosily.
Prowokowaly ponadto okreslone nastroje, a gdy wykonawcy osiggneli zamierzony
cel, przedstawienie nalezalo do udanych®. Istnialo takze przeswiadczenie, ze ragi
wplywajg korzystnie na zdrowie (terapeutyczna moc muzyki). We wspomnianym
zrédle Sangita narajana pojawia sie mys$l, iz wazna jest skala, na jakiej opiera sie
raga. Te, ktore opieraja sie na skalach heptatonicznych, wplywaja korzystnie na
dlugos$¢ zycia, stawe, fortune, dobra reputacje, sukces, zdrowie, powodzenie w inte-
resach. Ragi heksatoniczne przynosza szczescie bioracym udzial w walce, wzmagaja
ich odwage, bohaterstwo i techniczne umiejetnosci. Pentatoniczne §wietnie spraw-
dzaja sie w przypadku choroby lub gdy komus dzieje sie krzywda. Przepedzaja leki
i strach, odpowiadaja takze za korzystny wplyw planet na zycie cztowieka (korzysci
astrologiczne). O terapeutycznych wlasciwosciach rag rozprawiali gléwnie uczeni
dzialajacy za czaséw panowania dynastii Mughali (panowali od XVI do wczesnego
wieku XIX). Muzyke wowczas $cisle wigzano z astrologig™.

Ragi wystepuja tez w filmach indyjskich. Raga Des jest bardzo popularna w ca-
tych Indiach, stad tez czesto pojawia sie w tamtejszych produkcjach. Oddaje wéw-
czas patos czy uczucia patriotyczne, tak jak ma to miejsce w filmie The Legend of

% R. Widdess, Raga, Centre of South Asian Studies, SOAS, London 2006, s. 2-4.

1. Bor, dz. cyt., s. 115-116.

% Jedna z form krytyki muzycznej jest przedstawienie ragi rysunkowo. Gdy przedstawienie
wypadlo dobrze, w gazecie ukazuje sie rysunek zadowolonej i tadnej twarzy ragi. Jesli przed-
stawienie nie podobato sie stuchaczom, twarz ragi jest brzydka i wykrzywiona.

% R. Widdess, dz. cyt., s. 2-4.
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Bhagat Singh*. W anglojezycznym filmie indyjskim Morning Raga (Poranna raga,
rez. Mahesh Dattani, 2004) nieprzypadkowo pojawia sie raga Todi, ktéra zgodnie
z tradycjg wykonuje sie wczesnym rankiem. W innym popularnym filmie — DZalsa-
ghar (hin. Jalsaghar, ang. The Music Room, rez. Satyajit Rai, 1958) wybrzmiewa po-
wazna, o dramatycznym wydzwieku raga Malhar. Doskonale ilustruje wewnetrzny
konflikt gléwnego bohatera. Jedna z ulubionych rag rezyseréw indyjskich jest pelna
patosu i tesknoty raga Darbari kanada. W malarstwie portretuje sie ja jako walecz-
nego kréla, ktéry pokonat stonia i w jednej rece trzyma jego kiel, w drugiej za$ miecz.
Jej autorstwo przypisywane jest Tansenowi, nadwornemu artyscie kréla Akbara
(okoto 1589 1.). W do$é charakterystyczny sposéb kompozycje te wykorzystano
w boolywoodzkim dramacie mitosnym i eposie historycznym Mughal-e-Azam (hin.
Mugal-e-azam, ang. The Greatest of the Mughals, rez. K. Asif, 1960) rozgrywajacym sie
w czasach panowania wspomnianego kréla. Podczas sceny, w ktérej jedna z gltow-
nych bohaterek uwiezionych przez kréla Akbara zanosi si¢ ptaczem, stycha¢ akom-
paniament Darbari kanada, ktéra wyraza uczucia melancholii i jednocze$nie przy-
woluje czasy panowania wielkiego wladcy. Raga Malhar, wykonywana w trakcie
pory deszczowej bywa przedstawiana w malarstwie pod postacia wedrownego asce-
ty. W takiej formie pojawia sie rdwniez w bengalskiej noweli Anandamath (autor
Bankim Chatterjee, 1882). Symboliczna, patriotyczna pie$n Wande mataram wyko-
nana jest do ragi Malhar przez grupe joginéw maszerujgcych w noc monsunowg™®.

Chociaz raga to przede wszystkim termin muzyczny, znalazt on swoje szersze
odbicie w jezyku i funkcjonuje jako metafora. Spotykamy zatem sformulowania:
,mowi¢ tylko o sobie”, ,przechwala¢ sie” (hin. apna rag alapna), ,rozwodzi¢ sie nad
jednym tematem” (hin. apna rag alapte jana), ,podazac¢ za ragg/klasycznym stylem
spiewu” (hin. ragadari), ,dobrze sie bawi¢”, ,dobrze spedzaé czas” (hin. rag-rang
main rahna), ,opowiada¢ dluga historie”, , dtugo méwié¢” (hin. rag purna). Pojecie
ragi jest zatem gleboko zakorzenione w kulturze indyjskiej i odnosi sie do réznych
sfer doswiadczenia ludzkiego, a nie tylko do muzyki.

*okk

Nie ma w muzyce kultury Zachodu odpowiednika ragi. Najblizej jej do perskie-
go dastgahu, arabskiego makamu, muzyki tureckiej i Azji Centralnej, jawajskiego
pathetu. Wszystkie wymienione style to zlozone struktury melodyczne pehiace

% Jest to dramat historyczny utrzymany w konwencji filméw bollywoodzkich, w rezyserii
Rajkumara Santoshiego, 2002. Bohaterem jest walczacy o wyzwolenie Indii spod okupacji
brytyjskiej bojownik Bhagat Singh. Film opiera si¢ na autentycznych wydarzeniach.

% Pie$n ta zostala zaadaptowana przez slynnego poete indyjskiego Rabindranatha Tagore'a
do melodii innej ragi i stala sie patriotycznym symbolem indyjskich ruchéw wyzwolenczych
w XX w.
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okreslone funkcje estetyczne, kulturowe, niektérzy muzykolodzy definiuja je w kate-
goriach modusu. Termin modusu bywa czesto wykorzystywany, moze nawet nadu-
zywany, w przypadku podejmowania préby zdefiniowania systeméw muzycznych
Azji — system6w modalnych. Harold Powers w swojej publikacji The structure of mu-
sical meaning: a view from Banaras, poréwnuje zwigzki strukturalne ragi z systemami
leksykalnymi. Systemy leksykalne tworza struktury zbudowane z wyktadnikéw jezy-
kowych znaczen (wyrazy, leksemy), ktére mozna wyrazi¢ w danym jezyku za pomo-
cg $rodkéw, jakimi jezyk ten dysponuje. Posiadaja wlasng wewnetrzna strukture,
ktéra tworzy skomplikowang sie¢ formalnych, strukturalnych i funkcjonalnych
wspolzaleznosci, wystepujacych miedzy jednostkami w systemie leksykalnym dane-
go jezyka. Podobnie rzecz ma sie ze struktura, jaka tworzy raga — tutaj takze odnaj-
dujemy takie wspétzaleznosci®®.

Wspblczesnie w Indiach kontynuowana jest tradycja muzyki klasycznej i ragi sg
wcigz bardzo popularne. Wéréd wybitnych wykonawcéw nie sposdb nie wspomniec¢
Ravi Shankara, Ali Akbar Khana, czy Bombay Jayashri. Ponadto obserwujemy zjawisko
odwrotne do tego, ktére miato miejsce w Chinach — tam muzyka europejska i instrumen-
ty nie byly chetnie adaptowane. W Indiach natomiast przyjmuja sie one bardzo szybko.
Muzycy indyjscy chetnie eksperymentujg z odmiennymi pradami, szczegdlng popular-
noscig cieszy sie jazz (z uwagi na rozbudowane frazy melodyczne i rytmike). Raga zysku-
je dzieki temu nowy wymiar, nie zatracajac przy tym swoich cech formalnych.

3® Wiecej na ten temat w: H. Powers, The structure of musical meaning: a view from Banaras,
,Perspectives of New Music” 14 : 2-15 : 1, 1976, s. 308-34.
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Akt religijno-egzystencjalny a wspétczesny
»pluralizm religijny” w twérczosci Abe Masao

Celem artykutu jest refleksja nad problematyka zdefiniowania religijnosci
w kontekscie spotkania i dialogu miedzyreligijnego. W tym wzgledzie analizuje roz-
wazania Abego Masao (1915-2006) ' — buddysty, a zarazem przedstawiciela trzeciej
generacji filozoficznej szkoly z Kioto® (jap. Kyoto ha), zatozonej przez Nishide Kitaro?

" Abe ukonczyt studia w zakresie filozofii na Uniwersytecie Kiotyjskim, a nastepnie dzieki
stypendium Rockefellera (1955) przez dwa lata studiowal w Stanach Zjednoczonych zachod-
nig filozofie na Uniwersytecie Columbia oraz teologie i etyke chrzescijanska w Seminarium
Teologii Potgczonych (Union Theological Seminary). Wyktadat przez wiele lat na takich
uczelniach amerykanskich, jak: Uniwersytet Columbia, Princeton, Szkota Wyzsza Claremont
(Claremont Graduate School), Carleton College, Uniwersytet Hawajski, Uniwersytet
w Purdue. Ponadto pracowat na takich uniwersytetach japonskich, jak chociazby: Uniwersy-
tet Otani, Uniwersytet w Narze, Uniwersytet Hanazono, Uniwersytet Kiotyjski. W latach
osiemdziesigtych XX w. Abe wraz z Johnem B. Cobbem, Jr. utworzyli grupe skupiajaca chrze-
$cijanskich teologéw i buddyjskich uczonych — Migdzynarodowa Grupe Teologicznego Spo-
tkania Buddyjsko-Chrzescijanskiego (International Buddhist-Christian Theological Encoun-
ter Group). Abe uczestniczyl w Miedzynarodowych Buddyjsko-Chrzescijaniskich Konferen-
cjach (International Buddhist-Christian Conferences), z ktérych trzecia, odbywajaca sie
w 1987 r., zaowocowala powstaniem Stowarzyszenia na Rzecz Buddyjsko-Chrzescijanskich
Studiéw (Society for Buddhist-Christian Studies). Abe byl jednym z cztonkéw zatozycieli tego
stowarzyszenia. Bral réwniez udziat w publicznych dyskusjach na temat dialogu buddyjsko-
chrzescijansko-judaistycznego. Por. D. W. Mitchell, Preface, w: D. W. Mitchell (red.), Masao
Abe: a Zen Life of Dialogue, Charles E. Tuttle, Boston-Rutland-Vermont-Tokyo 1998, s. xii-xv;
G. Tokiwa, Abe Masao Shi o itami: sasageru sanji (Abe Masao: posmiertny hotd), ,FAS” 55,
grudzien 2006, s. 1-2.

* Filozoficzna szkota z Kioto — grupa japonskich filozoféw XX w., ktérzy opracowali orygi-
nalny system mysli poprzez rozwazania odwotlujace sie z jednej strony do intelektualnych
i duchowych tradycji Azji Wschodniej, a z drugiej do filozofii i religii Zachodu. Trzej wiodacy
przedstawiciele filozoficznej szkoty z Kioto to: Nishida Kitaro (1870-1945), Tanabe Hajime
(1885-1962) oraz Nishitani Keiji (1900-1990).

Por. http://plato.stanford.edu/entries/kyoto-school [29.05.2012].
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(1870-1945). Prezentowane przez Abego ujecie jest wynikiem do$wiadczen zdobytych
w ciggu wielu lat spotkan, polemik i dyskusji z wyznawcami innych religii, przede
wszystkim chrzescijanstwa i judaizmu.

Abe zdaje sobie sprawe, iz koncepcje metafizyczne* moga otworzy¢ swoistego
rodzaju przepas¢ pomiedzy stronami spotkania, z tego wzgledu w swych rozwaza-
niach odwoluje sie on do do$wiadczenia religijnego, jednak, co warto doda¢, rozu-
mianego w $cisle okre§lony sposdb. Analiza tak pojetej religijnosci w nieunikniony
sposéb prowadzi do pytania: w jakim stopniu odwotanie do okreslonego aktu religij-
no-egzystencjalnego moze by¢ owocne w spotkaniu i dialogu miedzyreligijnym?
Ponadto pojawia sie kwestia, czy owa préba zdefiniowania religijno$ci nie przesuwa
rozdzwieku wystepujacego na plaszczyznie metafizycznej w sfere doswiadczenia.

Ogélna charakterystyka definicji religijnosci w ujeciu Abego

Podstawe calej refleksji Abego stanowi koncepcja zdefiniowanego przez niego
doswiadczenia religijnego. W swych rozwazaniach Abe nie definiuje ostatecznej
rzeczywistosci, czy tez Absolutu, ale sposéb, w jaki cztowiek dociera do ostatecznej
rzeczywistosci. Mozna natomiast stwierdzié, iz Abe opisuje ostateczna rzeczywisto$¢
poprzez akt religijno-egzystencjalny cztowieka. Nie jest to jednak ostateczna rze-
czywisto§¢ rozumiana jako kategoria metafizyczna, ale rzeczywistos¢ przezywana
i obecna w codziennym zyciu.

Warto w tym miejscu podkresli¢ dwie cechy charakterystyczne dla podejscia
Abego. Po pierwsze, nie jest on zainteresowany metafizycznym obrazem $wiata’. Jego
zdaniem metafizyka jest istotna, jednak zawsze pozostaje ograniczona pojeciami
i koncepcjami. Chociaz wskazuja one na prawdziwa religijno$¢, to jednak nigdy nie sa

% Nishida Kitar6 (1870-1945) — jego my$l zostata uhonorowana mianem ,filozofii Nishidy”
(jap. Nishida tetsugaku). Wysitki Nishidy zaowocowaly uksztaltowaniem sie gtéwnego kie-
runku filozoficznego dyskursu znanego pod nazwg filozoficznej szkoly z Kioto. Nishida pod-
kreslal, ze interesuje go stanowisko, ktére jest najbardziej bezposrednie i fundamentalne. Jak
stwierdzil: ,Mu ‘nico$¢’ oznacza zettaimujunteki jikodoitsu ‘absolutnie sprzeczng samotozsa-
mos$¢”. Por. M. Yusa, Zen and Philosophy. An Intellectual Biography of Nishida Kitaro, Universi-
ty of Hawaii Press, Honolulu 2002, s. 303; A. Kozyra, Filozofia nico$ci Nishidy Kitaro, Nozomi,
Warszawa 2007, s. 27.

* Metafizyka w swym szerokim znaczeniu filozoficznym odnosi si¢ do dwéch kwestii. Po
pierwsze, zajmuje sie ogdlng naturg rzeczywistosci, rozwazajgc problem istnienia (badz
nieistnienia) najogdlniejszych praw i zasad, ktére rzadzilyby wszystkim tym, co realne. Po
drugie, metafizyka wigze sie z pytaniem o to, co jest prawdziwe w sensie ostatecznym. Por.
E. Craig, Metaphysics [hasto], w: Routledge Encyclopedia of Philosophy, E. Craig (red.),
Routledge, London-New York 1998, s. 338.

5 Por. np. M. Abe, Buddhism and Interfaith Dialogue. Part One of a Two-Volume Sequel to Zen
and Western Thought, University of Hawaii Press, Honolulu 1995, s. 54.
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w stanie oddaé jej w pelni. Abe w zdecydowany sposéb przedktada doswiadczenie bez-
posredniego wgladu w nature rzeczywistosci nad refleksje metafizyczna. Jak twierdzi:

Czy nie jest tak, ze to bezposredni wglagd jest czyms oryginalnym i refleksja moze
pojawié sie tylko na skutek takiego wglgdu? W zwigzku z tym refleksja [myslenie
dyskursywne — A. S.], oznacza jakby spojrzenie wstecz i dlatego jest wtdrna, a nie
pierwotna. W przeciwienistwie do refleksji bezposredni wglqd, ktory nigdy nie ,spo-
glada za siebie’ jest pierwotny i fundamentalny®.

Po drugie, akt religijno-egzystencjalny w ujeciu Abego ma charakter uniwersalny.
Tym samym, dla Abego akt ten staje sie podstawa do spojrzenia na inne swiatopoglady
religijne, a zarazem fundamentem koncepcji spotkania i dialogu miedzyreligijnego,
aw szczegolnosci proba odpowiedzi na pluralizm religijny wspotczesnego swiata.

Podstawe rozwazan Abego na temat religijnosci stanowi jego interpretacja

" (sanskr. bodhi, chin. wu, jap. satori), a w szczegdlnosci

buddyjskiego ,o$wiecenia
nawigzania do szkoty zen®. Jednak wskutek do$wiadczen zwiazanych z dialogiem
miedzyreligijnym ujecie Abego wykracza poza ramy buddyjskie, a przedstawiony
przez niego opis ludzkiej religijnosci jest proba uwzglednienia rozmaitych postaw
religijno-egzystencjalnych czlowieka. Chociaz takie podejscie moze budzi¢ kontro-
wersje (gdyz bazuje na buddyjskim fundamencie), to jednak Abe przyjmujac uniwer-
salno$¢ rozwazanego przez siebie aktu, pragnie odnalez¢ go takze w innych reli-
giach, a nie tylko w buddyzmie.

Rozwazajac religijno$¢ cztowieka, jego religijng ,droge”, Abe wyréznia trzy fazy.
Nie jest to jednak droga w dostownym tego stowa znaczeniu. Pomiedzy kolejnymi

M. Abe, Kongen kara no shuppatsu (Wychodzqc od podstaw), Hozokan, Kioto 1996, s. 65.

" ,O8wiecenie” nie oznacza zdobycia wiedzy w zwyczajnym tego stowa znaczeniu, ani nie
wskazuje na wglad o charakterze filozoficznym, gdyz jest to akt stanowiacy wykroczenie poza
dualizm przedmiotu i podmiotu poznania. Por. I Fischer-Schreiber, F. K. Ehrhard,
M. S. Diener, Enlightenment [hasto], w: The Shambhala Dictionary of Buddhism and Zen,
Shambhala, Boston 1994, s. 189.

® Zen (sanskr. dhyana, chin. chan, jap. zen) — odtam buddyzmu Wielkiego Wozu (sanskr.
mahayana, chin. dacheng, jap. daijo) nawiazujacy do ,o$wiecenia” historycznego Buddy. Zen
odwotuje si¢ réwniez do dwudziestu o$miu patriarchéw indyjskich. Ostatnim z nich byt
Bodhidharma (chin. Putidamo, jap. Bodaidaruma, V-VI w. n.e.). Pierwszymi japonskim mi-
strzami byli Kakua (XII w. n.e.) i Myoan Eisai (1141-1215). W Japonii mozna wyrézni¢ takie
szkoly zen, jak rinzai, soto, obaku. Zen przeciwstawiany jest amidyzmowi, ktéry nawotuje, aby
cztowiek zdat sie na ‘inng moc’ (jap. tariki) — moc Buddy Amidy. Jednak w zen, tak jak w ami-
dyzmie, podstawowa kwestig jest zanegowanie wlasnego ego. Akt ,o$wiecenia”, o ktérym
mowig mistrzowie zen, oznacza ujrzenie autentycznej struktury rzeczywistosci. Wypowiedzi
mistrzow zen najczesciej przyjmuja forme paradoksowych sagdéw zwanych koanami (jap.
koan). Por. A. Kozyra Japoriska filozofia [hasto], w: Powszechna Encyklopedia Filozofii, t. 5,
Polskie Towarzystwo Tomasza z Akwinu, Lublin 2004, s. 257, 258.
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fazami nie ma bowiem przejscia ani zadnej ciggtosci, gdyz konieczny jest ,przetom”
totalny i egzystencjalny. W tym sensie nie ma tutaj stopniowego dochodzenia do
celu. Jak twierdzi Abe:

Chociaz wyjasnienie dotyczqce relacji pomiedzy trzema fazami [wyjasnienie
przedstawionego przez Abego modelu — A. S.] jest raczej logiczne, nie mamy tu
oczywiscie do czynienia jedynie z logicznym, co raczej z palgcym egzystencjalnym
problemem. ,Negacja” jako srodek, poprzez ktory przezwyciezona jest nieciggtosé
pomiedzy nizszymi i wyzszymi fazami, nie jest wytqcznie logiczng negacjq, ale
»wyrzeczeniem”w ostatecznym egzystencjalnym sensie®.

Dualizm jako wyjSciowa faza ludzkiej egzystencji

Zwyczajna perspektywa postrzegania $wiata, okreslona w ujeciu Abego jako
,pierwsza faza” na religijnej ,drodze” cztowieka, wysuwa na pierwszy plan zagadnie-
nie dualizmu przedmiotu i podmiotu poznania. Dualizm jest podstawa funkcjono-
wania rozrézniajacego, sSwiadomego siebie ,jednostkowego ja”. Abe podkresla jed-
nak, iz ani rzeczywistosci, ani autentycznej ludzkiej egzystencji nie mozna uchwycié
w dualistyczny sposéb™.

Wedlug Abego dualizm charakterystyczny dla ,jednostkowego ja” dotyczy
wszelkich jego funkcji — odczué i woli, a nie tylko poznania®. Tak pojety dualizm jest
nieodlgczng cecha ludzkiej egzystencji, a zarazem fundamentalnym problemem
w zyciu kazdego czlowieka, nawet jesli nie zdaje on sobie z tego sprawy”. W tym
wzgledzie Abe wyszczegélnia kilka nierozerwalnie ze sobg powigzanych aspektéw
dualizmu: uprzedmiotowienie, alienacje, przywiazanie oraz niepokéj. Jak podkresla
Abe, cztowiek w oparciu o dualizm traktuje swoje ,ja” jako punkt odniesienia w sto-
sunku do wszelkich obiektéw postrzegania, odczué i woli®. Taka perspektywa ozna-
cza jednak, ze ,jednostkowe ja” jako podmiot relacji przyjmuje pozycje niejako
z zewnatrz, a zarazem uprzedmiotawia zaréwno siebie, jak i §wiat. Powoduje to roz-
darcie pomiedzy czlowiekiem a Swiatem, ale, co najistotniejsze, powoduje pekniecie
w samym czlowieku, ktdry wlasnie z tego powodu nie jest takim, jakim jest napraw-
de. Jak twierdzi Abe:

9 M. Abe, Zen and Western Thought, University of Hawaii Press, Honolulu 198g, s. 16.

" Tamze, 8. 223-227.

" M. Abe, Buddhism and Interfaith..., s. 64-65.

M. Abe, Zen and Western Thought..., s. 6-7.

¥ M. Abe, Zen and Modern World. A Third Sequel to Zen and Western Thought, University of
Hawaii Press, Honolulu 2003, s. 131.
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Kiedy swiadomosc¢ wytwarza dychotomie pomiedzy podmiotem a przedmiotem
poznania, ta dychotomia ukazuje sig nie tylko w relacji ja — inni, ale w ludzkim ,ja”
jako takim. Oznacza to, ze poprzez swiadomos$¢ ludzkie ,ja” jest podzielone na:
»ja” jako podmiot $wiadomosci i ,ja” jako przedmiot swiadomosci. Samoswiado-
mosé [$wiadomosé swojego ,ja” — A. S.] pocigga za sobq to rozdarcie i poprzez to
przywigzanie do wtasnego ,ja”, a zarazem jego alienacje. Musimy zrozumied, ze
wraz z tym oddzieleniem od innych wystepuje zawsze inna, gtebsza separacja od
samego siebie. Wraz z przywigzaniem do innych zawsze istnieje inne, powazniej-
sze przywiqgzanie do wtasnego ,ja™.

Abe podkresla, iz dualizm przenika wszelkie sfery ludzkiego zycia, w tym sensie
jest nieodtgcznym problemem ludzkiej egzystencji. W szczegdlny sposéb wyroéznia
on jednak dwie pary powiazanych ze soba koncepcji, a mianowicie: dobra i zla, zycia
i $mierci. Jak twierdzi:

Zycie i Smieré sq wspélne ludziom i zwierzgtom, ale tylko dla cztowieka, ktdry jest
Swiadomy swego wtasnego ,ja’, ,fakt” zycia i Smierci staje sie powaznym proble-
mem. Nie chodzi tu o abstrakcyjne rogwazania nad smierciq — dla cztowieka bole-
sne jest to, Ze on sam kiedys musi umrzeé. Zycie i Smieré nie sq dla cztowieka jedy-
nie pewnym zjawiskiem w $wiecie natury, gdyz tqczy on je z problemem wartosci.
Zycie jest czym$ pozqdanym, a $mieré znienawidzonym. Z tego wzgledu cztowiek
stara sig pokonac smieré, celowo dgzqc do wiecznego zycia. Z drugiej strony, po-
niewaz uznano, iz dobro i zto nie majq zwigzku ani z instynktem, ani z nieswia-
domgq reakcjq, ale majg swojq podstawe w wolnej woli, to problem dobra i zta jest
charakterystyczny dla cztowieka. Ponadto, kwestie zycia ( $mierci oraz dobra
i zta, chociaz w istocie rozniq sie od siebie, dotykajg gtebi ludzkiej egzystencji i nie
jest mozliwe ich rozdzielenie. Na przyktad w buddyzmie uwaza sie, ze to czy czto-
wiek rodzi sie jako mezczyzna, czy jako kobieta zalezy od prawa karmana
[(sanskr. karma, jap. go) — A. S.], innymi stowy od uczynkéw w poprzednich wcie-
leniach. Natomiast w chrzescijaristwie przyjmuje sig, iz Smier¢ pojawita sie jako
kara za grzech®.

Wkroczenie na religijng droge
Zdaniem Abego tylko wtedy, gdy dualizm staje sie egzystencjalnym problemem

dla konkretnego czltowieka — to znaczy, gdy cierpienie powoduje pytania, na ktére
nie jest on w stanie odpowiedzieé, opierajac sie na podmiotowo-przedmiotowej

M. Abe, Buddhism and Interfaith..., s. 65.
M. Abe, Zen ni okeru shaji to zenaku (Problematyka zycia i Smierci (sansary) oraz dobra i zta
w zen), ,FAS” 56, lipiec 2007, s. 12.
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perspektywie postrzegania $wiata — pojawia si¢ mozliwos¢ religijnego przetomu®.
W rozwazanym ujeciu konfrontacja z dualizmem oznacza, iz cztowiek staje w koncu
przed pytaniem o sens wlasnego istnienia w perspektywie tego, co ostateczne. Klu-
czowg role w tym wzgledzie petnig frustracja i zwatpienie (wynikajace z niemozno-
$ci znalezienia niepodwazalnej odpowiedzi w oparciu o warunkujace sie¢ nawzajem,
przeciwne, a tym samym relatywne koncepcje), a ich kumulacja oznacza pierwszy
z wyszczego6lnionych przez Abego przetomdw religijnych”. Abe stwierdza, iz:

Takie poczucie braku oparcia zakorzenione jest w swiadomosci ludzkiej [ktéra
dziata w oparciu o dualizm podmiotu i przedmiotu poznania — A. S.]. Religia roz-
wigzuje problem fundamentalnego braku oparcia i w prawdziwym znaczeniu tego
stowa ukazuje droge prowadzqcq do przezwyciezenia tego problemu. Wtasnie dla-
tego dla cztowieka, ktory intuicyjnie wyczuwa ten brak oparcia staje sic ona waz-
nym problemem, nawet wtedy, gdy jest on mtody i zdrowy*.

Abe podkresla wiec, ze nie tylko cierpienie spowodowane choroba czy tez sta-
ro$¢ stanowig okazje do gtebokich przemyslen na temat sensu istnienia.

Pierwszy przetom oznacza dla Abego totalng negacje o charakterze glteboko re-
ligijnym i zarazem egzystencjalnym, a nie teoretyczno-pojeciowym™. W doswiad-
czeniu tym nastepuje stwierdzenie niesubstancjalnosci wszystkiego — stwierdzenie,

”20

iz ,wszystko jest puste”’. Abe nie zajmuje sie jednak metafizycznym wymiarem
przywolanej relacji (to znaczy tej méwiacej, iz ,wszystko jest puste”). Interesuje go
bowiem odkrycie przez cztowieka relatywnosci sprzecznych pojeé, koncepcji
i w takim tez sensie relatywnosci swiata, w ktérym zyje. Wszelkie przeciwne, a tym
samym warunkujace sie nawzajem koncepcje, ktdére stanowity do tej pory podstawe
ludzkiego zycia, okazujg sie takim samym zrédtem rozterki, zadna z nich nie stanowi
bowiem pewnego fundamentu. W tym sensie zostaly one sprowadzone do jednej
wspdlnej kategorii, ktéra oznacza, iz nie gwarantuja one czlowiekowi pewnosci, ani
nie daja mozliwosci autentycznego zdefiniowania czegokolwiek (w sposéb niepod-
wazalny). Z tego wilasnie wzgledu mozna méwi¢ o totalnosci rozwazanego przez
Abego aktu religijnego. Dotyczy on bowiem caloksztaltu dotychczasowego postrze-
gania i odbierania przez czltowieka $wiata oraz samego siebie.

Pierwszy przelom jest niezwykle istotny w ujeciu Abego, nie tylko dlatego, ze
jest koniecznym krokiem na drodze do wyzwolenia od dualizmu, ale dlatego, iz bez
niego nie mozna moéwic¢ o glebszej religijnosci czlowieka. Przelom ten jest nieod-

‘M. Abe, Zen and Western Thought..., s. 8, 9,16-17, 226.
7 Tamze.

* M. Abe, Kongen kara no shuppatsu..., s. 5-6.

M. Abe, Zen and Western Thought..., s. 15-16.

* Tamze, s. 8.
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lacznym elementem drugiej fazy, bez ktérego nie bylaby ona mozliwa. Jednak druga
faza nie sprowadza sie jedynie do tego aktu. Rozwazany przelom otwiera przed
czlowiekiem trzy mozliwosci: stanowisko zbudowane jedynie w odniesieniu do
przebytej negacji (to znaczy bazujace na religijno-egzystencjalnym stwierdzeniu, iz
nic nie stanowi niepodwazalnego punktu oparcia), albo odnalezienie pewnej religij-
nej afirmacji (ktéra zdaniem Abego jest niepelna, nie do konca prawdziwa), albo
kolejny przetom religijny”. Abe uwaza, iz cztowiek potrafi odnalez¢ gleboka afirma-
cje religijng w drugiej fazie — afirmacje, ktéra jest odpowiedzig na negacje pierwsze-
go przetlomu. Jednak zdaniem Abego afirmacja ta jest zawsze uprzedmiotowiona
poprzez metafizyczne ujecie, ktdre jej towarzyszy.

W tym wzgledzie istotny jest problem dualizmu, ktéry zdaniem Abego charak-
teryzuje zaréwno pierwszy przetom, jak i drugg faze. Wedtug Abego pierwszy prze-
lom oznacza negacje zwyczajnej perspektywy postrzegania rzeczywistosci (charak-
terystycznej dla fazy pierwszej), a tym samym w pewien sposéb odnosi sie do niej,
stanowiac jej relatywne przeciwienstwo®. Abe podkresla jednak, iz zmienit sie spo-
s6b uprzedmiotowienia — z afirmujacego podzial pomiedzy podmiotem i przedmio-
tem poznania, pomiedzy ,ja” i rzeczywisto$cia, na ten, ktéry neguje ten podzial,
sprowadzajgc wszystko do egzystencjalno-religijnego stwierdzenia, iz nic nie stano-
wi punktu oparcia®.

Wszystkie postawy charakterystyczne dla fazy drugiej przeszly gleboka religij-
no-egzystencjalna negacje, ktéra sama z siebie wiaze si¢ z uprzedmiotowieniem
i z dualizmem, a jednoczesnie przyjely w stosunku do niej (tej negacji) jakie$ stano-
wisko, jesli tylko nie nastgpit kolejny przelom. Tym samym, stanowiska takie wcigz
bazuja na dualizmie, chociaz jest to dualizm wyzszego rzedu — rozrézniajacy miedzy
fazg pierwsza a druga.

Z tego wzgledu nalezy stwierdzic, iz mamy tu do czynienia z ,ja transparentnym’”.
Zwykte ,jednostkowe ja”, ktore posiadato forme, zostato zanegowane [dost. umar-
to] i w tym sensie mozna mowic o transparencji, jednak samo ,ja” nie znikto, pozo-
stato bowiem w formie ,ja transparentnego”. Podobnie nie ma formy w zwyktym
tego stowa znaczeniu Bdg jako Osoba lub Budda Amida™ jako ,ciato chwalebne

“Tamze, s. 8-18.

*Tamze, s. 8, 9,11.

* Tamze.

** Budda Amida (sanskr. amita, jap. amida) jako bodhisattva H6z6 (sansakr. Dharmakara
Bodhisattva, jap. H6z0 bosatsu) ztozyl czterdziesci osiem §lubowan, w ktérych zobowigzat sie
prowadzi¢ do ,o$wiecenia” wszelkie czujace istoty. Zgodnie z osiemnastym $lubowaniem
kazdy, kto bedzie recytowat z wiarg jego imie odrodzi sie¢ w Czystej Ziemi (sanskr. sukhavati,
jap. jodo), gdzie bez trudu dostapi ,0$wiecenia”. Kluczowa role w tym wzgledzie petni inwo-
kacja nenbutsu (sanskr. namo amitabhaya buddhaya, jap. namu Amida butsu), ktéra oznacza
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Buddy™ [ (sanskr. sambhogakaya, jap. hajin) — A. S.] i [jedynie — A. S.] w tym sen-
sie mozna mowic¢ o zanegowaniu uprzedmiotowienia oraz o braku formy [nie jest
to jednak ostateczne wyzwolenie od uprzedmiotowienia, gdyz pozostaje ,transpa-
rentna forma” Boga lub Buddy - A. S.]. Pojecie ,transparentnej formy” odnosi sie
wigc zaréwno do Chrystusa, jak i do Buddy Amidy™.

Przywotany powyzej przyktad Boga i Buddy Amidy nie wyczerpuje mozliwych
koncepcji metafizycznych przejawiajacych sie w drugiej fazie. Jednak przyklad ten
obrazuje w dokladny sposéb rozwazany przez Abego problem ,transparentnej for-
my” (dualizmu wyzszego rzedu).

Ostateczny przetom a definicja peinej religijnosci

Abe podkredla, iz wyrdéznione przez niego fazy sa konieczne, aby nastapilto pel-
ne przebudzenie religijne. Oczywiscie, z perspektywy ostatecznego przebudzenia
taki podzial nie jest istotny, gdyz zostal przekroczony wszelki dualizm. Wedtug Abego
dobrze jest jednak wyrézni¢ omawiane fazy, gdy analizujemy religijna droge czlowieka™.

W pierwszym przelomie negacja ,ja” musi by¢ catkowita, ale jej rezultatem jest
negacja uprzedmiotowiona (tzn. bedaca przeciwienstwem afirmacji), ktéra ponownie
musi by¢ catkowicie zanegowana®®, Abe wyraza to w nastepujacy sposéb: ,Kiedy zosta-
nie przekroczone pojecie «transcendencji transparentnej» [np. osobowego Boga czy
Buddy Amidy - A. S.], wtedy dopiero po raz pierwszy nastgpi urzeczywistnienie «ja
bez formy» * (jap. muso no jiko)"*. Rozwazany cytat ukazuje jednoczesnie, iz Abe
sprowadza autentyczng religijno$¢ do interpretowanego na wiasny sposéb doswiad-

dostownie ‘Chwata Buddzie Amidzie’. Por. Inagaki Hisao, Amida [hasto], w: A Dictionary of
Japanese Buddhist Terms, Stone Bridge Press, Berkeley 1992, s. 5.

* Teoria ,trzech cial Buddy” (sanskr. trikaya, jap. sanshin) omawia trzy aspekty relacji po-
miedzy Budda i relatywnym $wiatem. ,Cialo chwalebne” symbolizuje Budde jako przedmiot
kultu, wiary. Por. 1. Fischer-Schreiber, F.K. Ehrhard, M.S. Diener, Trikaya [hasto], w: The
Shambhala Dictionary..., s. 229-230.

** M. Abe, S. Yagi, Hisamatsu Shin’ichi no chiishinteki tachiba o satoru (Zrozumienie stanowi-
ska Hisamatsu Shin’ichi), w: M. Abe, S. Hisamatsu, S. Yagi, Kaku no shitkyo (Religia ,przebu-
dzenia”), Shunjusha, Tokio 1986, s. 220.

*” Tamze, s. 221.

*$ Tamze.

* Por. H. Inagaki, Muso [hasto], w: A Dictionary of Japanese..., s. 217. Nalezy podkre§li¢, iz dla
Abego pojecie ,ja bez formy” jest koncepcja religijng, ktéra oznacza wyzwolenie od dualizmu
formy i jej braku. ,Ja bez formy” nie jest wiec przeciwienstwem ja posiadajacego forme.

%M. Abe, S. Yagi, Hisamatsu Shin’ichi no chishinteki tachiba o satoru..., s. 221.



Akt religijno-egzystencjalny... 149

czenia ,0$wiecenia”, ktére w szerszym kontekscie religijnym oznacza ostateczny prze-
tom i zwigzang z nim faze (trzecig z rozwazanych w niniejszym artykule)®.

Ten drugi przetom jest nazywany przez Abego absolutna negacja czy tez, inny-
mi stowy, ,samo-negujaca sie” negacja. Zdaniem Abego, termin ten wskazuje na
totalno$¢ aktu i wyzwolenie od dualizmu jako takiego, to znaczy od uprzedmiota-
wiajgcego stanowiska jako takiego. Jednak zastosowane przez Abego okreslenie
moze by¢ mylace, gdyz negacja zawsze odnosi sie do ,tego, co neguje”. Z tego wlasnie
wzgledu Abe okresla ja jako ,samo-negujaca sie”, aby podkresli¢, iz nie ma tu odwo-
lania sie do czegokolwiek, nawet do negacji traktowanej w przedmiotowy sposéb.
Rozwazana negacja nie jest koncepcja logiczna, ale odnosi sie do aktu religijnego
wyrazajacego absolutna pokore cztowieka. W kontekscie absolutnej negacji wszyst-
ko jest takie samo, w tym sensie, iz wszystkie stanowiska i koncepcje podlegaja temu
religijno-egzystencjalnemu aktowi. Nie jest to jednak identyczno$¢ pojmowana
w kategoriach metafizycznych. Rozwazany przetom nie skutkuje bowiem przyjeciem
nowego metafizycznego stanowiska. Nie dochodzi tu do znalezienia nowego punktu
oparcia, ktéry w pewien uprzedmiotowiony sposéb rozwigzywatby problem duali-
zmu sprzed przelomu. Takie podejscie oznaczatoby jedynie kolejng dualistyczna
postawe o charakterze wyzszego rzedu, poniewaz nadal stanowitaby ona nawigzanie
do wczesniejszych stanowisk. Absolutna negacja, ktdra dotyczy wszelkich stanowisk
dualistycznych, sama nie jest stanowiskiem dualistycznym, w tym sensie jako negacja
jest zarazem afirmacjg w najglebszym religijnym znaczeniu. Jako negacja nie opiera si¢
na zadnym stanowisku i nie nawiazuje do niego, jako afirmacja nadaje autentyczny
wymiar $wiatu, ktory przepetniony jest rozmaitymi stanowiskami i koncepcjami®.

Abe podkresla, iz bez absolutnej negacji prawdziwa afirmacja nie jest mozli-
wa®. Nie oznacza to jednak, iz absolutna negacja poprzedza afirmacje w sensie cza-
sowym. Nie mozna tez twierdzi¢, iz absolutna afirmacja jest czym$ wtérnym w sto-
sunku do absolutnej negacji. Obie bowiem stanowig jeden i ten sam akt religijno-
egzystencjalny*.

Afirmacja oznacza akceptacje zréznicowania i indywidualno$ci®. Powstaje py-
tanie: skoro nie jest to zréznicowanie metafizyczne, to jakie? Warto przypomnie¢, iz
absolutna negacja traktuje w jednakowy sposéb wszelkie stanowiska, koncepcje
i punkty oparcia (odniesienia) i jednoczes$nie sama nie jest stanowiskiem. W takim
kontekscie cztowiek i $wiat uzyskuja swe autentyczne znaczenie, ktére nie jest zbu-
dowane w nawigzaniu do jakich$ punktéw odniesienia czy tez, innymi stowy,

% Odnosnie do koncepcji Abego na temat miejsca innych religii w przedstawionym przez
niego modelu por. M. Abe, Buddhism and Interfaith..., s. 32-37.

% Por. np. M. Abe, Buddhism and Interfaith..., s. 60-61.

3 M. Abe, Zen and Western Thought..., s. 16.

% Tamze, s. 127.

% Tamze, s. 5, 18.
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w oparciu o te czy inne koncepcje lub stanowiska®. Nie oznacza to jednak, iz czto-
wiek odcina sie od $wiata poje¢ i koncepcji, ale z religijno-egzystencjalng pokora
funkcjonuje posréd nich, poniewaz nie ma dla niego innego sposobu zycia. Wyzwo-
lenie od dualizmu nie oznacza bowiem odejscia do jakie$ innej sfery, ale zycie
w $wiecie, tu i teraz. Abe uwaza, iz absolutna afirmacja dotyczy zycia w calym jego
wymiarze. Na tym polega absolutnos¢ i zarazem totalno$¢ afirmacji. W tym tez sensie
autentyczna, pelna religijno$¢ nie jest odrebna od zadnej ptaszczyzny ludzkiego zycia.
Warto podkresdlié, iz wedlug Abego przetom z drugiej do trzeciej fazy nastepuje
tylko raz, ale cztowiek pozostaje i Zyje w absolutnej negacji i absolutnej afirmacji.

Definicja religijnosci a spotkanie miedzyreligijne

W kontekscie spotkania i dialogu miedzyreligijnego w rozwazaniach Abego
kluczowe znaczenie zyskuja druga faza i ostateczny przelom oraz trzecia faza.
W druga faze zostajg przez Abego wpisane wszelkie gleboko religijne stanowiska,
ktére zwigzane sg jednoczesnie z pewna okre$lona metafizyczna wizja Swiata bedaca
wyrazem afirmacji*”. Ta wizja nie jest jednak wynikiem teoretycznych spekulacji, ale
znajduje swe zrodlo i inspiracje w doswiadczeniu religijnym. Chociaz afirmacja taka
jest zdaniem Abego obarczona dualizmem, to wyraza egzystencjalng akceptacje dla
faktu, iz cztowiek nie znajdzie odpowiedzi na swe rozterki, odwotujac sie jedynie do
wymiaru relatywnego. Taka postawa nie odrzuca wlasciwej dla czlowieka potrzeby
sensu ostatecznego, to znaczy potrzeby odpowiedzi na pytanie o sens i warto$¢ ist-
nienia. Ta potrzeba stanowi niezwykle istotny element w ujeciu religijnosci przed-
stawionym przez Abego. Bez niej nie byloby bowiem mozliwe urzeczywistnienie
zadnego z omawianych przez niego przetlomow.

Przedstawione przez Abego ujecie moze jednak budzi¢ silne kontrowersje, po-
wstaje bowiem pytanie, na jakiej podstawie uznaje on swe definicje niepelnej i au-
tentycznej religijnosci za wigzace i wpisuje rozmaite religijno-metafizyczne stanowi-
ska w drugg faze? Z drugiej strony ani chrzescijanstwo, ani buddyzm nie zajmuja
uprzywilejowanej pozycji w rozwazanym modelu, gdyz wtasciwe im stanowiska
religijno-metafizyczne zostaja przez Abego potraktowane w jednakowy sposdb.

To wilasnie w kontekscie drugiej fazy istotna staje si¢ kwestia ,pluralizmu reli-
gijnego”, czyli wielosci odmiennych, a czasami nawet sprzecznych stanowisk religij-
nych, ktére stawiaja czlowieka przed szeregiem fundamentalnych pytan dotycza-
cych miejsca wlasnej religijnosci na tle innych $wiatopogladéw. Abe ujmuje ten pro-
blem w nastepujacy sposéb:

3 M. Abe, Zen and Western Thought..., s. 227; M. Abe, Buddhism and Interfaith..., s. 55.
% M. Abe, Buddhism and Interfaith..., s. 32-37.
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Jak skonfrontowaé sie z religiinym pluralizmem, podtrzymujgc stwierdzenie fun-
damentalnosci wtasnej wiary? Czgy inne religie sq fatszywe, niepetne, czy tez réwnie
prawdziwe w poréwnaniu z wtasng wiarqg? W jaki sposéb dialog miedzyreligijny
i wzajemne zrozumienie pomiedzy religiami sq tak naprawde mozliwe bez rozmy-
cia wtasnej wiary? By¢ moze najpowazniejszym i zasadniczym pytaniem jest to do-
tyczqce istnienia czegos wspdlnego, czegos uniwersalnie prawdziwego dla wszyst-
kich religii, innymi stowy: ,Czy istnieje podstawowa jednosé albo wspélny funda-
ment $wiatowych religii?”. Z tego wynika nastepne pytanie, a mianowicie: ,Jesli ist-
nieje taka podstawowa jednosé lub wspdlny fundament, to czym on jest?”".

Jak warto zauwazy¢, pytania te maja czesto charakter nie tyle teoretyczny, ale
egzystencjalno-religijny, i w takim wlasnie wymiarze, zdaniem Abego, lezy ich au-
tentyczna warto$¢. W tym tez sensie stanowig one autentyczne wyzwanie.

Wedlug Abego kluczowym pytaniem jest to dotyczgce istnienia lub braku pew-
nej fundamentalnej podstawy, ktéra stanowitaby istote religii jako takiej, a tym sa-
mym byla wspélnym jadrem rozmaitych religii. Zdaniem Abego tak postawione
zagadnienie dotyka kwestii fundamentu o charakterze metafizycznym i jest obar-
czone relatywnoscia mozliwej, pozytywnej lub negatywnej, odpowiedzi. W tym sen-
sie Abe odnosi sie krytycznie zar6wno do jednych, jak i do drugich stanowisk®. Abe
uwaza, iz proba odnalezienia odpowiedzi na pytanie o wspélny fundament rozmai-
tych religii (to znaczy o istote religijnosci jako takiej) moze jednak ponownie sta¢ sie
zrédltem autentycznej i glebokiej rozterki. Innymi stowy, autentyczna, gteboko egzy-
stencjalna konfrontacja z pluralizmem religijnym moze i powinna stanowi¢ szanse
na ostateczny przetom®.

Abe podkresla, iz przepas¢ pomiedzy réznymi stanowiskami religijnymi moze zo-
sta¢ zasypana jedynie na plaszczyznie religijno-egzystencjalnej*. Jego zdaniem to wia-
$nie w spotkaniu i dialogu miedzyreligijnym, poprzez zmierzenie si¢ z rozmaitymi sta-
nowiskami metafizycznymi, wyrazanymi przez odmienne tradycje religijne, cztowiek
ma szanse zda¢ sobie sprawe z niesionych przez nie ograniczen, a tym samym wykro-
czy¢ poza te ograniczenia, jednoczesnie je akceptujac”. Doswiadczenie takie mozna
okresli¢ stowami pokory, negacji, a jednoczesnie glebokiej afirmacji, innymi stowy —

% Tamze, s. 41.

% Tamze, s. 40-50.

* Tamze, S. 40-42.

* Abe uwaza, iz autentyczne spotkanie miedzyreligijne wymaga absolutnej religijnej poko-
ry od jego uczestnikéw, to znaczy wyzwolenia od wszelkich teoretycznych, konceptualnych
punktéw odniesienia. Por. M. Abe, Zen and Modern..., s. 110-116; M. Abe, Buddhism and Interfa-
ith ..., s. 32-36.

* Nie chodzi tutaj jednak o bezkrytyczng akceptacje, ale 0 spojrzenie na innego uczestnika
dialogu i jego religie bez wlasnych ograniczen konceptualnych. Wiecej na ten temat por.
M. Abe, Buddhism and Interfaith..., s. 40, 42, 50.
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ostatecznego przetlomu®. W takim wiasnie kontekscie Abe stosuje swoja koncepcje
aktu religijno-egzystencjalnego w odniesieniu do spotkania i dialogu miedzyreligijnego.

*okk

Stanowisko Abego jest proba wpisania swej wlasnej religijnosci w duzo szerszy
kontekst innych wiar i §wiatopogladéw. Ponadto wyraza ono potrzebe odnalezienia
pewnego sensu w wielosci i rozmaitosci stanowisk, z ktérymi Abe sie zetknat. Cho-
ciaz Abe pragnie przedstawié ujecie, w ktérym wszystkie religie zachowalyby swoja
réznorodno$¢ i unikalnosé, to jednak takze jego podejscie nie jest wolne od wstep-
nych zatozen, gdyz za punkt wyjscia przyjmuje on okreslony akt religijno-
egzystencjalny rozumiany w kontekscie buddyjskim.

Powstaje problem, w jaki sposéb religie, w ktorych taki akt jest niemozliwy do
urzeczywistnienia, znajduja réwnoprawne miejsce w proponowanym przez Abego
ujeciu. Kluczowym zagadnieniem jest zachowanie wiasnej unikalnosci w odniesie-
niu do charakterystycznych dla nich aktéw religijnych. Chociaz ujecie Abego traktu-
je religijno-metafizyczne stanowiska w ten sam sposob, to jednak uznaje je za nie-
pelng religijnos¢. Takie podejscie moze by¢ uznane za krzywdzace. Istotniejszym
problemem jest jednak kwestia doswiadczenia religijnego. Warto podkreslié, iz zda-
niem Abego ostateczna rzeczywisto§¢ — majaca miejsce poprzez akt religijno-
egzystencjalny czlowieka — moze wyraza¢ si¢ w dowolny sposéb. W tym sensie osta-
teczna rzeczywistos¢ jest wiec nieograniczona, jednak zawsze zwigzana z konkretna
ludzka egzystencja, wyraza sie ta okreslong egzystencjg*. Takie ujecie pozwala na
dowolny przejaw religijnosci w trzeciej fazie (w tym sensie podejscie to jest otwarte
na rozmaite przejawy religijnosci). Jednak problemem pozostaje poprzedzajaca te
faze Scisle okreslona droga religijna. Idealnym rozwigzaniem byloby otrzymanie
formuly, ktéra obejmowataby wszelkie akty religijne, taka jednak, ze wzgledu na
swoj idealny charakter, wydaje sie niemozliwa.

Dialog ze swego zalozenia jest interakcja interpersonalna, konkretnym proce-
sem ksztaltowanym w relacji z drugim czlowiekiem, nie mozna go zatem traktowac
w kategoriach rozwigzan ogélnych. Okreslenie wlasnego stanowiska w spotkaniu
i dialogu miedzyreligijnym w odniesieniu do pojmowanego przez siebie doswiad-
czenia religijnego jest jednak potrzebne, gdyz pozwala zestawi¢ je z doswiadczenia-
mi charakterystycznymi dla pozostalych stron spotkania. Istotnym jest zalozenie
Abego, iz czlowiek moze doswiadczy¢ ostatecznej rzeczywistosci bez wzgledu na
wyznawang przez siebie religie. Zalozenie to swiadczy o otwartosci jego postawy.
W tym kontekscie mozna stwierdzi¢, iz refleksja Abego otwiera dyskusje nad pewne-

“ Tamze.
*“ Tamze, s. 32-33.
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go rodzaju odpowiednioscia pomiedzy aktami religijnymi charakterystycznymi dla
jego ujecia, a tym co charakterystyczne dla drugiej strony dialogu, w ktérym uczest-
niczyl. Innymi stowy, nad do$wiadczeniem rozpatrywanym w nastepujacy sposéb: co
w danej religii moze odpowiadaé okreslonemu aktowi religijnemu charakterystycz-
nemu dla innej religii? Odpowiedzi na to pytanie nie mozna jednak sprowadzi¢ do
scistej formuly, ale do refleksji bazujacej na wiasnej religijnosci poszczegdlnych
uczestnikéw dialogu.
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Grzech, mitos¢ idealna, zboczenie.
Przejawy i formy meskiej homoseksualnosci
w kulturze przednowoczesnego Iranu

Do czasu glebokich przemian spoteczno-kulturowych, ktére zaczetly zachodzi¢
w Iranie w XIX w. — w duzej mierze w wyniku zintensyfikowanych kontaktow z Za-
chodem — powszechne bylo utrzymywanie przez mezczyzn relacji o charakterze
seksualnym z chtopcami lub mlodymi, pozbawionymi zarostu, mezczyznami'. Po-
dobnie bylo na calym obszarze muzulmanskiego Bliskiego Wschodu: w krajach arab-
skich oraz w Turcji”.

W pochodzacym z X w. (powstalym prawdopodobnie okoto 1080 r.) speculum
principis® zatytutowanym Qabus-name, dziele autorstwa Unsura al-Ma’alego, wladcy
z dynastii Zijarydéw*, dedykowanym jego synowi, Gilan Szahowi, pada wprost

' Za poczatek panowania opisywanego w niniejszym artykule paradygmatu meskiej homo-
seksualnosci roboczo przyjmuje przejecie wladzy przez kaliféow z dynastii Abbasydéw (750-
1258) — z uwagi na opisywang ponizej, chronologicznie najwczesniejszg, posta¢ Abit Nuwasa,
zyjacego w latach 756-814. Za przyblizony kres owego paradygmatu przyjmuje natomiast
IT pot. XIX w. — jako okres wzmagajacych sie spoleczno-kulturowych transformacji za pano-
wania iranskiej dynastii Kadzaréw (1794-1925). Przyjete ramy czasowe maja oczywiscie cha-
rakter umowny. W zaden sposéb nie mozna méwi¢ o jednoznacznym ,poczatku” ani ,koncu”
opisywanego tutaj modelu meskiej homoseksualno$ci. Sam termin ,homoseksualnos¢” (,ho-
moseksualizm”) réwniez zostat przyjety umownie — opisywane zjawiska cechuje nieprzysta-
walno$¢ do terminologii odnoszacej sie do wspotczesnych zachodnich realiéw.

* Na temat $wiata arabskiego zob. m.in. Kh. El-Rouayheb, Before Homosexuality in the Arab-
Islamic World, 1500-1800, The University of Chicago Press, Chicago 2005. Na temat Turcji
Osmanskiej zob. m.in. D. Ze’evi, Producing Desire. Changing Sexual Discourse in the Ottoman
Middle East, 1500-1900, University of California Press, Berkeley 2006.

8 Specula principum (lac. ‘lustra dla ksigzat’) — sredniowieczny gatunek literacki, obejmujacy
teksty pisane dla wladcow (ksiazat, kroléow), w ktérych zawarte byly rady, jak skutecznie
rzadzi¢ i postepowac jako wladca.

* Zijarydzi — dynastia panujgca w Mazanderanie i Gorganie w latach 928-109o.
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stwierdzenie o dobrodziejstwie plynacym ze zmieniania obiektéw pozadania, ktore
powinny stanowi¢ zar6wno kobiety, jak i mlodzi niewolnicy/stuzacy (gholamha). Co
znamiennie, Unsur al-Ma’ali — przedkladajac przyjazn nad milos¢, ktéra ma byé
zrédlem cierpienia i bélu — stwierdza, ze obiektami milosnych uczué¢ moga by¢ wy-
lacznie mezczyzni. Zaréwno kobiety, jak i mezczyzni wzbudzajg zatem meskie po-
zadanie, ale tylko w relacji mesko-meskiej moze by¢ mowa o prawdziwej przyjazni
i o prawdziwej mitosci®.

W safawidzkiej® Persji w wielu miastach funkcjonowaly tzw. amradchaneha —
domy publiczne, w ktérych chlopcy/mlodziency (amradha) peknili ustugi seksualne.
Instytucja amradchane byta w owym czasie w pelni oficjalna, a ,meskie” domy pu-
bliczne odprowadzaly podatki do panstwowej kasy’. Amradchaneha funkcjonowaly
— jawnie badzZ niejawnie — przez nastepne stulecia.

Znany byl réwniez zwyczaj zwany adamdari (co mozna by ttumaczyé jako
‘trzymanie [u siebie] mezczyzny’). Adamdari polegalo na utrzymywaniu przez mez-
czyzn mlodszych mezczyzn jako swoich towarzyszy. Nie mozna wykluczy¢, ze zwy-
czaj ten przetrwat do wspdtczesnosci, cho¢ zgromadzenie danych na ten temat jest
praktycznie niemozliwe®.

Pederastyczny model homoseksualizmu, obecny w Persji, w krajach arabskich
i w Turcji, uksztaltowat sie i trwal w opozycji do oficjalnych nauk islamu, ktére jedno-
znacznie potepialy stosunki seksualne miedzy przedstawicielami tej samej pici — choé
relacjom lesbijskim poswiecano w patriarchalnym dyskursie duzo mniej miejsca®.

Homoseksualizm w islamie

Islam uznaje kontakty seksualne miedzy przedstawicielami tej samej plci za
grzech. Gléwnym uzasadnieniem tej opinii, a takze podstawowym punktem odnie-
sienia dla duchownych i filozoféw muzulmanskich — sunnickich i szyickich — jest
fragment Koranu, w ktérym mowa o ludzie Lota. Fragment ten stanowi muzutman-

’ Por. m.in. A. Najmabadi, Women with Mustaches and Men without Beards. Gender and Sex-
ual Anxieties of Iranian Modernity, University of California Press, Berkeley 2005, s. 157-159.

® Safawidzi — dynastia panujgca w Persji w latach 1501-1722.

" O amradchanehd zob. m.in. A. Najmabadi, dz. cyt,, s. 37.

¥ A. Najmabadi, dz. cyt., s. 24.

% O lesbijkach w kulturze muzulmanskiej zob. m.in. S. O. Murray, Woman-Woman Love in
Islamic Societies, w: S. O. Murray, W. Roscoe (red.), Islamic Homosexualities. Culture, History,
and Literature, New York University Press, New York-London 1997; K. Gérak-Sosnowska,
Nieobecne i niewidoczne. Lesbijki w $wiecie islamu, w: K. Gorak-Sosnowska (red.), Queer
a islam. Alternatywna seksualnos¢ w kulturach muzutmariskich, Smak Stowa, Sopot 2012, s. 99-
110. O lesbijkach w Iranie zob. m.in. W. Floor, A Social History of Sexual Relations in Iran, Mage
Publishers, Washington 2008, s. 320, 333-334, 350-351.
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ski wariant biblijnej przypowiesci o Sodomie i Gomorze, cho¢ nazwy tych miast nie
padaja w swietej ksiedze islamu:

I [przekazatem wam] Lota! Kiedy powiedziat on do swego ludu: ,Czy bedziecie po-
petniacé bezecne czyny, jakich nie popetnit przed wami zaden ze swiatéw? Oto
przychodzicie przez namietno$¢ do mezcezyzn zamiast do kobiet. Tak, jestescie lu-
dem wystepnym!” I odpowiedzig jego ludu byty tylko stowa: ,Wyprowadzcie ich
z waszego miasta! To sq ludzie, ktorzy sie uwazajq za czystych!” I My uratowalismy
jego i jego rodzine — z wyjqtkiem jego zony, ktéra byta wsréd pozostajgcych w tyle.
I zestalismy na nich deszcz. Popatrz wigc, jaki byt ostateczny koniec grzesznikow!®

Wedtug wiekszosci uczonych muzutmanskich koraniczna przypowiesé o Locie
opowiada o pederastach, utrzymujacych relacje seksualne z chtopcami i z mlodzien-
cami. Byli jednak autorzy, ktérzy interpretowali 6w przekaz jako dotyczacy mez-
czyzn dokonujacych gwattéw na obcych mezczyznach. W obu interpretacjach cho-
dzi o ,aktywna” role w stosunku seksualnym”.

To wlasnie tej aktywnej roli dotyczy arabski termin liwat, ktérego nie nalezy
tlumaczy¢ po prostu jako ‘homoseksualizm’, a raczej — starajac sie odnalez¢ najbliz-
szy mu odpowiednik w zachodniej terminologii — jako ‘pederastie’. Chociaz liwat
teoretycznie oznacza ‘stosunek analny z innym mezczyzng’' niezaleznie od przyjmo-
wanej roli, to jednak w praktycznym uzyciu odnosit sie¢ on wtasnie do pederastii®.
Mezczyzne dopuszczajacego sie liwat nazywano [afi (1. mn. alwag).

Jak zauwaza Khaled El-Rouayheb, tak pojety liwat nie byl przez uczonych arab-
skich uznawany za chorobe ani schorzenie. Byt on traktowany raczej jako rodzaj
praktyki seksualnej — ktdrej wszak nie pochwalano i ktéra wymagata od muzulmani-
na okazania skruchy”. Natomiast zupelnie inny wydzwiek ni6st ze sobg termin ubna,
ktérag uznawano jednoznacznie za chorobe przynajmniej od czaséw Abu Bakra ar-
Raziego™. Mezczyzna dotkniety ubna — ma’bun — odczuwatl cheé bycia penetrowa-
nym analnie. W szesnastowiecznym traktacie medycznym Dawuada al-Antakiego
znajdujemy teorie tlumaczaca etiologie tej choroby: ma ja wywolywaé obecna
w zylach odbytu substancja borowa, wywolujaca swedzace rany, popychajace chore-
go do szukania ulgi w penetracji analnej. Inni uczeni u zrédet ubna dopatrywali sie

' Koran, ]. Bielawski (przel.), Panstwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 1986, sura 8:80-
84, s.191.

" Kh. El-Rouayheb, Before Homosexuality in the Arab-Islamic World, 1500-1800, The Universi-
ty of Chicago Press, Chicago 2005, s. 17.

" Tamze, s. 16.

¥ Tamze, s. 19.

* Tamze. Abti Bakr Muhammad Ibn Zakariya ar-Razi (pers. Mohammad-e Zakarija-je Razi;
865-925) — perski lekarz, chemik, alchemik i filozof.
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obecnosci robakéw w odbycie. Jako remedium na ubna al-Antaki zalecat specjalne
masci lub proszek ze spalonej siersci hieny™.

Ma’biin (okreélany réwniez mianem muhannat lub ‘ilg'®) postrzegany byt jako
zniewiescialy i nienasycony seksualnie mezczyzna, ktéry przez ubna zatracit meskie
cechy i upodobnit sie do kobiety. Nie dotyczylo to w zadnym stopniu alwat, ktérzy,
mimo ze uprawiali liwat, nie wyrzekali sie swej meskosci. Jak pisze Kh. EI-Rouayheb:

Liwat byf po prostu jednq z pokus, na ktére wystawiony byt mezczyzna. Z drugiej
strony, preferencja do petnienia pasywnej-receptywnej roli w stosunku seksualnym
postrzegana byta jako absolutna antyteza meskosci”.

Jim Wafer, piszac o liwat, odwoluje sie do jednego z podstawowych w islamie
i w filozofii muzulmanskiej poje¢ — nafs. Nafs jest — zwlaszcza w sufizmie, mistycz-
nym nurcie w islamie — swojego rodzaju wrogiem duszy (ruk), tym, co w czlowieku
egoistyczne, niskie, zwierzece”. Pojecie to mozna by thumaczy¢, szukajac dlai od-
powiednika we freudowskiej terminologii, jako id — nadajgc mu jednak jednoznacz-
nie pejoratywny wydzwiek. Jak zauwaza J. Wafer, miedzy innymi u Dzalaloddina
Rumiego, jednego z najwybitniejszych iranskich poetéw, zyjacego w XIII w., nafs
traktowany jest jako element ,kobiecy”, ,zniewiescialy”, a zatem kojarzacy sie réw-
niez z chlopcem, wykorzystywanym do celéw seksualnych (ma’bian)®.

Zdaniem ]. Wafera, tak jak dobry muzulmanin stara sie podporzadkowa¢é nafs
boskiej woli, tak tez — poprzez dokonanie aktu penetracji na innym mezczyznie —
podporzadkowuje go niejako islamowi. W akcie penetracji spetnia¢ ma sie bowiem
poniekad — w wymiarze seksualnym — muzulmanski obowigzek szerzenia i propa-
gowania islamu (dzihad), a

[...] fakt, ze nafs rozumiany jest jako byt poniekqd analogiczny do mezczyzny
przyjmujgcego seksualnie role pasywng, sugeruje, (...) iz w symbolice swigtej wojny
[dzihad] zawiera si¢ element erotyczny™.

W tym kontek$cie bardziej zrozumiate wydaja sie stowa wybitnego arabskiego
poety Abu Nuwasa (756-814), ktéry utrzymywal, ze kontakty seksualne z chrzescijan-

' Tamze, s. 19-20.

*® Tamze, s. 16.

" Tamze, s. 21.

** O nafs zob. m.in. A. Schimmel, Mystical Dimensions of Islam, University of South Carolina
Press, s. 112-114.

* J. Wafer, Muhammad and Male Homosexuality, w: S. O. Murray, W. Roscoe (red.), Islamic Ho-
mosexualities. Culture, History, and Literature, New York University Press, New York 1997, s. 92.

** Tamze, s. 93.
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skimi, zydowskimi i zoroastryjskimi chtopcami sg ,obowiazkiem kazdego muzulma-
nina [...]". Jak pisze J. Wafer:

Abu Nuwas nie precyzuje, dlaczego uznawat to za obowigzek, ale wydaje sie jasne,
ze byto tak dlatego, iz w ten sposdéb podporzqdkowywat nie-muzutmariskich chtop-
cow muzutmaninowi. [...] Jest w tym gteboka ironia. Jesli zredukujemy poczqtkowq
symbolike islamu do jego podstawowych elementow, pocigga to za sobg potrakto-
wanie nie-muzutmandw, czy tez ,nie-muzutmariskich” elementéw duszy, jako ka-

tamitow”, a takze podbijanie ich poprzez homoseksualng agresje. Innymi stowy,
zaktada to przezwyciezenie sodomii za pomocq sodomii™.

Homoerotyzm w jezyku

Opisany wyzej pederastyczny model meskiego homoseksualizmu istniat réw-
niez w Persji, czego odbicie i dowdd stanowily liczne okreslenia pasywnych i aktyw-
nych partneréw, wystepujace w jezyku perskim. Wiele z tych okreslen perski zapo-
zyczyl z arabskiego. Dla strony pasywnej (maful) byly to, miedzy innymi, nastepuja-
ce terminy: ma’aszuq ‘ukochany’, amrad ‘pozbawiony brody mlodzieniec’, ma’abun
(ma’bun w sperszczonej wymowie), szahed dost. ‘$wiadek’, a w domysle ‘Swiadek

23

Boga/boskiego piekna, manzur ‘ogladany’, ‘podziwiany’ (okreélenie to pochodzi od
terminu nazar, oznaczajacego ‘podziwianie’, ‘wpatrywanie sie’), kudak ‘dziecko’,
‘chtopiec’, mochannas (muhannat w sperszczonej wymowie), nou-chatt (okreslenie
pierwszego zarostu na twarzy mlodzienca, a takze samego mlodzienca, u ktérego ten
zarost sie pojawil), bi-risz ‘bez brody’ (w odniesieniu do mlodziencéw pozbawionych
w pelni rozwinietego zarostu), pesar po persku ‘chlopiec’ oraz ‘syn’, sade lub sade-
roch ‘o nagim obliczu’ - pozbawiony zarostu, obnei (stowo to pochodzi od arabskiego
ubna, wymawianego w jezyku perskim jako obne, i stanowi synonim ma’abun)™.
Istnialy tez okreslenia wulgarne i obrazliwe, takie jak szarmut, malut ‘meska dziwka’
albo kuni (wyraz obelzywy pochodzacy od kun — ‘odbyt’)™.

* Katamita (lac. catamitus, z gr. Ganimedes — w mitologii greckiej mlodzieniec porwany
przez Zeusa, uczyniony przezen podczaszym na Olimpie) — w starozytnym Rzymie mlodszy
utrzymanek starszego mezczyzny w relacji o charakterze pederastycznym. Stowo to (zwlasz-
cza w jezyku angielskim — catamite) bywa stosowane w znaczeniu ogélnym, w oderwaniu od
historycznego kontekstu.

*]. Wafer, dz. cyt., s. 92-93.

* O koncepcji szaheda i szahedbazi bede pisal w dalszej czesci artykulu, w odniesieniu do
sufizmu i mistycznej poezji mitosne;j.

**S. Szamisa, Szahedbazi dar adabijat-e farsi, Enteszarat-e Ferdous, Tehran 1381 [2002], s. 13.

*W. Floor, dz. cyt., s. 294.
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Aktywnego partnera (fa’el) okre$lano natomiast miedzy innymi jako:
gholambare lub gholampare (gholam oznacza niewolnika, stuzacego lub mlodzienca;
gholambaregi to synonim sodomii), dzamalparast ‘mitujacy piekno/urode’, suratpa-
rast ‘mitujacy [piekne] oblicze’, baczczebaz ‘zabawiajacy sie z chlopcami/mtodzien-
cami’, czy wreszcie mouzun, co dostownie oznacza osobe lub rzecz elegancka, o do-
brych proporcjach™.

Zwraca uwage fakt, ze w przypadku ,ukochanych” stosowana terminologia jest
wyraznie ambiwalentna — niektdre z okreslen maja pozytywny wydzwiek (np.
szahed), niektére za$ zdecydowanie pejoratywny (,medyczne” ma’abun/obnei czy
wulgarne kuni). Pojawiajg sie tez okreSlenia niewartosciujace (kudak), wszystkie
jednak odnoszg sie albo do wewnetrznej natury ,ukochanego” (np. jako chorego na
obne), albo do wygladu, wskazujacego na jego wiek.

Wyrazy okreslajgce ,milujacych” odnoszg si¢ natomiast nie tyle do ich natury,
co wskazuja na zachwyt nad uroda ,ukochanego”. Jedyny termin sposréd wymienio-
nych, ktéry wymyka sie tej regule, to mouzun, bedacy zreszta okresleniem zdecydo-
wanie pozytywnym.

Sam ,homoseksualizm” okreslany bywat rozmaicie, przy czym wszystkie termi-
ny wskazuja na przyjmowang ,aktywna” perspektywe. Moéwiono zatem o: szahedbazi
‘zabawianiu sie z szahedami’, dzamalparasti ‘amitowaniu piekna/urody’, baczczebazi
‘zabawianiu sie z chlopcami/mlodziencami, lewat, lewate (odpowiedniki arabskie-
go liwat), eghlam (‘apodobanie do gholaméw’; odpowiednik arabskiego iglam i syno-
nim gholambaregi), kar — wyraz w swym podstawowym sensie oznaczajacy ‘prace’,
‘robote’, ‘czynnoéé’™,

Odbijajacy sie w jezyku perskim jaskrawy podzial na strone fa’el i maful $wiad-
czyt o zakorzenionym w kulturze muzulmanskiej szczegélnym pojmowaniu ,homo-
seksualizmu”. Stosunki seksualne miedzy mezczyznami opieraly sie na jasnym po-
dziale r6l. Koncepcja i tozsamos$¢ homoseksualisty, ktéry moze zmienia¢ role seksu-
alne i uprawia¢ seks oraz budowa¢ zwigzki uczuciowe z mezczyznami niezaleznie
od wieku, statusu spotecznego i innych czynnikéw, byly kulturze muzulmanskiej
raczej nieznane, a na pewno nieakceptowane. Nalezy jednoczesnie zaznaczy¢, ze
pederastyczny model meskiej milosci z pewnoscig nie byt jedynym wystepujacym
w przednowoczesnych spoleczenstwach muzutmanskich; nie wiemy, co dziato si¢ za
zamknietymi drzwiami doméw i czy 6w jasny podzial 16l byt rzeczywiscie zawsze
zachowywany i respektowany.

*®S. Szamisa, dz. cyt., s. 13.

*7 Ciekawe, ze we wspolczesnej perszczyznie stowo baczcze oznacza w zasadzie wylgcznie
‘dziecko’, podczas gdy kiedy$ odnosilo sie réwniez do nastolatkéw, mlodziencéw, por.
A. Najmabadi, dz. cyt., s. 60. Termin baczczebazi posiada obecnie negatywne konotacje i jest
rozumiane jako ‘pedofilia’.

*8S. Szamisa, dz. cyt., s.13.
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Warto zwréci¢ uwage, ze, jak pisze Afsaneh Najmabadi:

W przypadku Iranu i duzej czesci swiata muzutmariskiego, praktyki seksualne ge-
neralnie nie byly postrzegane jako niezmienne i dane na cate zZycie wzorce orienta-
¢ji seksualnej. [...] Seks waginalny z Zonami stuzyt wypetnieniu prokreacyjnego
obowigzku, podczas gdy inne czynnosci [seksualne] zwigzane byty z przyjemno-
Scig [czerpana z] wtadzy, ptci, wieku, klasy i pozycji*.

Seks mezczyzn z chtopcami, mlodzienicami lub innymi mezczyznami nie wy-
znaczal ani nie determinowat ich tozsamosci. Ograniczat sie on do sfery czystej prak-
tyki seksualnej, w ktdrej stawka byla przyjemno$é, wltadza i dominacja. Sprzeciw
islamu wobec stosunkéw homoseksualnych nie pokrywat sie ze spoteczng praktyka,
z utrwalonym kulturowo modelem seksualnosci, charakterystycznym dla przedno-
woczesnych spoleczenstw muzulmanskich, w ktérym w pierwszej kolejnosci funk-
cjonowal podzial na meskie (aktywne) i nie-meskie (pasywne, podporzadkowane
meskiemu). Mezczyzna przyjmujacy role aktywna (fa’el) moégt sobie zatem podpo-
rzadkowywaé, poprzez akt penetracji, ,pasywne” (to znaczy: nie-meskie; maful)
podmioty (przedmioty jego pozadania): kobiety, dziewczeta oraz mlodziencow.

Homoerotyzm w sufizmie i w literaturze

Oficjalne potepienie stosunkéw jednoptciowych przez islam kontrastowato nie
tylko ze spoteczng praktyka, ale réwniez z przejawianiem si¢ homoerotyzmu w sfe-
rze literackiej i mistyczno-filozoficznej. Réwniez w Iranie obie te sfery wzajemnie sie¢
przenikaly i splataly w wielu dzietach poetyckich i u wielu twércéw, ktérzy czesto
nie tylko inspirowali sie sufizmem, ale réwniez sami niejednokrotnie nalezeli do
bractw sufickich lub mieli z sufimi bezposredni kontakt na réznych etapach zycia.
Trudno okresli¢ sufizm mianem jednorodnego nurtu w obrebie islamu - byt to bo-
wiem zréznicowany prad filozoficzno-mistyczny, wyrosly réwniez z tradycji poza-
i przedmuzulmanskich, a poszczegélni mistrzowie suficcy czesto odzegnywali sie od
zwigzkow z jakakolwiek doktryng religijng, nie méwigc o réznicach wystepujacych
pomiedzy poszczegélnymi sufimi — oraz pomiedzy powstajagcymi wokdt mistrzow
bractwami czy zakonami.

Tym niemniej, to wlasnie w bractwach sufickich i w sufickich koncepcjach na-
lezy doszukiwaé sie zrodet idei dzamalparasti ‘umitlowania piekna/urody’ jako spo-
sobu kontemplacji Boga i boskosci. Jak pisze Anwar Nasri w studium Dzamalparasti
dar adab-e ‘erfani (Dzamalparasti w literaturze mistycznej): ,Istota dzamalparasti jest

* A. Najmabadi, dz. cyt., s. 20.
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zwrdcenie uwagi na piekno bytu i doswiadczenie urody i chwaly Boga w stworzo-
nych przez Niego istotach”.

W obliczach urodziwych chlopcéw i mlodziencéw zgromadzonych podczas su-
fickich obrzedéw wielu mistykéw doszukiwalo sie odbicia boskiego piekna i po-
twierdzenia doskonatosci Boga w Jego ziemskich przejawach. Nazar, czyli ‘wpatry-
wanie si¢’, ‘podziwianie’, stato sie jednym z centralnych poje¢ i praktyk, wokét kto-
rych budowano skomplikowang filozofie bytu i dociekano natury Boga. Jak pisze
Everett K. Rowson:

Juz dosy¢ wezesnie — prawdopodobnie w potowie dziewigtego wieku — niektorzy
sposrod mistykéw muzutmarnskich zaczeli utrzymywad, ze widzq w pieknie nasto-
letnich chtopcow ,swiadectwo” piekna i dobroci Boga i zapoczqtkowali praktyke
wpatrywania sie w takich chtopcéw jako forme éwiczenia duchowego. Taki chto-
piec nazywany byt w jezyku sufich swiadkiem (szahed)®.

U Zrédet koncepcji nazar tkwilo szczegdlne rozumienie piekna/urody, ktére
stanowi¢ mialo zarazem wyraz boskiego piekna, jak i droge ku polaczeniu sie ze
Stworca. Bog zaznaczal swoja obecno$¢ w swiecie miedzy innymi poprzez piekno
gladkolicych mltodziencow-szahedow:

Wedtug mistykow uprawiajgcych dzamalparasti, uroda [dzamal] ma swoje Zrédto
w Bogu i stanowi jeden z boskich atrybutow, poprzez ktory Bég daje nam o sobie
gnaé. Uroda jest przewodnikiem, kierujgcym do Boga, jest gtéwng drogq ku po-
boznosci i ku poznaniu Boga; podstawowym atrybutem Boga jest konkretne, ludz-
kie oblicze, ktore stanowi najwazniejszy przejaw Jego chwaty; w kovicu zas jedynie
poprzez piekno mozna Go dojrzeé i zrozumiec®.

Doskonalg okazje do uprawiania dzamalparasti stanowily obrzedy sama‘, pod-
czas ktérych sufi recytowali poezje i grali na instrumentach, starajgc sie¢ wprowadzi¢
w stan religijnej ekstazy. Czestym elementem sama‘byl réwniez ekstatyczny taniec®.
Jak zauwaza miedzy innymi A. Nasri, dzamalparasti nieraz stanowito w tych obrze-
dach element réwnie wazny, co muzyka, §piew czy taniec:

% A. Nasri, Dzamalparasti dar adab-e ‘erfani (az garn-e szeszom ta hasztom), w: Name-je par-
si, sal-e dahom, szomare-je dowwom, tabestan-e 1384 [nr 2 (rocznik X), lato 2005], s. 55.

% E. K. Rowson, Homosexuality in the Medieval Islamic World: Literary Celebration vs. Legal
Condemnation, wyktad wygloszony podczas konferencji Gender and Alterity in Near Eastern
Societies 6 kwietnia 1995 r. na Uniwersytecie Princeton, za: A. Najmabadi, dz. cyt., s. 17.

% A. Nasri, dz. cyt,, s. 55.

%0 sama' zob. SAMA‘, w: The Encyclopedia of Islam. New Edition, Brill, London-Leiden 1995,
t. VIII, s. 1018.



Grzech, mitosé idealna, zboczenie... 165

[Odbywato sig to] w ten sposdb, ze czesé uczniow, w towarzystwie swojego szej-
cha®, zbierata sie w chanqahu®, a szejch wybierat niektérych sposréd mtodzieri-
cow w charakterze szahedow na czas danego posiedzenia, po czym kazat $piewaé
i gra¢ piesniarzom i muzykom, znajdujgcym sie¢ w chanqahu, w przekonaniu, ze
przygladanie sie pieknemu obliczu i stuchanie dZwiekéw muzyki tagodzi zmysty
i przygotowuje serce do przyjecia ukrytych, niedostepnych tresci®.

Mistyk Ruzbehan Bagli Szirazi (1128-1209) utrzymywal, ze podczas seansow
szahedbazi doznawal niezwyklych wizji, ,takich jak taniec z Bogiem, czy ssanie jezy-
ka przez anioly i Proroka””. Podobnym wizjom niewatpliwie daleko bylo do muzul-
manskiej ortodoksji. Insynuowanie sodomicznego charakteru zgromadzen sufich,
panujacego w bractwach i klasztorach sufickich ,zwyrodnienia” i rozpasania szybko
stalo sie jednym z najczeSciej wysuwanych argumentdéw ze strony przeciwnikéw
mistycyzmu muzulmanskiego, uznajacych go za sprzeniewierzenie si¢ zasadom
islamu®. Dlatego tez sami sufi czesto podkreélali, ze dzamalparasti i szahedbazi mia-
ly wylacznie kontemplacyjny, symboliczny i duchowy wymiar. Musimy jednak pa-
mietaé, ze immanentng cze$cia sufickich koncepcji bylo swoiste zespolenie erotyki
z duchowoscia, nieustanne zmienianie sie planéw i perspektyw (cielesnej/ziemskiej
i duchowej), ,ciagle oscylowanie pomiedzy dwoma poziomami doswiadczenia
[...]"*. W wielu koncepcjach milosci idealnej, budowanych przez iranskich filozoféw
i mistykow, nieustannie przenikaly sie i zazebialy owe dwa ,plany”, dwie ptaszczy-
zny: boska i ludzka.

W pismach Awicenny (980-1037) znajdujemy — w kontekscie homoerotycznym
- rozrdznienie na ,mito$¢ czysta” (‘eszq-e pak), czy tez ,mito$¢ naturalng” (mohabbat-
e tabi’i), ktéra nie zawiera w sobie elementu stricte seksualnego, oraz na mitos¢,
w ktérej pojawia sie ,zwierzecy instynkt” (gawwe-je hejwani), sprawiajacy, ze staje sie

3 Szejch (z arab. ‘mezczyzna w podeszlym wieku, starzec’; inaczej: pir — pers. ‘starzec’) —
w sufizmie duchowy przywddca, mistrz kierujacy bractwem/zakonem.

% Chan(e)gah, chanegah (z pers. chane ‘dom’) — rodzaj klasztoru, w ktérym gromadzili sie
i mieszkali sufi.

3 A. Nasri, dz. cyt., s. 58.

%' W. Floor, dz. cyt., s. 297-298, za: ]. Wafer, Vision and Passion, w: S. O. Murray, W. Roscoe
(red.), dz. cyt., s. 122.

3 Maria Sktadankowa przywoluje zarzuty pewnego XlII-wiecznego autora szyickiego, ktéry
»[-..] zarzuca im [sufim] wesote, rozwigzte zycie, obzeranie sie, korzystanie z pieniedzy,
ktére dajg im ludzie nieuczciwi, by sie oczysci¢ z grzechu, lenistwo i oddawanie sie prakty-
kom polegajacym na $piewach i tancach, ktére sg przez islam potepiane, wreszcie stosunki
z mlodymi chlopcami — kochankami.” Zob. M. Sktadankowa, Kultura perska, Ossolineum,
Wroclaw 1995, s. 164.

% B. Kowalska, Queerowanie islamu, w: K. Gérak-Sosnowska (red.), dz. cyt., s. 50.
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ona nienaturalna i niemozliwa do zaakceptowania. Awicenna wydziela trzy stopnie,
czy tez trzy przejawy mitosci: 1) mo’anage ‘obejmowanie’; 2) taqbil ‘calowanie’; 3)
mobaze’e ‘stosunek piciowy’. Pierwsze dwa punkty dotycza przejawéw ,czystej” me-
sko-meskiej (czy raczej: mesko-chlopiecej) mitosci*’:

Catowanie chtopcéw [ulad] i obejmowanie ich bierze si¢ z naturalnej, przyrodzo-
nej mitosci [mohabbat-e tabi'i wa hobb-e zati], ktdra wtasciwa jest catemu zyjq-
cemu stworzeniu i pochodzi od prawdziwego Ukochanego [ma’aszuqg-e haqiqi —
Bég]*.

Wystapienie stosunku plciowego powoduje, ze mito$¢, zbrukana pozadaniem,
zatraca swoj idealny, boski wymiar®. To rozréznienie legto u podstaw pojmowania
»czystej milosci” przez wielu uczonych muzutmanskich.

Jednym z pierwszych wielkich mistykéw, uznajacych ,(...) ludzkie istnienie
i piekne oblicze za lustro, w ktérym odbija sie piekno$¢ i dobro¢ Boga™ byt Ahmad
Ghazali (1061-1123/1126). Ghazali jest autorem bardzo sugestywnego opisu, w ktérym
staral sie zobrazowaé nature uczucia mitosnika (‘aszeq) do ukochanego (ma‘aszug).
Wedtug Ghazalego prawdziwym szcze$ciem i spelnieniem ‘@szeqa ma by¢ krotka
chwila polaczenia sie z ma’aszugem — chwila, w ktérej nieuchronnie musi si¢ on
zatracié, przestac istnie¢ w wymiarze jednostkowym:

Jesli mamy do czynienia z prawdziwg mitosciq, mitosnik staje sie pokarmem Uko-
chanego; to nie Ukochany jest pokarmem mitosnika, bo Ukochany nie mogtby sie
w mitosniku pomiesci¢ [ ...] Motyl, ktory stat si¢ mitosnikiem ptomienia, ma za po-
karm, dopdki jest jeszcze wystarczajgco daleko, Swiatto jutrzenki. Jest to pierwszy
gnak porannego blasku, ktéry go przywotuje i przyjmuje. Ale musi on lecie¢ dalej,
dopdki sig z nim nie potgczy. Kiedy juz doti dotrze, nie postepuje naprzéd w kie-
runku ptomienia, bo to ptomien rozwija sie w nim. To nie ptomien stanowi dla nie-
go pokarm, to on stanowi pokarm dla ptomienia. I w tym tkwi wielka tajemnica.
Przez ulotng chwile staje sie on swoim wtasnym Ukochanym (bo jest ptomieniem).
I'na tym polega doskonatosé*.

% Warto tutaj dodaé, ze jezyk perski posiada okreslenie bus-o-kenar, ktére oznacza wlasnie
‘calowanie i obejmowanie/pieszczoty’, a zatem odpowiada pierwszym dwém punktom czy
przejawom mitosci w klasyfikacji Awicenny.

* Rasa’el-e Ebn-e Sina, Zia'oddin Dorri (thum.), Ketabchane-je Markazi, Tehran 1360 [1981],
s.115-117, za: S. Szamisa, dz. cyt,, s. 26.

* Tamze.

* A. Nasri, dz. cyt,, s. 59.

* H. Corbin, Histoire de la philosophie islamique, Gallimard, Paris 2010, s. 282. Tlumacze
z przektadu francuskiego H. Corbina, ktéry konsekwentnie stosuje pisownie Aimé (‘Ukocha-
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‘Ejnolqozat Hamadani (1098-1131), mistyk, matematyk i filozof, rozwijat koncep-
cje milosci idealnej Ahmada Ghazalego, ktérego byt ulubionym uczniem, i dokonat
podziatu mitosci na trzy kategorie: pierwsza z nich, zwana przezen miloscig mniej-
sz3 (‘eszg-e saghir), to milos¢ cztowieka do Boga; druga — tzw. milos¢ wieksza (‘eszg-e
kabir) — to mito$¢ Boga do jego poddanych, ludzi. Trzecim rodzajem mitosci, ktérego
Hamadani nie definiuje wprost, jest ,[...] owa milo$¢ doczesna [ ‘eszg-e madzazi dost.
‘mito$¢ alegoryczna'], mitos¢ cztowieka do czlowieka, ktéra stanowi podstawe zjawi-
ska dzamalparasti”®. Te milo$é okresla Hamadani mianem mitosci posredniej (‘eszg-
e miane). Hamadani uwazal, ze milo$¢ ziemska stanowi zastone (hedzab) przed absolut-
nym boskim pieknem, ,[...] tak, aby oko mitosnika przywyklo do promienia boskiego
pigkna i dobroci, azeby mégt on potem zniesé $wietlistosé Boga w spotkaniu z Nim”*.

Z kolei stynny trzynastowieczny poeta i mistyk, Dzalaloddin Rumi zwany Mo-
ulana (1207-1273), sprzeciwial sie szahedbazi, uznajac te praktyke za pretekst do
uprawiania zdroznos$ci i przyczyne duchowego i moralnego zbladzenia sufickich
szejchéw". Co ciekawe, Rumi postugiwat sie w tym kontekscie terminem (al-)lewate
(wariant lewat), dajac do zrozumienia, ze pomiedzy szejchami oraz ich uczniami
dochodzito do kontaktéw majacych jednoznacznie seksualny charakter. Znalez¢
mozna tez u Rumiego fragmenty, w ktérych opisuje on strach chlop-
coéw/mtodziericéw przed padnieciem ofiarg dojrzatego mezczyzny®, jak na przyktad
w tym ustepie Masnawi-je ma’anawi (Masnawi*® duchowego):

Znalazt mezczyzna matego chtopca,

A chtopiec zbladt ze strachu, bojqc sie jego zamiardow.

Mezczyzna powiedziat: Nie bdj sie, mdj piekny

Bo jesli zechcesz, mozesz byc tez na gorze!

Jesli sie mnie boisz, wiedz, ze jestem mochannas [pasywnym homoseksualista].
Usigdz wiec na mnie jak na wielbtqdzie i ujezdzaj mnie™.

ny’) majuskuta wtasnie, dajac do zrozumienia, ze chodzi tutaj o Boga. Wydaje sie jednak, ze nie
nalezy traci¢ z oczu owej podwdjnosci i zmiennosci planéw: z ludzkiego do boskiego i na odwrot.

% A. Nasri, dz. cyt., s. 60.

* Tamze.

4 S. Szamisa, dz. cyt., s. 123.

# Jest to zreszta powracajacy motyw w perskiej i w arabskiej literaturze.

% Masnawi — forma liryczna, szczegdlnie rozpowszechniona w klasycznej poezji perskiej, turec-
kiej i w urdu, w ktérej kolejne dwuwiersze rymuja sie ze sobg wedlug wzoru AA-BB-CC itd. Ma-
snawi duchowe Dzalaloddina Rumiego stanowi najstynniejszy przyktad dzieta w tym gatunku.

% Dzalaloddin Rumi (Moulana), Cholase-je Masnawi, Enteszarat-e Daneszgah-e Sepahijan-e
Enqgelab-e Iran, 1355 [1976], Daftar-e dowwom, bejty: 3155-3157, za: S. Szamisa, dz. cyt., s. 125:

Keng rafti kudaki ra jaft chord

Zard szod kudak ze bim-e gasd-e mard
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Rumi uzywa tutaj wspomnianego juz wyrazu mochannas, w potocznym sensie
odnoszacego sie do mezczyzn czerpigcych przyjemnosé z penetracji analnej. Mo-
channas byt w popularnym rozumieniu mezczyzna, ktéry nie bedac juz amradem —
pozbawionym brody mlodziencem — utrzymywat lub pragnat utrzymac jego status,
co czesto wigzalo sie z celowym goleniem zarostu w celu upodobnienia sie do amra-
da. W kulturze muzulmanskiej zarost wtasnie stanowit podstawowy wyznacznik dojrza-
tosci seksualnej mezczyzn, a wiec — w przypadku jego braku — okreslat przynaleznosé¢ do
swiata niedojrzalych seksualnie chtopcéw/mlodziencéw (mogacych petnié role maful),
aw przypadku jego pelnego rozwiniecia — do $wiata mezczyzn (bedgcych fa‘el)*.

Z kolei w poemacie dydaktycznym Golestan (Ogréd rézany) autorstwa Sa’adiego
z Szirazu (1213-1295) znajdujemy opowies¢ o chlopcu, ktdry stat sie obiektem goracych
uczué¢ podmiotu lirycznego. Chlopiec 6w opuszcza jednak swego ‘aszeqa w poszuki-
waniu innych mezczyzn. Poeta czyni w tym miejscu dramatyczne wyznanie:

Wrdé, by mnie zabic, bo Smierc przy tobie
Milszq jest mi od zycia po tobie™.

W koncu chlopiec wraca, okazuje sie jednak, ze na jego twarzy zdazyl pojawi¢
sie zarost. Staje sie wowczas przedmiotem drwin niegdy$ zakochanego w nim poety,
ktéry zwraca sie don w nastepujacy sposéb:

Idz do tego, ktory jest twym wierzycielem,
Kokietuj tego, ktory ciebie kupif>.

Goft: Iman basz, ej ziba-je man

Ke to chahi bowad dar bala-je man!

Man agar houlam mochannas dan mara

Hamczu osztor barneszin miran mara

' Przy czym pierwszy, mlodzienczy zarost pojawiajacy sie na twarzach dojrzewajacych
chtopcéw zwano w perskiej poezji mehrgiah, co mozna by przettumaczy¢ jako ‘mitosna rosli-
na’; ‘roslina mitosci’, a chtopcy, u ktérych pojawiat sie¢ mehrgiah, uwazani byli za najbardziej
pozadanych i najpiekniejszych. Tkwil w tym pewien tragizm, §wiadomos¢ niedalekiej utraty
obiektu milosci i pozadania, ktéry wkrétce nieuchronnie dojrzeje i przejdzie do $wiata ak-
tywnych — fa’el - mezczyzn.

5* Ten i nastepne fragmenty Golestanu cytuje za: A. Kasrawi, Dar piramun-e adabijat, s. 69
[paginacja wersji dostepnej w Internecie]:

Baz ai o mara bokosz ke piszet mordan

Chosztar az pas az to zendegani kardan

5 Tamze:

Pisz-e kasi rou ke talabkar-e tost

Naz bar an kon ke charidar-e tost
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Oraz:

Przed rokiem odszedtes jako jeler,
Lecz w tym roku wrdcites jako gepard®™.

Dokonata si¢ przemiana. Chlopiec powrdcit nie jako gtadkolicy mltodzieniec,
lecz jako mezczyzna, ktéry nie mogt stanowi¢ mitosnego ani erotycznego przedmio-
tu zainteresowania dla swego bylego ‘@szeqa. Gdyby za$ nadal pragnat by¢ jego
ma’aszugem, nieuchronnie statby sie mochannas — z ktérym podmiot liryczny nie
chcial mieé¢ nic wspélnego. Warto w tym miejscu przytoczy¢ kolejny fragment
z Ogrodu rézanego:

Tatar [Mongol], ktory zabije mochannasa
Jest Tatarem, ktérego zabijaé nie nalezy™.

Trzeba podkreslié, ze stowa te napisat Sa’adi w czasie inwazji mongolskiej na
Iran. Mongot stanowi tu zatem jak najbardziej dostowna figure wroga-mordercy
i najezdzcy. Okazuje sie jednak, ze to mochannas uosabia absolutne zlo, a zabijajacy
go Mongot niejako ,oczyszcza si¢” poprzez swéj czyn. Trudno znalez¢é w perskiej
literaturze bardziej wyrazisty — i szokujacy zarazem — przejaw dychotomicznego,
spolaryzowanego modelu ,homoseksualizmu”, ktéry przez wieki dominowal -
i w duzym stopniu dominuje nadal — w krajach Bliskiego Wschodu.

Sufizm przez kilka wiekéw ksztaltowatl zycie intelektualne w Persji, a takze in-
tensywnie wplywal na tematyke, jezyk i symbolike perskiej literatury. Motyw mitosci
‘aszeqga do ma’aszuqa (zwanego nieraz mahbubem lub habibem — obydwa okreslenia
wywodzg sie z arabskiego i maja znaczenie zblizone do ma’aszug) stanowil jeden
z podstawowych tematéw lirycznych wykorzystywanych przez poetow™.

Kolejnym motywem, ktdry trafit do poezji perskiej jako element opisowy, a na-
stepnie przeksztalcit sie i nabral nowych, metaforycznych znaczen, byl motyw wina®
(mejlub bade) oraz mlodzienca, ktéry to wino roznosil i nalewat (saqq):

% Tamze:

To par berafte-i czu ahu

Emsal biamadi czu juzi

% Tamze:

Tatari ke koszad mochannas ra

Tatarira degar nabajad koszt

5% Na marginesie niniejszych rozwazan warto zwrdcié¢ uwage, ze wszystkie te okreslenia zo-
staly zapozyczone z arabskiego w formie meskiej; z rzadka pojawiaja sie formy zenskie, jak
ma’aszuqge, jednoznacznie dajace do zrozumienia, ze przedmiot liryczny jest pici zenskiej.

7 Obecny zreszta w arabskiej poezji klasycznej (por. poezje Abt Nuwasa).
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Jako ze kobiety zyly w zupetnym odosobnieniu i byty towarzysko wykluczone
g uczgestniczenia w meskich spotkaniach, wino na przyjeciach roznoszone byto po-
$réd gosci przez mtodziericow |...] Spotkania te stanowity dla ich uczestnikow oka-
gje do podziwiania i zakochiwania si¢ w roznosicielach wina (saqi) na tyle czesto,
iz pojecia ukochanego oraz saqiego w wielu gazalach® si¢ ze sobq splatajq i mie-
szajq, a saqi i ukochany stajq sie jedng 0sobg™.

Wino bylo waznym elementem sufickich zgromadzen, co stanowi kolejny do-
wod — obok tanca, muzyki i $piewéw czy melorecytacji — swobodnego traktowania
przez sufich surowych regut islamu, ktéry zakazywat wszelkich uzywek odurzajacych
oraz wspomnianych wyzej form rozrywki. Podobny miat by¢ — w wymiarze ducho-
wym — cel odurzania sie winem, ktére, macac umyst, miato go jednoczesnie wyostrzaé
i wyczulaé na ukryte tresci oraz pobudza¢ emocje, ulatwiajac kontakt z Bogiem.

Zaréwno postaé¢ ukochanego, jak i sagiego pojawia sie juz we wczesnej poezji
nowoperskiej, majacej charakter dworski. W pochodzacych z tego wczesnego okresu
panegirykach ukochanym jest niewolnik/stuzgcy lub turecki zohierz™. Oto, jak do
mlodego, tureckiego zolnierza zwraca si¢ Farrochi (zm. 1037) w jednym z wierszy:

Odeszto wojsko, a z nim owo miazdzqce wojska bostwo
Niech nikt nigdy nie oddaje swego serca zotnierzowi!”

Wojskowy rodowdd ukochanego, ktdrego znamy z wczesnej poezji perskiej,
sprawil, ze wypelnily ja epitety, metafory i atrybuty zwigzane z walka. Mialo to
wplyw na prezentowany w tej poezji ideal mitosci, ktéra pozostawata niespetniona,
ale przede wszystkim — stanowila zagrozenie:

5 Gazal — gatunek liryczny, charakterystyczny zwtaszcza dla poezji perskiej oraz tworzonej
w urdu, rozwiniety z arabskiej kasydy. Gazal zazwyczaj sklada sie z 4 do 15 bejtéw, tj. po-
dwdjnych poélwerséw. Za najwybitniejszego poete postugujacego sie tym rodzajem wiersza
uznaje sie Hafeza z Szirazu (1319-1389). Zob. przyp. 62.

% Homosexuality in Persian Literature, w: Encyclopaedia Iranica,
http://www.iranicaonline.org/articles/homosexuality-iii [27.10.2012 1.].

% Mialo to swoje historyczne uzasadnienie: kalifowie abbasydzcy jako pierwsi zaczeli cenié
Turkéw za ich zdolnosci bojowe oraz urode. W ich $lad poszli Gaznawidzi, Seldzucy i Chore-
zmszachowie. Tureckich zotnierzy pojmowano podczas wypraw wojennych, miedzy innymi
w regionie Kaukazu, w Indiach czy w Azji Centralnej. Por. Homosexuality in Persian Literature...

% Farrochi, Diwan, Tehran 1311 [1932], za: Homosexuality in Persian Literature...:

Laszkar beraft o an bot-e laszkar-szekan beraft

Hargez mabad kas ke dahad del be laszkari
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Ukochany jest czesto opisywany jako mezczyzna uzbrojony w miecz, tuk lub inng
bron. Zdenerwowany przez kochanka, moze doby¢ miecza i go zaatakowad; jednak
kochanek, oddany i pokorny, cieszy sie z furii ukochanego, jako z najbardziej
upragnionego znaku jego atencji i czuje sie szczesliwy, mogaqc zostaé przez niego
Smiertelnie powalonym, przedktadajgc jego obelgi i napasé nad lekcewazenie i 0b-
ojetnosé™.

Literackimi obiektami meskich uczu¢ byli jednak nie tylko wyidealizowani
niewolni zoiierze. Spotykamy réwniez w poezji perskiej, miedzy innymi, figury
mlodziencéw zoroastryjskich (mog-baczcze) i chrzescijanskich (tarsa-baczcze).
Zwraca uwage fakt, ze wszystkich ich taczy (poza wiekiem i wygladem — a najwaz-
niejszy jest tutaj brak brody czy, generalnie, rozwinietego zarostu) ,obco$¢” i podle-
glo$¢, przejawiajaca sie w ich ,poganstwie” i w nizszym statusie spolecznym: mamy
do czynienia z Turkiem®, niewolnikiem, stuga, chrzescijaninem, zoroastrianinem —
nie za$ z Persem, stanu wolnego, muzulmaninem. Cho¢ w wysublimowanym $wiecie
poezji to ma’aszuq zdobywat przewage nad, beznadziejnie w nim zakochanym,
‘aszegem, to jednak poezja ta wyrastata z 6wczesnych realiéw i przejawiat sie w niej
model homoseksualnosci, ktéry podsumowatl cytowany Aba Nuwas, méwiagcy o mu-
zutmanskim obowigzku spétkowania z ,niewiernymi” chtopcami.

Homoerotyzm zadomowil sie w poezji nowoperskiej — najwazniejszej sferze ak-
tywnosci literackiej w Iranie — juz u jej zarania i przejawiat sie w niej az do XX w.,
kiedy to zostal ostatecznie zastapiony poprzez nowy ideal heteroseksualnej mitosci,
zaczerpniety z literatury europejskiej. Jednym z ostatnich pisarzy, w ktérego twor-
czosci jawnie wystepowaly watki homoerotyczne, byt Iradz Mirza (1874-1926), autor
miedzy innymi satyrycznego utworu ‘Aref-name, w ktérym obok aluzji do homosek-
sualizmu pojawialy sie odwazne sady o zlej sytuacji kobiet w 6wczesnym spoteczen-
stwie irafiskim i postulaty réwnouprawnienia kobiet i mezczyzn™.

% Tamze.

% Nalezy zwrécié jednak uwage, iz ,Turek” nieraz bywat Turkiem tylko z nazwy — z czasem
bowiem wyraz ten zaczat by¢ stosowany w poezji perskiej dla okreslenia pieknego chtopca
w ogdle, jak np. w stynnym fragmencie wiersza Hafeza:

Agar an Tork-e szirazi be dast arad del-e ma ra

Be chal-e hendujasz bachszam Samarqand o Bochara ra

Jesli ten Turek z Szirazu zdobedzie moje serce,
Za jeden jego indyjski pieprzyk oddam Samarkande { Buchare.
% Por. 1. Mirza, ‘Aref-name, w: Diwan, Tehran 1349 [1970].
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Juz do$¢ dawno w zachodniej humanistyce zadomowil si¢ poglad, iz tradycyjna,
przednowoczesna koncepcja piekna, charakterystyczna dla szeroko pojetej kultury
muzulmanskiej, odbiegata od koncepcji zachodnich. To, co mialo jg odrdzniaé, to jej
,2androgyniczny” charakter: piekno jest ideg i wartoscig sama w sobie, nie stanowi
atrybutu czy przywileju ,plci pieknej”; piekno nie posiada ,ptci”.

W tym kontekscie Michel Foucault w Historii seksualnosci pisat o okcydentalnej
nauce o plci (scientia sexualis), ktéra przeciwstawial orientalnej sztuce kochania (ars
erotica). Foucault odwolywat sie w swoich analizach do odmiennego podejscia do
rozkoszy, ktdra w orientalnej sztuce kochania ma by¢ wartoscia i fenomenem per se;
ma by¢ odczuwana w bezposrednim doswiadczeniu bez obostrzen i zakazéw spo-
teczno-kulturowych, bowiem ,rozkosz brana jest tutaj w rachube nie w stosunku do
absolutnego prawa tego, co dozwolone, i tego, co zabronione [...]"".

Cho¢ tego typu klasyfikacje i generalizacje, w ktérych przeciwstawia sie Orient
Okcydentowi lub odwrotnie, mogg budzi¢ zastrzezenia®, nie sposéb nie zwrdcié
uwagi na owo idealistyczne traktowanie piekna, wyraznie przejawiajace sie — na
gruncie iranskim — w jezyku i w sztukach plastycznych. A. Najmabadi zwraca uwage,
ze az do epoki péznych Kadzaréw (1794-1925) do opisu kobiecej i meskiej urody
uzywano takich samych okreslen®. Badaczka podkresla sufickie korzenie ,ponad-
plciowego” rozumienia piekna i urody, a takze, co za tym idzie, ,ponadplciowy” wy-
miar mitoéci i pozadania®™:

% M. Foucault, Historia seksualnosci, Czytelnik, Warszawa 1995, s. 56.

% Por. m.in. L. Rocha, Scientia Sexualis versus Ars Erotica: Foucault, Van Gulik, Needham, ,Stud-
ies in the History and Philosophy of Biological and Biomedical Sciences” 42, 2011, s. 328-343.

°7 A. Najmabadji, dz. cyt., s. 1.

% Kwestii przemian modelu iranskiej seksualnosci, ktére dokonaly sie — czy zaczely sie do-
konywa¢ — wiasnie w epoce Kadzaréw, poswieca A. Najmabadi pierwsza cze$¢ przywotywa-
nej tutaj ksigzki. W przemianach tych istotna role odegraly wedtug autorki wzmozone kon-
takty Iranu z Europa, ktére skutkowaty wyparciem ,tradycyjnej” homoseksualnosci w obliczu
oburzenia i zniesmaczenia Europejczykéw. A. Najmabadi przytacza interesujace relacje
podréznikéw z Europy, ktérych niestychanie dziwil i irytowal rozpowszechniony w Iranie
meski homoseksualizm. Z drugiej strony, podrézujacy do Europy Iranczycy przezywali rowne
zdumienie — polaczone tym razem z zachwytem — na widok europejskich mezczyzn pozba-
wionych zarostu (ktérych poczytywali za amradow) oraz kobiet, nieokrytych hidzabem
i swobodnie poruszajacych sie w przestrzeni publicznej oraz wchodzgcych w interakcje
z mezczyznami. Iranczycy opisywali Europe jako raj peten hurys i pieknych mtodziencéw
(hur o ghelman), co dowodzi powszechnosci wizji raju jako miejsca niekonczacej sie seksual-
nej rozkoszy i spetnienia. W obliczu zintensyfikowanych kontaktow ze $wiatem Zachodu
Iranczycy zaczeli jednak wypiera¢ sie homoseksualizmu, ktéry przedstawiali odtad jako
model ,homospoteczny” (homosocial). Iratiscy reformisci z konica XIX w. i z pierwszej potowy
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Kadzarski Iran wyszedt od koncepcji mitosci osadzonej w sufickich, alegorycznych
skojarzeniach. Mitos¢ i pozqdanie byty w tym dyskursie $cisle zwigzane
g piegknem i mogty zostaé wzbudzone w mezczyznie zardwno przez pieknego mto-
dzierica, jak i przez pigkng miodq kobiete. We wczesnej sztuce kadzarskiej, na
przyktad, pigkno nie byto rozréznione ze wzgledu na ptec®.

To, co zwraca uwage w kontekscie niniejszych rozwazan, to, z jednej strony,
owo absolutyzowanie piekna, ktérego nie aczy sie z plcia, a z drugiej — ewidentnie
patriarchalny i androcentryczny model seksualnosci, w ktérym podstawa byt wielo-
krotnie tutaj przywolywany podziat na strone fa’el i maful. Mezczyzna byt zatem
odbiorca piekna, ktére w jego oczach mogto sie objawiaé zaréwno w urodzie kobiety,
jak i mlodzienca, jednak owej ,ponadptciowosci” towarzyszyl $cisle okreslony model
(homo)seksualnos$ci, w ktérym kazdemu przeznaczone byly jasno sprecyzowane role
i funkcje — wyznaczone przez wiek, pozycje spoteczna, czy stan majatkowy. Przeta-
manie tego modelu grozilo stygmatyzacja i wykluczeniem (ma’abun/mochannas) —

cho¢ grozba ta dotyczyta w pierwszej kolejnosci ,zdrady” roli i pozycji aktywnej,
dominujacej. Mezczyzna uprawiajacy seks z drugim mezczyzng (nawet dojrzatym),
dopoki nie przyjmowat roli pasywnej, wykraczal wprawdzie poza przyjety, standar-
dowy model pederastycznej homoseksualnosci — nie popelniat jednak aktu ,zdrady”.

XX w. za gléwna przyczyne (przynoszacego wstyd) homoseksualizmu uznawali wykluczenie
kobiet z przestrzeni publicznej i noszenie przez nie hidzabu. Homoseksualizm miat by¢
wedlug nich efektem skrajnej segregacji plciowej, zastepcza realizacja meskiego popedu
plciowego na innych mezczyznach. Jednym z najbardziej zaangazowanych krytykéw iran-
skiego ,barbarzynstwa” byl historyk Ahmad Kasrawi (1890-1946), ktéry w cytowanej tutaj
ksiazce Dar piramun-e adabijat (O literaturze) z moca sprzeciwial sie sufizmowi i perskiej
literaturze klasycznej (zwlaszcza dzietlom Sa’adiego) jako propagujacym homoseksualizm,
zaciemniajgcym umysly, mieszajagcym ludziom w glowach i nieodpowiednim dla miodziezy
(mogacym ja bowiem zdemoralizowac). A. Kasrawi usitowat sie tez odnosi¢ do 6wczesnej
zachodniej nauki i dowodzil, Ze homoseksualizm jest choroba i zboczeniem, a homoseksuali-
$ci nie sa w zasadzie mezczyznami, a rodzajem ,trzeciej plci”.
% A. Najmabadi, dz. cyt., s. 4.
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Szpiedzy, badacze i nauczyciele. Japonskie
odkrywanie Mongolii na przetomie XIX i XX w.

Poczatek nowozytnych kontaktéw mongolsko-japonskich wyznacza 1873 r. Wte-
dy to grupa mnichéw ze $wiatyni Nishi Honganji w Kioto wyruszyla na kontynent
w celu przeprowadzenia badan nad rozwojem buddyzmu w Chinach i nawiazania
wspolpracy z tamtejszymi spolecznosciami buddyjskimi’. W czasie podrézy mnisi
przemierzyli rozlegte potacie Chin, docierajagc az do Mongolii Zewnetrznej®, skad
przywiezli pierwsze, aktualne informacje o tym regionie i jego mieszkancach. Wy-
prawa mnichéw byla mozliwa dzieki intensywnym procesom modernizacyjnym,
ktére rozpoczely sie w Japonii po zakonczeniu ponad dwustuletniego okresu izolacji
(1633/39-1854) i reformie sytemu wladzy w 1868 r.> W ramach przemian zniesiono
m.in. obowigzujacy dotychczas zakaz wyjazdu z kraju, z czego Japonczycy zaczeli
skwapliwie korzysta¢. Wéréd wyjezdzajacych za granice liczng grupe stanowili mnisi
buddyjscy, w tym przede wszystkim przedstawiciele sekty Jodo Shinshi (Sekta Czystej
Ziemi), do ktérej nalezata Swiatynia Nishi Honganji. Motywem dzialalnosci mnichéw

' ]. Boyd, Japanese Mongolian Relations, 1873-1945. Faith, race and strategy, Global Oriental,
Folkstone-Kent 2011, s. 59.

* Po upadku dynastii Yuan w 1368 r., Mongotowie zostali zmuszeni do wycofania sie z Chin
z powrotem na Wyzyne Mongolska. Brak silnego przywddztwa doporowadzit do podziatéw
i powstania stabych, pozbawionych politycznego znaczenia ksiestewek. Mimo préb zjedno-
czenia nie zdotano juz stworzy¢ spdjnego, silnego panstwa i w 1636 oraz 1691 r. region ten
dobrowolnie podporzadkowat sie nowej potedze, ktéra wyrosta na stepie — Mandzurom (od
1644 r. dynastia Qing). Przylaczonym do imperium ziemiom Mongotéw nadano dwojaki
status. Tereny potudniowe, przytgczone w 1636 r., staly sie integralng czescig cesarstwa, zna-
na jako Mongolia Wewnetrzna. Terytoria péinocne, przytgczone w 1691 r., zdotaly natomiast
zachowac cze$ciowg niezalezno$¢ i zaczely by¢ okreslane nazwa Mongolia Zewnetrzna.

3 Zakonczenie okresu izolacji przyniosto kryzys wtadzy w Japonii, ktéry w 1868 r. doprowa-
dzil do obalenia istniejagcego od 1192 r. systemu, na czele ktérego stat dowddca wojskowy
tytutowany siogunem. W wyniku tzw. restauracji Meiji urzad sioguna zostat zniesiony a bez-
posrednia wtadza nad panstwem powrdcita w rece cesarza.
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byto nie tyle zainteresowanie $wiatem zewnetrznym, co che¢ umocnienia pozycji
buddystéw w kraju. Po restauracji wladzy cesarskiej japonski buddyzm, jako religia
Sci$le powigzana z obalonym siogunatem, spotkat sie z falg przesladowan ze strony
nowego rzadu, ktéry dazyt do usuniecia sladéw starego sytemu i wzmocnienia po-
wigzanego z dworem cesarskim sintoizmu. Prébujac ratowaé sie przed represjami
mnisi szukali sposobu na zamiane nastawienia wtadz. Jednym z nich byly wyjazdy
zagraniczne i dzialalno$¢ misyjna, przez ktéra buddyjskie sekty staraly sie dowiesé
swojej przydatnosci dla kraju®.

Rozwdj kontaktéw mongolsko-japonskich w latach 1876-1901

W 1876 r. Japonczycy, dazac do umacniania swojej pozycji na arenie miedzyna-
rodowej i poprawy sytuacji ekonomicznej, wymusili na sgsiadujacej Korei podpisa-
nie traktatu o stosunkach dyplomatycznych i handlowych. Umowa ta dawata im
specjalne przywileje na terenie pozostajacego do tej pory w izolacji, jesli nie liczy¢
wasalnych relacji z Chinami, panstwa. ,Otwarcie” Korei oznaczato de facto poczatek
imperialistycznej polityki Japonii oraz stalo si¢ Zrédlem pdzniejszych konfliktow
z Chinami i Rosja, najgrozniejszymi rywalami Japonii o wptywy w regionie. Po sukce-
sie w Korei Japonczycy zaczeli zywo interesowac sie sytuacja polityczno-gospodar-
cza w imperium Qing. W 1879 r. dowé6dztwo japonskiej armii wystato na kontynent
grupe wojskowych, ktérych zadaniem bylo wybadanie sytuacji w poszczegdlnych
regionach Chin. Jednym z wystanych oficeréw byt Fukushima Yasumasa, wydelego-
wany na kilkumiesieczng misje wywiadowczg do Mongolii i péinocnych Chin. Zada-
niem Fukushimy byta obserwacja ruchéw wojsk rosyjskich na granicy rosyjsko-
chinskiej, rozciggajacej sie¢ wzdtuz terytorium Mongolii Wewnetrznej, wybadanie
stosunku ludnosci mongolskiej do Japonczykdéw oraz znalezienie potencjalnych
sprzymierzencéw wsérdod zamieszkujacych region Chinczykéw. Rezultatem piecio-
miesiecznych obserwacji Fukushimy byl raport zatytutowany Rinbo heibi raku (Zarys
przygotowari wojennych sgsiada), ktory przygotowat dla szefa Sztabu Generalnego
Cesarskiej Armii, generata Yamagaty Aritomo. Rok pdzniej dokument zostal przed-
stawiony cesarzowi Meiji. Podobne misje szpiegowskie zlecono réwniez
w nastepnych latach. W 1881 r. do stolicy Mongolii Zewnetrznej — Ich Chiiree (dzi-
siejsze Ulan Bator) przybyl major Yamamoto Kiyokatsu, japonski attaché wojskowy
w Sankt Petersburgu, wracajacy do kraju po odbyciu stuzby, a w 1885 r. w podréz po
Mongolii i Syberii zostal wydelegowany porucznik Hagino Suekichi. Niestety nie
znaleziono do tej pory materialéw, ktdre opisywatby szczegély powyzszych misji. Na
podstawie informacji wywiadowczych zgromadzonych w latach 1879-1885, w 1887 r.

* Wiecej patrz: B. Victoria, Zen na wojnie, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagielloniskiego, Kra-
kéw 2005.
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powstata kilkutomowa rozprawa zatytulowana Shina chishi sotaibu (Kompletna to-
pografia Chin), ktorej szésty tom poswiecony byl w catosci Mongolii, Mandzurii
i Qinghai (prowincja sasiadujaca z Tybetem) oraz zamieszkujacych je ludéw. Podob-
na pozycje zatytulowana Shina chishi (Topografia Chin) wydano réwniez 6 lat pdz-
niej. 15 tom tego dziela zawierat 215 stron szczegdétowych informacji na temat geogra-
fii Mongolii, jej sytuacji politycznej i gospodarczej oraz populacji®.

Stopniowo réwniez japonska opinia publiczna szerzej zaczela interesowac sie
Mongolia. W 1885 r. w Japonii wydano tlumaczenie sensacyjnej, pseudonaukowej
pracy zatytulowanej The Identity of Great Conqueror Ghengis Khan with the Japanese
Hero Yoshitsune. An Historical Thesis opublikowanej w 1879 r. w Londynie. Jej autor,
Suematsu Kencho, byly dziennikarz i rzadowy stypendysta w Cambridge, opierajac
sie na przekazach z okresu Edo (1600-1868) oraz swojej znajomosci japonskiej i mon-
golskiej historii stworzyl teorie, zgodnie z ktéra Czyngis-chan nie byl rdzennym
Mongotem, lecz pochodzgcym z Japonii wojownikiem, Minamoto Yoshitsune, bra-
tem pierwszego sioguna, Minamoto Yoritomo i jednocze$nie jednym z ulubionych
japonskich bohateréw. Nie wiadomo, jak na teorie Suematsu zareagowali czytelnicy
w Wielkiej Brytanii, ale w Japonii, zostala ona przyjeta entuzjastycznie i w ciagu poét
roku od publikacji stata sie bestsellerem®.

Ponownie zainteresowano si¢ Mongolia w Japonii w 1893 r. za sprawa wspo-
mnianego juz Fukushimy Yasumasy, ktéry w 1887 r. awansowal do stopnia majora
i zostal attaché wojskowym w Berlinie. W czasie swojego pobytu w Niemczech zato-
zyl sie on podobno, ze po zakonczeniu stuzby wréci do Japonii droga ladowa. Major,
zapewniwszy sobie stosowne pozwolenia u wladz rosyjskich i chinskich, opuscit
konno Berlin w lutym 1892 r. Péttora roku pédzniej, w czerwcu 1893 r., dotart do Wia-
dywostoku, przemierzajac po drodze bezdroza Syberii, Mongolii (spedzit tam blisko
poéttora miesigca) i Mandzurii. Podr6z Fukushimy spotkata sie z szerokim odzewem
w japonskiej prasie, z dnia na dzien czynigc go bohaterem i nowym ideatem japon-
skiego mezczyzny — nieustraszonego obiezy$wiata i poszukiwacza przygdd. Relacje
z jego podrézy drukowano w najpoczytniejszych japonskich gazetach jeszcze kilka
miesiecy po jej zakonczeniu. Sam Fukushima w trakcie wyprawy otrzymal awans,
a po powrocie do kraju nagrodzono go orderem. Przywi6zt ze soba doktadne infor-
macje na temat rosyjskich i chinskich umocnien w Mandzurii i na Syberii oraz
pierwsze pewne wiadomosci dotyczace budowy Kolei Transsyberyjskiej’.

5]. Boyd, dz. cyt., s. 39-41.

® J. Miyawaki-Okada, The Japanese Origins of the Chinggis Khan Legends, ,,Inner Asia Jour-
nal” 8 : 1, 2006, s. 123-134.

’]. Boyd, dz. cyt., s. 41-42.
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Tuz przed wybuchem konfliktu z Chinami (1894-1905)° ponownie uaktywnita
sie sekta Jodo Shinshi. W lipcu 1894 r. wladze $wiatyni Nishi Honganji jako jedne
z pierwszych wyrazily swoja opinie na temat dziatan Japonczykéw na kontynencie
o$wiadczajac, ze pozostaja wierne cesarzowi i panstwu. Rdwnoczesnie zawarly
umowe z dowddztwem japonskiej armii, na podstawie ktérej ustalono, ze kazdej
buddyjskiej wyprawie do Chin wtasciwych, Mongolii lub na Syberie bedzie towarzy-
szyt podrozujacy incognito wojskowy, odpowiedzialny za zbieranie informacji. Roz-
poczelo to okres wieloletniej wspétpracy mnichéw buddyjskich i armii na tym tere-
nie. W przypadku Mongolii efektem wspétpracy miedzy armia i $wigtynia byta m.in.
aktywno$¢ kapitana Hanady Nakanosuke, ktéry jako Shimazu Shogetsu, mnich
z Nishi Honganji, w latach 1887-1899 prowadzil dzialalnos¢ wywiadowcza we
wschodniej Syberii, Mongolii i Mandzurii. Z kolei Higashi Honganiji, inna ze swiatyn
Jodo Shinshu, dzigki jednemu ze swoich mnichéw Teramoto Endze, p6zniejszemu
stynnemu badaczowi Tybetu, doprowadzita w 1901 r. do pierwszej wizyty mongol-
skich i tybetanskich dostojnikéw buddyjskich w Japonii, w trakcie ktdrej trzynastu
duchownych nie tylko spotkato si¢ z przedstawicielami §wiatyni, lecz réwniez zosta-
o przyjetych na audiencji u cesarza Meiji. Przywddca tej misji zostal ustanowiony
wlasnie Teramoto, cieszacy sie ze wzgledu na swoje dziatania w czasie tak zwanego
powstania bokseréw® duzym szacunkiem mnichéw™.

¥ Wojna byta wynikiem rywalizacji o wplywy na Pétwyspie Koreaniskim. Bezposrednia przy-
czyna konfliktu byt wybuch powstania ludowego w Korei, ktére w 1894 r. stato sie dla Chin
i Japonii pretekstem do wystania do Korei pomocy wojskowej dla koreanskiego rzadu. Mie-
dzy chinskimi i japonskimi oddzialami doszlo do starcia, w wyniku ktérego Japonczykom
udato sie wypedzi¢ oddzialy chinskie i przenie$¢ dzialania wojenne na teren Mandzurii,
gdzie dokonali m.in. desantu na Pétwysep Liaotunski i zdobyli port wojenny Liishun (Port
Artur). W marcu 1895 r., kiedy wojska japonskie zagrozity Pekinowi, rzad chinski zdecydowat
sie na kapitulacje. Rozmowy pokojowe zakonczyly sie podpisaniem traktatu, w ktérym Chiny
godzily sie m.in. na uznanie peinej niezaleznosci Korei, przejecie przez Japonie Tajwanu i Pe-
skadoréw oraz Pétwyspu Liaodung. Praw do tego statniego Japonia musiata sie zrzec w wyniku
tzw. potréjnej interwencji, przeprowadzonej wspoélnie przez Rosje, Francje i Niemcy.

® Ludowe powstanie w p6inocno-wschodnich Chinach w latach 1899-1901 o charakterze na-
cjonalistycznym i antydynastycznym. Wymierzone byto w mandzurska dynastie Qing i cu-
dzoziemcéw, przede wszystkim misjonarzy. Jego inicjatorem bylo tajne stowarzyszenie Yi-
hequan (ttum. Pig$¢ w imie sprawiedliwosci i pokoju), ktérego cztonkéw potocznie okreslano
mianem bokseréw.

' Dzialat on wtedy m.in. na rzecz usuniecia ze $wigtyni Yonghegong w Pekinie stacjonuja-
cych tam rosyjskich oddziatéw i zdobycia pozywienia dla gtodujacych mnichéw. Zob. J. Boyd,
dz. cyt., s. 61.
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Intensyfikacja japonskich dziatan wojskowych
na terenie Mongolii

Po powstaniu bokseréw wzgledna réwnowaga sit miedzy mocarstwami zainte-
resowanymi chinskim terytorium zostata zaburzona. Gléwnym powodem byta poli-
tyka Rosji, ktéra w ramach ochrony swoich intereséw w Chinach i dziatan miedzyna-
rodowego korpusu interwencyjnego wprowadzita wojska na tereny Mandzurii i nie
wycofata ich po zakonczeniu dziatan wojennych. Japonski rzad, w obawie przed
proba przejecia przez Rosjan terytorium Pétwyspu Koreanskiego, zainicjowat nego-
cjacje majace za zadanie zabezpieczenie intereséw swojego kraju w tym regionie
poprzez ustalenie wyraznych granic rosyjskiej i japonskiej strefy wplywoéw. Jedno-
czesnie Japonczycy zaczeli sondowa¢ ruchy wojsk potencjalnego przeciwnika.
W latach 1902-1903 w Pekinie zainicjowano serie spotkan z udzialem m.in. attaché
wojskowego, putkownika Aokiego Nobuzumi, konsula generalnego Uchidy Yasuyi
oraz dyrektora nowopowstatej akademii policyjnej w Pekinie, Kawashimy Naniwy.
W czasie spotkan powstal pomyst stworzenia siatki szpiegowskiej, obejmujacej swo-
im zasiegiem Mongolie i Mandzurie™. Trzon siatki stanowic¢ mieli tak zwani tairiku
ronin dost. ‘kontynentalni samurajowie bez pana’. Byta to specyficzna grupa poszu-
kiwaczy przygdd i podréznikéw, ktérzy zaczeli pojawiac sie w Chinach po restauracji
wladzy cesarskiej i dziatali tam praktycznie az do potowy lat 40. XX w.. Mimo rézno-
rakich powodéw dla ktérych znalezli si¢ na kontynencie ich cechg wspdlng bylto
zywe zainteresowanie wzmocnieniem pozycji Japonii w Chinach i dzialaniem na
rzecz ochrony jej intereséw. Dlatego tez wielu z nich chetnie angazowato sie w dzia-
talno$¢ wojskowa i wywiadowcza. Takimi wlasnie tairiku roninami byli na przyktad
wydelegowany do dzialalno$ci szpiegowskiej w regionie Ich Chiiree, Oshima Yokichi
lub wystany do Mandzurii i Mongolii Wewnetrznej, Yokogawa Shozo"”.

W ramach budowania siatki szpiegowskiej Japonczycy zacie$nili réwniez swoja
wspolprace ze sprzyjajacymi im mongolskimi ksigzetami. Gtéwna role odegrat tu
wladca prawego choszunu Karachin®, ksigze Giinsennorow (Giingsangnorubu). Po-

" Tamze, s. 48.

** Efektem ich misji szpiegowskich bylo m.in. zdobycie doktadnych informacji na temat linii
kolejowych w Mandzurii i Mongolii. Oshima opublikowata nawet na ich podstawie w 1928 r.
ksiazke Man-Mo tetsudoko (Siec kolejowa w Mandzurii i Mongolii).

¥ Jednostka administracyjna istniejaca w Mongolii od okoto XIV w. Choszuny powstaly po
upadku mongolskiej dynastii w Chinach, w wyniku rozdrobnienia wladzy i rozpadu panstwa
na kilka niezaleznych ksiestw zwanych chanatami. Pierwotnie nazwg choszun okreslano
dziedziczng domene, nadawang potomkom chana i nominalnie podporzgdkowang chanato-
wi. Po przytgczeniu Mongolii do imperium Mandzuréw choszuny staly sie jedna z podstawo-
wych jednostek administarcyjnych na ziemiach mongolskich, podlegajacych tzw. ajmakom,
ktére Mandzurowie utworzyli na miejsce zlikwidowanych chanatéw. Jednym z takich
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czatki wspolpracy Giinsennorowa z Japonczykami datuje sie na 1903 r. Wtedy to
ksigze, znany jako jeden z bardziej postepowych mongolskich przywédcow i zwo-
lennik edukacji, wraz z kilkoma mandzurskimi dostojnikami zostat zaproszony do
Osaki na Pigta Krajowa Wystawe Przemystowa (Daigokai naikoku kangyo hakuran-
kai). Wizyta w Japonii musiala wywrze¢ duze wrazenie na dostojniku. Po powrocie
do kraju przystapit do rozbudowy sieci szkdét w swoich wtosciach, uzupelniajac je
o instytucje edukacyjne dla kobiet i szkote wojskowa. Jako wyktadowcéw postanowit
zatrudni¢ Japoniczykdw™. W ten sposéb do choszunu trafili mtoda nauczycielka Kawaha-
ra Misako i kapitan Ito Ryutar6. Oficjalnym zadaniem Kawahary bylo nauczanie w zen-
skiej szkole Ikusei. Nieoficjalnie natomiast miata gromadzi¢ informacje o ruchach wojsk
rosyjskich w regionie i nastrojach wéréd Mongotéw. Podobna byta rola kapitana, ktéry
petnil przy tym obowiazki instruktora w szkole wojskowej w choszunie.

Wybuch wojny japonsko-rosyjskiej w lutym 1904 r. zintensyfikowatl szpiegow-
skie dzialania Japonczykéw w Mongolii. Do Ich Chiiree zostat wydelegowany kolejny
tairiku ronin, Narita Yasuteru. Zaczeto réwniez organizowaé specjalne oddzialy
przeznaczone do prowadzenia sabotazu i wywiadu wzdtuz linii telegraficznych i linii
kolejowych transportujacych zaopatrzenie dla wojsk rosyjskich na Dalekim Wscho-
dzie. Ich czlonkowie, podzieleni w niewielkie kilkuosobowe grupy, podrézowali
przebrani za Mongotéw. Znajdowali si¢ wérdd nich zaréwno regularni wojskowi, jak
i tairiku roninowie. Jedna z takich grup przybyta w lutym 1904 r. do choszunu Kara-
czin. W jej sktad wchodzili wspomniani juz It6 Ryutaro i Yokogawa Shozo. Niewielki
oddzial pozostal tam 3 dni i odebrat od Kawahary zebrane przez nig informacje™.
Ona sama wrdcita do Japonii dopiero zima 1906 r. Zyskala tez uznanie japonskiej
opinii publicznej dzieki licznym publikacjom w prasie opisujacym m.in. jej dziatal-
no$¢ edukacyjng w Mongolii. W 1909 r. ukazal si¢ drukiem jej pamietnik z czasow
pobytu w Chinach i Mongolii zatytutowany Moko miyage (Pamigtka z Mongolii),
zawierajgcy nie tylko wspomnienia autorki, lecz réwniez szczegélowe dane na temat
jej dziatalnosci w choszunie, doktadng topografie i podzial administracyjny regionu
oraz informacje o tamtejszej ludnosci, jej zwyczajach i tradycjach religijnych.

choszunéw byl prawy choszun Karachin, znajdujacy sie we wschodniej czesci Mongolii We-
wnetrznej w regionie miasta Chifeng.

* T. Nakami, Mongol Nationalism and Japan, w: Li Narangoa, R. Cribb, Imperial Japan and
National Identities in Asia, 1895-1945, Routledge, London 2003, s. 91-93.

' W sumie doliczono sie 46 operacji przeprowadzonych przez powyzsze oddzialy. Nie mia-
ly one wielkiego znaczenia strategicznego, ale przyczynily sie do rozproszenia uwagi prze-
ciwnika. Sposréd czlonkéw oddzialéw, w czasie dziatan wojennych zycie stracito tylko
dwoch, w tym Yokogawa Shozo. Por. J. Boyd, dz. cyt,, s. 51.
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Za swoja dziatalnos¢ wywiadowczg Kawahara zostala ponadto nagrodzona Orderem
Drogocennej Korony, széstej klasy™.

Zwyciestwo w wojnie z Rosja znaczgco zmienito sytuacje w Azji Centralnej. Ca-
rat stracit dominujaca pozycje w Chinach i, zepchniety do pdéinocnej Mandzurii,
zaczal intensywnie szuka¢ mozliwos$ci zagwarantowania sobie kontroli przynajmniej
nad tym regionem. 3o lipca 1907 r. w Sankt Petersburgu doszto do zawarcia porozu-
mienia miedzy Rosja a Japonia, na mocy ktérego obie strony zobowiazywaly sie do
poszanowania dotychczas zawartych traktatéw, uznania niepodleglosci i integralno-
$ci Chin oraz utrzymania na ich terenie status quo. Traktat ten zawieral takze tajng
czesé, w ktdrej szkicowo podzielono Mandzurie na czes¢ péinocng i potudniows
wzdtuz linii przebiegajacej od Morza Japonskiego do Bargi (pétpustynna réwnina
w pdtnocno-wschodniej czesci dzisiejszej Mongolii Wewnetrznej). Japonia uznawata
Mandzurie péinocng i Mongolie Zewnetrzna za specjalng strefe wplywoéw rosyjskich
w zamian za co Rosja zaakceptowala specjalne prawa Japonii w Korei i Mandzurii
potudniowej. Mongolia Wewnetrzna byla zasadniczo wylaczona z tego podziatu.
Porozumienie to potwierdzono pézniej jeszcze raz w roku 1910".

Japoniczycy kontynuowali gromadzenie wiadomosci o Mongolii i Mandzurii.
W latach 1906-1911 dowddztwo japonskiej armii wydelegowato kilkunastu ludzi, ce-
lem gromadzenia informacji wywiadowczych o tych terenach. Niektdrzy z nich, jak
Miura Minoru, So Seikichi, Sakurai Yoshitaka czy putkownik Morita przywiezli do
Japonii wielostronicowe, szczegbélowe raporty z podrézy, znacznie wzbogacajace
wiedze Japoriczykéw o regionie i zamieszkujacej go ludnosci®. Ponadto w 1907 r.
w Changchun, pod patronatem tamtejszego attaché wojskowego, Moriyamy Toshito,
wdrozono program wzajemnego nauczania jezyka miedzy Mongotami i Japonczy-
kami. Réwniez japonscy naukowcy zaczeli zwraca¢ uwage na Mongolie. Szczegélng
role odegrat tu ,ojciec japonskiej antropologii” Torii Ryuzo, twérca teorii Azji Pét-
nocno-Wschodniej jako prehistorycznego Zrddla, z ktérego wyewoluowaly wszystkie

*® Bylo to wtedy trzecie co do waznosci odznaczenie paristwowe, przyznawane przede
wszystkim kobietom.

Y. Matsusaka, Imagining Manmo: Mapping the Russo-Japanese Boundary Agreements in
Manchuria and Inner Mongolia, 1907-1915, ,,Cross-Currents E-Journal” 2, 2012, s. 6-13,
http://cross-currents.berkeley.edu/e-journal/issue-2 [20.08.2012].

*® Raport Miury Minoru z jego podrézy do Mongolii Zewnetrznej (1906 r.) zawierat na przy-
klad szczegélowe informacje o stolicy panstwa — Urdze, jej uproszczona mape, a takze
o statusie i polityce prowadzonej przez Rosjan na tym terenie. Raport So Seikichiego (1906 r.)
o tym samym regionie zawieratl z kolei informacje na temat stanu drég i transportu w Mongo-
lii Zewnetrznej, geografii regionu, zwyczajéw miejscowej ludnosci, wplywéw buddyzmu
i pozycji Dalai Lamy. Z kolei raporty Mority (1908r.) i Sakurai (1907r.) po$wiecone byly Mon-
golii Wewnetrznej i zawieraly m.in. szczegélowe wytyczne dotyczace granic terytorium, jego
topografii, sieci drdg i rozmieszczenia ludnos$ci. Zob. http://www.jacar.go.jp [20.08.2012].
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dalekowschodnie ludy. W 1906 r. Rytizo zostal wystany do choszunu Karachin jako
nowy nauczyciel i doradca na dworze ksiecia Giinsennorowa. Mial réwniez, podob-
nie jak robila to przed nim Kawahara Misako, petnié¢ role informatora i propagatora
relacji japonisko-mongolskich. Swéj dwuletni pobyt Torii wykorzystat do przeprowa-
dzenia badan nad miejcowa ludnoscig i jej zwyczajami. Wyniki opublikowat w 1911 1.
w ksigzce zatytulowanej Moko ryoko (Mongolska podroéz), pierwszej japonskiej pracy
antropologicznej dotyczacej Mongolii”. Duzo uwagi temu krajowi poswiecit réwniez
sinolog i historyk Shiartori Kurakichi, ktéry prowadzit badania nad rolg plemion
mongolskich w historii Azji. Rozwijal on takze teorie austriaka Antona Bollera, wla-
czajacy jezyk japonski do grupy jezykéw uralsko-attajskich, w sktad ktérej wchodzity
jezyki grupy tureckiej, mongolskiej i mandzursko-tunguskiej. Takze inny sinolog
i historyk, Kuwabara Jitsuzo, poswiecit cze$é swoich prac badaniom nad rola Mongo-
16w w dziejach Chin™.

Wptyw deklaracji niepodlegtosci na relacje
mongolsko-japonskie

W 1911 . okres wzglednego spokoju w Chinach dobiegt konica. Zrédtem prze-
mian stal sie wybuch antydynastycznego powstania w Wuchangu, ktére doprowadzi-
o do proklamowania Republiki Chinskiej 1 stycznia 1912 r. i do obalenia mandzur-
skiej dynastii. Dramatyczng sytuacje imperium Qingéw postanowili wykorzysta¢
Mongotowie. Jako pierwsi przystapili do dzialania ksigzeta z Mongolii Zewnetrzne;j.
Ich nieche¢ do obcej dynastii budzita przede wszystkim reformatorska dziatalnos¢
dworu cesarskiego w Pekinie majaca na celu przeksztalcenie Chin w nowoczesne,
zdolne do obrony swoich intereséw panstwo. Jedng z wprowadzonych zmian byto
zniesienie zakazu osiedlania si¢ Chinczykéw w Mongolii polaczone z reorganizacija
i wzmocnieniem zarzadu wojskowego na tym terenie, uzasadniane konieczno$cia
ochrony regionu przed rosngcymi rosyjskimi wplywami. Mongolskie elity w obawie
przed utratg resztek niezaleznosci i zalewem chinskich kolonizatoréw skupity sie
wokot VIII Bogd Dzebcundampy — zwierzchnika kosciota buddyjskiego w Mongolii,
nazywanego réwniez Bogd Gegeenem. W lipcu 1911 r. pod jego przewodnictwem
odbyto sie historyczne spotkanie koscielnych i swieckich dostojnikéw mongolskich,
na ktérym podjeto decyzje o oderwaniu kraju od Chin. Jego rezultatem byt wydany
30 listopada nakaz bezzwlocznego opuszczenia mongolskiego terytorium przez

¥ Wiecej informacji na temat Toriiego i jego badan mozna znalez¢é w: H. 1. Pai, The Cultural
Comparative Perspective in Torii Ryuzo’s ‘Far East: The Search for Japanese Antiquity in Prehis-
toric Korea. w: Embracing the Other. The Interaction of Korean and Foreign Cultures. Proceed-
ings of the 1st World Congress of Korean Studies. III, The Academy of Korean Studies, Songnam
2002.

*J. Boyd, dz. cyt,, s. 58-59.
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chinskiego ambana™ Santuo, proklamowanie 29 grudnia 1911 r. niepodleglosci i ogto-
szenie Bogd Gegeena chanem Mongolii.

W tym samym czasie wazyly sie losy Mongolii Wewnetrznej. W grudniu 1911 r.
w Pekinie mialo miejsce zebranie kilkudziesieciu potudniowomongolskich ksiazat,
na ktérym mieli oni podja¢ decyzje o dalszym postepowaniu w zwiazku z rozwojem
sytuacji w Chinach. Ze wzgledu na réznice zdan wsérdd dostojnikéw spotkanie nie
przyniosto jednoznaczenego rozwigzania, ale czes¢ moznowladcow, w tym ksigze
Giinsennorow, zdecydowata si¢ na wystapienie z prosba o wsparcie mongolskich
dazen niepodlegtosciowych do rzadu Japonii. Japonczcy odpowiedzieli udzielajac
zaréwno wysokich pozyczek (acznie okolo 200 tysiecy dolaréw), jak i wysylajac
swoich przedstawicieli, aby posredniczyli w dostawach broni. Dobrze rokujaca
wspolpraca nie trwata jednak dtugo. Rewolucyjna zawierucha w Mongolii zagrozita
rosyjsko-japonskiemu status quo. Proklamowanie niepodlegtosci stalo sie powodem
do wprowadzenia przez Rosje, pod pretekstem ochrony swoich obywateli, dodatko-
wych oddzialéw na terytorium Mongolii Zewnetrznej. To z kolei wywotalo obawy
Japonczykéw wzgledem dalszych dziatan caratu i bezpieczenstwa ich intereséw
w Mongolii Wewnetrznej. W zwigzku z tym zaproponowali Rosjanom kolejne, do-
kladniejsze okreélenie zasiegu stref wplywow. Trwajace do 8 lipca 1912 r. negocjacje
zakonczyly sie podpisaniem tajnego traktatu, zgodnie z ktérym strefy rozgraniczono
linig demarkacyjna biegnaca od przeciecia rzeki Toula/Taoer* z potudnikiem 122°,
wzdtéz rzek Ulunchur i Muszisza, az do do zlewiska Musziszy i Chaldaitaju, a stam-
tad wzdluz granicy miedzy prowincja Heilongjiang i Mongolia Wewnetrzng, az do
najdalszego punktu stycznego granic Mongolii Wewnetrznej i Zewnetrznej. Ponadto
Mongolie Wewnetrzng podzielono na wysokosci Pekinu wzdluz potudnika pekin-
skiego (116°27') na cze$¢ zachodnia pod kontrolg rosyjska i cze$¢ wschodnia, znajdu-
jaca sie w strefie wplywéw japonskich®. Juz w trakcie trwania negocjacji, w marcu
1912 r., japonskie wladze wydaly oficjalny zakaz udzielania jakiejkolwiek materialnej
pomocy walczgcym o niepodleglos¢ Mongotom. Mimo to grupa okolo trzydziestu
Japonczykéw (wsrdd nich réwniez oficeréw wojskowych) zorganizowata wspélnie
z kilkudziesigcioma Chinczykami przerzut broni i amunicji z potudniowej Mandzurii
do Mongolii Wewnetrznej. Przewdz nielegalnych tadunkéw trwatl do lipca 1912 r.
i zakonczyl sie brutalnym starciem z chinskimi oddziatami, w kérych zgineto ponad
pieédziesiat oséb, w tym trzynastu obywateli Japonii*. Japonczycy zignorowali tez
proby nawigzania kontaktu ze strony rzagdu Mongolii Zewnetrznej.

*Nazwa okreslajaca mandzurskiego namiestnika rezydujacego na terytorium Mongolii.

** Wedtug Dziejéw Mongolii Baabara nazwa rzeki brzmiata Tolaho (Baabar, Dzieje Mongolii,
Dialog, Warszawa 2005).

*Y. Matsusaka, dz. cyt., s.14-20.

**]. Boyd, dz. cyt., s. 79-80.
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W grudniu 1912 r. mongolski rzad wystal do Sankt Petersburga swoja pierwsza
misje dyplomatyczng. W jej trakcie starano sie bez powodzenia nawigza¢ kontakty
z przedstawicielami innych panstw, przede wszystkim Francji, Wielkiej Brytanii
i Japonii. Kwestia niepodlegtosci Mongolii byta dla tych panstw zbyt malo istotna, by
naraza¢ dla niej dobre stosunki z Rosja. Zagraniczni dyplomaci pod byle pretekstem
odmawiali spotkan z mongolskimi dyplomatami. Japonski ambasador o$wiadczyt
nawet, ze bedzie mégt spotkaé sie z Mongotami dopiero, kiedy podejma ich ambasa-
dorowie Francji i Wielkiej Brytanii*. Mongotowie nie zamierzali jednak tatwo sie
poddawa¢, tym bardziej, ze zaczeli zdawac¢ sobie sprawe, iz Rosja nie poprze ich
dazenia do suwerennosci w takim stopniu, w jakim by chcieli. Zaczeli wiec szukaé
innego sojusznika. Na poczatku 1913 r. mongolski rzad wydelegowal ministra spraw
wewnetrznych — Da Lame Cerenczimeda i jego zastepce — Czin-wang Gonczigsiirena
do Japonii w celu podjecia préby nawigzania stosunkéw dyplomatycznych. Postowie,
za posrednictwem mieszkajacego w Chajlarze®® kupca Miyazato Yoshimaru, skontak-
towali sie z japonskim konsulem w Harbinie. Miyazato dyskretnie poinformowat go,
ze rzad Mongolii pragnie nawigza¢ relacje dyplomatyczne i handlowe z Japonis, ale
przez wzglad na polityczne okolicznosci nie moze uczyni¢ tego jawnie. Dlatego Ce-
renczimed i Gonczigsiiren jako przedstawiciele mongolskich wiadz chcieliby uzy-
ska¢ pomoc ze strony konsula w dotarciu do Japonii przez Mandzurie. Konsul jed-
nak, swiadomy istnienia tajnych uméw japonsko-rosyjskich, odméwit Mongotom
pomocy. Cerenczimed i Gonczigsiiren ponowili prosbe, lecz ponowinie spotkali si¢
z odmowa. W tej sytuacji postanowili, omijajac konsula w Harbinie, nawigza¢ kon-
takty ze znajdujacym sie w Changchunie®, dowédztwem japonskich oddzialéw woj-
skowych stacjonujacych w Mandzurii. Tu jednak réwniez odméwiono im wspétpra-
cy i postom nie pozostato nic innego, jak powiadomic¢ rzad w Ich Chiiree o porazce
i w lipcu 1913 r. wyruszy¢ w droge powrotng do Mongolii**.

Wydawa¢ by sie moglo, ze po zakonczonej niepowodzeniem wyprawie do Har-
binu, Mongolowie zrezygnuja z szukania kontaktu z Japonig. Jednak na poczatku
wrzesnia 1913 r. do Ich Chiiree przybyl podajacy sie za przedstawiciela rzadu japon-
skiego Kodama Kamekichi, rzekomo majacy za zadanie nawigzanie kontaktow
z Mongolig™. Japonczyk zostat zyczliwie przyjety przez mongolskie wladze i w ciaggu

* Baabar, dz. cyt., s. 195.

* Jeden z gtéwnych osrodkéw miejskich w Mongolii Wewnetrznej.

*7 Miasto w péinocno-wschodnich Chinach, we wschodniej czesci Niziny Mandzurskie;j.
W latach 1932-1945, pod nazwa Hsinking, byto stolica utworzonego na tym terenie i kontro-
lowanego przez Japonczykéw panstwa Mandzukuo.

*8 C. Batbajar, Kodama Mitsui piiiis, Chiireend bajsan Japonczuud (19111921 on), Szindzlech
Uchaany Chewleliin ,Erdem” kompan, Ulaanbaatar 1993, s. 19-21.

* Informacje o wyprawie Kodamy dotarly do japonskiego MSZ 11 wrzesnia 1913 r. za po-
$rednictwem rosyjskiej ambasady. Wedtug nich podajacy sie za pracownika Kolei Potudnio-
womandzurskiej Kodama pojawit sie w Mongolii Wewnetrznej latem 1913 r. Poniewaz urzed-
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niespelna miesiecznego pobytu spotkat sie zaréwno z Bogd Gegeenem, jak réwniez
najwazniejszymi przedstawicielami rzagdu m.in. premierem Sajn Nojon-chanem
Namnansiirenem, ministrem spraw zagranicznych Czin-wang Chanddordzem oraz
rosyjskim konsulem generalnym Aleksandrem Millerem. W trakcie sktadanych wizyt
Kodama wspieral sie szesciopunktowym ,o$wiadczeniem” zawierajacym m.in. za-
pewnienia o szacunku i przyjaznych uczuciach, jakimi Japonczycy darza Mongotow,
japonskim pragnieniu nawigzania przyjaznych stosunkéw z Mongolig oraz nadziei
na nawiazanie w przyszlosci bliskich kontaktéw miedzy oboma panstwami. Biorac
pod uwage fakt, ze Kodama udat sie do Mongolii najprawdopodobniej samowolnie,
bez zadnych konsultacji z japonskimi wladzami, jego rozmowy z mongolskimi do-
stojnikami byly bezpodstawne i bezcelowe. Wizyta stala sie jednak inspiracja dla
nie§wiadomych tego mongolskich dostojnikéw, ktorzy zainspirowani dziataniami
Japonczyka, postanowili zwréci¢ sie ze swoimi postulatami do samego cesarza Ta-
isho. W adresowanym do niego liscie Bogd Gegeen, jako wladca Mongolii, propono-
wal nawigzanie kontaktéw dyplomatycznych i wymiany handlowej, zachecat do
przystania do Mongolii japonskich przedstawicieli oraz prosit o pomoc w zjednocze-
niu Mongolii Zewnetrznej i Wewnetrznej. Zadanie przekazania listu powierzono
Sajn Nojon-chanowi, ktéry zostal wyznaczony na szefa kolejnej misji udajacej sie do
Petersburga na rozmowy z Rosjanami w sprawie dalszych loséw Mongolii. Ten jed-
nak nie bedac w stanie samemu nawigzac kontaktu z japonskimi dyplomatami, popro-
sit o pomoc Rosjan. 14 stycznia 1914 r. rosyjski ambasador — Nikotaj Malewski-Malewicz
zlozyt wizyte ministrowi spraw zagranicznych Japonii — Makino Nobuakiemu, przyno-
szac ze soba korespondencje Bogd Chana do cesarza Japonii. Zaskoczony Makino pré-
bowat dowiedzie¢ si¢ czego$ na temat tresci mongolskiego listu, ale uzyskat jedynie
ogolniki. Oswiadczyt zatem, ze bez konsultacji ze zwierzchnikami nie jest w stanie pod-
ja¢ decyzji, co z tymi dokumentami zrobi¢ i poprosit Rosjanina o ich przechowanie na
czas kosultacji. Dwa dni pézniej poinformowat Malewskiego, ze rzad japonski zdecydo-
wat sie odesta¢ list Bogd Chana do Urgi, nie zapoznajac sie nawet z jego trescia i bytby
wdzieczny za rosyjskie posrednictwo w tej kwestii®’.

Tymczasem poselstwo Sajn Nojon-chana zbieglo sie z rosyjsko-chinskimi nego-
cjacjami majacymi na celu okreslenie statusu Mongolii, uwienczonych 5 listopada
1913 r. opublikowaniem deklaracji, zgodnie z ktérg Chiny godzity sie uznaé¢ autono-

nicy MSZ najwyrazniej nie mieli pojecia, kim byt Kodama, wystosowano w tej kwestii zapy-
tanie do zarzadu Kolei. Z uzyskanej odpowiedzi wynikato, ze Kodama Kamekichi byt kapita-
nem rezerwy marynarki wojennej, zatrudnionym przez Kolej Potudniowomandzurska, jako
specjalista zajmujacy sie badaniem mozliwosci eksploatacji zbiornikéw wodnych w Mandzu-
rii i Mongolii. Po otrzymaniu tych informacji rzad japonski oficjalnie odzegnat sie od dziatan
kapitana i jego negocjacji z Mongotami, a Rosjan proszacych o jego usuniecie z Urgi poinfor-
mowal, ze Kodama opuscit miasto 25 wrzesnia. Tamze, s. 27-29.
% Tamze, s. 22-26.
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mie Mongolii Zewnetrznej zamiast jej catkowitej niepodlegtosci oraz prawo mongol-
skiego rzadu do samodzielnego prowadzenia polityki handlowej i przemystowej
(polityka zagraniczna i terytorialna miata nadal pozosta¢ w gestii Chin). Konse-
kwencja chinskiej deklaracji byta rosyjsko-chinska konferencja z udzialem Mongo-
16w, ktora rozpoczeta sie 8 wrzesnia 1914 r. w Kiachcie. Spotkanie miato na celu wy-
muszenie na Mongotach zgody na powyzsze ustalenia. W wyniku trwajacych do
6 czerwca 1915 r. negocjacji okreslono status Mongolii Zewnetrznej jako autono-
micznego regionu Chin z Bogd Gegeenem jako przywddca oraz Mongolii Wewnetrz-
nej jako integralnej czesci Republiki Chinskiej. Tym samym skonczyly sie mongol-
skie marzenia o zjednoczeniu i niepodlegtosci.

*okk

Niespelna pét wieku kontaktéw przyniosto wielkie zmiany w relacjach mongol-
sko-japonskich. Mongolia, jedna z wielu prowincji Chin, uboga i stabo zaludniona,
urosta w krétkim czasie w oczach Japonczykdw do rangi jednego z militarnie naj-
wazniejszych regionéw na kontynencie azjatyckim. Jej strategiczne polozenie na
granicy rosyjsko-chinskiej uczynito z niej obiekt rywalizacji miedzy Rosja, Japonia
i Chinami. Ostatecznie walka o wplywy w regionie doprowadzita w 1915 r. do oficjal-
nego podziatu kraju na bedaca integralng czesciag Chin Mongolie Wewnetrzng i au-
tonomiczng Mongolie Zewnetrzng, wigczone nieoficjanie juz wczesniej w japonska
i rosyjska strefe wptywow. Wzrostowi militarnego znaczenia Mongolii towarzyszyto
nasilajace sie zainteresowanie ze strony japonskich badaczy, snujacych teorie doty-
czgce pochodzenia Japonczykow i ich powigzan z koczownikami zamieszkujacymi
Wyzyne Mongolska. Ich publikacje, jakkolwiek wlasciwie od poczatku w mniejszym
lub wiekszym stopniu powigzane z propaganda wojskowa, wniosly istotny wktad
w rozwdj dwczesnej altaistyki.

Mimo tajnego traktatu z Rosja Japonczycy kontynuowali préby wciagniecia
Mongolii Zewnetrznej w swoja strefe wplywéw, paradoksalnie przyczyniajac sie
jedynie do zaciesnienia rosyjskiej kontroli na tym terenie. W 1921 r. Mongolia Ze-
wnetrzna przeszta rewolucje ludows, a w 1924 r. proklamowano powstanie Mongol-
skiej Republiki Ludowej, sowieckiego satelity, ktéry przez nastepne dwadziescia lat
pehil role strefy buforowej miedzy dwoma ekspansjonistycznie nastawionymi impe-
riami. Roli tej kres potozyta dopiero kleska Japonii w Il wojnie swiatowe;.
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Wiadczynie w starozytnej Japonii

,2Droga japonskiej kobiety” nie byla latwa ani wolna od dyskryminacji. W zalez-
noéci od epoki status kobiety i jej funkcja w spoleczenstwie zmienialy sie. Wspé6t-
czesnie pokutuje poglad, ze japonskie kobiety sa dyskryminowane, a ich pozycja spo-
teczna jest nizsza niz mezczyzny.

Jak bylo w starozytnos$ci?’ Mozna zaryzykowa¢ stwierdzenie, iz kobiety w staro-
zytnej Japonii cieszyly sie do§¢ duzymi przywilejami (np. w poréwnaniu z sytuacja
kobiet w sredniowiecznej Europie). Powstajace w 6wczesnych czasach kodeksy rit-
suryo (japonskie kodeksy prawa karnego i administracyjnego) regulowaty sytuacje
prawng kobiet.

Co wiecej, Chinczycy, ktérzy przybyli do Japonii z poselstwem w III w., byli zas-
koczeni swoboda, jaka cieszyly sie japonskie kobiety. Zgodnie z etyka konfucjanska
kobiety byly uznawane za istoty nizszego rzedu. Tym wieksze bylo zdumienie Chin-
czykow, gdy okazalo sig, ze rzady w kraju sprawuje kobieta. Zgodnie z konfucjanskim
przystowiem kobieta u wtadzy to ,kura piejaca o $wicie”, czyli catkowite odstepstwo
od normy i przyjetych zasad.

W latach 539-770 na japonskim tronie zasiadato dwudziestu cesarzy. Wéréd nich
znalazlo sie sze$¢ kobiet (dwie z nich dwukrotnie piastowaly godno$é cesarska):
Suiko (pan. 593-628, nr 33" ), Kogyoku (pan.642-645, nr 35; powrocita na tron w latach
655-661 jako Saimei, nr 37), Jitdo (pan. 686-697, nr 41), Genmei (pan. 707-715, nr 43),
Gensho (pan. 715-724, nr 44) oraz Koken (pan. 749-758, nr 46; powrécita na tron
w latach 764-770 jako Shotoku, nr 48).

Jednak cesarzowe panujace miedzy VI a VIII w. to nie jedyne kobiety u wladzy
w dziejach starozytnej Japonii. Nalezy wszak zacza¢ od poczatku, czyli od mitologii.

'Postugujac sie terminem starozytna Japonia mam na mysli okres od czaséw najdawniej-
szych (tj. mitologicznych) to konca epoki Heian, czyli mniej wiecej do 1185 .

*Numer panowania.
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Amaterasu i Himiko

W japonskiej mitologii mozna doszuka¢ sie §ladéw matriarchatu. Najwazniej-
szym bdstwem panteonu sintoistycznego jest bogini Amaterasu. Jej imie mozna
przettumaczy¢ jako ‘Wielka i Swigta Bogini Swigcaca na Niebie'.

Amaterasu zostala wydana na $wiat przez Izanagiego — bostwo meskie. Izanagi
wraz z boginia Izanami uznawani sg za demiurgéw-twoércéw archipelagu japonskie-
go. Dwaj bracia bogini to Tsukiyomi — bdg ksiezyca oraz Susanoo — bég burzy.

Ojciec powierzyl Amaterasu we wladanie Wysoka Réwnine Niebios. Wraz z po-
czatkiem jej rzadéw nad Japonig po raz pierwszy zaswiecilo zyciodajne stonce. Bogi-
ni jako uosobienie Stonica jest zwigzana z kultem solarnym, a co za tym idzie —
z uprawy roli. Jako pierwsza zapoczatkowata uprawy rolnicze, by wyzywi¢ ludzi za-
mieszkujacych ziemie.

Wzieta wiec [Amaterasu — K. B.] ziarna prosa, pszenicy oraz fasoli i zasadzita na
suchych polach, z kolei ryz posiata na mokrych polach. |...] Nastepnie wtozyta so-
bie do ust jedwabniki i poczeta rozdzielac z nich wtékno jedwabne. I tak oto zapo-
czqtkowata sztuke hodowli jedwabnikow?®.

Amaterasu jawi si¢ jako zapobiegliwa i gospodarna bogini. Jest uosobieniem
piekna, dobra i madrosci. Bogini nie tylko zapoczatkowata pierwsze uprawy, uchodzi
ona réwniez za protoplastke rodu cesarskiego, z ktérego wywodza sie wszyscy cesa-
rze zasiadajacy na japonskim tronie (}gcznie z obecnie panujacym cesarzem nr 125
Akihito; na tronie od 1989).

Do 1868 r. w Japonii obowiazywata oficjalna historia kraju, wedlug ktérej po-
czawszy od wnuka bogini Amaterasu — ksiecia Ninigi — panuje do dzi$ jedna i ta sa-
ma dynastia cesarska. Ksigze Ninigi na rozkaz babki zszedt z Wysokiej Réwniny Nie-
bios na ziemie i zapoczatkowal dynastie wladcéw. Gdy boski wnuk byt gotowy, by
wraz ze swoja $§witg ruszy¢ w droge, Amaterasu powiedziata: ,Kraj japonski jest tym
krajem, w ktéorym powinni rzadzi¢ nasi potomkowie. Ty idz i rzadz! Tron cesarki
trwac bedzie wiecznie jak niebo i ziemia i bedzie rozkwita¢ po wsze czasy™.

Ninigi zszed! z niebios na wyspe Kiusiu, gdzie rozpoczat swoje rzady. Powierzo-
ne mu przez babke przedmioty: lustro, miecz i klejnoty sa uznawane do dzis za regal-
ia wladzy cesarskiej.

8 Nihonshoki (Kronika japoriska), w: Nihon koten bungaku taikei (Kompendium klasyczne; lite-
ratury japoriskiej), t. 1, Iwanami Shoten, Tokyo 1976, s. 102.

* Cyt. za: ]. Tubielewicz, Mitologia Japonii, Wydawnictwa Artystyczne i Filmowe, Warszawa
1986, s. 64.
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Za pierwszego cesarza uznawany jest wnuk Ninigiego — Kamuyamato Iwarehi-
ko. Po udanym podboju Japonii, w 660 r. p.n.e., osiadt w Kashiharze, gdzie rozpoczat
budowe stolicy. Kamuyamato panowat 76 lat. Posmiertnie otrzymat imie Jimmu. Uz-
nawany jest za pierwszego cesarza Japonii i za zalozyciela panstwa japonskiego,
albowiem od roku 660 p.n.e. liczy sie lata istnienia cesarstwa.

Postacig historycznie powigzang z Amaterasu jest szamanka Himiko, ktdrej
imie thumaczy sie jako ‘ksigzniczka stonca’ Istnienie Himiko udokumentowane jest
przez pierwszg kronike chinskg dynastii Wei.

W przekazie Wajinden (Przekaz o ludzie Wa) chinscy kronikarze opisuja kraj
Wa®. Nazwa ta najpewniej odnosita sie do lokalnego o$rodka wladzy — krélestwa
(ktérych bylo wéwcezas kilkanascie rozrzuconych po catej Japonii). Dzisiejszym bada-
czom trudno dokladnie zlokalizowa¢ krélestwo Wa, z powodu bledu w opisie geogra-
ficznym. Wajinden opisuje flore, faune, spoteczenstwo i kulture kraju Wa. Chinscy
kronikarze z dezaprobatg relacjonuja, Zze wojna, ktéra toczyta sie w kraju Wa, zakon-
czyla sie wraz z przejeciem wladzy przez kobiete — Himiko.

Wezesniej w kraju tym [Wa] przez siedemdziesigt albo osiemdziesigt lat rzqdy
sprawowat krél. Wybuchta jednak rewolta i plemiona przez wiele lat atakowaty sie-
bie nawzajem. Pozniej wtadze przejeta kobieta. Nazywa sie Beimihu [Himiko —
K. B.]. Posiada szamariskie umiejetnosci, dzieki ktérym sprawuje kontrole nad
swym ludem. Nie jest juz mtoda, ale nie posiada meza. Jej mtodszy brat wspiera jg
w zarzqdzaniu krajem. Niewiele 0s6b widziato jg od czasu, gdy zostata krélowq.
Podobno ustuguje jej az 1000 kobiet. Przed jej oblicze dopuszczony jest tylko jeden
mezczyzna. To on przynosi jej positki i przekazuje wiadomosci®.

Himiko byla niezamezna i posiadata szamanskie zdolnosci. Z kroniki dowiadu-
jemy sie, ze chronila jg sita zbrojna. Niestety nie wiadomo do konca, jaki byt jej status
— czy byla tylko szamanka, czy skupiata petnie wladzy. Z pewnoscig utrzymywata
kontakty z Chinami, jej rzad w 238 r. wystal poselstwo do cesarza Wei, ktdry udzielit
jej sankcji konfucjanskiej. Tym samym Himiko otrzymata status trybutariusza wzgle-
dem panstwa Wei. W 247 r. Himiko zwrdcila sie do cesarza Wei z prosba o pomoc,
gdyz miedzy jej krélestwem a ,krélem kraju Kuna” (kolejny lokalny o$rodek wtadzy
na archipelagu japonskim, potozony na potudnie od kraju Wa) doszto do konfliktu’.
Nie znana jest odpowiedz Chin i dalsze losy konfliktu.

’ Wajinden stanowi fragment Wei chih (Dzieje dynastii Wei), ktére z kolei sg czescia San kuo
chih (Dzieje trzech krélestw) skompilowanych w latach 280-297 1.

® T. Ishikawa (red.), Kokoro — The Soul of Japan, The East Publications Inc., Tokyo 1986,
s. 257-258.

" Zob. C. Totman, Historia Japonii, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakow
20009, S. 63.
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Himiko dzieki swoim umiejetnosciom dobrze wladata podleglym jej ludem. Jej
mocnym punktem byta sita duchowa, ktérg zdaniem chinskiego kronikarza czerpata
dzieki ,uprawianiu drogi diabtéw”. Najprawdopodobniej zmarta okolo 248 r. Po jej
$mierci wltadze w kraju przejal mezczyzna.

Podczas wojny zmarta Beimihu [Himiko]. By jg uczci¢, pobudowano wielki kurhan.
[...] Nastepnie wtadze po niej przejgt mezczyzna, ale lud nie byt postuszny krolowi.
Wybuchta wojna, podczas ktorej zgineto ponad 1000 ludzi. Nowg wtadczyniq zosta-
ta Yiyu [Iyo — K. B.] - 13-letnia kuzynka zmartej Beimihu. Wowczas w kraju zapa-
nowat pokd®.

Nowy wladca zostal zdetronizowany, a napiecie w kraju opadlo, gdy na wiad-
czynie wybrano 13-letnig szamanke o imieniu Iyo. Chinska kronika opisuje ja jako
spadkobierczynie Himiko, kogo$ w rodzaju jej corki. Podobnie jak jej poprzedniczka,
Iyo zajmowala si¢ magia i szamanizmem oraz utrzymywata kontakty z Chinami.

Jak dalej potoczyly sie losy Iyo i rzadzonego przez nig ,panstwa’, niestety
nie wiadomo. Mniej wiecej od 266 r. przez kolejne 150 lat w kronikach chinskich nie
pojawia sie zadna wzmianka o kraju Wa — okres ten w dziejach Japonii nazywany jest
,okresem zagadka” z powodu braku Zrddet historycznych.

Cesarzowa Jingu

Kolejng kobietg-wladczynig byta legendarna cesarzowa Jingt (pan. 201-269). Nie
wiadomo, czy istniala naprawde, czy na jej posta¢ ztozylo sie wiele legend i opowiesci. Do
1868 r. uznawano jg za pietnasta wladczynie Japonii, ale jej imie zostalo usuniete z listy.

Jingt byla Zong cesarza Chuaia (pan. 192-200, nr 14), nieustraszonego i dzielnego
wodza. Wedlug kroniki Nihonshoki (Kronika japoriska, 720 r.) juz jako mloda kobieta
wyrézniata sie¢ btyskotliwym umystem i wyjatkowsa uroda.

Mimo mtodego wieku byta rozumna i btyskotliwa. Jej lico byto tak pigkne, iz nawet
jej ojciec byt zdumiony jej nadzwyczajng urodg®.

Najprawdopodobniej byta szamankg — dlatego tez pojawiaja sie teorie, ze ona
i Himiko mogly by¢ ta sama osoba.

Cesarz Chuai zmarl na Kiusiu, kiedy pojechal na wyprawe zbrojng przeciwko
zbuntowanym plemionom. Nihonshoki podaje, ze cesarz zostal ukarany $miercig za
krngbrno$¢ wobec béstw. Jingti towarzyszyla mezowi w tej wyprawie. Jako szamanka

$T. Ishikawa (red.), dz. cyt., s. 260-261.
% Nihonshoki (Kronika japoriska)..., t. 1, s. 330.
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miata kontakt z béstwami, ktdre odradzaly cesarzowi walke z plemionami i sugero-
waly podbdj kraju Silla (obecnie Korea). Cesarz nie ustuchat ani bostw, ani matzonki,
za co zostal pokarany $miercia. Po §mierci meza, Jingti wzieta sprawy w swoje rece.

Cesarzowa utrzymywata §mier¢ meza w tajemnicy i zajeta sie rzagdzeniem kra-
jem w jego imieniu. Na poczatku spacyfikowala rewolte plemion, a nastepnie zajeta
sie przygotowywaniem wyprawy do Korei. W tym czasie byla juz w zaawansowanej
ciazy, zwrdcila sie wiec do béstw z prosba o powstrzymanie porodu, az do chwili gdy
wrdci z Korei na Kiusiu. Béstwa jej ustuchaly.

W celu opéznienia porodu cesarzowa podwigzata sobie pod tonem kamien.
Jingth w meskim stroju wyruszyta na zamorska wyprawe, ktdra, dzieki pomys$lnosci
bdstw zakonczyla sie sukcesem.

Zimg, dziesigtego miesigca rozpoczetego pod znakiem Drugiej Ziemi { Wieprza,
w dniu Drugiego Metalu i Byka, wyruszyta Jingo [Jingu — K. B] znad zatoki Wani.
Zaraz tez bog wiatru wzbudzit wicher, a bog morza podnidst fale. Wszystkie wielkie
ryby morskie wyptynety na powierzchnie i otoczyly statek. Wkrétce jednak powiat
silny wiatr w pomyslnym kierunku, tak ze zaglowce bez uzycia wioset ni steréw do-
plynety na falach bezposrednio do Shiragi”. [...] Krél Shiragi, drzqc z przerazenia
nie wie, co poczqgé. |...] Ze strachu odchodzit od zmystéw. Nagle powiedziat przy-
tomniejqc.

- Styszatem, ze na wschodzie jest kraina bogow, a zwie si¢ Dziedzing Storica. Jest
tez tam Swiety wtadca, a nazywajq go Panujgcym Bogiem. To niewqtpliwie sq woj.-
ska tego paristwa. Czyz warto wiec wysytaé nasze wojska i bronic si¢ przed nim?"

Zwycieska cesarzowa powrdcita na Kiusiu i urodzita syna — ksiecia Homude.
Przyrodni bracia ksiecia chcieli usungé Homude i jego matke z walki o tron.
Cesarzowa wyszla z tej walki zwyciesko, poniewaz zyskala przychylnos¢ boéstw
spelniajac ich Z3-dania i fundujgc poswiecone im chramy. Homuda zostal cesarzem
Ojinem (pan. 270-310, nr15).

Z czasem lokalne oérodki wladzy zaczely rywalizowaé o wplywy na terenie ar-
chipelagu japonskiego. Od potowy V do potowy VI w. rozpoczatl sie okres dominacji
wladcow z regionu Kinai (obecnie Kansai), nazywanych réwniez wladcami z Yamato.
Wokoét rodu wladcéw z Yamato, nazywanych okimi ‘wielki pan’ skupione byly rody
moznowladcdw, ktére cieszyly sie wysokim statusem spotecznym. Niektdre rody wy-
wodzily sie z dawnych federacji plemiennych, wczesniej niezaleznych od Yamato.

** Shiragi to zjaponizowana nazwa krolestwa Silla.
" Fragment z ksiegi IX Nihonshoki, w: W. Kotanski, Dziesie¢ tysiecy lisci, PWN, Warszawa

2012, S. 57.
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Inne za$ wyksztalcily sie z grup podleglych, pelnigcych wyspecjalizowane funkcje
wobec wltadcéw Yamato.

Wiadcy z Yamato wzmacniali swoja potege ekonomiczna, polityczng i militarna.
Z kontynentu zaczeli naptywac¢ imigranci (gtéwnie z Pétwyspu Koreanskiego i Chin),
ktérzy byli bardzo cenionymi rzemieslnikami. Cesarstwo chinskie stato si¢ wzorem
do nasladowania dla japonskich ,reformatoréw”. Czynniki te sprawily, ze na wyspach
japonskich zaczela sie centralizowaé wladza. Byl to dlugotrwaly proces, ktéry zaowo-
cowal powstaniem dworu z cesarzem jako wtadca”.

Cesarzowa Suiko (pan. 593-628, nr 33)

Do konca VI w. na dworze japonskim dominowat r6d Soga. Przedstawiciele tego
rodu byli zwolennikami buddyzmu. W 538 r. za panowania cesarza Kinmeia (pan.
539-570, nr 29) buddyzm zostat oficjalnie wprowadzony na wyspy japonskie. Wazny
jest rowniez fakt, ze w 6wczesnej Japonii nie istniala zasada dziedziczenia tronu z oj-
ca na syna. Bardzo duzo w kwestii sukcesji tronu mieli do powiedzenia przedstawi-
ciele dominujacych rodow.

Nastepca Kinmeia byl jego syn — cesarz Bidatsu (pan. 572-585, nr 30). Jego zona byla
ksiezniczka Nukatabe (ur. 554 — zm. 628) — siostrzenica Soga no Umako (ur. 551 — zm.
626) — glowy rodu Soga. Po $mierci kolejnego cesarza Yomeia (pan. 585-587, nr 31),
ksiezniczka Nukatabe wraz z wujem rozpoczeta dzialania majace na celu osadzenie na
tronie ich kandydata. W wyniku ich intryg przyrodni brat Nukatabe zostat zamordowany.

Siédmego dnia széstego miesigca Soga no Umako wraz z pozostatymi urzedni-
kami na rozkaz ksigzniczki Kashikiya [ Nukatabe — K. B.] zlecit swoim sojusznikom,
by wraz z podlegtymi im wojownikami zabili ksiecia Anahobe® i ksiecia Yakabe™.
Jeszcze tej samej nocy poplecznicy Umako otoczyli rezydencje ksiecia Anahobe.
Pierwszy z wojownikow, ktory dotart na poddasze, ugodzit ksigcia w ramie. Ranio-
ny ksigze spadt z poddasza i prébowat uciec do przybudéwki. Wéwczas zostat
zabity.

Nastepnego dnia zabito ksiecia Yakabe. |...] Spotkat go taki los, poniewaz popierat
kandydature ksiecia Anahobe®.

** Zainteresowanych tematem centralizacji wladzy na wyspach japonskich odsytam do cy-
klu artykuléw J. Tubielewicz, Na drodze do scentralizowanego paristwa japoriskiego, ,Japonica”
8, 1998, s. 11-22; Na drodze do scentralizowanego paristwa japoriskiego (czes¢ II), ,Japonica” 9,
1998, s. 11-25; Na drodze do scentralizowanego paristwa japoriskiego (czes¢ III), ,Japonica” 10,
1999, 8. 19-29.

¥ Ksigze Anahobe (ur. ? — zm. 587) byl synem cesarza Kinmeia i Soga no Oanenokimi.

** Ksigze Yakabe ( ur. 539 — zm. 587) byl synem cesarza Senka (pan. 535-570, nr 28).

* Nihonshoki (Kronika japoriska)..., t. 2, s. 161-162.
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Kolejnym wtadca zostal ksigze Hatsusebe — przyrodni brat Nukatabe i siost-
rzeniec Umako®. Hatsusebe panowat jako cesarz Sushun (pan. 587-592, nr 32). Jed-
nak wspolpraca miedzy cesarzem a Umako sie nie uktadata. Wkrétce tez wtadca zo-
stat zabity przez morderce, ktéry byt nastany przez Umako.

Umako postanowit osadzi¢ siostrzenice na tronie, poniewaz chciat uniknaé spo-
réw miedzy wplywowymi rodami o sukcesje tronu po $mierci cesarza. Nukatabe roz-
poczela rzady jako cesarzowa Suiko — trzydziesty trzeci wladca Japonii. Byla to pier-
wsza cesarzowa nie tylko w Japonii, ale réwniez w tym regionie $wiata.

Na nastepce tronu i regenta zostal powolany ksiaze Shotoku (ur. 572 — zm. 622),
ktéry byt wnukiem Kinmeia i bratankiem Suiko. Najprawdopodobniej nominacja ta
miata maskowa¢ niespotykana do tej pory sytuacje, jaka bylo osadzenie kobiety na
cesarskim tronie. Zdania sa podzielone, ale uwaza sie, ze rzeczywista wladze kraju
sprawowal wlaénie Shotoku. Jednakze Suiko uchodzita za kobiete obdarzona intelek-
tem i silnym charakterem.

Najwazniejsze dokonanie wspdtrzagdéw Suiko i Shotoku to ustanowienie buddy-
zmu religia panstwowa w 594 r. W tym czasie powstato okoto 50 nowych swigtyn
buddyjskich. Cesarzowa wspierata ich budowe oraz sama je fundowata.

Dwor Suiko utrzymywal kontakty z Chinami, dzieki czemu nastapit rozwéj ro-
dzimej twoérczosci. Z kolei Shotoku dazyt do zwigkszenia autorytetu japonskiego
wiadcy. Tym dzialaniom zapewne przy$wiecal przyktad cesarza Chin jako wtadcy ab-
solutnego. W 603 r. zostal wprowadzony system rang urzedniczych nadawanych
przez wladce. Co wiecej, najprawdopodobniej za czaséw panowania Suiko zaczeto
uzywac tytutu tenno ‘cesarz’ zamiast okimi."”

Shotoku zmart przed Suiko, zatem sprawa sukcesji zostala ponownie otwarta.
Suiko nie dokonala ostatecznego wyboru miedzy dwoma mozliwymi kandydatami:
wnukiem cesarza Bidatsu oraz synem Shotoku. Po raz kolejny decyzja zostata pod-
jeta przez moznowladcow. Wiekszo$¢ Sogéw opowiedziala sie za potomkiem cesarza
Bidatsu, ktdry rozpoczal panowanie jako cesarz Jomei (pan. 629-641, nr 34).

Cesarzowa Kogyoku (pan. 642-645, nr 35)/
cesarzowa Saimei (pan. 655-661, nr 37)

Gléwna malzonka cesarza Jomeia zostata ksiezniczka Takara (594 — 661) — pra-
wnuczka cesarza Bidatsu. Cesarska para miala troje dzieci: dwéch synow — ktorzy
odegrali w dziejach Japonii bardzo wazne role — ksigzat Nakanoe (ur. 626 — zm. 671)

*® Ojcem ksiezniczki Nukatabe i ksiecia Hatsusebe byt cesarz Kinmei. Matka Nukatabe byta
Soga no Kitashihime, za§ matkg Hatsusebe byta Soga no Oanenokimi. Obie byly siostrami
Umako. Ksigze Anahobe byt rodzonym bratem Hatsusebe.

7 Zob. ]. Tubielewicz, Na drodze do scentralizowanego patistwa japotiskiego, ,Japonica” 8,
1998, s. 21.
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i Oame (ur. ? — zm. 686) oraz ksiezniczke Hashihito (ur. ? — zm. 665). W tym czasie
Sogowie dalej nadawali ton sprawom panstwowym, a najbardziej wplywowym
przedstawicielem tego rodu byt wnuk Umako — Iruka (ur. 610 — zm. 645).

Wiosng, pigtnastego dnia pierwszego miesigca, gtowna matzonka cesarska [ Taka-
ra — K. B.] przyjeta godnosé cesarskq. [ ...] Syn Soga no Emishi® - Iruka przejgt pie-
cze nad rzqdami. Tym samym stat si¢ cztowiekiem potezniejszym od ojca’.

Po $mierci Jomeia, 48-letnia Takara zasiadla na cesarskim tronie. Wkrétce zos-
tata intronizowana na cesarzowa Kogyoku. Jest ona jedng z tych wladczyn, w imieniu
ktérych panstwem rzadzil ktos inny. W tym przypadku byt to Soga no Iruka. Jego bez-
posredni wplyw na wladze nie podobat sie ksieciu Nakanoe. By ukréci¢ rzady Sogow,
Nakanoe zawigzat spisek z przedstawicielem innego rodu — Nakatomi no Kamatarim
(ur. 614 — zm. 669). R6d Nakatomi to kolejny réd moznowladcéw, ktéry walczyt
o wplywy na dworze i rywalizowat z rodem Soga. Od 669 r. rodowi Nakatomi zostato
nadane nazwisko Fujiwara.

Iruka zostal zabity w obecnosci cesarzowej podczas oficjalnego spotkania z de-
legacja koreanska. By¢ moze réwniez sama Kogyoku brata udzial w przygotowaniach
do zamachu. W rezultacie tego wydarzenia réd Soga zostal obalony.

Kogyoku zdecydowata sie abdykowacd. Jednakze Nakanoe nie zostal cesarzem.
Kogyoku zostala zastapiona przez swojego brata — rozpoczely sie rzady cesarza Koto-
ku (pan. 645-654, nr 36). Badacze ciagle prébuja dociec, czemu w zaistnialej sytuacji
Nakanoe nie zostal intronizowany jako cesarz.

Fakt ten zastanawia tym bardziej, iz Nakanoe, ktéry byl oficjalnie mianowany
nastepca tronu, po $mierci Kotoku po raz kolejny nie zostal mianowany wtadca™.
Ksigze osadzil na tronie swoja matke. Kogyoku wrécita na tron w wieku 61 lat jako
cesarzowa Saimei. Tym razem wladze w jej imieniu sprawowat Nakanoe.

W 661 r. Saimei zorganizowata wyprawe zbrojna do Korei, poniewaz krdlestwo
Silla zaatakowalo krélestwo Paekche, z ktérym Japonia handlowata i utrzymywata
stosunki dyplomatyczne. Saimei zdecydowala sie na wystanie pomocy zbrojne;.
W wyprawie, ktdra miata ruszy¢ na ratunek Paekche z Kiusiu, brali udzial réwniez dwaj
synowie cesarzowej. Niedlugo po dotarciu na miejsce cesarzowa zmarta. Wyprawa
zakonczyla sie porazka, w 663 r. wojska japonskie zostaty ostatecznie rozbite. Nakanoe
powrdcil z Kiusiu i zostal intronizowany na cesarza Tenji (pan. 668-671, nr 38).

*® Emishi (ur. ? - zm. 645) byt synem Umako i ojcem Iruki.

* Nihonshoki (Kronika japoriska)..., t. 2, s. 236.

** Istnieje teoria, wedtug ktdrej ksiaze Nakanoe mial romans z wlasng siostrg — ksiezniczka
Hashihito, ktéra byta Zona cesarza Kotoku. Zob. J. Tubielewicz, Mezczyzni i kobiety w starozyt-
nej Japonii, Nozomi, Warszawa 2000.
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Cesarzowa Jito (pan. 690-697, nr 41)

Rzady kolejnej wladczyni i jej meza cesarza uznawane s za wyjatkowe w hi-
storii Japonii. Ksiezniczka Uno no Sasara (ur. 645 — zm. 702) byla jedna z cérek cesa-
rza Tenji. W wieku 12-13 lat zostala zong swojego wuja — ksiecia Oamy. Dzielnie towa-
rzyszyta swojemu matzonkowi w wyprawie do Korei. W trakcie tej kampanii urodzita
syna — ksiecia Kusakabe (ur. 662 — zm. 689).

Cesarz Tenji dazyl do umocnienia rzadéw rodu cesarskiego, zalezalo mu réw-
niez, by sukcesja tronu przechodzila z ojca na najstarszego syna. Dlatego tez swoim
nastepcg uczynil ksiecia Otomo (ur. 648 — zm. 672) — swojego pierworodnego syna
urodzonego przez dame niskiej rangi. Wybér ten godzil w ambicje ksiecia Oamy.

Po $mierci Tenjiego w 672 r. wybuchta krwawa wojna domowa (jinshin no ran).
Zwyciesko wyszed! z niej Oama, ktdry rozbit wojska bratanka. Uno no Sasara nie-
zlomnie wspierata meza podczas dziatan wojennych. Oama rozpoczat rzady jako ce-
sarz Tenmu (pan. 673-686, nr 40), a wraz z nim wspoétrzadzita jego gtéwna matzonka
— Uno no Sasara, kobieta obdarzona intelektem i bardzo silng wolg. Pozycja Tenmu
byta bardzo silna, najpewniej dlatego, iz wtadze zdobyt w wyniku wojny. Tenmu re-
formowat panstwo, dazac do utworzenia scentralizowanego systemu wtadzy skupio-
nej w reku cesarza. Uno no Sasara uczestniczyta w decyzjach meza i najprawdopo-
dobniej pod jej naciskiem Tenmu swoim nastepca obwotat ksiecia Kusakabe. Mimo
tej nominacji, cesarz jako przysztego wtadce widzial swojego innego syna — ksiecia
Otsu (ur. 663 — zm. 686), ktérego matka byla starsza siostra Uno no Sasary.

Zgodnie z zapisem w Nihonshoki, gdy Tenmu umieral, powierzyt wszystkie spra-
wy kraju cesarzowej i nastepcy tronu.

Pigtnastego dnia cesarz [Tenmu — K. B.] wydat rozkazy, podtug ktorych wszystkie
duze i mate sprawy wagi paristwowej winny by¢ przedstawiane gtownej cesarskiej
matzonce [Uno no Sasara — K. B.] oraz nastepcy tronu™.

Otsu cieszyt sie popularno$cig na dworze, co niepokoilo Uno no Sasare. Chcac
zapewni¢ sukcesje tronu swojemu synowi, postanowita dziataé. Ledwo zakonczyly
si¢ ceremonie pogrzebowe Tenmu, Otsu zostal aresztowany za udzial w spisku prze-
ciwko nastepcy tronu. Juz nastepnego dnia ksiaze zostal skazany na smieré. Wyrok
niezwlocznie wykonano.

Niestety ksigze Kusakabe zmarl wkrdtce po ojcu. Kusakabe i Otsu nie byli jedy-
nymi synami Tenmu. Cesarzowej-matce bardzo zalezalo na ustabilizowaniu sytuacji
w rodzie cesarskim. Pragnela, by kolejnym wladca zostatl jej matoletni wnuk — syn

* Nihonshoki (Kronika japoriska)..., t. 2, s. 479.
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ksiecia Kusakabe. W tej sytuacji, by nie dopusci¢ pozostalych synéw Tenmu do wia-
dzy, sama zasiadla na cesarskim tronie jako cesarzowa Jito.

Jito kontynuowata reformy meza, co zaowocowato promulgowaniem kodeksu
Taiho (Taiho ritsuryo) w 7o2 r. Byl to kodeks zawierajacy akty prawa karnego oraz po-
stanowienia administracyjne. Uderzal w interesy moznowladcéw, wprowadzat
panstwowa wlasnos¢ ziemi oraz biurokracje urzednicza. Kodeks ten czynit z Japonii
kraj funkcjonujacy w oparciu o prawa bazujgce na chinskich wzorcach, z cesarzem
jako wtadca absolutnym.

Jito brata aktywny udzial w tworzeniu kodeksu. Osobiscie nominowata ludzi na
urzedy i wydawala nowe zarzadzenia. W 6go r. z rozkazu cesarzowej zaczeto prze-
prowadzacé spisy ludnosci.

Cesarzowa przeniosta réwniez siedzibe dworu cesarskiego z dotychczasowej
siedziby w Asuka do nowo zbudowanej stolicy w miejscowosci Fujiwara. Kolejnym
waznym aspektem jej rzadéw bylo pojawienie si¢ na scenie politycznej Fujiwary no
Fuhito (ur. 659 — zm. 720), ktéry byl synem Nakatomi no Kamatariego. Wkrétce réd
Fujiwara bedzie dominowal na dworze cesarskim i prowadzit polityke mariazy corek
z cesarzami, co zapoczatkowat sam Fuhito.

Jito, podobnie jak jej zmarty cesarski matzonek, celebrowata stare obrzedy sinto.
Zapewne miato to stuzy¢ potwierdzeniu boskosci rodu cesarskiego. Za czaséw Ten-
mu i Jitd kult bogini Amaterasu zostal rozpowszechniony i stala sie ona najwazniej-
szym bostwem w panteonie sinto. Gtéwnym miejscem jej kultu zostat chram w Ise
(Ise jingu), gdzie cesarzowa wielokrotnie pielgrzymowata.

Gdy zabraklo potencjalnych kontrkandydatéw, Jitdo abdykowata na rzecz swo-
jego wnuka, ktdry rozpoczat rzady jako cesarz Monmu (pan. 697-707, nr 42). Az do
$mierci Jito wspierata rzagdy wnuka i czuwata nad nim. Po jej $mierci role te przejeta
matka cesarza — ksiezniczka Abe (ur. 661 — zm. 721).

Cesarzowa Genmei (pan. 707-715, nr 43)
i cesarzowa Gensho (pan. 715-724, nr 44)

Ksiezniczka Abe byta duzo mlodszg siostra cesarzowej Jito. Abe zostata wydana
za maz za ksiecia Kusakabe. Podobnie jak starsza siostra, byta zdecydowana i akty-
wna politycznie. Po $mierci Jito przejeta piecze nad Monmu. W 707 r. cesarz jednak
niespodziewanie zmarl.

Abe zasiadla na tronie, powolujac sie na prawo ustanowione przez swojego ojca
— cesarza Tenji. Zgodnie z tym prawem sukcesja tronu powinna przechodzié
z ojca na syna*. Zatem kolejnym cesarzem powinien byl zostaé¢ syn Monmu - ksiaze

** Prawo to nie jest zapisane w zadnym z zachowanych kodekséw. Jak juz wspomniano,

cesarzowi Tenji zalezato, by tron przechodzil na najstarszego syna.
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Obito (ur. 701 — zm. 756). Jednakze nie byt na tyle duzy, by przeja¢ po ojcu obowiazki
cesarskie. Abe zachowala sie podobnie jak siostra i zdecydowala sie sprawowac
wladze do czasu, az Obito dorosnie na tyle, by méc zasia$é na cesarskim tronie. Abe
zostala intronizowana jako cesarzowa Genmei.

W 710 r. Genmei dokonczyta budowe nowej, okazatej stolicy w Narze. Powstata
ona na planie dwczesnej stolicy Chin. Miescil sie¢ w niej palac cesarski, rezydencje
arystokratow, a przede wszystkim biura i urzedy. Poniewaz budowa nowego miasta
od podstaw niosta za sobg wielkie koszty, Genmei podjeta prébe zwiekszenia podat-
kéw oraz monetaryzacji skarbu panstwa.

Na rozkaz cesarzowej ukonczono kompilacje Kojiki (Ksiega Dawnych Wydarzen,
712 r.) — kroniki obejmujgcej dzieje Japonii od powstania pierwszych bytow i stwo-
rzenia wysp japonskich, poprzez zestanie potomka bogini Amaterasu na ziemie i his-
torie podboju Japonii, skoniczywszy na opisie panowan trzydziestu trzech cesarzy.
Ponadto w czasach Genmei zaczeto sporzadzac fudoki, czyli opisy 6wczesnych pro-
wincji japonskich.

W 715 r. Genmei abdykowala i przekazata tron swojej cérce — ksiezniczce Hida-
ce (ur. 680 — zm. 748). Wowczas Obito mial 14 lat. Byé moze Genmei uznala, ze wcigz
jest zbyt mlody na wypetnianie obowigzkéw cesarskich. Hidaka panowata jako ce-
sarzowa Gensho.

Gensho nie byla obdarzona takim zmystem rzadzenia jak matka i ciotka. W 719
r. dopuscita do wladzy Obito. W 720 r. ukoniczono prace nad Nihonshoki — kronika,
w ktorej, podobnie jak w Kojiki, zamieszczono opisy kosmogonii i teogonii oraz histo-
rie ziemskiej dynastii cesarskiej pochodzacej od boskiego wnuka. W 724 r. Gensho
abdykowata. Obito oficjalnie przejat rzady jako cesarz Shomu (pan. 724-749, nr 45).

Za panowania Genmei i Gensho, Fujiwara no Fuhito znacznie umocnit swoja
pozycje. Jedna z jego corek byla zong cesarza Monmu i matkg Shomu. Druga za$ zos-
tala wydana za Shomu, stajac sie gtéwna malzonka cesarska. Z kolei jego synowie
pehili wazne funkcje na dworze.

Liste cesarzowych zamyka Koken, ktérej zachowanie i decyzje sprawily, ze po
jej $mierci na cesarski tron nie powolywano wiecej kobiet.

Cesarzowa Koken (pan. 749-758, nr 46)/
cesarzowa Shotoku (pan. 764-770, nr 48)

Koken, czyli ksiezniczka Abe (ur. 718 — zm. 770), byta corka cesarza Shomu. Za-
réwno cesarz jak i jego gléwna malzonka — matka ksiezniczki Abe — byli wyznaw-
cami i propagatorami buddyzmu. W jego duchu wychowali réwniez cérke. Po abdy-
kacji ojca niezamezna ksiezniczka Abe zaczela rzady jako cesarzowa Koken. Podob-
nie jak ojciec wiele czasu poswiecala religii, w zwigzku z czym fundowata swiatynie,
klasztory i posagi (w tym posag Wielkiego Buddy w Narze). Koken sprawiata wraze-
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nie wladczyni absolutnej, poniewaz, nie liczac sie z budzetem panstwa, skupiata sie
gléwnie na wznoszeniu licznych $wigtyn. W rzeczywistosci cesarzowa pozostawala
pod wplywem matki, z ktdrg byta bardzo zzyta. Na wiladze i decyzje podejmowane
przez cesarzowg mial rowniez wplyw Fujiwara no Nakamaro (ur. 706 — zm. 764) —
wnuk Fuhito. Nakamaro byl protegowanym cesarzowej-matki i robit btyskotliwa ka-
riere na dworze. Réwniez Koken byta przywigzana do Nakamaro. Posadzano ich
nawet o romans.

W 758 r. Koken abdykowala, przekazujac nastgpstwo tronu ksigciu Oi (ur. 733 -
zm. 765), ktéry rozpoczat rzady jako cesarz Junnin (pan. 758-764, nr 47). Decyzja ta
zostala podjeta zgodnie z oczekiwaniami Nakamaro. Nowy cesarz promowatl Naka-
maro, ktory zaczal sprawowac realng wladze w kraju. Tym samym stracit zaintereso-
wanie Koken, ktdra poczuta sie bolesnie rozczarowana i upokorzona.

Niebawem zmarla cesarzowa-matka. Koken popadta w depresje i podupadta na
zdrowiu. Opuscita wiec stolice i udata sie na leczenie do patacu Hora®, gdzie poznata
mnicha Doky6 z rodu Yuge (ur. ? — zm. 772). Mial on renome skutecznego uzdrowi-
ciela, dlatego tez zostat wezwany do patacu. Cesarzowa zostala uleczona, a przy tym
bardzo zzyla sie z mnichem. By¢ moze zostali kochankami. Nie wiadomo czy napra-
wde mieli romans, aczkolwiek z calg pewnoscia wiele ich tgczyto. Zgodnie z kronika
Shoku Nihongi (Dalszy cigg kroniki japoriskiej, 797 r.) Koken darzyta Dokyo wielkim
szacunkiem i zaufaniem™. Aluzje co do faktycznego charakteru relacji laczacej
wladczynie i mnicha — ze szczeg6lnym naciskiem na seksualng nature ich zwigzku —
pojawiaja sie dopiero w pdzniejszych zrédtach.

W 762 r. Koken przyjeta swiecenia buddyjskie i kontynuowata nauki u Dokyo.
Junnin podburzany przez Nakamaro skrytykowat relacje bylej cesarzowej i mnicha, co
bardzo oburzylo Koken i zaowocowato wybuchem wojny domowej. Sity Junnina i Naka-
maro zostaly pokonane, a Koken ponownie wstapita na tron, tym razem jako cesarzowa
Shotoku, z Dokyo u boku. Wspélnie mieli uczynié z Japonii panstwo buddyjskie.

Doky0 zostal obsypany przez cesarzowg licznymi tytutami i przywilejami, z kto-
rych ochoczo korzystal i promowat wlasng rodzine. W 766 r. Shotoku zréwnata jego
pozycje ze swojg i mianowata Dokyo ,$wigtobliwym wladcg” (£06). Miat on takie sa-
me przywileje i dochody jak cesarz, dzieki czemu mégt sprawowac realng wladze. Sy-
tuacja ta bardzo nie podobala sie Fujiwarom, ktérzy zostali odsunieci od wladzy.

W 769 r. na dwor cesarski dotarta przepowiednia od béstwa Hachiman, czczo-
nego w chramie na Kiusiu. Zgodnie z przepowiednig Dokyo powinien zostaé cesa-
rzem. Shotoku zapalita sie do tej idei, jednak poselstwo wystane do $wiatyni Hachi-

* Patac Hora byl rezydencja cesarska wzniesiong przez Nakamaro na pétnoc od Nary.
* Zob. M. Kanert, Starozytna Japonia, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagielloniskiego, Krakéw
2006, s. 84.
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mana w celu potwierdzenia przepowiedni wrécito z rozczarowujaca odpowiedzia.
Przepowiednia nie byla prawdziwa i Dokyo nie zostal cesarzem.

Mnich i cesarzowa byli nierozlaczni az do $mierci Shotoku w 770 r. Dokladne
przyczyny jej $mierci nie sg znane. Sugerowano nawet otrucie przez Fujiwaréw, kto-
rzy probowali odzyska¢ swoje wplywy. Niemal natychmiast po $mierci cesarzowej
osadzili oni na tronie nowego cesarza — Konina (pan. 770-781, nr 49). Dokyo za$ zos-
tal oskarzony o udzial w spisku majac na celu przejecie wladzy cesarskiej. Nie skaza-
no go na $mier¢, musiat jednak opusci¢ stolice.

*okk

Poczawszy od Suiko, kolejne wladczynie mogly wstgpi¢ na tron, poniewaz miaty
poparcie przedstawicieli wptywowych rodéw, Soga czy Fujiwara. Moznowtadcy reali-
zowali wiasng polityke, chcac zdominowaé dwor cesarski i mie¢ wplyw na wladze
w kraju. Kobiety czesto zasiadaly na tronie w sytuacji, gdy nie bylo odpowiedniego
meskiego kandydata lub nastepca tronu nie osiagnat odpowiedniego wieku.

Warto jednak podkresli¢, ze nie wszystkie cesarzowe byly zdominowane przez
zadnych wladzy moznowladcow. Jito wspotrzadzita wraz ze swym mezem — cesa-
rzem Tenmu. Dopilnowata takze, by jej wnuk mogt wstapic¢ na tron. Réwniez Genmei
dbala, by linia cesarska zalozona przez Tenmu nie wygasta. Linia ta zostata zakon-
czona po $mierci cesarzowej Shotoku, ktéra byla ostatnia rzadzaca kobieta. Najpe-
wniej z powodu kryzysu w jakim znalazla sie Japonia po jej panowaniu przestano
mianowa¢ kobiety nastepczyniami tronu.

Kobiety ,powrdcity” na tron dopiero w epoce Edo (1600-1868). Podobnie jak
w starozytno$ci powodem osadzenia kobiety na tronie byt albo brak meskiego kan-
dydata, albo jego zbyt mlody wiek. Sytuacja taka miata miejsce dwukrotnie. W 1629 r.
na tron wstapila ksiezniczka Okiko (ur. 1623 — zm. 1696), ktdra rozpoczela rzady jako
cesarzowa Meisho (pan.630-1643, nr 109). Okiko byta jedynym dzieckiem cesarza
Gomizunoo (pan. 1611-1629, nr 108), ktéry podjat decyzje o abdykacji. Kolejna wtad-czynia
byta Gosakuramachi (pan. 1763-1770, nr 117). Jej brat w roku jej intronizacji miat 5 lat.

W 2001 r. na $wiat przyszla ksiezniczka Aiko — jedyne dziecko nastepcy tronu
ksiecia Naruhito (ur. 1960). Narodziny dziewczynki wywotaly w Japonii dyskusje na
temat zmian w prawie sukcesyjnym, poniewaz japonska konstytucja zabrania obej-
mowania tronu przez kobiety. Dyskusje te zakonczyly sie wraz z narodzinami ksiecia
Hisahito (ur. 2006) — syna ksiecia Akishino (ur. 1965). Hisahito jest trzeci w kolejnosci
do tronu, po swoim wujku oraz ojcu.
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Nr Imig Imig Lata Lata
panowania cesarskie ksiazece zycia panowania

29 Kinmei 509-571 539-570
30 Bidatsu 538-585 572-585
31 Yomei Oe ?-587 585-587
32 Shusun Hatsusebe 553-592 587-592
33 Suiko Nukatabe 554-628 592-628
34 Jomei Tamura 593-641 629-641
35 Kogyoku Takara 594-661 642-645
36 Kotoku Karu 596-654 645-654
37 Saimei zob. Kogyoku | zob.Kogyoku 655-661
38 Tenji Nakanoe 626-671 668-671
39 Kobun Otomo 648-672 672

40 Tenmu Oama ?-686 673-686
41 Jito Uno no Sasara 645-702 690-697
42 Monmu Karu 683-707 697-707
43 Genmei Abe 661-721 707-715
44 Gensho Hidaka 680-748 715-724
45 Shomu Obito 701-756 724-749
46 Koken Abe 718-770 749-758
47 Junnin Oi 733-765 758-764
48 Shotoku zob. Koken zob. Koken 764-770
49 Konin Shirakabe 709-782 770-782

Lista cesarzy od numeru 29

(opracowanie wilasne)




Jedrzej Gren

List jako zrodto historyczne w kulturowym,
spotecznym i jezykowym kontekscie XVI-wiecznej
Japonii — problemy i perspektywy badawcze

List stanowi trudna do jednoznacznego, metodologicznego ujecia forme wypo-
wiedzi pisemnej zar6wno dla literaturoznawcéw’, jak i historykéw*. Wynika to prze-
de wszystkim z faktu, ze list — jako forma komunikacji pokonujgcej dystans
przestrzenny pomiedzy nadawcg i adresatem — najczesciej stanowi substytut dialogu
pomiedzy stronami korespondencji. Dlatego tez, mimo pojawiajacego sie w poszcze-
gélnych kulturach czy okresach historycznych skonwencjonalizowania form episto-
larnych (np. starozytny Rzym, wspélczesny list motywacyjny itp.)?, tre$¢ listow jest
wyjatkowo zréznicowana. Brak im tego, co Stefan Krakowski nazywa ,okreslonym
w praktyce celem tre$ciowym”, czyli ustalonej tematyki typowej na przyklad dla
kroniki czy zywotu $wietych*. Elementami znaczacymi w definicji listu sa przede
wszystkim jego forma oraz funkcja komunikacyjna. Jan Ursyn z Krakowa, humanista
z drugiej potowy XV w. pisal: ,List (Epistola) jest to, zdaniem naszych przodkdw,
swego rodzaju wystannik informujacy o naszych, a niekiedy cudzych sprawach, jest
to wierny ttumacz naszych mysli, ktéremu powierzamy wiadomosci, jakie chcemy
przekazaé czasem we wlasnym, czasem w czyim$ imieniu tym, ktérzy sg z dala od nas™.

W niniejszym artykule zajmuje sie listem przede wszystkim jako zrédlem histo-
rycznym i jego uzytkowa wartoscig komunikacyjng, ktéra sama moze stanowic¢ swia-

' Zob. S. Skwarczynska, Wokét teorii listu (Paradoksy), w: S. Skwarczynska, Pomiedzy historig
a teoriq literatury, Instytut Wydawniczy PAX, Warszawa 1975, s. 178-186.

* Por. S. Krakowski, List jako Zrddto historyczne, w: ,Sprawozdania z Czynnosci i Posiedzen
Naukowych Eodzkiego Towarzystwa Naukowego” 40 : 8, 1986.

3 Por. I. Adamczewska, List [haslo], w: Stownik rodzajow i gatunkdéw literackich, G. Gazda,
S. Tynecka-Makowska (red.), Universitas, Krakéw 2006, s. 385.

*S. Krakowski, dz. cyt., s. 6.

5 Jan Ursyn z Krakowa, O sposobie pisania listéw wraz z wzorami listéw i mowami, L. Winni-
czuk (przel, red.), Ossolineum, Wroctaw 1957, s. 13.
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dectwo Zrédlowe do poznania rzeczywistosci historycznej pdznosredniowiecznej
Japonii. Na wybranych przykladach postaram sie ukaza¢, w jaki sposéb charaktery-
styczne cechy korespondencji jako formy komunikacji oraz listu jako formy wypo-
wiedzi pisemnej (komunikatu) typowe dla danej kultury i okresu wplywaja na moz-
liwosci poznania historycznego oraz w jaki sposéb warunkuja one kwestie metodo-
logii pracy nad samym zrédtem.

Dla historii Japonii schytku $redniowiecza (XVI w.) korespondencja stanowi
jedno z najcenniejszych zrédet historycznych®. Jest to wyraznie widoczne zwtaszcza
w zakresie historii spotecznej i relacji miedzy przedstawicielami poszczegdlnych
grup spotecznych. W swoich rozwazaniach postuguje sie przyktadami koresponden-
cji pomiedzy reprezentantami elity kupieckiej dwczesnej Japonii a wojownikami
(samurajami) sprawujacymi wiladze lokalng lub ponadlokalna. W tym przypadku
korespondencja jako zbidr zaadresowanych komunikatéw posiada takze wartosé
poza-treSciows, poniewaz poprzez swoja forme przekazuje informacje na temat
wzajemnych relacji obu stron oraz oséb trzecich (uzyte formy jezykowe i tytulatura,
honoryfikatywne luki w tekscie przed nazwiskami oséb dostojnych, pozycja podpisu
nadawcy i nazwiska odbiorcy, czestotliwo$é kontaktéw itd.). Na wartos$é zrédtowa
korespondencji wplywa takze fakt, iz list tworzony na biezgco (czy wrecz pod wply-
wem chwili) moze nosi¢ $lady edycji przez autora (np. skreslenia, poprawki, dopiski).

Za przyklad postuza mi przede wszystkim zbiory korespondencji japonskich
rodow kupieckich z drugiej potowy XVI w.”. Wybér ten podyktowany jest dwiema
gtéwnymi przyczynami. Po pierwsze — wydaje sie, ze stanowia one dobry przyktad
do niniejszych rozwazan, poniewaz w odrdéznieniu od korespondencji odbywajacej
si¢ pomiedzy wojownikami duzy odsetek stanowig listy o charakterze prywatnym
i pétoficjalnym. Po drugie zas, jednym ze zrédel tego rodzaju jest wyjatkowy pod
wzgledem formy i objetosci zbiér listéw Imai Sokyt. Zrédto to ma forme zeszytu, do
ktérego autor lub jego stuga kopiowat listy wysytane przez siebie oraz, rzadziej, listy
otrzymane lub korespondencje 0séb trzecich dotyczgca rodziny Imai®. Dzigki temu
mozna wzglednie dobrze i w chronologicznym porzadku przesledzi¢ wystepujace
tam watki.

® Por. Gaisetsu komonjogaku. Kodai chiisei hen (Podstawy dyplomatyki. Starozytnosé i sre-
dniowiecze), Yoshikawa Kobunkan, Toky6 1983, s. 199-208.

" Kamiya monjo oyobi kiroku (Dokumenty i zapiski rodu Kamiya), w: Fukuoka ken shi shiryo
(Zrédta do historii prefektury Fukuoka), t. 6, Fukuoka ken, Fukuoka 1932, s. 178-214; Shimai
monjo (Dokumenty rodu Shimai), w: Fukuoka ken shi. Kinsei shiryo hen. Fukuoka han machiga-
ta (Historia prefektury Fukuoka. Zrédta nowozytne. Mieszczaristwo ksigstwa Fukuoka), t.1, Nishi
Nihon Bunka Kyokai, Fukuoka 1987, s. 2-42.

$ Imai Sokyi shosatsudome (Kopie listow Imai Sokyit), w: Sakai shi shi zokuhen (Historia mia-
sta Sakai. Kontynuacja), t. 5, Sakai shi yakusho, Sakai 1974, s. 897-930.
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W niniejszym artykule staram si¢ takze omoéwi¢ kwestie, w jaki sposéb kon-
wencja prowadzenia korespondencji w p6znosredniowiecznej Japonii ograniczata
zaséb informacyjny (tresciowy) listu, ktdry jako zrédlo jest dostepny wspolczesnemu
historykowi. Jednoczesnie zwracam uwage na potrzebe modyfikacji modeli komuni-
kacji w zaleznosci od czynnikéw typowych dla danego okresu historycznego oraz
okreslonego kregu kulturowego.

List jako zrodto historyczne w swietle teorii komunikaciji

Wydaje sie, ze korespondencja listowa precyzyjnie pasuje nawet do najprost-
szych modeli teorii komunikacji®. Model: Nadawca (kodowanie) —» Komuni-
kat/Przekaz (kod) -~ Adresat/Odbiorca (odkodowanie) dobrze odwzorowuje wiek-
szo$¢ sytuacji wystepujacych w nowozytnej i wspodlczesnej korespondencji, gdy
przekaz informacji nastepuje w sposéb obiektywny (mechaniczny), nie powodujac
zmian w komunikacie (np. za posrednictwem poczty, laczy internetowych itp.).
W tym przypadku nadawca ma $wiadomosé, ze peten przekaz informacyjny, ktéry
chce zakomunikowa¢ adresatowi, musi by¢ spisany w formie tekstu. Musi by¢ on
takze wystarczajaco wyczerpujacy — uzupetniony wszystkimi informacjami, ktére,
zgodnie z wiedza nadawcy, nie sa dostepne adresatowi z kontekstu. Stad tez z meto-
dologicznego punktu widzenia tego rodzaju korespondencja stanowi cenny przyktad
zrédta historycznego, w ktérym badacz ma przed soba peten komunikat zamierzony
przez nadawce, ktéry w niezmienionej formie mial otrzymac¢ adresat. Na potrzeby
niniejszych rozwazan taki pelen komunikat przekazany w sposéb obiektywny na-
zwatem ,komunikatem A”. Przykladem tego rodzaju korespondencji zawierajacej
pelny komunikat moze by¢ list doby nowozytnej* czy wspétczesna pocztéwka.

Przyktad 1
Szef angielskiej faktorii handlowej Richard Cocks do faktora Richarda Wickhama:

Hirado w Japonii, 12 grudnia 1614"
Panie Wickham, myslatem, ze Pan oraz Edmund Sayers przyjdziecie na kolacje.
Oczekiwatem réwniez, ze to samo zrobi kapitan Adams. Jednak przyszedt Pariski
gospodarz i powiedziat mi, ze zatrzgymata Was brzydka pogoda. Wysytam Johna
Phebie z kilkoma swiezymi rybami dla Pana i kapitana Adamsa. Myslatem nawet,
zeby pdjs¢ samemu, ale pisze teraz do mojego krajana Eatona i mysle, ze pogoda

® Por. W. Pisarek, Wstep do nauki o komunikowaniu, Wydawnictwa Akademickie i Profesjo-
nalne, Warszawa 2008, s. 20-33.

" Por. L. Winniczuk, Wstep, w: Jan Ursyn z Krakowa, dz. cyt., s. VIIL

" Data wedtug kalendarza julianskiego.
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nie zacheca, zeby udac sie do Was lgdem. Polecam si¢ Edmundowi Sayersowi, Panom
Juanowi i Damianowi, { pozostaje Pariskim przyjacielem do ustug. Richard Cocks”.

Przyklad 2
Pocztéwka z lat 60. XX w.:

11.2.196? [data nadania niewyrazna]

Kochani Rodzice. Otoz donosze Wam, ze od kilku dni przebywam juz w Sanato-
rium. Czuje sie dobrze, rowniez czuje si¢ dobrze Wiodziu. Staram sie jak najwiecej
wypoczywaé, kgpiele troche mnie ostabiajq, ale trudno trzeba si¢ leczyé. Kochani
Rodzice bardzo Was prosze gdyby sobie Zosia nie mogta poradzic z Lolg to na pa-
re dni zabierzcie jg do siebie. Przesytamy serdeczne pozdrowienia z Ciechocinka
dla Mamy Taty i Jozia, oraz Czesi i Ferdka. Basia z Wtodziem™.

Jednak z historycznego punktu widzenia takze w europejskim kregu cywiliza-
cyjnym list nie musi by¢ pelnym przekazem w komunikacji miedzy nadawca i od-
biorca. Przykladem moze by¢ sytuacja, gdy miedzy nadawca komunikatu a adresa-
tem pojawia sie dodatkowy element w postaci zaufanego postanca (posrednika),
ktéry ustnie uzupelnia otrzymany od nadawcy komunikat tekstowy. W przypadku
korespondencji nowozytnej moze to mie¢ miejsce w sytuacji, gdy wedlug nadawcy
zagrozona moze by¢ tajemnica korespondencji, i/lub gdy od zaufanego posrednika
oczekuje sie osobistego wkladu w tres¢ komunikatu.

Przyklad 3
Krél Jan Kazimierz do Ludwiki Marii:

Mirisk, 9. maja 1664

Z najwiekszq radosciq i zadowoleniem dowiedziatem si¢ z listu pana Corade,
pisanego do mego doktora, Brauna, o polepszeniu stanu Twego zdrowia i o pewnej
nadziei zupetnego wyzdrowienia w krotkim czasie, za co dziekuje pokornie Bogu
btogostawionemu. A nie mogqc sie powstrzymaé od wypowiedzenia Ci wielkiego
zadowolenia, jakie w sercu czuje, posytam do Ciebie dworzanina Kqckiego, aby
wyrazit radosé w mojem zastepstwie; i zdajgc sie na to, co Ci powie zresztq ustnie
w mojem imieniu, $ciskam Cig z catego serca™.

W tej sytuacji wydaje sie, ze nalezy zmodyfikowaé¢ podstawowy model komu-
nikacji przytoczony na poczatku. Obecno$¢ posrednika sprawia bowiem, ze wspét-

" The English Factory in Japan, t.1, A. Farrington (red.), The British Library, London 199, s. 268.

¥ Ze zbioréw autora.

“W. Czermak, Listy Jana Kazimierza do Maryi Ludwiki z lat 1663-1665, Towarzystwo Histo-
ryczne, Lwow 1891
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czesny badacz dysponuje trescia przekazu, ktéra mozna nazwa¢ ,komunikatem B” —
najczesciej streszczeniem lub komunikatem zastepczym, ktérego celem jest jedynie
przekazanie informacji o wystaniu postanca, z zadaniem przekazania istotnego,
docelowego komunikatu. Zatem zrédlem historycznym staje sie jedynie mniej
znaczacy fragment komunikacji miedzy obiema stronami, w ktdrym nadawca
sugeruje, streszcza lub sygnalizuje poruszany problem, a dokladniejsze omdwienie
przed adresatem pozostawia sie w gestii posrednika. Jednocze$nie dwa istotne
komunikaty, czyli: Nadawca - Posrednik oraz: Posrednik -~ Adresat pozostaja poza
$wiatlem rzucanym przez dostepne wspoélczesnie zrédlo. W tej sytuacji praca z lis-
tem, jako Zrédlem historycznym, wymaga szczegdlnego podej$cia metodologicznego,
w ktérym niedostatek informacji tekstowej (faktograficznej) musi by¢ zrekompensowany
analizg tych elementéw znaczgcych, ktére sa mozliwe do uzyskania z ,komunikatu B”.

List w rzeczywistosci historycznej XVI-wiecznej Japonii

Powyzsze rozwazania teoretyczne sa szczeg6lnie istotne w przypadku p6zno-
sredniowiecznej Japonii. Problemem jest nie tylko niewielka ilos¢ zachowanej kore-
spondencji prywatnej (w przypadku kupcéw), lecz réwniez obowigzujgca dwczeénie
w tym kraju konwencja epistolograficzna, ktéra znacznie ograniczata objetos¢ tek-
stowa listéw. Inaczej niz w Europie, gdzie w epoce Odrodzenia list staje sie na nowo
jednym z gatunkéw wypowiedzi retorycznej®, w Japonii pelni przede wszystkim
funkcje utylitarna. Mozna poda¢ dwie gtéwne przyczyny tego stanu rzeczy. Jako
pierwsza z nich mozna wskaza¢ panujace w Japonii przeswiadczenie o przewadze
stowa mdéwionego nad pisanym. Zaréwno w codziennej komunikacji, jak i podczas
proceséw sagdowych swiadectwo ustne miato wieksza sile niz pisane, a najwazniejsze
sprawy zawsze omawiano'.

Przyklad 4
Ksigze Kuroda Nagamasa do kupca Kamiya Sotana, okoto 1600 r.:

Przesytam wiadomos¢, ze dotarty do mnie dwie barytki wina ryzowego oraz
trzy suszone $limaki morskie. Ucieszytes mnie. Co do nas, to jako ze niedtugo przy-
jezdzamy do prowincji, porozmawiamy o wszystkim. Uszanowanie.

1dnia 7 miesigca”.

% Por. L. Winniczuk, dz. cyt., s. IX.

*® S. Kuramochi, Koe to kao no chiisei shi (Gtos i wyraz twarzy w historii Sredniowiecznej),
Yoshikawa Kobunkan, Tokyo 2007, s. 50-53.

7 Kamiya monjo..., s. 187-8. Tu i w kolejnych przytaczanych datach japonskich miesiace
oznaczaja miesigce ksiezycowe.
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Drugim czynnikiem, ktoéry sygnalizowano juz wyzej, byto powszechne wykorzy-
stywanie postancéw. Posrednikéw tych mozna podzieli¢ na dwa zasadnicze typy.
Pierwszy z nich, wystepujacy rzadziej, stanowia osoby przypadkowe, ktére przy oka-
zji wlasnej dziatalnosci (podrézy) przewozity listy. Nalezeli do nich przyktadowo
kupcy, ktorzy przemieszczali si¢ pomiedzy poszczegélnymi japonskimi wyspami
i przy tej okazji przewozili korespondencje oséb, ktérym odpowiadat cel ich podré-
zy. Ze wzgledu na obiektywizm tego rodzaju przekazu, nadawca zmuszony byl opi-
sa¢ zamierzona kwestie dokladnie. Dzieki temu tre$é tego rodzaju komunikatu zbli-
za sie¢ do podstawowego modelu komunikacji (nazwanego ,komunikatem A”), sta-
nowiac relatywnie rozbudowane zrédlo ze wzgledu na wigkszg ilo§¢ zawartych in-
formacji. Do drugiego, znacznie czesciej wystepujacego typu postancéw, naleza osoby
bliskie nadawcy i/lub adresatowi (studzy, wasale, podkomendni itp.). Szczegélnie ko-
respondencja prywatna lub péloficjalna odbywatla sie z wykorzystaniem zaufanych
posrednikéw, przez co w tego rodzaju listach w wiekszosci przypadkéw mamy do
czynienia z daleko posunieta konwencjonalizacja zwrotéw jezykowych, niedostatkiem
zarysowanego kontekstu oraz zwiezlo$cig i lakonicznoscia wypowiedzi pisemne;.
Wspélczesny badacz dysponuje zatem jedynie ,komunikatem B”, czesto stanowiacym
zaledwie omdwienie lub zasygnalizowanie poruszanego w korespondencji problemu:

Przyklad 5
Kupiec Imai Sokyt do wojownika Fuse shikibu no jo:

Oby nie byto granic Twej pomyslnosci w Nowym Roku. Dziekuje za to, Ze pomy-
Slates o mnie, jak rowniez za list i dwadziescia miedziakow. Ciesze sie z Twej wiel-
kiej zyczliwosci. Nastepnie, co sig tyczy Twojej sprawy, to przekazatem szczegoto-
wq prosbe panu Wadzie Gensuke zgodnie z tym, co sam mi przekazates. Tak wigc
porozmawia z Tobg Fujimoto. Uszanowanie.

15 dnia 1 miesigca [1570]".

Powyzszy przyktad ukazuje, w jaki sposéb zaufany postaniec — Fujimoto naj-
prawdopodobniej najpierw udaje sie od Fuse do Imai Sokyq, a nastepnie z jego od-
powiedzig wraca do swojego pana. W liScie widoczny jest ten drugi etap kontaktu.
Istota problemu pozostaje poza treicia przekazywang przez zrddlo. Nalezy jednak
zaznaczy¢, ze w przypadku listéw wysylanych przez bardziej znaczace osoby (gltéw-
nie ksigzat feudalnych) postaniec mégt dysponowa¢ dodatkowym listem (tak zwane
soejo ‘pismo zalgczone’), w ktdrym takze szczegdly przedstawione byly w formie

* Imai Sokyi shosatsudome..., s. 925.
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pisanej”. W przypadku dostepnej korespondencji do kupcéw, tego rodzaju listy, o ile
wystepowaly, nie zachowaly sie.

Powszechna obecno$¢ posrednikéw, zaréwno przypadkowych, jak i zaufanych,
w japonskim modelu korespondencji wplywa takze na brak informacji dotyczacej
miejsca przebywania obu stron, co znacznie zmniejsza wartos¢ zrédlowa listu. Cze-
sto nie da sie ustali¢ miejsca nadania i/lub odbioru listu.

Przyktad 6
Toyotomi Hideyoshi do kupca Kamiya Sotana, koniec XVI w.:

Prezent z dwdch beczutek sake shironeri i trufli byt wyjqtkowo starannie przy-
gotowany. Ciesze sie z tego podarunku. Przekaze [to postaniec] Yamanaka Kitsu-
nai.

6 dnia 2 miesigca™.

Oprocz braku informacji na temat miejsca przebywania os6b wymieniajacych
listy ich warto$é poznawcza obniza takze niestosowanie w biezacej korespondencji
datacji rocznej, a jedynie dziennej i miesiecznej. W przypadku mniej obfitych zbio-
réw korespondencji, wydarzen niepopartych innymi zrédtami historycznymi, czy
listbw mniej znanych oséb fakt ten najczesciej uniemozliwia poprawng chronologi-
zacje zachowanej korespondencji. Ma to szczegélne znaczenie w przypadku szesna-
stowiecznych kupcéw, ktérych archiwa sa bardzo nieliczne. Przykladowo, w wypad-
ku wpltywowego rodu kupieckiego Kamiya z miasta Hakata na pétnocnym krancu
wyspy Kiusiu dla XVI w. zachowalo sie okoto 25 listéw, z ktérych mniej niz potowa
moze by¢ wzglednie precyzyjnie datowana na podstawie innych zrédel. Nawet
w przypadku listow Sena no Rikyu, jednej z najbardziej znanych postaci historycz-
nych w Japonii, na zebrany przez Komatsu Shigemiego zbidr 221 listéw jedynie czte-
ry zawierajg datacje roczna, a az 30 nie posiada nawet datacji dziennej czy miesiecz-
nej”. Ustalenie choc¢by przyblizonej chronologii wymaga zatem analizy poréwnaw-
czej z innymi dostepnymi zrédtami, biografiami adresatéw lub oséb wymienionych
w korespondencji. Jednak w tym przypadku takze nie mozna méwi¢ o pewnosci,
poniewaz az 39 listow nie ma adresatow™. Okazuje sie, ze czesto jedynym narze-
dziem przy datowaniu listu jest analiza zmieniajacego sie wraz z uplywem czasu
stylu literackiego autora™.

¥ K. Yamada, Sengoku no komyunikéshon (Komunikacja w okresie wojen domowych), Yoshi-
kawa Kobunkan, Toky6 2002, s. 95-96.

* Kamiya monjo..., s. 179.

#S. Komatsu, Rikya no tegami (Listy Rikyn), Shogakkan, Tokyo 1996, s. 10-13.

**Ogdlnie 64 listy (29%) pozbawione sg adresata i/lub dat.

*S. Komatsu, dz. cyt., s. 388.
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Cennym wyjatkiem od tej reguly jest wspomniany we wstepie zbiér korespon-
dencji Imai Sokya, kupca z Sakai w centralnej Japonii, w ktérym znajduje sie ponad
130 kopii listéw z lat 1569-1571. Zbiér ten stanowi jedno z najcenniejszych zrédet do po-
znania historii i roli spoteczno-politycznej kupcéw japonskich w omawianym okresie.

Analiza oparta o konteksty orientalistyczne

Poruszone powyzej problemy badawcze zwigzane z wykorzystywaniem kore-
spondencji jako Zrédla do poznania historii i spoteczenstwa pdznosredniowiecznej
Japonii niosa z soba daleko idgce konsekwencje metodologiczne. Braki chronolo-
giczne oraz ograniczenie konwencja zawartej w zrédle warstwy informacyjnej moga
powodowaé trudnosci przy wykorzystaniu tego rodzaju zrédla do badan faktogra-
ficznych. I rzeczywiscie w japonskiej historiografii faktografia tego okresu oparta jest
przede wszystkim na dokumentach® oraz réznego rodzaju Zrédtach narracyjnych™.

W tej sytuacji wydaje sie, ze wykorzystanie listow prywatnych i pétoficjalnych
z omawianego okresu moze mie¢ znaczenie szczegélnie w zakresie badan nad za-
gadnieniami dotyczacymi historii spotecznej i kultury Japonii. W tych przypadkach
bowiem problemy datacji czy brakéw w faktografii i warstwie informacyjnej sa dru-
gorzedne wobec ukazywanych przez korespondencje relacji miedzy poszczegdlnymi
ludZzmi, nalezacymi czesto do réznych grup spolecznych (zwlaszcza kupcéw, wo-
jownikow, mnichéw, wplywowych chlopéw itd.). Nie sposéb nie zgodzi¢ sie ze Ste-
fanig Skwarczynska, ktéra twierdzi, iz ,list w swej podstawowej postaci nalezy nie-
watpliwie do dziedziny kontaktéw miedzyludzkich, a tym samym do dziedziny two-
réw jezykowych ksztattujgcych bezposrednio samo zycie spoteczne””.

W zakresie orientalistyki badania te wymagaja jednak szczegélnego podejscia
metodologicznego opartego o konteksty: jezykowy, kulturowy i spoteczny, ktdre
cechuja nie tylko dany okres historyczny, ale przede wszystkim sa typowe dla kultury
operujacej charakterystycznym dla siebie kodem komunikacyjnym.

Sila rzeczy podstawowym narzedziem metodologicznym staje si¢ analiza jezy-
kowa tekstu. Silnie honoryfikatywny jezyk japonski daje cenne wskazéwki na temat
charakteru wzajemnych relacji miedzy stronami korespondencji. Dzigki tego rodzaju
analizie badacz jest w stanie dokladnie okresli¢ hierarchie nie tylko oséb wymienia-
jacych listy, ale takze wspominanych w nich oséb trzecich. Jednoczesénie, dzieki opi-
sywanej powyzej konwencjonalizacji tresci listow, istotne zwroty honoryfikatywne
wystepuja z duza czestotliwoscia, a ich znaczenie z reguly jest jednoznaczne. Do
najczesciej pojawiajacych sie w korespondencji wyrazéw i form honoryfikatywnych
mozna zaliczyé:

**Niektdre z nich réwniez moga mie¢ forme listéw, jednak o funkgji oficjalne;.
* Gaisetsu komonjogaku..., dz. cyt., s. 5-8.
*°S. Skwarczyriska, dz. cyt., s. 181.
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1. go/gyo/ojon + czasownik/rzeczownik — uniwersalny prefiks honoryfikatywny,
stosowany zawsze wobec adresata”, np. gyo( ‘opinia, rozkaz osoby dostojnej’,

2. makari + czasownik ‘robi¢ co$ skromnie’, stosowane przez nadawce tylko wobec
swoich dziatan, np. makarikosu ‘skromnie udawacd sie dokads’,

3. mosu ‘moéwic¢ lub robi¢ co$ skromnie lub neutralnie’, stosowane przez nadawce
tylko na swdj temat lub wobec 0s6b o nizszej pozycji w hierarchii,

4. osetsukeru ‘powiedzie¢ co$ osobie nizej w hierarchii, wyda¢ polecenie, rozkaz’,

5. czasownik + kudasu ‘robi¢ co$ dla oséb postawionych nizej w hierarchit’, np. wa-
tashikudasu ‘przekazaé co$ ,w dot”,

6. czasownik + strona bierna (-raru, -ru itd.) — w znaczeniu honoryfikatywnym®
‘robi¢ co$ dostojnie’, stosowane przez nadawce wobec dzialan adresata, np. okaeri
nasaruru yoshi ‘fakt, ze wracasz’,

7. ketsuji — brak jednego ze znakéw w ciggu tekstu wystepujacy przed nazwiskiem,
imieniem lub tytulem osoby szczegélnie dostojnej, np. Ody Nobunagi, sioguna itd.

Analiza jezykowa moze mie¢ znaczenie takze w celu ustalenia przynajmniej ogélnej
lokalizacji nadawcy i/lub adresata, a wiec takze w kwestii ustalenia faktografii. Szczegélnie
cenne sa w tym przypadku czasowniki oznaczajace ruch w kierunku géra-dét:

1. noboru ‘udawac sie do stolicy (tj. Kioto), do miejsca potozonego w kierunku stolicy,
miejsca przebywania osoby dostojnej’, dost. ‘wspinad si¢’,

2. kudaru ‘jecha¢ ze stolicy lub jej okolic do prowincji, opuszczaé miejsce przebywa-
nia osoby dostojnej, znaczenie odwrotne do noboru’, dost. ‘schodzié¢ w dét.

W tym wypadku jednak analiza jezykowa ma swoje ograniczenia, poniewaz, jak
widaé¢ powyzej, czasowniki oznaczajace ruch géra-dét moga byé wykorzystywane
takze przy opisywaniu spolecznych relacji hierarchicznych. Przykladowo czasownik
noboru moze oznacza¢ udawanie sie nie tyle do Kioto, co do miasta lub zamku sta-
nowigcego lokalne centrum w prowincji czy tez aktualnego miejsca przebywania
adresata, ksiecia feudalnego itp. I analogicznie, odwrotne znaczenie moze wyrazaé
czasownik kudaru. Ponizsze przyklady obrazuja, w jaki sposdb poszczegdlne wyrazy
przekazujg informacje dotyczgce hierarchii os6b oraz przestrzennego umiejscowie-
nia wydarzen:

Przyklad 7
Kobayakawa Josui do kupca Kamiya Sotana, przetom XVI i XVII w.:

*7Por. R. Huszcza, J. Majewski, Ikushima M., Gramatyka japoriska, t. 2, Wydawnictwo Uni-
wersytetu Jagielloniskiego, Krakéw 2003, s. 533-534.
* Tamze, s. 514.
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Korai hibashi no gi, Soya Issa [no] tokoro made moshikudashi® soro tokoro,
sashiagerareb shiichaku soro, shogun sama gogeko® shidai ni, kikoku mosu beku®

soro aida, sono setsu mosu beku® soro, kyokyo kingen.
Kugatsu muika.

W sprawie koreariskich szczypcow do wegla. Wystates® je do domu Soya Issy.
Ciesze sie, ze mogtem wreczyc® je siogunowi. Jako ze siogun wyjezdza ze stolicy’,

«d . . . .
musze wracac® do prowincji. Odezwe’ sie wtedy. Uszanowanie.
6 dnia 9 miesigca™.

Na powyzszym przykladzie widaé, w jaki sposéb list, ktérego warstwa informa-
cyjna jest wzglednie uboga, dzieki analizie jezykowej staje sie Zrédlem do poznania
relacji w okresdlonej grupie oséb — w tym przypadku wojownikéw i przynajmniej
jednego kupca (adresat). Dzieki ponizszym czasownikom badacz jest w stanie od-
tworzy¢ hierarchie wséréd stron korespondencji, jak réwniez os6b jedynie wymienio-
nych w liscie:

a. moshikudasu ‘przekazywac cos$ komus nizej w hierarchif’,

b. sashiageru ‘dawac co$ komus dostojnemu (wyzej w hierarchii)’,

c. go + geko ‘zjezdza¢ do prowincji ze stolicy (o osobach wyzej w hierarchii)’,

d. kikoku mosu beku ‘wracaé do prowincji (nadawca skromnie/neutralnie o sobie)’,
e. mosu beku ‘méwié, robi¢ (nadawca skromnie/neutralnie o sobie)’.

Hierarchia ta wyglada nastepujaco: 1. siogun, 2. Kobayakawa Josui (nadawca),
3. Kamiya Sotan (adresat), 4. Soya Issa. Najmniej rozpoznawalna réznica w hierarchii
wystepuje miedzy pozycjami 31 4.

Jako kolejny przyktad moze postuzy¢ list wystany przez kupca do chtopéw:

Przyktad 8
Kupiec Imai Sokyt do chlopow ze wsi Yosumi:

Tosho goryosho, zenzen sujime [0] motte, Wa[da] I[ga no kami Koremasa] dono
yori watashi kudasare soro” aida, daikan toshite Sochin, Hayashi Nisuke sa-shi-tsu-ka-

wa-shi® sord, sono i [0] erare’, kitto sashidashi'[,] shino kan'yé [ni] soro.

Hachigatsu nijikunichi.

Ten majqgtek cesarski na skutek wczesniejszych ustaleri zostat mi przekazany®

[pod zarzqd] od pana Wa[dy Koremasy gubernatora prowingji] I[ga]. Dlatego tez
wysytam" jako moich przedstawicieli Sochina i Hayashiego Nisuke. Po przyjeciu’

* Kamiya monjo..., s.187.
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tego do wiadomosci najwazniejsze jest, abyscie [sporzqdzili] kataster” i zebrali ryz
na podatek.
29 dnia 8 miesigca [1569]. [podkr. - J. G.]

Podkreslone zwroty mozna przettumaczy¢ w nastepujacy sposéb:

a. watashi kudasare soro ‘zostato przekazane ,w d6” (nadawca skromnie o sobie)’,

b. sashitsukawasu ‘wystaé kogo$ nizej postawionego od siebie’,

c. eraru ‘zostaé przyjetym’ — forma neutralna,

d. sashidashi ‘kataster’, dosl. ‘co$ przekazywanego ,w goére” (sashidasu), czyli od
chtopéw do pana’.

W powyzszym liScie kupiec przekazuje postawionym nizej od siebie chlopom
informacje na temat otrzymania zarzadu nad ich wsig. Jednak poprzedni zarzadca,
wojownik Wada Koremasa, stoi wyraznie wyzej od niego. Z kolei czasowniki sa-shi-
tsu-ka-wa-su oraz eraru wystepujace w formie neutralnej implikuja tym samym nad-
rzedno$¢ nadawcy w stosunku do oséb, do ktdérych sie odnosza. W przykladzie
8 mamy wiec do czynienia z hierarchig: 1. Wada Koremasa, 2. Imai Sokya (nadawca),
3. Sochin i Hayashi Nisuke (przedstawiciele nadawcy), 4. chlopi z Yosumi (adresaci).

Perspektywy badawcze

Poza analizg jezykows, ktdra jest w stanie poméc w zwiekszeniu wartosci Zro-
dlowej czesto krotkich i lakonicznych tekstow korespondencji, odrebng kwestie
stanowi analiza w kontekscie kulturowym i spotecznym. Mimo zarysowanych powy-
zej probleméw zwigzanych z wykorzystaniem prywatnej i pétoficjalnej korespon-
dencji kupieckiej jako zrédla historycznego wspierajacego badania faktograficzne
nie ulega watpliwosci, iz jest to cenne zrédlo przydatne zwtaszcza do badan nad
dziejami kultury i spoteczenstwa péznosredniowiecznej Japonii. Jego warto$¢ opiera
sie¢ przede wszystkim na fakcie, iz stanowi ono jedno z niewielu nienarracyjnych
zrédet z epoki, bedac rzadkim swiadectwem bezposrednich relacji pomiedzy przed-
stawicielami réznych grup spotecznych. Dodatkowo, druga potowa XVI w. jest w tej
materii szczegdlnie znaczgcym okresem, poniewaz wraz z poczatkiem XVII w.
i budowa nowego systemu polityczno-spotecznego przez siogunéw z rodu Tokuga-
wa, role poszczegdlnych grup spotecznych oraz ich wzajemne relacje ulegly daleko
idgcym zmianom®. OczywiScie nalezy jednocze$nie zaznaczy¢, ze ze wzgledu na
niewielkg ilo$¢ zachowanej prywatnej korespondencji i jej ograniczenie do przed-

% Imai Sokyu shosatsudome..., s. 9o8.
% ]. Tubielewicz, Historia Japonii, Ossolineum, Wroclaw 1984, s. 279-281.
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stawicieli elit, trudno ja uzna¢ za zrédlo reprezentatywne dla szerokich grup japon-
skiego spoleczenstwa. Co ciekawe, zachowane w kupieckich archiwach listy o pry-
watnym lub pétoficjalnym charakterze rzadko dotycza spraw handlowych. Jesli po-
jawiaja sie w nich kwestie zwiazane z dzialalnoscia kupiecka, to znéw w kontekscie
relacji z wojownikami i realizowania dla nich réznego rodzaju zamoéwien prywat-
nych. Tak wiec takze i w tym przypadku stanowiag one zrédlo informacji przede
wszystkim na temat relacji o charakterze spotecznym.

Listy wymieniane przez kupcéw i wojownikéw rzucajg Swiatto na szereg kwestii
dotyczacych japonskiej kultury epoki konca $redniowiecza. Mimo daleko posuniete;j
konwencjonalizacji w epistolografii tego okresu listy stanowia bogate zrédlo infor-
macji na temat obowiazujacej éwczesnie etykiety, zwyczajow, czy méd panujacych
w wyzszych kregach spotecznych. Poza okresowa wymiang podarunkéw lub grzecz-
noéci, na szczegdélne miejsce zastuguje tu ceremonia herbaciana chanoyu, czesto
pojawiajaca sie w omawianej korespondencji. Wspélne spotkania przy zielonej her-
bacie, zdobywanie, a nastepnie wspdlne podziwianie stynnych utensyliow (np. czar-
ki, naczynka na herbate itd.) mialy nie tylko walor estetyczny, lecz takze stuzyly jako
wazny §rodek komunikacji i integracji grup spotecznych.

Przyktad 9
Matsui Yukan do kupcéw Shioya Soetsu, Sototsu, Sokyu i Soya, przed 1582:

Najblizszego 28. Pan [Oda Nobunaga] przyjezdza do stolicy. Przywozi z sobg
utensylia do ceremonii herbacianej. W Kioto odbedzie si¢ spotkanie przy herbacie.
[Nobunaga] chce, aby obecny byt Soshitsu z Hakaty. Nakazat to wezoraj, osiemna-
stego. Jego wolg jest, abyscie wszyscy przygotowali utensylia i przyjechali do stoli-
cy. Jesli jest tam Soshitsu, chce, aby przekazano mu te informacje. Dlatego wysta-
tem ten list. Uszanowanie.

19 dnia 1 miesigca®.

[.]

Na przyktadzie listow Imai Sokyu, ktory prowadzit rejestr kopii wysytanej kore-
spondencji, wida¢ wyraznie, jak powszechnym sposobem komunikacji byt list
w péznosredniowiecznej Japonii. Przez pierwszy miesigc prowadzenia rejestru (8-9
miesigc 1569 r.) spod pedzla Sokya wyszlo 69 pism adresowanych do ponad 6o
0s6b®. Nic dziwnego zatem, ze listy te nie mogly by¢ dlugie, a panujacy powszechnie
zwyczaj korzystania z ustug zaufanych postancéow dodatkowo wptywat na konwen-
cjonalizacje ich tresci i zubozenie warstwy faktograficznej. Jednak mimo to wydaje

% Shimai monjo..., s. 11-12.
3 Imai Sokyu shosatsudome..., s. 897-912.
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sie, ze tego rodzaju przekazy, nazwane wyzej ,komunikatami B”, moga stanowi¢
cenne zrodlo historyczne. W tym przypadku jednak, aby méc wykorzystaé kore-
spondencje do badan historycznych — w szczegélnosci do dziejow japonskiego spo-
leczenstwa — sprawdza sie odmienne podejscie metodologiczne, oparte o to, co
w niniejszym artykule zaproponowatem nazwac ,kontekstami orientalistycznymi”.
Wydaje sie bowiem, ze w badaniach nad historig krajéw spoza europejskiego kregu
kulturowego (zwtaszcza przy jednoczesnym ograniczeniu lub brakach zrédtowych)
niezbedne jest podejscie badawcze, ktdre umozliwi zmaksymalizowanie dostepnego
przekazu zrédtowego. Wydaje mi sie, ze w takim przypadku analiza jezykowa i kul-
turowa stanowig uniwersalne mechanizmy poznawcze nie tylko dla historii p6zno-
sredniowiecznej Japonii, lecz takze dziejow innych spoteczenstw Azji i Afryki.






Maciej Czyz

Rzezba terenu i klimat jako

jedne z czynnikéw wplywajacych na zatrzymanie
ekspansji Bizancjum i ksztattujgcych granice
Cesarstwa w Syrii

Prébujac odpowiedzieé na pytanie, czemu ruch syryjskiej granicy Cesarstwa ku
potudniu zostat zatrzymany, trzeba uwzgledni¢ kilka czynnikéw. Pierwszym z nich
byta zmiana sytuacji w $wiecie muzutmanskim. W Iraku i Persji powstalo obszerne
wladztwo Bujjidéw. W Egipcie usadowit sie kalifat Fatymidéw i to za ich sprawa
Bizantynczycy nie potrafili utrwali¢ swego zwierzchnictwa nad Damaszkiem i inny-
mi okregami w Syrii. W poprzednim okresie przeciwnikiem bylo panstwo Hamdani-
dow, ale, w przeciwienstwie do Aleppo, Kair i Bagdad byly poza zasiegiem Bizan-
cjum. Druga réznica miedzy panstwem Sayf ad-Dawli a nowymi przeciwnikami po-
legata na tym, ze Hamdanida z wojowania z Bizancjum uczynil swa raison d’étre
i swoimi ciaglymi atakami zmuszat Bizancjum do reakcji. Podstawy panowania Fa-
tymidéw i Bujjidow byly inne. Owszem, opinie bizantynskich kronikarzy, jakoby
wszystkie plemiona muzulmanskie zjednoczyly sie przeciwko nim pod wodza Faty-
midéw, nie byly pozbawione pewnych podstaw. Przejmujac wtadze w Egipcie i Syrii,
prezentowali sie oni jako obroncy przed bizantynskg nawala. Kalif Al-Mu'‘izz, prze-
mawial do podbitych Egipcjan: ,O$wiadczyt im, ze nie przybyt, by pomnazaé swe
wlosci i poddanych, lecz dlatego, ze pragnat dzihadu i zwyciestwa muzulmandéw”™.
W innym momencie stwierdzil, ze przygotowuje sie do pielgrzymki, potem zas ruszy
na dzihad, na Konstantynopol”.

' Taql ad-Din Ahmad Ibn ‘Ali al-Maqrizi (dalej: Al-Maqrizi), Itti‘az al-hunafa, t. 1, Al-Qahira
1996, s. 133.

* Tamze, t. 1, s. 231; 0 tej propagandzie Fatymidéw pisal przede mng M. Canard,
L'impérialisme des Fatimide et leur propagande, ,Annales de I'Institut d’Etudes Orientales” VI,
Institut d’Etudes Orientales, Alger 1947, s. 167, za: P. E. Walker, The “crusade” of John Tzimiskes
in the light of new Arabic evidence, ,Byzantion” 50, 1980, s. 305-6, przypis 15.
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Jednakze Fatymidzi czerpali swoj autorytet przede wszystkim z rzekomego po-
chodzenia od Alego i Fatimy, corki Mahometa. Za swych arcyprzeciwnikéw uwazali
za$ nie Bizancjum, ale konkurencyjny kalifat Abbasydéw. Skylitzes pisal o nich, ze
nie maja w zwyczaju upajac sie zwyciestwem, lecz chca pokoju nawet wtedy, gdy
majg przewage’. To na polozony na drodze do Bagdadu Egipt, a nie na Bizancjum
kierowali raz po raz gros swoich sit. Al-Mu'‘izz w rozmowach z postem Bizancjum
zapraszal go do siebie po tym, jak zdobedzie Bagdad, tak, jak zapraszal go do siebie
weczesniej, kiedy zdobedzie Egipt®. Po konflikcie o Antiochie Al-Mu‘izz zawart z Bi-
zantynczykami rozejm, a kiedy zbiegly przed Bizantynczykami kadi Adany probowat
go przed tym powstrzymad, kalif byt z tego niezadowolony®. W péZniejszym czasie
wodz Fatymidéw Mangutakin deklarowal, Ze nie ma zamiaru najezdza¢ Bizancjum
i ze nie pozwala swoim towarzyszom na wyrzgdzanie krzywdy terytorium bizantyn-
skiemu®. Umierajacy wezyr Ibn Killis doradzat kalifowi Al-‘Azizowi utrzymanie poko-
ju z Bizancjum’. Liutprand twierdzi nawet, ze Bizancjum wezwalo fatymidzkie woj-
ska do pomocy w walce z buntownikami w Kalabrii i Apulii®.

Bujjidzi réwniez byli zajeci rywalizacjg miedzy cztonkami swojej dynastii. Oba
panstwa byly szyickie, a ze wigkszo$¢ ich muzutmanskich poddanych byla sunnita-
mi, mialy sporo problemdéw wewnetrznych. Symbolem tego zajecia sie wewnetrz-
nymi rozrachunkami, mimo zagrozenia bizantynskiego, moze by¢ stwierdzenie szej-
ka z Nablusu, ze gdyby mial dziesie¢ strzat, dziewie¢ wystrzelitby w Maghrebczykow?
ajedng w Rzymian®.

Warto takze zwrdci¢ uwage, ze po pokonaniu wyprawy cesarza Romana Argy-
rosa do Syrii, zwycieskie plemiona arabskie nie daly sie ponie$¢ zapatowi i zapropo-
nowaly Bizancjum korzystne warunki”. Jeszcze bardziej wyrazisty, cho¢ duzo mniej

3 ]. Skylitzes, Empereurs de Constantinople, B. Flusin, J.-C. Cheynet (thum.), P. Lethielleux,
Paris 2003, XIV.§, s. 224.

* Al-Magqriz, dz. cyt,, t. 1, s. 226.

STamze, t. 1, S. 209.

® Yahya Ibn Sa‘id Ibn Yahya al-Antaki (dalej: Al-Antaki), Tarih al-Antaki al-ma‘rif bi-silat
tarth Awtitha, ‘Umar ‘Abd as-Salam Tadmurl (red.), b.w., Bayrat 1990, s. 223-4. Czynit to, by
przekonaé duksa Antiochii do rezygnacji z interwencji na rzecz Hamdanidow.

" Abu Shuja‘ Rudhrawari, Hilal b. Muhassin, Continuation of The Experiences of The Nations,
D. S. Margoliouth (thum.), Basil Blackwell, Oxford-London 1921, s. 195-6.

® L. Cremonensis, Antapodosis, w: P. Chiesa (red.), Liudprandi Cremonensis Opera Omnia,
CCCM 156, Turnhout 1998, 2.45.

9 Afrykanskie wojska Fatymidow.

' Al-Magqriz], dz. cyt, t. 1, s. 210.

" Al-Antaki, dz. cyt,, s. 417; M. Psellos, Kronika, czyli historia jednego stulecia Bizancjum (976-
1077), O. Jurewicz (thum.), Zaklad Narodowy im. Ossolinskich, Wroctaw 1985, s. 9-10, 26 —
autor réwniez wspomina o umiarkowaniu zwyciezcédw. W gruncie rzeczy po6zniejsze dobre
potraktowanie Romana Diogenesa przez Seldzukéw po zwyciestwie pod Mantzikertem jest
tez ilustracja dla tego zjawiska, zob. tamze, VIL.26, s. 219; ].-B. Chabot (red., ttum.), Chronique
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pewny, jest fragment kroniki Mateusza z Edessy, wedlug ktdrego muzutlmanie byli
przerazeni odniesionym niespodziewanie u schytku rzadéw Nicefora Fokasa zwycie-
stwem nad Bizantynczykami:

Kiedy przywddcy niewiernych zobaczyli zagtade rzymskich oddziatéw, byli prze-
straszeni, stali si¢ bardzo napieci i rzekli: Cata ta krew Rzymian, ktorq przelalismy,
nie przyniesie nam korzysci, bo Rzymianie przybedq i zniszczq muzutmandw. Zo-
starimy przyjaciotmi i zawrzyjmy sojusz z dowddcqg Rzymian i jego oficerami.
WezZmy od nich przysiege i pozwdlmy im pdjsé w spokoju do ich kraju”.

Istnieje uzasadnione podejrzenie, ze ten fragment kroniki Mateusza z Edessy
jest wytworem jego wyobrazni. Takie wyobrazenie nie powstaloby jednak, gdyby nie
pasowato pod pewnymi wzgledami do owych czaséw. Nauka kilku dziesiecioleci
gorzkich porazek sprawila, ze muzulmanie nie mieli ochoty wyprawia¢ sie na Bizan-
tynczykow, a wezesniejsza ekspansja bizantynska sprawila, ze w przeciwienstwie do
dotychczasowego agresywnego etosu juz sama obrona stawata sie dla muzulmanéw
celem®. Rezygnacja z dalszych podbojéw mogta by¢ odpowiedzig na bardziej poko-
jowy nastréj muzulmanéw, ktéry wynikat ze strachu przed Bizancjum, wytworzone-
go w wyniku ich wczesniejszych zwyciestw™.

de Michel le Syrien, Ernest Leroux, Paris 1905, t. 3, XIIL6 s. 136 — autor nie wspomina bynajmniej
o poblazliwosci Arabdw, ale moze to by¢ spowodowane tym, ze w tymze miejscu przedstawia te
bitwe i nastepne nieszczescia jako kare boska za powrdcenie do przesladowania monofizytéw;
J. Skylitzes, dz. cyt., XVIIL7, s. 317 — autor wspomina o najezdzie arabskim po owej bitwie.

 A. E. Dostourian (red., ttum.), Armenia and the crusades. Tenth to twelfth centuries. The chron-
icle of Matthew of Edessa, Lanham, New York-London 1993, 116, s. 26-7. Wedlug innego, bardziej
wiarygodnego zrédta, bitwa odbyla sie w roku 362 A.H., za$ domestyk zmart w niewoli w roku
363 A.H.,, zob. Al-Antaki, dz. cyt,, s. 149. Oba wydarzenia miaty zatem miejsce kilka lat po §mierci
Nicefora Fokasa. Aby uzna¢ prawdziwos¢ tej historii musielibysmy zatozy¢, ze do muzutmandéw
wies¢ o tym wydarzeniu dotarta ze znacznym opé6znieniem, co jest mato prawdopodobne.

¥ Nie oznacza to, ze dawny etos zanikl. Al-Mu'‘izz i Sayf ad-Dawla deklarowali tak cheé
obrony muzulmanéw, jak i marszu na Konstantynopol. Niemniej, wobec rosnacej przewagi
Bizancjum, obrona stawata si¢ gléwnym zadaniem wiladcéw muzulmanskich. Ibn al-Atir
chwalac pewnego wladce stwierdzil, ze za jego panowania ,At-Tugir byly bezpieczne”, zob.
Izz ad-Din Abi al-Hasan ‘Ali Ibn Abi al-Karam a$-Siyabani Ibn al-Atir (dalej: Ibn al-Atir), Al-
Kamil fi at-tarih, Bayrit 1994, t. 5, s. 486. Osiaggat to nie srodkami militarnymi, ale dobrymi
stosunkami z Bizancjum, zob. tamze, s. 485.

* Tamze, s. 363 — ,w sercach muzulmanéw pojawit sie wielki strach w stosunku do Rzy-
mian”, nikt nie chciat z nimi walczy¢; tamze, s. 367 — autor wzmiankuje strach muzulmanéw
i to, ze nikt nie prébowat powstrzymac¢ Bizantynczykéw; tamze, s. 370 — autor wspomina
ywielki strach” przed Niceforem Fokasem; tamze, s. 376 — brak obrony; tamze, s. 434 — autor
wspomina, ze w obliczu sukcesu katepano Antiochii w gérach An-Nusayriyya fatymidzki
wddz ogtosit dzihad w Syrii, ale zapewnil katepano, ze uczynit to tylko prewencyjnie (i ze nie
ma zamiaru atakowa¢ Bizancjum); The History of Leo the Deacon. Byzantine Military Expan-
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Motorem podbojéw na granicy syryjskiej byta w potowie X w. arystokracja woj-
skowa. Bazyli II, kiedy uwolnil si¢ od kurateli generaléw ze wschodnich rubiezy,
przekierowat ekspansje na Bulgarie. Zapewne mial na to wplyw fakt, ze wychowywat
sie w stolicy, lezacej niemalze nad bulgarska granica. Pewien Bizantynczyk stwier-
dzil, ze jako pochodzgcego z dalekiej Azji Mniejszej nie dotyczy go konflikt miedzy
Bizantynczykami z Tracji a Bulgarami, nie zywi w stosunku do Bulgaréw zlych
uczué®. Analogicznie, Bazyli nie czul niecheci do muzulmanéw — Ibn al-Atir pisze
o nim wrecz jako o wielce im przychylnym'. Oprécz tego, rezygnujac z aktywnej
polityki wschodniej ostabiat tych, ktérzy stanowili zagrozenie dla jego wtadzy. Po-
dobnie sytuacja wygladata takze w dziesiecioleciach po jego $mierci za sprawa rywa-
lizacji arystokracji wojskowej i aparatu urzedniczego ze stolicy”. Utrzymywanie po-
koju na granicy syryjskiej odbierato buntowniczej arystokracji dochdd, prestiz i oka-
zje do zgromadzenia wojska. Bazyli nie zrezygnowat zupelnie z aktywnos$ci w tym
regionie, jednak gléwnie odpowiadal na wczes$niejsze ataki, nie prowadzac systema-
tycznej polityki podboju, jak w Bulgarii. Duze wyprawy prowadzit zas sam, nie dajac
zadnemu z generaléw okazji do wybicia sie na zbyt wysoka pozycje. Cesarz Roman
Argyros probowal p6zniej zdoby¢ chwate, prowadzgc wyprawe do Syrii, ale poniést-
szy porazke, skorzystal z propozycji utrzymania status quo. Jean-Claude Cheynet
twierdzi, ze to administracja cywilna Bizancjum optowata za podbojami®, Jednak nie

sion in the Tenth Century, A.-M. Talbot, D. F. Sullivan (ttum., red.), Dumbarton Oaks, Washing-
ton 2005, IL9, s. 81 — autor wzmiankuje strach muzulmanéw i brak przeciwstawiania sie Bi-
zantynczykom za Nicefora Fokasa; Al-Antaki, dz. cyt., s. 136-7 — autor pisze o wielkim strachu
przed Bizantynczykami i wzmiankuje, ze muzulmanie nie prébowali ich powstrzymywa¢;
M. Psellos, dz. cyt., II1.7-8, s. 24-5 — autor wspomina o pokojowym nastawieniu ,barbarzyn-
cow” z Aleppo i o tym, ze nie bylo powodu wszczyna¢ z nimi walki; La traité sur la Guérilla
(De velitatione) de l'empereur Nicéphore Phocas (963-969), H. Mihaescu (red.), G. Dagron (red.,
thum.), CNRS, Paris 1986, Préambule 0.1, s. 32 — autor sygnalizuje, Ze najazdy arabskie ostably
o ponad potowe; ].-B. Chabot (red., ttum.), dz. cyt,, t. 3, XIIL3, s. 124 i XIIL.4 s. 128 — autor pisze
na temat lgku Araboéw; Aba al-Farag Gamal ad-Din Ibn al-Tbri (Bar Hebraeus, dalej: Ibn al-
‘Ibr1), Tarih az-zaman, Ishaq Armaleh (ttum.), b.w., Bayrat 1986, s. 66 — autor wzmiankuje lek
Arabé6w; Ibn al-Tbri, dz. cyt., s. 67 — Hamdanida Abu Taglib po odniesieniu zwyciestwa nad
Bizancjum i wzieciu domestyka do niewoli staral si¢ postepowaé wobec niego dobrze, bo
chcial ,umocnienia miltoéci” z Bizantynczykami; Ibn al-Tbri, dz. cyt., s. 68 — namiestnik Da-
maszku dostat rozkaz nieprzeciwstawiania sie Bizantynczykom, ze wzgledu na ich site.

% J. Skylitzes, dz. cyt., XVI.42 s. 300-2.

*®Ibn al-Atir, dz. cyt., t. 5, 5. 466.

7 M. Psellos, dz. cyt., VL8, s. 83; VI1.1-6, s. 164-6; VIL59, s. 187 — o konflikcie stronnictwa woj-
skowego i cywilnego; G. Ostrogorski, Dzieje Bizancjum, H. Evert-Kappesowa (thum.), PWN,
Warszawa 1968, s. 266 — o owej rywalizacji; tamze, s. 273-4 — o arystokracji urzedniczej
zmniejszajacej naklady na armie.

¥ J-Cl. Cheynet, La conception militaire de la frontiére orientale (IXe-XIIle siécle),
w: A. Eastmond (red.), Eastern approaches to Byzantium. Papers from the Thirty-third Spring
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oznacza to, ze wojsko byto im przeciwne, wszak marzacy o podbojach Roman Argy-
ros pochodzit z arystokracji wojskowej, zas dowddca Jerzy Maniakes zajal Edesse.
Izaak Komnen za$ przeciwstawiat sie ekspansji ,nie dlatego, ze patrzyt ztym okiem
na rozrost terytorialny Cesarstwa”, lecz ze wzgledu na brak srodkéw finansowych™.

J.-Cl. Cheynet zauwaza takze, ze za podbojem nie poszly ani przeprowadzka
prostej ludnosci dotychczasowego pogranicza, przyzwyczajonej do walki granicznej,
ani kadry arystokracji wojskowej, gdyz cesarze nie rozdysponowali zdobycznej zie-
mi. Gesta siatka granicznych twierdz nie sprzyjala jego zdaniem najazdom, a miej-
scowa ludno$¢ nie byta do nich nawykia”. Ale u Al-Antakiego mamy wzmianke
o etnicznych Syryjczykach (Suryan) dokonujacych na rozkaz cesarza najazddéw, co
moze by¢ swiadectwem dostosowywania sie miejscowej ludnosci do nowych warun-
kow™. Ponadto, o ile w dukacie Antiochii doswiadczeni w walkach Ormianie byli
istotnie tylko obsada twierdz, o tyle w wypadku duzej czesci granicy potozonej dalej
na wschoéd byli jej tradycyjnymi mieszkancami. Sadze réwniez, ze chrzescijanska
ludnos¢ gér nadbrzeznych potrafita walczy¢. Granica nie przebiegata przeciez przez
gesto zaludnione terytoria, lecz, jak zauwaza Psellos, ktérego J.-Cl. Cheynet cytuje,
spoczywala na ,przepasciach, gérach, rzekach”, w ktdérych nie bylo ,gestej siatki ufor-
tyfikowanych miast”. Poza tym, ]J.-Cl. Cheynet twierdzi, Ze na nowych granicach
mozna byto zdoby¢ najwyzej stada nalezace do koczownikéw. Porwane stada zwie-
rzat byly waznym tupem w walkach bizantynsko-arabskich. Nie wykluczatbym, ze
walki na mniejszg skale trwaly. Co wazniejsze, jak zauwaza ]J.-Cl. Cheynet, na no-
wych terytoriach nie zorganizowano armii lokalnej, opierajacej sie na solidarnosci
miejscowej arystokracji, zolnierzy i chlopéw, a inicjatywa walk przeszta w rece cen-

Symposium of Byzantine Studies, University of Warwick, Coventry, March 1999, Ash-
gate/Variorum, Aldershot 2001, s. 58. Fragmenty zZrddel, ktdre moga wspiera¢ taka teze:
M. Psellos, dz. cyt., VIL50, s. 184 — Izaak Komnen odméwit przyjecia ofiarowywanych mu
przez barbarzyncow terenéw. To wlasnie zainspirowato J.-Cl. Cheyneta. Jednak w zrédle brak
jest wzmianek o ,tradycyjnej strefie” Cesarstwa, o ktorej pisze; tamze, IIL.7, s. 25 i J. Skylitzes,
dz. cyt., XVIIL5, s. 315 — doradcy wojskowi odradzali Romanowi Argyrosowi marsz na Aleppo,
ale J. Skylitzés podaje, ze powodem byt lek przed upalnym terenem walk, a nie nieche¢ wo-
bec podbojéw; M. Psellos, dz. cyt., VIL3, s. 164 — cesarz Michatl VI (pan. 1056-1057) zbesztat
wojsko za brak dokonan, co mogto oznacza¢ brak podbojéw; Ibn al-Atir, dz. cyt,, t. 5, s. 325 —
krewny cesarza chcial zatrzymac¢ zdobyte Aleppo, a wodz byt przeciwny.

¥ Tamze, VIL50, s. 184.

** Tamze, VIL50, s. 184; tamze, VIL57-60, s. 187-8 — po objeciu wladzy gléwna troska Izaaka
stato sie zdobycie pieniedzy na wojsko. Wspomnienie o tym, ze poprzedni wladcy wydawali
pieniadze na cele cywilne, a nie wojskowe w kontekscie reform Izaaka, polegajacych na ka-
sowaniu przywilejéow finansowych, wyraznie oznacza, ze Izaak zbierat $rodki na wojsko.
Oczywiscie pierwszym celem armii bylo odparcie najazdow, nie podboje; tamze, VIL59, s. 187
— Psellos opisat wojsko jako chronicznie niedofinansowane.

#].-CL Cheynet, art. cyt., s. 62.

** Al-Antaki, dz. cyt., s. 128, 135.
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trum®. To moglo oddzialywaé na nastawienie do podbojéw, ale przeciez J.-Cl. Chey-
net sam twierdzi, ze to rezydujacy w Konstantynopolu cywile sktonni byli do podbo-
jow. Ponadto, to armie pod dowédztwem domestyka badz cesarza dokonywaty pod-
bojéw, a nie sily lokalne™.

Zatrzymanie bizantynskiej ekspansji wynikalo takze z osiagniecia przezen na-
turalnych barier. Jak pisal Psellos:

[...] wydaje sig, ze doliny i réwniny terytorium rzymskiego byty okryte jakby przez
zastony. Niektore byty naturalne: przepasci, gory, rzeki, inne stworzone ludzkq re-
kq: miasta i twierdze. Barbarzyrica, ktory poprowadzit konia az do tych przeszkadd,
na ich widok nie zsiadat z konia i nie odwazyt sie zapuszczad. Byto to jak fosa, kto-
ra broni dostepu do fortecy™.

Granica bizantyriska, od regionu jeziora Wan prawie po wybrzeze Morza Sr6d-
ziemnego, osiadla na linii Taurusu Armenskiego. Te gory biegng prawie réwnolezni-
kowo, zbaczajac stopniowo ku potudniu w miare posuwania sie na zachdd. Bizan-
tyficzycy przywiazywali ogromng wage do warunkéw terenowych® i utrzymywania
granic sprzyjajacych obronie: ,fos” rzecznych i ,muréw” gérskich. Taktyka bizantyn-
ska byta defensywna™ i przez dlugie lata polegata na unikaniu starcia do czasu na-
rzucenia przeciwnikowi korzystnego dla siebie pola bitwy, co pozwalalo odnosi¢
zwyciestwa mimo liczebnej przewagi wroga® i minimalizowaé straty®. Granice natu-
ralne ulatwialy to zadanie. Konstantyn Porfirogeneta, sugerujac Phasis* jako dogod-
ng granice miedzy Bizancjum a Gruzinami, uzasadnit to tym, ze Jan Kurkuas — czo-

#].-CL Cheynet, art. cyt., s. 63.

** Trzeba jednak zaznaczy¢, ze domestycy (i niekiedy wladcy) wywodzili sie z sit regionalnych.

* E. Kurtz, F. Drexl, Michaelis Pselli scripta minora magnam partem adhuc inedita, t. 1, So-
cieta editrice ,Vita e pensiero”, Milano 1943, s. 239, za: J.-Cl. Cheynet, art. cyt., s. 64, przypis 16.

*® La traité sur la Guérilla..., passim; What should be observed when the Emperor intends to go
on an expedition, w: J. F. Haldon (red.), Constantine Porphyrogenitus. Three treatises on impe-
rial military expeditions, Verlag der Osterreichischen Akademie der Wissenschaften, Wien
1990, s. 83 — kwestie zaopatrzenia w wode, przepraw przez rzeki i jakosci drég dominujg
wyraznie nad problemem obronnosci miast, ktére wojsku przyjdzie oblegaé; What should be
observed when the great and high Emperor of the Romans goes on campaign, w: J. F. Haldon
(ed.), Constantine Porphyrogenitus. Three treatises..., s. 137 — Porfirogeneta zwraca uwage na
przygotowanie do przekraczania rzek.

*7]. F. Haldon, Byzantium at War. AD 600-1453, Osprey Publishing, Oxford 2002, s. 36.

8 La traité sur la Guérilla..., Préambule 0.3, s. 32 i 34; Préambule 0.4, s. 34.

*]. F. Haldon, Byzantium at War..., s. 36.

% Phasis to starozytna nazwa Rioni.
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lowy wddz bizantynski jego czaséw — uwazal, ze najlepsza granica jest ta rzeka®.
Wskazuje to nie tylko na to, ze uwazano rzeki za dobrg linie obrony, ale i ze niejako
projektowano granice z wyprzedzeniem, w oparciu o warunki naturalne®. Ttumaczy
to takze fakt, ze po spelnieniu celéw strategicznych, Bizantynczycy wykazywali duza
ustepliwo$¢ w kwestii innych oficjalnie podnoszonych zadan, cho¢ deklarowali
przeciez prawa do terytorium réwniez za ta rzeka. Swiadczy to o tym, ze cele strate-
giczne, czyli ,uzyskiwanie brakujacego” byty dla nich wazniejsze, niz ,odzyskiwanie
utraconego”, ze same prawa historyczne nie sprawialy, ze nalezalo dane ziemie ko-
niecznie ,odzyska¢”. Czyz zatem to nie tereny siegajgce po wymarzone naturalne
granice byly owymi ,brakujacymi”, o ktérych pisat Focjusz, ze nalezy je uzyskac?®
A czyz historyczne usprawiedliwienie takich podbojéw nie miato na celu uczynienia
walki o owe terytoria wojnami sprawiedliwymi, tak jak postulowal? Réwniez przed-
stawiony w De Administrando Imperio wywdd praw Konstantyna do twierdz w Ar-
menii byl dosy¢ staby, opierat si¢ na niedawnej luznej zwierzchnosci i nie mam wat-
pliwosci, ze byt to tylko pretekst do zajecia obszardéw, z ktérych strategicznego poto-
zenia zdawat sobie sprawe i o ktérym wspomina®.

Generalnie granice bizantynskie oparte byly o bariery naturalne. Granica na
Dunaju jest dobrze znana, ale granice na rzekach wystepowaly i w innych rejonach.
Stynna jest rzeczka Lamos, nad ktéra odbywaly sie wymiany jenncow. Styszymy takze
o granicy bizantynskiej na rzeczce Atzaras®. Kroniki Skylitzesa, a zwlaszcza Leona
Diakona, pelne sg uporczywych wzmianek o terenach gérskich i ich znaczeniu mili-
tarnym. Ich znaczenie docenia réwniez Nicefor Fokas®. Mozliwe zatem, ze Taurus
Armenski stanowil substytut dawnej granicy na Taurusie®. Za zatrzymaniem granicy

% G. Moravcsik (red.), R. J. H. Jenkins (red., thum.), Constantine Porphyrogenitus. De Admini-
strando Imperio, Dumbarton Oaks, Washington 1967, 45, s. 213.

% Analogiczny przyklad dostarcza wywdd Konstantyna w stosunku do Armenii, gdzie za
priorytet uznat zabezpieczenie drogi prowadzacej w glab Imperium.

% H. Ahrweiler, La frontiére et les frontiéres de Byzance en Orient, w: M. Berza, E. Stanescu
(red.), Actes du XIVe Congres International des études byzantines. Bucarest, 6-12 septembre 1971,
Editura Academiei Republicii Socialiste Romania, Bucuresti 1974, s. 210; G. Dagron, Byzance et
la frontiére: Idéologie et réalité, w: O. Merisalo, P. Pahta (red.), Frontiers in the Middle Ages.
Proceedings of the Third European Congress of Medieval Studies (Jyviskyla, 10-14 June 2003),
Brepols, Louvain-la-Neuve 2006, s. 304-6: ,Celem cesarza jest utrzymanie i chronienie przez
cnote obecnych débr; odzyskanie przez czujna akcje débr utraconych; pozyskanie,
przez swoje oddanie, zaangazowanie i swe sprawiedliwe zwyciestwa, débr brakujacych”.

% G. Moravcsik (red.), R. J. H. Jenkins (red., ttum.), dz. cyt., 44, s. 199-205.

% Tamze, 46, s. 215 — byla to rzeka odgraniczajaca Bizancjum od Iberii (Gruzji).

3 La traité sur la Guérilla..., 1.2, s. 36.

%7 ]. Shepard, Constantine VII, Caucasian openings and the road to Aleppo, w: A. Eastmond
(red.), dz. cyt,, s. 29 — jesli shuszny jest domyst Marka Whittowa, ze szczegélne zainteresowa-
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w tym miejscu przemawiat fakt, ze za Taurusem Armenskim nie istnieje na dtuzszym
odcinku zadna inna granica naturalna, na ktérej mozna sie byto oprzeé. Al-Gazira to
réwnina catkowicie nie nadajaca sie do tego typu walki, do ktérego Bizantynczycy
zdazyli sie przyzwyczaié. Co wiecej, Taurus Armenski stanowi potezna granice kli-
matyczna, za ktéra rozposcieraja sie gorace tereny pdtpustynne, z powodu upatéw
nieznogne dla Bizantyriczykéw, gorace nawet dla miejscowych Syryjczykéw®, za to
sprzyjajgce plemionom arabskim. A X i XI w. to w Syrii i Al-Gazirze czas wielkiej
aktywnosci tychze plemion, uwolnionych z karbéw realnego zwierzchnictwa pan-
stwowego. Konstantyn Porfirogeneta przestrzegal, by zbada¢ m.in. czy na drodze
przemarszu znajduje sie woda, wioski (od ktérych, zapewne, mozna wymusi¢ zaopa-
trzenie), czy teren jest plaski, czy pofaldowany, trawiasty czy suchy, argumentujac to
koniecznoscia zdobycia furazu dla koni®*. Problemy wskazane przez Porfirogenete
musialy w oczywisty sposéb narastaé po dotarciu do bardziej goracych, suchych,
plaskich i piaszczystych terendw. Juz w Cylicji Bizantynczycy musieli operowac tak,
by unikng¢ upatéw*, a byly one dla nich powaznym ,przeciwnikiem”, skoro Teodo-

n41

zjusz Diakon pisze, ze Nicefor Fokas w Syrii ,pokonal ognisty zar"*. Jeszcze wiekszy
problem stanowily upaly na terytoriach potozonych dalej na potudnie i w gtebi ladu.
Leon Diakon wspomina o wyprawie Jana Tzimiskesa w strone kuszaco bogatego

Bagdadu (,Ekbatany”):

Lecz jego inwazje zatrzymat brak wody i niedobdr zaopatrzenia w okolicy, gdyz
pustynia zwana Karmanitis* rozcigga sie przez te regiony, stwarzajgc droge
stromq i wyboistg; nie dostarcza zadnej wody i nie okrywa si¢ Zadng wegetacjg,
lecz jest piaszczysta i sucha. Zapakowat zatem prezenty przyniesione mu od Aga-

nie cesarzy regionem jeziora Wan wynikalo z tego, ze w tych okolicach znajduje sie jedno
z nielicznych dogodnych przej$¢ goérskich, byloby to swiadectwem tego, ze wladcy zdawali
sobie sprawe z roli Taurusu Armenskiego jako naturalnej granicy. Redaktor ,De Velitatione”
stwierdzil, ze realia przedstawione w tym dziele przechodzg do historii, ale nadmienit réw-
niez, ze spisuje je, bo moga sie kiedy$ znéw okaza¢ przydatne. Tymczasem prowadzenie
dzialan opisanych w ,De Velitatione” jest mozliwe tylko w podobnych do panujacych w gé6-
rach Taurusu warunkach.

3 ].-B. Chabot (red., thum.), dz. cyt,, t. 3, XIIL6, s. 138 — autor uznaje miejsca nad Eufratem za
,bardzo gorace”.

% What should be observed when the Emperor intends to go on an expedition, w: J. F. Haldon
(red.), Constantine Porphyrogenitus. Three treatises..., s. 83.

% J. Skylitzes, dz. cyt., XIV.1y, s. 225.

* Theodosius Diaconus, De Expugnatio Cretae Acroasis, w: J.-P. Migne (red.), Patrologia
Graeca, Imprimerie Catholique, t. 113, Paris 1864, V. okolo 49-51, s. 1053.

W istocie pélpustynne tereny Al-Gaziry.
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renow, ktorych [wartos¢] dochodzita do trzech milionow [numizm] w ztocie i sre-
brze iwrdcit do Bizancjum®.

O ograniczeniach klimatycznych informuje takze Mateusz z Edessy, cytujac
rzekomy list Jana Tzimiskesa do wladcy Armenii, Aszota III: ,Gdyby nie panowat
nadmierny upal, a droga do miejsc opodal tego miasta nie byta pozbawiona wody, co
jest naszej cesarskiej mosci wiadome, dotarliby$my az do Babilonu (Kairu)"*. Zadne
inne relacje nie wspominajg o obszernych zdobyczach Tzimiskesa w Palestynie,
o ktérych informuje Mateusz z Edessy. Sa one fantazja. Nie wyklucza to autentycz-
noéci listu, gdyz Jan Tzimiskes mdgl wyolbrzymiaé¢ swe sukcesy, niemniej sktania¢
powinno do ostroznosci.

Réwnie wymowny, a bardziej wiarygodny, jest fragment kroniki Skylitzesa,
w ktérym wspomina on, ze przed wyprawa Romana Argyrosa wielu zotnierzy prosito
cesarza, by zgodzil sie na propozycje wystannikéw Aleppo i zadowolit sie trybutem
z miasta i zwierzchno$cig nad nim, a nie podejmowat kampanii w Syrii w lecie, gdyz
wtedy ,[...] woda w tym kraju jest rzadkoscia i nie mozna sie oprze¢ Arabom [Bedui-
nom] ktérzy sa przyzwyczajeni do znoszenia goraca i palgcego zaru tego regionu bez
utraty odwagi, podczas gdy Rzymianie, ktérzy maja peten rynsztunek, nie potrafia
znie$¢ tego sezonu”®.

Co znaczace, zolierze nie doradzali monarsze odlozenia wyprawy na inng po-
re roku, lecz catkowite jej zaniechanie. Cesarz nie zgodzil sie z uwagami swojej, do-
swiadczonej najwyrazniej poprzednimi wyprawami, armii. Okazaly sie one jednak
stuszne. Zoknierze, konie i bydlo cierpieli z gtodu, a przede wszystkim z pragnienia
i dyzenterii. Co wazne, Skylitzes wyraznie wspomina tez, Zze Rzymianom nie sprzyjat
otwarty teren, gdzie trudno bylo zbiera¢ zaopatrzenie (bez bycia wykrytym). Wy-
prawa ta zakonczyta sie kompletna porazka, ktérg wedle Al-Antakiego cesarz przypi-
sal wlagnie wysokim temperaturom i brakowi wody*. Byta to ostatnia cesarska wy-

® The History of Leo the Deacon..., X.2, s. 204; o tym wydarzeniu w: Ibn al-Atr, dz. cyt,, t.5,
s. 376; Al-Antakj, dz. cyt., s. 148; Ibn al-Ib, s. 57.

* A.E. Dostourian (ed., thum.), dz. cyt., L1g, s. 32.

% J. Skylitzes, dz. cyt., XVIILs, s. 315; M. Psellos, dz. cyt., IIL.7, s. 25 — Psellos wspomina o tym,
ze najwyzsi dowddcy wojskowi odradzali cesarzowi te wyprawe, ale nie podaje przyczyn,
mowi jedynie o tym, ze ,bardzo sie bali” barbarzyncéow. Przedstawia pragnienie podbicia
Aleppo jako chwilowa fanaberie cesarza, ktdry chciat zyska¢ chwale przez sukcesy wojskowe.
Wydaje si¢ zatem, ze wyraziciele opinii bizantynskich elit nie widzieli juz wéwczas sensu
w dalszych podbojach w tym kierunku — tamze, I11.7, s. 26 i IIL.11, s. 27; Ibn al-Atir, dz. cyt,, t. 5,
s. 367 — pierwszy traktat wasalizujacy Aleppo byl ,wieczny”, czego nie podkreslano w innych
ukladach. Moze to oznacza¢, ze Bizancjum uznawalo (poza epizodem wyprawy Romana
Argyrosa) zholdowanie tego miasta za definitywne rozwigzanie i nie przewidywato aneksji.

% Al-Antaki, dz. cyt., s. 424; o braku wody réwniez Ibn al-Atir, dz. cyt,, t. 6, s. 54; 0 $mierci
Bizantynczykéw z pragnienia Al-Magqrizi, dz. cyt,, t. 2, s. 179.
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prawa do Syrii w tym okresie. Przy omawianiu fragmentéw zrédet $wiadczacych
o roli klimatu w powstrzymaniu ekspansji bizantynskiej trzeba wzia¢ pod uwage
mozliwo$é, ze autorzy zamieszczali tym podobne wypowiedzi by zwrdci¢ uwage, ze
to nie wrogowie powstrzymywali dalszy zwycieski marsz danego cesarza, ale sama
natura. W istocie zatem fragmenty te maja znaczenie literackie, glosza chwale cesa-
rza. To, ze pasuja do propagandowego przekazu, nie eliminuje jednak mozliwosci ich
czeSciowej prawdziwos$ci. Opisywane przez autordw trudnosci klimatyczne byly jak
najbardziej wiarygodne na obszarach, o ktérych mowa w kronikach. W dwéch
z trzech wspomnianych przypadkéw obecno$¢ Bizantynczykéw we wskazanych
przez autoréw miejscach poswiadczona jest przez inne zZrddla. Wyjatek stanowi
przypadek opisywany przez Mateusza z Edessy, ale poswiadczona w innych Zrédtach
obecno$¢ Tzimiskesa w potozonym miedzy gérami a pustynia Damaszku uwiarygod-
nia opowies$¢ o zarze hamujgcym jego dalsze zapedy. Granica bezposredniej kontroli
Bizancjum zatrzymatla sie nie na skraju pustyni, ale w pewnej odleglosci od niej. Nie
jest to argument przeciwko mojej tezie. Na przestrzeni miedzy bezposrednimi zdoby-
czami Bizancjum a pustynig znajdowaly sie panstwa buforowe. Wlasciwa granica bi-
zantynska zatrzymywata sie natomiast tam, gdzie znajdowata sposobna linie obrony.
Granica mogtaby jednak przesunac¢ sie dalej na poludnie, gdyby za Taurusem
Armenskim istniala alternatywna linia obrony. Pokazuje to przyklad Eufratu. Bie-
gnac od wschodu wzdluz Taurusu Armenskiego, po osiggnieciu Eufratu granica bi-
zantynska trzymatla si¢ na pewnym odcinku prawego brzegu rzeki, by ponownie
oprze¢ sie o linie wzgdrz i gér po tym, gdy Eufrat wyraznie skreca na potudnie. Na-
wet mniejsze rzeki mogly stanowi¢ przeszkode dla armii". Przeprawa przez potezny
Eufrat, nawet w gérnym biegu i w spokojnych warunkach, mogta zakonczy¢ sie uto-
nieciem®. W licznych zrédtach przekroczenie Eufratu jest odnotowywane, nawet
w miejscach, gdzie nie stanowi on granicy panstwa, a sam fakt jego przekroczenia
nie ma wielkiego znaczenia dla opowiesci®. Eufrat byt postrzegany jako wschodnia
granica Rzymu od czaséw Pompejusza, przez co stanowil takze bariere historyczna,
kulturowa i psychologiczna. Minelo trzysta lat, odkad Bizantynczycy zostali wyparci
z Syrii i niewiele mniej odkad Bulgarzy usadowili sie w Myzji, a dowddcy bizantynscy
nadal uczyli sie, jak przekraczaé rzeki na przykladzie Eufratu i Dunaju™. Skylitzes

7 ]. Skylitzes, dz. cyt., XXL8, s. 364.

* Leon Diakon wspomina o cztowieku, ktéry utonat podczas przeprawy (The History of Leo
the Deacon..., X1, s. 202-3).

% Scriptores post Theophanem, Historiae Byzantinae, F. Combefisius (tlum.), w: J-P. Migne
(red.), dz. cyt,, t. 109, V.39, s. 283 (268) i V.40, s. 286 (269); J. Skylitzes, dz. cyt., V118, s. 117
i XVL15, s. 278-9.

% G. T. Dennis (red., thum.), Three Byzantine Military Treatises, Dumbarton Oaks Research
Library and Collection, Washington 1985, s. 62, za: ].-CL. Cheynet, La conception militaire...,

S. 57, przypis 2.
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opisuje Eufrat jako stynna rzeke®. Leon Diakon dodaje, ze to ,najwieksza rzeka prze-
cinajaca Azje” i jest jedng z rzek wyptywajacych z Edenu®. Kontynuator Teofanesa,
wychwalajac Jana Kurkuasa podaje z przesada, ze rozszerzyl on panowanie rzymskie
po Eufrat i Tygrys®. Bizantynisci twierdza, ze Eufrat i Kaukaz byly uwazane za ideal-
ne granice wschodnie®. Notabene, Nisibis, Amida, Dara i Majperkat — najdalsze miej-
scowosci, do ktdrych Bizantynczycy dotarli na potudniowym wschodzie — byly rzym-
skimi miastami granicznymi. W przypadku Nisibis wiemy, ze Bizantynczycy zdawali
sobie z tego sprawe, gdyz Leon Diakon wspomniatl stynna obrone tego miasta przez
komary*. Wzmiankowat ja jednak jako przyklad cudu éw. Jakuba, za$ na péinocy,
w Armenii, Bizantynczycy przekroczyli zdecydowanie tradycyjna granice rzymska.
Nie wydaje sie zatem, by czynnik historyczny mial znaczenie. Jedyna odnotowana
przeszkoda w ekspansji to warunki klimatyczne.

Tam, gdzie linia Taurusu Armenskiego zbliza sie do morza, granica bizantynska
dos¢ gwaltownie skrecata na potudnie, podazajac dalej gérami zwanymi dzis An-
Nusayriyya. Ta swoista wypustka terytorium bizantynskiego sprawia wrazenie niena-
turalnego tworu. W istocie jednak jej istnienie jest uzupetnieniem granicy na Tauru-
sie Armeriskim®’. Podobnie jak w jego przypadku za gérami An-Nusayriyya brak byto
bariery, na ktérej mozna bylo sie oprzeé. Po dolinie Orontesu, ktéra lezata bezpo-
$rednio za nimi, rozpoczynala si¢ zamieszkana przez plemiona arabskie, goraca
i sucha réwnina przechodzaca w Pustynie Syryjska. Bizantynczycy zdobywali kilka-
krotnie miasta nad Orontesem, ale nie starali sie ich utrzymaé. Za sprawa gér nad-
brzeznych, jak i z powoddéw logistycznych zachowanie miast nadmorskich bylo duzo
latwiejsze od strony militarnej, ze wzgledu na przewage floty bizantynskiej. O tym,
ze nadbrzezne miasta tatwiej bylo utrzymac od interioru w wypadku walki z plemio-

% ]. Skylitzes, dz. cyt., Vaz, s. 87.

5* The History of Leo the Deacon..., X1, s. 202.

% Scriptores post Theophanem, dz. cyt., V.41, s. 443 (427).

% H. Ahrweiler, art. cyt,, s. 210; K. Lechner, Hellenen und Barbaren im Weltbild der Byz-
antiner, rozprawa doktorska, Miinchen 1954, passim, za: H. Ahrweiler, art. cyt.; C. Mango,
Historia Bizancjum, M. Dagrowska (tlum.), Wydawnictwo Marabut, Gdansk 2004, s. 58.

% The History of Leo the Deacon..., X.1, s. 203-4; 0 owej obronie: Teodoret biskup Cyru, Dzieje
mitosci Bozej, K. Augustyniak (ttum.), w: M. Starowieyski, Zrédta monastyczne, t. 7, Tyniec,
Krakéw 1994, L1, s. 77-9.

5® Bardziej oczywistym przebiegiem granicy bytoby oparcie jej o géry Amanus, dochodzace
do morza na péinoc od Antiochii. Leon Diakon twierdzi, ze Nicefor Fokas chcial uczynié
Antiochie ,trybutariuszka Rzymian” (The History of Leo the Deacon..., IV.11, s. 124), czyli — jak
zauwaza C. Holmes (C. Holmes, ‘How the east was won’ in the reign of Basil II, w: A. Eastmond
(red.), dz. cyt., s. 48) — miastem podleglym Bizancjum, ale niebezposrednio. Antiochia bytaby
zatem w zamierzeniu Nicefora miastem buforowym i niewykluczone, ze cesarz byt zly na

zdobywcéw miasta, gdyz zmusili go do zmiany tej koncepcji.
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nami arabskimi, s§wiadczy przyklad Fatymidéw, ktérzy w obliczu buntu plemion
arabskich Syrii rdwniez utrzymali jedynie miasta wybrzeza. Jest to tez jedna z moz-
liwosci wyjasnienia niekonsekwencji Bazylego II, ktéry odmawial wsparcia buntuja-
cym sie przeciwko Fatymidom potentatom arabskim z interioru potudniowej Syrii*,
lecz nie odrzucil podobnej, zlozonej w tym samym roku propozycji nadmorskiego
Tyru, ktéremu postal morzem positki®. Jesli wierzy¢ Skylitzesowi, takze zbuntowany
przeciwko Fatymidom namiestnik nadmorskiego Trypolisu otrzymal wsparcie Bi-
zancjum®. Nisibis, jedno z najdalszych miast zajetych przez Bizancjum, lezato juz
w strefie zainteresowan nomadéw. Kiedy Hamdanidzi prosili plemie Numayr o po-
moc, w zamian za jej okazanie zazadato ono Nisibis i Gazirat Ibn ‘Umar®. Koczowni-
cy wydawali sie tez najmniej przestraszeni Bizantyniczykami®”, cho¢ i oni z czasem
nabrali respektu wzgledem nich. Pustynia byla bezpieczna od zagrozenia bizantyn-
skiego: Sayf ad-Dawla, kiedy wydawalo sie, ze Bizantynczycy skierujg sie na Nisibis,

57 Al-Antaki, dz. cyt., s. 199-200 — Bazyli udzielil wladcy Himsu i przywédcy beduinskiemu
Ibn al-Garrahowi jedynie wsparcia pienieznego, co zmusito Ibn al-Garraha do rezygnacji
z planéw uniezaleznienia si¢ od Fatymidéw; tamze, s. 238 — Bazyli odmoéwit wsparcia antyfa-
tymidzkiego buntu Mangutakina w potozonym w glebi kraju Damaszku; S. A. Assaad, The
Reign of Al-Hakim bi Amr Allah (386/996-411/1021). A Political Study, Arab Institute for Research
and Publishing, Beirut 1974, s. 151 — autor uwaza, ze w trakcie kolejnej rewolty Al-Mufarrig Ibn
al-Garrah zwrécit sie znéw o pomoc do Bizancjum i jej nie uzyskat; Ibn al-Atir, dz. cyt, t. 5,
s. 442 — u Ibn al-Atira (pierwsza) prosba Ibn al-Garraha o pomoc wyglada inaczej. Zwrécit sig
on o pomoc sasiedzka do duksa Antiochii, ale gdy pojawit sie cesarz z wielka armis, przestra-
szyt sie i uciekt do Bakgura, ktéry wtadal podéwczas Himsem. Jest to mato prawdopodobna
wersja, nie wiadomo bowiem czemu miatby sie ba¢ armii, ktdra miata stanaé po jego stronie,
ani czemu, uciekajac przed nia, pojecha¢ mialby z Palestyny na péinoc, do Himsu — czyli
w kierunku armii, przed ktéra rzekomo uciekat.

58 Al-Antaki, dz. cyt,, s. 240-1; Ibn al-Atir, dz. cyt,, t. 5, s. 517 — Bazyli wspart antyfatymidzki
bunt ‘Allagi w Tyrze.

% J. Skylitzes, dz. cyt., XVIIL7, s. 317 — ].-Cl. Cheynet w przypisie 42 utozsamia namiestnika
Trypolisu Pinzaracha z Hasanem Ibn al-Garrahem, ktéry z pomocg Bizancjum zbuntowat sig
przeciwko Fatymidom (Al-Antaki, dz. cyt,, s. 424-5), a ktéry byt synem Al-Mufarriga, ktéremu
wczesniej Bizancjum odmoéwilo pomocy. Al-Antaki i J. Skylitzés niewatpliwie pisza o tej
samej osobie, ale u bardziej wiarygodnego w sprawach Syrii Al-Antakiego Ibn al-Garrah byt
plemiennym wodzem, zas namiestnik Trypolisu to u niego kto inny (i to atakujacy w tym
czasie Bizancjum — tamze, s. 421).

% Ibn al-Atir, dz. cyt,, t. 5, 5. 483-4; Gazirat Ibn ‘Umar to miasto nad Tygrysem, miedzy Ami-
da a Mosulem. Wraz z Nisibis tworzy pas oddzielajacy strefe dziatan Bizancjum od Mosulu
i reszty Mezopotamii.

® Tamze, t. 5, s. 363 — autor twierdzi, ze nikt nie mial odwagi atakowaé Bazylego Bulgaro-
béjcy poza Arabami (koczownikami), ale i oni sie przed tym powstrzymali, kiedy Rzymianie
ich ,przechytrzyli”.
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w ktérym przebywat, chciat uciec z koczownikami, prawdopodobnie na pustynie®; na
pustynie uciekt spod Aleppo jego syn, kiedy zblizyly sie do niego wojska Bazylego 1%,

Istnialy jednakze jeszcze dwa inne potencjalne powody takiego, a nie innego
przebiegu granicy w tym czasie. Pierwszym z nich byt cel wypraw bizantynskich. Ibn
al-Wardi twierdzi, ze Nicefor Fokas, kiedy zdobyt Tars, wszedl na minbar gtéwnego
meczetu tego miasta i zapytal, gdzie sie znajduje. Odpowiedziano mu, ze w Tarsie.
Odrzekl na to, ze znajduje sie juz w Jerozolimie, bo tylko Tars zastanialt mu do niej
droge®. Na Jerozolime jako cel wypraw Bizancjum wskazuja tez Mateusz z Edessy
i Ibn al-Tbri. Wszyscy zyli w czasach wypraw krzyzowych i, znajgc cele ekspedycji
chrzescijanskich w swoich czasach, mogli przypisa¢ podobne dazenia wcze$niejszym
wyprawom Bizancjum.

*okk

Podsumowujac, jesli pordwnamy sytuacje Dunaju, Eufratu w czesci biegu i (su-
gerowanej na granice przez Jana Kurkuasa i Konstantyna Porfirogenete) Phasis, zo-
baczymy, ze sa to rzeki poprzedzone od strony Bizancjum pasami gérskimi: Batka-
nem, Taurusem Armenskim i Gérami Pontyjskimi przechodzacymi w Maly Kaukaz.
Analogiczna jest tez w pewnej mierze sytuacja gér An-Nusayriyya i Orontesu. Bizan-
cjum pragneto granicy naturalnej (najlepiej tak gor, jak i rzek), a za nig panstwa bu-
forowego. Taka sytuacja zostala w duzym stopniu osiagnieta, zatem nie trzeba bylto
walczy¢ dalej. Wszak nawet wojowniczy Jan Tzimiskes uwazal, ze ,Rzymianie maja
zwyczaj pokonywaé swoich wrogéw raczej dobrodziejstwami, niz bronig”® i ,zdecy-
dowanie preferowat pokéj nad wojne”®. Tendencje pokojowe musiaty byé tym sil-
niejsze, ze obszary polozone za ustalonymi ostatecznie granicami bezposrednich
rzad6éw Bizancjum ze wzgledu na swoéj klimat nie sprzyjaly Bizantynczykom i walka
na nich byta bardzo dla nich ktopotliwa.

% Ibn al-Atir, dz. cyt., t. 5, 5. 345.

% Tamze, t. 5, s. 367.

% Tamze, t. 5, s. 337, przypis 3; T. Bianquis, Les Frontiéres de la Syrie Au XIe siécle, ,Castrum”
4, 1992, S. 141 — autor uznaje Jerozolime za cel wypraw Bizantynczykow ,az po $mier¢ Jana
Tzimiskesa”, ale nie podaje, na czym opiera takie zdanie; K. Zakrzewski, Historia Bizancjum,
Universitas, Krakdw 1999, s. 235-6 — autor uznaje, ze celem Romana Argyrosa bylo zdobycie
Jerozolimy i wyzwolenie Ziemi Swietej, ale nie podaje, na jakiej podstawie tak twierdzi.

% J. Skylitzes, dz. cyt., XV.18, s. 258.

% The History of Leo the Deacon..., IX.11, 5. 199.






Zuzanna Augustyniak

Od poddanych do spoteczenstwa

obywatelskiego — ewolucja w postrzeganiu
mieszkancow Etiopii na podstawie najwazniejszych
kodekséw prawnych

Etiopia jest jednym z najstarszych panstw na mapie Afryki. Kraj ten istnieje
niezmiennie od X w. naszej ery — najpierw jako Cesarstwo Etiopii, a obecnie jako
Demokratyczna Republika Etiopii. Jednym z powodéw nieprzerwanego trwania
Etiopii jest sprawnie dziatajgcy aparat panstwowy, ktéry doprowadzit do powstania
jednolitego prawa, obejmujacego wszystkich mieszkancéw kraju, niezaleznie od ich
przynaleznosci etniczne;j.

Ze wzgledu na fakt, ze Etiopie zamieszkujg zaréwno chrzescijanie, jak i muzut-
manie oraz spolecznosci praktykujace animizm, proces tworzenia prawa byt bardzo
dhugi i zmudny. Dodatkowo wraz z rozwojem panstwa tworzyly sie nowe zaleznosci
na linii wladca — mieszkancy kraju, co wymagato wprowadzania kolejnych przepi-
séw oraz modyfikowania starych.

Celem ponizszego artykulu jest przesledzenie, na podstawie najwazniejszych
etiopskich kodekséw prawnych, jak na przestrzeni wiekéw zmienialy sie przepisy
prawa cywilnego dotyczace mieszkancéw kraju.

Prawo w czasach panstwa Aksum

Okoto I w. na pétnocnym obszarze dzisiejszej Etiopii znajdowala si¢ zorgani-
zowana prowincja osadnikéw pochodzgcych z tak zwanej Arabii Szczesliwej (Arabii
Felix), czyli terenéw dzisiejszego Jemenu. Prowincja afrykanska zostata utworzona
na wzor prowincji arabskich: instytucje prawne tworzyla zatem starszyzna plemien-
na, ktéra na wiecach ustanawiala nowe prawa. Wraz ze stopniowg asymilacja osad-
nikéw na nowym terytorium, nastapito przemieszanie sie cywilizacji i ludnosci miej-
scowej z naplywowg. Cywilizacja semickich przybyszéw, bedaca na wyzszym sta-
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dium rozwoju techniczno-kulturalnego, odgrywata tutaj role czynnika dominujace-
go.

W drugiej potowie I w. uzywany do tej pory przez miejscowych wladcéw tytut
mukarriba zostat zastapiony tytulem nyguse negest, w dostownym ttumaczeniu krél
krolow’ albo ‘wladca wladcow”. W tym samym okresie zalozono Aksum — nowa sto-
lice i siedzibe wladzy. Od tej pory mieszkancy panstwa Aksum byli poddanymi nygu-
se negest. Wszyscy zarzadcy dzielnic, ktérzy nosili tytul nygusa’®, mieli obowiazek pta-
ci¢ podatki na rzecz panstwa oraz wystawia¢ wlasng armie ztozong z mieszkancow
swojej dzielnicy w sytuacji zagrozenia zewnetrznego. Niewiele jest wiadomosci doty-
czacych konstrukeji prawnej panstwa. Oprécz zachowanych inskrypcji na stelach, do
tej pory nie znaleziono innych dokumentéw, ktdre $cisle okreslatyby jego budowe.

Od VI w. Aksum zaczyna chyli¢ si¢ ku upadkowi, wladza sie decentralizuje,
a panstwo ulega ostabieniu zaréwno pod wzgledem gospodarczym, jak i terytorial-
nym. Na poczatku X w. dawna stolica zostaje catkowicie opuszczona. Dawni miesz-
kancy panstwa Aksum, spychani od wybrzezy w glab ladu, wedrowali coraz dalej po
Wyzynie Abisynskiej, mieszajac sie z innymi ludami i przeszczepiajac na nowy grunt
nie tylko swoj jezyk i kulture, ale tez nowa wiare — chrzescijanstwo.

Poczatki Cesarstwa

Po upadku Aksum wladze w rejonie przejeta dynastia Zague, pochodzaca z te-
renéw lezacych na potudnie od bylej stolicy. Niewiele wiadomo o okresie panowania
Zague. Wedlug jednej z hipotez dynastia ta objeta wladze pomiedzy 940 a 127
r. i istniala do 1270 r., kiedy to rzady przejat Jykuno Amlak — dziewigty potomek
ostatniego wladcy Aksum, Dylneada. Wstgpienie na tron Jykuno Amlaka zapoczat-
kowato wielowiekowg hegemonie ludu Amhara.

Jezeli chodzi o sytuacje polityczno-prawng panstwa, nadal obowiazywal system
feudalny, w ktérym najwazniejsza osobg byl cesarz, jednoczacy wladze ustawodaw-
cza, wykonawcza i sadowniczg. Wszyscy mieszkancy Cesarstwa byli poddanymi
cesarza i mieli obowiazek placenia podatkéw oraz wystawiania wojska w sytuacji
zagrozenia. Poza tym kazdy lud zamieszkujacy Etiopie stosowal sie do wlasnego
prawa zwyczajowego. Tylko sprawy najwazniejsze, zagrazajace funkcjonowaniu
panstwa byly przedmiotem rozpraw przed obliczem cesarza.

' A. Bartnicki, J. Mantel-Niecko, Historia Etiopii, Ossolineum, Wroctaw 1987, s. 20.
* Nygus (dost. krol’) — jeden z najstarszych tytutéw etiopskich. Nygus wylacznie formalnie
podlegat cesarzowi i byl faktycznie samodzielnym wtadca.
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Pierwszy kodeks Cesarstwa Etiopskiego

Az do XVI w. w Cesarstwie Etiopskim nie funkcjonowat jeden, obowiazujacy
wszystkich poddanych kodeks prawny®. Wprowadzony za czaséw cesarza Sertse
Dyngyla (1563-1597)* kodeks Fytha Negest (Prawo Krélow) jest najprawdopodobniej
pierwszym kodeksem, ktéry obowigzywal w calym Cesarstwie. Ksiega ta jest po
dzien dzisiejszy powodem do dumy Etiopczykdw, choé nie zostata przez nich napi-
sana. Zgodnie z etiopskimi przekazami sprowadzit ja w XV w. na prosbe cesarza Zera
Jaykoba (1434-1468) Egipcjanin o imieniu Petros Abda Sdyd®. Z kolei Aleksander Bu-
latowicz, rosyjski wojskowy, ktdry stuzyl na dworze cesarza Menelika II (1889-1913),
twierdzil, ze ksiega zostata przettumaczona z jezyka arabskiego na jezyk gyyz w 1685
r., za czasOw panowania cesarza Jjasu I (1682-1706), na prosbe matki cesarza, ytiegie
Seble Uengiel®. Chociaz doktadna data etiopskiego thumaczenia ksiegi nie jest znana,
przypuszcza si¢ — na podstawie analizy filologicznej — ze dzieto zostato przetluma-
czone na jezyk gyyz w XVI w. Teze te potwierdzajg informacje o praktycznym zasto-
sowaniu Fytha Negest zamieszczone w kronikach cesarzy Sertse Dyngyla (1563-1597),
Susnyjosa (1607-1632), Ijasu I (1682-1706), [jasu II (1730-1755) oraz Menelika II.

Informacja o sprowadzeniu ksiegi do kraju przez cesarza Zera Jaykoba nie znajdu-
je potwierdzenia w zrédtach historycznych. Mozna przypuszczac, ze opowies¢ ta miata
na celu wzmocnienie majestatu wladcy. Zera Jaykob pragnat ujednolicenia i centrali-
zacji wladzy, a jedng z wazniejszych dziedzin, ktéra wymagata standaryzacji, bylo
prawo. Wladza cesarska musiala obejmowacé cale panstwo i dotyczy¢ wszystkich
mieszkancéw. Z tych samych powodéw, dla ktérych decyzje o przywiezieniu ksiegi do
Cesarstwa przypisuje sie Zere Jaykobowi, mozna uzasadnic teorie, ze kodeks do Etiopii
kazata sprowadzi¢ matka Ijasu I Wielkiego, ktéry byt uwazany za $wiatlego i reforma-
torskiego wladce, dazacego do unifikacji systemu administracyjnego oraz ,gospodar-
czego rozwoju calego panstwa”. Pojawienie sie Fytha Negest w Cesarstwie w tym wla-
$nie okresie doskonale wpisuje sie w reformatorska dziatalno$¢ cesarza.

Pierwsze tlumaczenie ksiegi na jezyk gyyz charakteryzuje sie trudnym stylem
i niedoskonalym jezykiem, co $wiadczy o tym, ze tlhumacz nie byl zaznajomiony
z terminologig prawniczg i nie znal odpowiednich terminéw w jezyku gyyz, ktdre

3 Zgodnie z analizg filologiczng stowa atse, oznaczajacego w jezyku gyyz cesarza (dost. Jego
Cesarska Mo$¢’), przeprowadzong w XVII w. przez Hioba Ludolfa, przyjmuje, ze Cesarstwo
Etiopskie miato swéj poczatek za czaséw panowania Lalibeli, cesarza z dynastii Zague, wobec
ktérego po raz pierwszy uzyto zwrotu atse.

*W nawiasach podane zostaly daty panowania poszczegélnych cesarzy.

5 Paulos Tzadua, Fatha ndgdst [hasto], w: Encyclopedia Aethiopica, t. 2, Harrassowitz, Wies-
baden 2007, s. 534-535.

® A. Butatowicz, Z wojskami Menelika II. Zapiski z podrdzy do Etiopii, Dialog, Warszawa 2000,
s.123. Ytiegie — tytul dworski, przystugujacy koronowanym matzonkom cesarza.

" A. Bartnicki, J. Mantel-Niec¢ko, dz. cyt., s. 163.
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odpowiadalyby terminom arabskim. Co wiecej, czes¢ przepisow prawnych zawar-
tych w Fytha Negest nie odzwierciedla kultury i tradycji Etiopczykéw, odnoszac sie
do kultury arabskiej. Niemniej jednak ksiega cieszyla si¢ duzym uznaniem wsréd
uczonych Cesarstwa oraz duchownych nalezacych do Ortodoksyjnego Kosciota
Etiopskiego, ze wzgledu na czgste odniesienia do Pisma Swigtego oraz innych uzna-
nych ksigg koscielnych. Prestiz ksiegi podnosito réwniez silne przekonanie Etiopczy-
kéw o tym, ze kodeks zostal spisany przez trzystu osiemnastu biskupéw chrzescijan-
skich obecnych na Soborze Nicejskim (325 1.).

W rzeczywistosci Fytha Negest zostalo skompilowane przez koptyjskiego uczo-
nego Abu l-Fada'il ibn al-Assal as-Saffa, ktéry byt doradcg prawnym Cyryla III ibn
Laglaga (1235-1243), siedemdziesigtego pigtego patriarchy Aleksandrii®. Uczony zyt
w okresie tak zwanego ,zlotego wieku literatury koptyjskiej”. Przypisuje sie mu au-
torstwo licznych dziet teologicznych i prawnych. Niektérzy badacze twierdza, ze
kompilacja praw powstala na uzytek episcopalis audientia, czyli sadéow w Egipcie,
ktérym przewodniczyli koptyjscy biskupi. Sam al-Assal as-Saff potwierdzil to we
wstepie, piszac, ze jego dzieto ma stuzy¢ sedziom podczas ich pracy®.

Fytha Negest zostalo podzielone na dwie czesci. Cze$¢ pierwsza poswiecona jest
prawu koscielnemu i obejmuje dwadziescia dwa rozdziaty, natomiast czes¢ druga to
przepisy prawa cywilnego, spisane w dwudziestu dziewigciu rozdziatach. Zrédtami
pierwszej czesci kodeksu sa Stary i Nowy Testament, pisma Ewangelistow oraz pisma
Ojcéw Kosciota. Druga cze$é dzieta oparta jest w gldwnej mierze na czterotomowym
zbiorze praw, zwanym Kanonem Krélow.

Kodeks prawny Fytha Negest doktadnie okreslat, ze Etiopia jest monarchig abso-
lutna, w ktdrej wszyscy mieszkancy sa cesarskimi poddanymi, winnymi Cesarzowi
postuszenstwo. Kodeks — oprécz wskazania powinnosci mieszkancéw Cesarstwa
wobec wiladcy — wyszczegdlnial réwniez powinnoéci Ortodoksyjnego Ko$ciota Etiop-
skiego wobec panstwa oraz spoteczenstwa wobec Ko$ciota.

Wprowadzenie w XVI w. Fytha Negest stanowito duzy postep w rozwoju prawo-
dawstwa etiopskiego, jednak kodeks 6w nie byl pozbawiony wad. Jedng z najwiek-
szych jego slabosci bylo nieuwzglednienie przepiséw prawnych przestrzeganych
przez mieszkancow, ktérzy nie byli chrzescijanami. Cho¢ bowiem zawarte w ksiedze
prawa dotyczace instytucji panstwa byly przestrzegane przez wszystkich mieszkan-
codw Cesarstwa, to jednak w pozostatych kwestiach kodeksem kierowali sie przede
wszystkim etiopscy chrzecijanie, ze wzgledu na wiele odniesieri do Pisma Swietego.
Zamieszkujacy Etiopie muzulmanie nadal polegali na prawie szari’atu, natomiast

¥ O tym, ze kodeks etiopski jest jego doktadng i dostowng kopig §wiadczg m.in. btedy jezy-
kowe. Zob.: H. P. Sand, Roman origins of the Fetha Nagast, ,Journal of Ethiopian Law” 11, 1980,
s. 71-81.

® Paulos Tzadua, dz. cyt. s. 534
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ludy nienalezace do zadnego z monoteistycznych wyznan opieraty sie na wlasnym
prawie zwyczajowego.

Reformy ery Menelika Il

Etiopia w XIX w. byta panstwem feudalnym, w ktérym pozycja czlowieka zale-
zala od ilosci ziemi, ktéra posiadal”. Na samym szczycie piramidy feudalnej stat ce-
sarz, nyguse negest, ktory ,byt panem wszystkich débr swoich poddanych™ i posiadat
najwyzszg wladze polityczna. Bedac najwazniejszg osoba w panstwie, cesarz stano-
wil ,Elite Jednego”, wedlug stéw etiopskiego badacza Assefa Bequele. Silng wladze
cesarska umacniata i podtrzymywata religia oraz mity o pochodzeniu nyguse negest™.
Dla Etiopczykéw cesarz byl wybrancem Boga (syjume ygziabhier), pochodzacym
w prostej linii od zydowskiego kréla Dawida®. Cesarz posiadat najwyzsza wladze,
zaréwno koscielng, jak i swiecka. Z czasem czesé¢ tej wladzy scedowal na dwie elity:
kler (kahynat) oraz moznowladztwo (mekuanynt). Odzwierciedleniem istoty funk-
cjonowania tych elit jest znane w jezyku amharskim powiedzenie: ,plodnosé¢ ziemi

zalezy od moznowladztwa; splendor Ko$ciota zas od kleru™

. Kahynat byta elitg reli-
gijng, skladajaca si¢ z cztonkéw konserwatywnego Ortodoksyjnego Kosciota Etiop-
skiego. Ich wladza oraz posiadane przez nich wpltywy pochodzily od ,turbanéw,
ktére nosili na glowie i krzyzy, ktére trzymali w rekach”®. Nie tylko stuzyli Bogu, ale
tez mieli olbrzymi wplyw na zycie Etiopczykdw. Posrednio brali réwniez udziat

w rzadzeniu krajem. Jak powiedzial w 1945 r. cesarz Hajle Syllasje:

Koscidt jest jak miecz, a rzqd jak ramie. Miecz nie moze sam cigé bez pomocy ra-
mienia”.

" D. N. Levine, Wax and Gold. Tradition and Innovation in Ethiopian Culture, The University
of Chicago Press, Chicago 1972, s. 148; R. Pankhurst, Dynastic Inter-marriage in Medieval and
Post-medieval Ethiopia, w: K. Fukui, E.Kurimito, M. Shigeta (red.), Ethiopia in Broader Perspec-
tive: Proceedings of the thirtieth International Conference of Ethiopian Studies, Shokado Book
Sellers, Kyoto 1977, s. 18, 62.

" R. Pankhurst, dz. cyt, s. 86.

** Assefa Beqele, The Ethiopian Elite and Inteligensia: A socio-historical Profile, ,Dialogue” 1:1,
1967, s. 1-8. Wiecej na ten temat w: E. Haberland, Untersuchungen zum Athiopischen
Konigtum, Harrassowitz, Wiesbaden 1965, s. 173-217, 320.

®D.N. Levine, dz. cyt,, s. 150.

** Assefa Bequele, dz. cyt., s. 1-8.

% D.N. Levine, dz. cyt,, s. 155.

*® Por. Assefa Bequele, dz. cyt., s. 1-8.

7 Tamze.
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Z kolei mekuanynt byli ludZmi wyzszego urodzenia, pelnigcymi w Cesarstwie
stuzbe jako gubernatorzy, zarzadcy dzielnic czy sedziowie. Czesto byli to bogaci
wlasciciele ziemscy. Trzon moznowladztwa stanowili generatowie i dowddcy wojsk
cesarskich. Podstawa wladzy arystokracji byla posiadana ziemia, urodzenie i stuzba
cesarzowi'. Donald N. Levine twierdzi, ze mekuanynt nalezy odréznié od innych klas
spolecznych, ktére uczony dzieli na: krélewska szlachte (,royal nobility”), szlachte
lokalna (,local nobility”) oraz arystokracje (,gentry”). Ten ostatni termin odnosi sie
do najblizszej rodziny cesarza (nygusemi bieteseb) oraz do dalszych krewnych wladcy
(mesafynt), ktérzy powolywali sie na pochodzenie od kréla Salomona i czesto nazy-
wani byli ,wodzami Izraela™. Niezaleznie od podzialéw na szlachte wyzsza i nizsza
wszystkie wczeéniej wymienione grupy tworzyli ludzie wyksztatceni, o podobnym
pochodzeniu i prowadzacy podobny styl zycia. Te wspdlne cechy stanowily o jedno-
Sci tej grupy, dla ktérej punktem odniesienia byt cesarz i jego otoczenie.

W czasie swojego panowania cesarz Menelik II (1844-1913) podbil tereny lezace
obecnie na poludniowym wschodzie oraz zachodzie kraju. Tereny te zamieszkate
byly gléwnie przez ludy muzulmanskie, do tej pory przestrzegajace kodeksu praw-
nego, ktéry powstat z potaczenia lokalnych praw zwyczajowych z prawem koranicz-
nym. Menelik II, podbijajac kolejne krainy, stosowal zasade postepowania zalecang
przez Fytha Negest:

Gdy dotrzesz do miasta lub kraju, aby walczy¢ przeciwko jego ludowi — proponuj
warunki pokoju. Jesli cie przyjmgq i otworzq bramy — zostang twymi poddanymi
i bedq ptacic ci daniny. Jesli odrzucg warunki pokoju i wybiorg walke — id¢ na-
przdd, by atakowad |...].

Oznaczalo to ni mniej, ni wiecej, tylko niewtracanie sie cesarza w wewnetrzne
sprawy danego regionu, o ile bedzie on otrzymywat nalezne panstwu podatki*. War-
to zaznaczy¢, ze Menelik II w czasie swojego panowania zmodernizowat aparat pan-
stwowy. 26 pazdziernika 1907 r. cesarz powotal pierwszy w historii Cesarstwa Etiop-
skiego gabinet ministréw, ktéry skladal sie z dziewieciu stanowisk. Byly to nastepu-
jace urzedy: minister sprawiedliwosci, minister wojny, minister ,piéra”’, minister
skarbu, minister administracji, minister handlu i spraw zagranicznych, minister rol-
nictwa, minister dworu oraz minister pracy. Stworzone zostaly réwniez przepisy
prawne, ktére $cisle okreslaty dziatalno$¢ i zakres wladzy poszczegdélnych ministrow.
W praktyce jednak znaczenie ministréw bylto znikome, poniewaz cata wtadza nadal

 Tamze.

¥ D.N. Levine, dz. cyt., s. 155.

** Cesarz nie byt jednak réwnie konsekwentny, jezeli chodzi o inne przepisy prawne wyste-
pujace w kodeksie. Przyktadowo, Fytha Negest dopuszcza mozliwos¢ zawarcia tylko trzech
matzenstw w ciggu zycia. Tymczasem Menelik II mial co najmniej piec¢ zon.
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nalezala do cesarza i najwyzszych dostojnikéw. Dodatkowo Menelik II formalnie
uszeregowal istniejace od wiekéw tytuly, ktére w istocie byly godnosciami panstwo-
wo-wojskowymi. Cesarz okreélil $cisle ich hierarchie, co bylo niewatpliwie préba
uregulowania etiopskiego systemu feudalnego™.

Kodeksy za czas6w Hajle Syllasje

Okres panowania cesarza Hajle Syllasje pod wzgledem prawnym jest czasem
ogromnych przemian w postrzeganiu spoteczenstwa etiopskiego. Ogloszona 16 lipca
1931 1. pierwsza w historii konstytucja Cesarstwa Etiopskiego zdawala sie ograniczaé
wladze cesarza, tworzac parlament, sankcjonujac istnienie rzgdu oraz stajgc sie pod-
stawg prawna dziatalnosci wladz panstwowych. Konstytucja skladata sie z 55 artyku-
16w. Artykut 1i 2 potwierdzal jednos¢ etiopskich narodowosci, ktére ,tworza jeden
etiopski lud”* oraz niepodzielno$¢ terytorium kraju. W konstytucji po raz pierwszy
mieszkancy Cesarstwa nie zostali nazwani poddanymi, ale obywatelami kraju.
W konstytucji z 1955 r. mieszkancy Etiopii réwniez nazywani sa obywatelami i nieza-
leznie od pochodzenia etnicznego maja takie same prawa i obowiazki.

Kolejnym istotnym posunieciem prawnym byto wprowadzenie w 1960 r. Ko-
deksu Cywilnego Etiopii, ktéry dokladnie regulowat sprawy cywilne w panstwie.
Kodeks zawieral przepisy dotyczace nadawania obywatelstwa oraz te dotyczace
praw i obowiazkéw obywatela wobec panstwa. Duza czes$é kodeksu poswiecona byta
sprawom malzenstwa oraz rodziny. Chociaz obydwie konstytucje — zaréwno ta z 1931
r., jak i z 1955 r. — zrownywaly w prawach i obowigzkach wszystkich mieszkancow
Cesarstwa, jednak niektére artykuly Kodeksu Cywilnego przeczyly tym postanowie-
niom. Przyktadowo artykut 635 k.c. méwil, ze glowa rodziny jest mezczyzna, a zona
winna jest mu bezwzgledne postuszenstwo™.

Spoteczenstwo proletariackie okresu Dergu

W 1974 1., wraz z obaleniem Hajle Syllasje, Cesarstwo Etiopskie przestalo istniec.
Konstytucja z 1974 r. zostala zawieszona, a tymczasowy rzad wojskowy wkrétce po
obaleniu cesarza oglosit nowg konstytucje. Nowy akt prawny znacznie zmniejszat role
cesarza oraz wprowadzal silny rozdzial panstwa od kosciota. Lud Amhara, po raz
pierwszy od powstania Cesarstwa, przestal dominowa¢ nad innymi grupami etnicz-
nymi w kraju. Jezeli chodzi o prawne postrzeganie mieszkancéw Etiopii, nowe kodeksy

* Jednym z wazniejszych przepiséw prawnych wprowadzonym przez Menelika II byt zakaz
handlu niewolnikami oraz zakaz ich posiadania.

** Cytat za: A. Bartnicki, ]. Mantel-Niecko, dz. cyt., s. 259.

® Civil Code of the Empire of Ethiopia. Proclamation no. 165 of 1960, ,Negarit Gazeta” 19 : 2,
1960.
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prawne nie wprowadzaly zadnych istotnych zmian. Wszyscy mieszkancy kraju, nieza-
leznie od koloru skory, pici oraz przynaleznosci etnicznej, byli réwni wobec prawa.

k¥

Upadek rzagdu w 1901 r. zakonczyt okres komunizmu. Obecnie Etiopia jest par-
lamentarna republika federalng, a na czele rzadu stoi premier. Wladza legislacyjna
rozdzielona jest pomiedzy dwuizbowy parlament oraz rzad. Wladza sadownicza jest
niemal niezalezna od wtadzy prawodawczej i wykonawczej. Prezes i wiceprezes
Federalnego Sadu Najwyzszego sa rekomendowani przez premiera i wyznaczani
przez nizsza izbe, natomiast innych sedziéw federalnych proponuje nizszej izbie
premier, wedle selekcji przeprowadzonej przez federalng sadowa rade administra-
cyjna. Na czele panstwa stoi prezydent, przy czym uwaza sie, ze funkcja ta ma gtow-
nie charakter administracyjny.

W chwili obecnej w Etiopii widoczny jest rozwdj spoteczenstwa obywatelskie-
go, ktdére rozumiem jako spoteczenstwo charakteryzujgce sie aktywnoscia i zdolno-
$cig do samoorganizacji oraz okreslania i osiggania wyznaczonych celéw bez impul-
su ze strony wladzy panstwowej. Na forum publicznym coraz bardziej widoczne sa
kobiety, ktore do tej pory znajdowaly sie na uboczu, jak réwniez mniejszosci seksu-
alne, etnicznie i religijne, ktore czuja si¢ w panstwie dyskryminowane.

Od paru lat trwaja tez prace nad zmianami w prawie cywilnym, ktére uwzgled-
nialyby funkcjonowanie niektérych przepiséw prawa zwyczajowego. Powszechnie
uwaza sie, ze jezeli dane przepisy prawa zwyczajowego przez wieki zdawaly egzamin
jako najwlasciwszy sposéb na rozwigzanie danego problemu, powinno sie je
uwzgledni¢ w prawie cywilnym.
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Maja Lenczowska

Teatr Tsubouchiego Shoyo jako narzedzie
syntezy kulturowej w Japonii przetomu XIX i XX w.
na przyktadzie dramatéw Kiri hitoha (1894-95)

i Shinkyoku Urashima (1904)

Tsubouchi Shoyo (iﬁT‘V\Jfﬁi%, wlagé. Tsubouchi Yazo, B PN ik 1859-1935) jest
postacia znana japonistom na $wiecie, cho¢ nieszczegélnie wsrdd nich popularna.
Pisarz, bedacy na pewno jednym z czotowych autoréw, filozoféw oraz nauczycieli
swojej epoki (obfitujacej w humanistéw aktywnych w wielu réznych dziedzinach),
nigdy nie doczekat sie monografii w zadnym jezyku europejskim. Pozostaje zaliczany
do grona klasykéw, bez ktérych japonska literatura nie rozwinelaby sie tak, jak to
nastapito, lecz ktérych dokonan nie mozna stawia¢ na réwni z wielkimi literatami
epoki, takimi jak Natsume Soseki (3 H (41, 1867-1916), Mori Ogai (£}, 1862-
1922) czy Futabatei Shimei (—.5E5VU3K, 1864-1909). W przeciwienstwie do nich,
Shoyo pozostaje kojarzony gtéwnie z przekladami i dzielami teoretyczno-
eseistycznymi, na czele z pierwszym w historii pelnym przektadem na japonski dziet
zebranych Williama Szekspira (wydanie pierwsze 13§45 (Sad zenshit), 1908-1928,
wydanie drugie, poprawione ¥T{E > = — 7 A ¥ 7 224 (Shin Shékusupia zenshi),
1933-1935) oraz fundamentalnym tekstem Esencja powiesci (/NEif{HH, Shosetsu
shinzui, 1885), ktérym wyznaczyl droge do wprowadzenia w Japonii nowoczesnej
powiesci psychologicznej.

Poza tymi tekstami, Tsubouchi pozostawit jednak po sobie réwniez wiele autorskich
dramatéw, bedgcych z punktu widzenia badacza nie mniej interesujacym materiatem.

W niniejszym artykule przeanalizuje dwa utwory sceniczne Tsubouchiego pod
katem wystepujacych w nich elementéw synkretycznych i syntetycznych oraz posta-
ram sie naswietli¢, jakie watki w osobistej i artystycznej biografii pisarza szczegélnie
predestynowaly go do podjecia dziatan laczacych elementy charakterystyczne dla
réznych tradycji artystycznych oraz form i gatunkdw literackich.
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Wychowanie Tsubouchiego miedzy kulturami

Twérczo$é Tsubouchiego jest mocno osadzona w jego biografii, bedacej unika-
towym zwierciadlem przemian Japonii po zakonczeniu okresu zamkniecia na $wiat.
Tuz przed narodzinami pisarza dotychczasowa izolacja jego ojczyzny zostata prze-
rwana, gdy komodor Matthew C. Perry wplynat na wody zatoki Uraga (1853). Kilka-
nascie kolejnych lat ztozylo sie na okres znany w historiografii japonskiej jako baku-
matsu (F:A) koncowka szogunatu’, czas intensywnych niepokojow spotecznych,
obfitujgcych w starcia na linii zwolennikéw oraz przeciwnikéw obalenia wladzy
sioguna, otwarcia kraju na nowinki z Zachodu oraz reorganizacji panstwa.

Wrtasnie na ten okres przypadta mtodo$é Tsubouchiego. Jako urodzone w samu-
rajskiej rodzinie urzedniczej dziecko, mtody Shoyo odebrat jeszcze klasyczng eduka-
cje konfucjanska, uczeszczajac do szkoly przyklasztornej i ksztalcgc sie¢ w pamiecio-
wej nauce chinskich klasykéw. Zdazyl takze rozsmakowac sie¢ w popularnej literatu-
rze Edo, stajac sie gorliwym entuzjastg szeroko dostepnych ilustrowanych powiesci
popularnego nurtu gesaku (B {F).

Kiedy Tsubouchi, niepomny na szalejace wokét zawirowania historii, zaczyty-
wal sie w wypozyczanej w lokalnej ksiegarni beletrystyce, w japonskiej polityce we-
wnetrznej nastgpilo przesilenie, zwigzane z wstapieniem na tron cesarza Mutsuhito.
Wspierajaca go frakcja zwolennikéw modernizacji, traktujac nowego witadce jako
symbol, rozpoczela proces reformowania kraju i wprowadzania w wielu dziedzinach
zycia wzorcow sprowadzonych z Europy.

Starszy brat Tsubouchiego, Nobumasu (FFN{5 2, 1845-1886) pracowat w stoli-
cy i jak mato kto byt w stanie wyczu¢, skad wieja polityczne wiatry, totez szybko stat
sie rzecznikiem ksztalcenia Shoyo w jezykach Zachodu. W zwigzku za$ z tym, ze
szkoly jezykowe stanowily forpoczte nadchodzacej reformy edukacji, mtody Tsubou-
chi znalazl si¢ wsréd pierwszych rocznikéw uczniéw wdrozonych w nowy system
nauki, nasladujacy zachodni model uniwersytecki. Szybko okazal si¢ zdolnym
uczniem i tatwo zdobyt stypendium, pozwalajace mu na oplacang przez panstwo
nauke w Tokio, gdzie trafit do Szkoly Kaisei (majacej wkrdtce przeksztalci¢ sie
w Uniwersytet Cesarski). Podczas studiéw Tsubouchi pierwszy raz zetknat sie z lite-
raturg angielska. Zafascynowany nia, szybko zajal sie przekladem (poczatkowo
fragmentarycznym) dziel Waltera Scotta (Pani Jeziora), Edwarda Bulwera-Lyttona
(Rienzi, ostatni z trybunow) czy wreszcie W. Szekspira (Juliusz Cezar, przettumaczony
w 1884 1. jako Kaizaru kidan: Jiyii no tachi nagori no kireaji [% 8@k © HHEARTIAR
W85, Dziwna opowiesé o Cezarze: okruchy niegdys ostrego miecza wolnosci] i beda-
cy pierwszym zachowanym japonskim przekladem catosci dramatu W. Szekspira).
Te poczgtkowe proby, publikowane pod pseudonimem Haru no yaoboro (£ D %> ¥
I¥ %) bardziej niz przektadami byly jednak adaptacjami — silnie zmodyfikowanymi
na potrzeby lokalnego czytelnika. Tsubouchi nie mial oporu przed zmienianiem
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miejsca akcji, jej przebiegu czy tozsamosci bohateréw, by uczyni¢ calos¢ tatwiejsza
w odbiorze dla rodakéw. Przejawial wrecz w tym wzgledzie pewien talent oraz za-
skakujaca kreatywnos¢, cechy, ktére juz wtedy wskazywaly, ze znakomicie czuje sie
w artystycznych sytuacjach, wymagajacych ptynnego taczenia inspiracji z ré6znych kultur.

Droga do teatru

Shoyo chciat jednak by¢ kims wiecej niz zdolnym ttumaczem. W 1886 r. ukazata
sie wspomniana juz praca Esencja powiesci, stanowiaca zbiér postulatéw dotycza-
cych stworzenia nowej prozy japonskiej, otwierajacej autorom mozliwos¢ realistycz-
nego portretowania psychologii bohateréw. Publikacja szkicu wstrzasneta sceng lite-
racka, a po jej wydaniu Tsubouchi szybko zajat sie realizacja wlasnych teoretycznych
zatozen, publikujac w ciggu kolejnych trzech lat szereg odcinkowych utworéw proza
i podejmujac w nich préby stworzenia fabul w typie dickensowskim, z interesujacy-
mi postaciami oraz szerokim ttem spotecznym.

Koncdéwka lat go. XIX w. czesto opisywana jest wlasnie pod katem dziatalnosci
prozatorskiej pisarza, chociaz Tsubouchi byt wtedy takze aktywny jako wyktadowca
w Tokijskiej Szkole Specjalistycznej (p6zniej przeksztalconej w Uniwersytet Waseda)
oraz organizator seminariow, podczas ktérych wraz z uczniami i przyjaciéimi anali-
zowal teksty szekspirowskie, zestawiajac je nieraz z tekstami Chikamatsu Monzae-
mona (IMAFI/EHFY, 1653-1725), najpopularniejszego japonskiego dramaturga
epoki Edo (1603-1868).

Owe studia oraz wrodzone zamilowanie do teatru sprawily, ze gdy pod wply-
wem kleski swojej mini-powiesci Saikun (M7, Zonka, 1889), Tsubouchi zadeklaro-
wal, iz ostatecznie porzuca beletrystyke, jego my$li naturalnie przesunely sie w stro-
ne dramatopisarstwa oraz ambicji by podobne jak w prozie zmiany wprowadzié¢ na
polu rodzimego teatru.

Kiri hitoha (i —3E, Li$¢ Paulowni, 1894-1895)

Pierwszym krokiem w kierunku teatralnej rewolucji bylo sformulowanie jej
podstaw teoretycznych. Miedzy pazdziernikiem 1893 a kwietniem 1894 Tsubouchi
ukoniczyt prace Wa ga kuni no shigeki (FA3SE D B, Japoriski teatr historyczny).
Proponowal w niej nowa wizje dramatu, czerpigcego z faktéw historycznych, lecz
przeksztalcajacego je w napisane poetyckim jezykiem studia psychologiczne, pokre-
wne historycznym tekstom W. Szekspira.

Kilka kolejnych lat trwata praca nad grupa dramatéw, majaca wcieli¢ w zycie
owe zalozenia. Kiri hitoha, wybrane w niniejszym artykule jako utwoér reprezentacyj-
ny sposrdd historycznych dramatéw Shoyo, powszechnie uwaza sie za najdoskonal-
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sze dokonanie spos$réd nich'. Tekst, chociaz strukturalnie przypomina dramat
kabuki, zawiera mnogo$¢ nowych elementéw, nietypowych dla japonskiej tradycji
dramatopisarskiej.

Geneza utworu

Zainteresowanie materialem historycznym jako tworzywem pisarskim mozna
przesledzi¢ u Tsubouchiego juz od czaséw uniwersyteckich. Wiadomo, ze miedzy
1880 a 1881 1., bedac pod wrazeniem wzietego autora gesaku Kyokutei Bakina (HH%*
F5%E, 1767-1848), Shoyo napisat kilka rozdziatéow powiesci, sledzacej losy nieslubne-
go syna stynnego samuraja Sanady Yukimury (2:FH52HY, 1567-1615). Prawdopodob-
nie podczas zdobywania informacji do tego niedokonczonego nigdy utworu, pier-
wszy raz zainteresowat sie ostatnimi dniami generata Toyotomiego Hideyoshi (%
75 7, 1536-1598), historycznego zjednoczyciela Japonii, oraz postacia Katagiri Ichino-
kami Katsumoto (J1 il 1fi 1IE H.JT, 1556-1615), jego oddanego wasala.

Chociaz p6zniej, w zwiazku z praca wokdt Esencji powiesci i promowaniem no-
wej, realistycznej literatury, Shoyo znaczaco oddalil sie od swoich wcze$niejszych
bakinowskich inspiracji, powrdcily one wraz z przejSciem pisarza w strone ruchu od-
nowy teatru. Zaangazowani wen na réwni z Tsubouchim znajomi: Takata Sanae (5
FH 5.1, 1860-1938) oraz Okakura Tenshin (Ff8& K/L», 1862-1913) poprosili Shoyo
o sceniczny tekst, ktéry bedzie ilustrowal ich postulaty. Tsubouchi poczatkowo
odnosit sie do projektu z niechecig, majac juz na koncie nieudany dramat Iruka
chiriku (NJEEFAZK, Mord na Soga no Iruce, 1884). Watpiac we whasne zdolnosci dra-
matopisarskie, powierzyt spisanie historii opartej na biografii Katagiri Katsumoto,
niejakiemu Tsuruce Shasekiemu (E§HI?$1). Shaseki przyjal propozycje, ale po
drodze stracit zapat i dwa lata p6zZniej dostarczyt do domu Tsubouchiego niedokon-
czone szes¢ ak-tow oraz informacje, ze rezygnuje z zadania. Shoyo poprawit gotowy
tekst, dopisujac do niego trzy sceny aktu wprowadzajacego oraz scene wizji na goérze
Yoshino. Powstaly utwdr mial ostatecznie siedem aktéw zlozonych z dwudziestu
szedciu scen. Pisany byl z mys$la o konkretnych aktorach®, w czym takze realizowat
teorie z Wa ga kuni no shigeki, postulujaca, by role tworzy¢ raczej z uwzglednieniem
mozliwosci odtwarzajacej ja osoby, niz w zgodzie z powszechnym wyobrazeniem
o portretowanej postaci historycznej’.

Chociaz kompozycja i poetyka dramatu sg wyraznie nacechowane stylem Tsu-
bouchiego, w zwiazku ze skomplikowana geneza tekstu kwestia ostatecznego autor-

' Por. np. D. Keene, A History of Japanese Literature. Volume 4. Dawn to the West: Japanese
Literature of the Modern Era - Poetry, Drama, Criticism, Columbia University Press, New York
1999, S. 412.

*Tamze, S. 410-411.

8 Zob. H. Ozaki, Tsubouchi Shayo, Miraisha, Toky6 1965, s. 8-11.
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stwa Liscia paulowni pozostaje otwarta. Tsubouchi wielokrotnie podkreslal, ze nie
czuje sie komfortowo z taka sytuacja. Mimo to zdecydowat sie na publikacje, oddajac
dramat do pisma ,Waseda bungaku”, gdzie Li$¢ paulowni ukazywal sie w czesciach
od listopada 1894 r. do wrzesnia 1895 r. Do trzeciej czesci dramat podpisany byt ,re-
kopis: pan Tsuruta Shaseki, asysta: Haru no ya” (¥ H b KRiRE D A4ll, Tsuruta
Shaseki-shi ko Haru no ya ho), dalej za$ publikowany byt juz jako dzieto ,pana Haru
no ya” (DA F N, Haru no ya shujin).

Tto fabularne

Punktem wyjscia dla fabuly rzeczywiscie jest realistycznie przedstawiona sytu-
acja Japonii na poczatku XVII w. Po bitwie pod Sekigahara (1600) w kraju ma miejsce
przetasowanie wiladzy. Frakcja niedawnego politycznego lidera, Toyotomiego Hide-
yoshi, jest w odwrocie, a jego niegdysiejszy sojusznik, Tokugawa Ieyasu, szybko ro-
$nie w site. Katagiri Katsumoto, jeden z wiernych wasali Hideyoshiego, podejrzewa
zle intencje Ieyasu i decyduje sie na ryzykowny gambit, majacy mu pozwoli¢ na od-
stoniecie intrygi konkurenta swojego pana. Proponuje, by oddano mu nadzér nad
Yodogimi, konkubing Toyotomiego, ktéra sugeruje w ramach gestu dobrej woli wys-
ta¢ do podleglego Ieyasu regionu Kanto, gdzie bedzie stuzy¢ jako zaktadniczka. Kat-
sumoto liczy, ze podczas wizyty w zamku przeciwnika uda mu sie jakos odkry¢ jego
plany. By potajemny pretekst wyprawy nie zostal odkryty przez szpiegéw, Katagiri
nie informuje o nim nikogo.

Niestety, w zwigzku z napieta sytuacjg polityczng, zamek Toyotomiego w Osace
jest pograzony we wzajemnych podejrzeniach wasali. Dlatego, gdy tylko Katagiri wy-
suwa swoja propozycje, zostaje oskarzony o che¢ zdrady. Prym wsrdd jego oskar-
zycieli wiodg Okura Kyonotsubone, ktérej syn Ono Harunaga ma potajemny romans
z Yodogimi oraz Shoeini, mamka Toyostomiego Hideyori, dziedzica Hideyoshiego,
wraz z synem Watanabe Kuranosuke. Na skutek ich oskarzen, bedacych po czesci
efektami zakulisowych rozgrywek o wladze na zamku, Katagiri zostaje wygnany.

Elementy synkretyczne w utworze

Tsubouchi na kartach Wa ga kuni no shigeki podkreslal, iz podczas tworzenia
dramatow historycznych i szkicowania ich bohateréw nalezy przede wszystkim szu-
ka¢ oparcia w autentycznych zrédtach dokumentalnych. Dlatego w czasie pracy nad
Lisciem paulowni wiele czasu poswiecil kwerendzie historycznej. Nie zalezalo mu na
fabrykacji bohateréw, staral sie oprze¢ na ich zgodnym z prawda odmalowaniu,
komponujgc tragedie wynikajaca z okolicznosci (jap. kyogu higeki, HiiBAEE),
w ktdre wiarygodnie wplatane bedg realistyczne postaci.
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Upadek rodu Toyotomi, ktérego kluczowy moment obrazuje dramat, jawi sie
u Tsubouchiego jako nieunikniony proces — zwigzany raczej z przeznaczeniem niz
historig, rozpoczety na dtugo wczesniej i absolutnie niemozliwy do powstrzymania.
Bohaterowie nie posiadajag mozliwosci przeciwdziatania biegowi dziejow, przez kto-
ry zostali porwani. Oddanie dusznej atmosfery wnetrza twierdzy w Osace (umyslnie
bliskiej nastrojowi wnetrz elsynorskiego zamku z Hamleta) zdaje si¢ gléwna moty-
wacja Shoyo jako autora®.

Takie podejécie stoi w opozycji do rozpowszechnionego w Japonii dramatopi-
sarstwa, (jak pisat Tsubouchi: ,pseudohistorycznego”), w ktérym autentyczne zdarze-
nia sg tylko pretekstem, zazwyczaj szybko porzucanym na rzecz snucia wiasnych,
fantastycznych wizji, za$ postaci bohateréw budowane sg tak, by miescily sie w ra-
mach kilku okreslonych konwencja typéw. Stojac w opozycji do wymienionych ten-
dencji, Shoyo podejmuje wysitek portretowania swoich bohater6w, nawet w tragicz-
nych okolicznosciach, jako ludzi do ktérych moze odnie$é sie wspoélczesny czlowiek,
a nie odzianych w kostiumy historyczne manekinéw. Nawet postaci pelnigce role antago-
nistéw sa dynamiczne, za$ widz/czytelnik ma wglad w ich motywacje i zachowania.

Tekst Liscia paulowni jest w oczywisty sposéb efektem wytezonych studiow
Tsubouchiego nad Chikamatsu i W. Szekspirem, mozna go okresli¢ jako prébe ,pola-
czenia stylizacji na tradycyjny teatr japonski z charakteryzacja postaci typowa raczej
dla dramatu zachodniego, zwlaszcza historycznych utworéw Szekspira™.

Mimo, ze byl pisany na potrzeby nowoczesnej trupy kabuki, tekst strukturalnie
zbliza sie do dramatu zachodniego. Nie zawiera typowej dla japonskiego teatru
mieszczanskiego obfitej narracji — pasaze przeznaczone dla kantora s3 mniej rozbu-
dowane i wyraznie rozgraniczone od dialogéw bohateréw, dzieki uzyciu zaczer-
pnietego z poezji rytmu 7-5-7.

Dialogi stanowiace gros tekstu sa napisane z doskonatym wyczuciem sceny, za-
wieraja przemyslane miejsca na pauzy, na zaczerpniecie oddechu, czy dzwigk akom-
paniujacego shamisenu. Liczba bohateré6w zostala ograniczona, za$ poszczegélne
sceny sa ze sobg zwiazane jednoscia miejsca i czasu. Chociaz ogladamy losy kilku
postaci, kazda kolejna odstona wyraznie stanowi nastepny, dobrze przemyslany krok
prowadzacy do ostatecznego rozwiazania akcji. Szkielet kabuki, z ktérego zaczer-
pnieto forme, jest tu jedynie rama, ktéra Tsubouchi stara sie wypelnié¢ nowa trescia,
niosaca takze komentarze spoteczne oraz filozoficzne.

Paralel z dramatami W. Szekspira, zwlaszcza Hamletem, jest sporo — sylwetka
corki tytutowego bohatera, Kagerdo mocno nawiazuje do Ofelii (chociaz oblgkancza
$mier¢ przez utopienie paradoksalnie przypada w udziale nie jej, a jej niedoszlemu
mezowi Ginnojo). Pojawia sie rdwniez scena przypadkowego przeszycia mieczem

*Y. Kobayashi, Tsubouchi Shoyo, Century Books, Tokio, 1969 (wyd. VII 1994), s. 139.
°D. Keene, dz. cyt., s. 411.
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podstuchujacego stugi, jawnie czerpiaca z epizodu Hamleta i Poloniusza. Wreszcie,
zaraz na poczatku utworu, na scenie pojawia sie zjawa Hidetsugu — prawowitego
dziedzica tronu, podstepnie zabitego przez Yodogimi, chcaca zabezpieczy¢ sukcesje
dla swego potomka. Jej ukazanie sie rozpoczyna wlasciwa akcje, podobnie jak obja-
wienie sie Ducha Ojca w Hamlecie.

Sam Tsubouchi tak odniést sie do adaptacji Kiri hitoha: ,Poniewaz tekst byt na-
pisany w formie inspirowanej maruhon i kusazoshi, nowa zawartos¢ [ukryta w tej
starej formie — dop. M. L.] takze zostala zinterpretowana jako kopia dawnych wzor-
coéw”. Wiele bylo oskarzen, iz dramat ,nie trzyma sie formy poezji scenicznej (geki-
shishiki, BIFRF ), korzystajac raczej z prozy opisowej (jojishiki, L EFX) a przy kon-

»6

cu przybierajgc nawet charakterystyke poeziji lirycznej (jojoumi, 715 W)
Recepcja

Pomyslany w opozycji do obowiazujacego wéwczas w japonskim kabuki nurtu
katsugeki (to jest hiperdramatycznego teatru akcji, opartego co prawda na wydarze-
niach historycznych, ale nieskupiajacego sie na psychologii protagonistéw), Li$¢ pau-
lowni wywotlat spora reakcje wsrdd czytelnikow, ktérzy albo otwarcie go krytykowali,
albo byli urzeczeni jego nowatorstwem. Wydaje sie, ze grupa niezadowolonych byta
nieco liczniejsza’. Na ich czele stanagt Yoda Gakkai (ff<HE2&if#, 1834-1909), mocno
bronigcy w siedmiu (sic!) kolejnych numerach ,Yomiuri shinbun” katsugeki i obecnej
w nim pochwaly idealizmu oraz heroizmu. Z kolei Ueda Bin (J: FE A, 1874-1916), tak-
ze w ,Yomiuri” zamiescil swoja szeroka, rdwniez rozciggnieta na siedem numeréw
gazety krytyke, atakujaca plytkie i niewlasciwe jego zdaniem nawigzania do trady-
cyjnego teatru greckiego. Mori Ogai nienajlepiej ocenit dramat na tamach ,Mezama-
shigusa” — jednoczesnie jednak przyznajac: ,Z punktu widzenia naszej mtodej sceny
literackiej, dzielo jest bardzo wazne i mozna zagwarantowac, ze jego autor jest je-
dnym z najbardziej wyrézniajacych si¢ dramaturgéw wspétczesnoéci”®. Kilku innych
krytykéw narzekato na zbyt wielki wptyw W. Szekspira na tekst®, zarzut, ktérym, jak
mozna sadzi¢, Tsubouchi nie za bardzo sie przejat.

Wkrétce po publikacji Liscia paulowni Takayama Chogya (151 L1154 1871-1902),
kilkakrotnie publicznie krytykowat koncept ,nowego dramatu historycznego”. W od-
powiedzi na jego ataki (oraz szereg innych zarzutéw) Tsubouchi bronit sie¢ tekstem
Shigeki ni tsuite no utagai (2B HE Z T DEE O, Watpliwosci dotyczqce teatru his-
torycznego, wrzesien 1897) wydrukowanym w ,Waseda bungaku”. Chogyu odpowie-
dziat w pazdzierniku tekstem Tsubouchi Shoyi ga shigeki ni tsuite no utagai (FENE

® Cyt. za: H. Omura, Tsubouchi Shéys, Yoshikawa Kobunkan, Tokyd, 1958, s. 147.
Y. Kobayashi, dz. cyt., s. 145.

® Cyt. za: H. Omura, dz. cyt., s. 147.

Zob. D. Keene, dz. cyt,, s. 412.
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TS ENCEE Z TDRED, Watpliwosci wobec teatru historycznego Tsubouchiego
Shayo) opublikowanym na tamach ,Taiyo”. W tekscie tym mocno naciskat na wol-
noéé artystyczna tworcy, dla ktérego postaci i zdarzenia historyczne mialy by¢ tylko
inspiracja, pobudzajaca poetycka wyobraznie. Fakty, nawet potwierdzone, ale niepa-
sujace do powstalej wizji, mozna bylo jego zdaniem ignorowaé lub modyfikowaé we-
dle woli, w celu stworzenia dziela o wyzszej jakosci poetyckiej, podleglego subie-
ktywnym wizjom autora.

W reakcji na ten tekst, nie mogac zgodzi¢ sie z gloszona w nim wizja absolutnej
wolno$ci tworczej, Tsubouchi wystat do ,Taiyo” riposte Shigeki ni tai suru utagai o fu-
tatabi Taiyo kisha ni tadasu (SEENIN T 28 02 BN TR & ICE T, Po
raz kolejny dopytujgc dziennikarza pisma Taiyo o wqtpliwosci wokét teatru historycz-
nego, grudzien 1897). Pisal w niej o potrzebie rozréznienia miedzy ,fantazja odziana
w szaty historii” (52 DK % # > 72 228, shi no koromo o kabutta kiso) a ,fantazja
narodzong z historii” (322> & 2417 2241, shi kara umareta kiso)".

Z najmocniejszym glosem w obronie Liscia Paulowni wystapit Uchida Roan (N
FH 5 4, 1868-1929). W napisanej z perspektywy 15 lat po publikacji dramatu polemi-
ce, opublikowanej w ,Chuo koron”, pisat:

W czasie, gdy Shoyo pisat Li§¢ Paulowni, a nasz kraj byt despotyczng autokracjg -
g Danjuro [chodzi o aktora kabuki Ichikawe Danjiro IX — dop. M. L.] jako papie-
zem |...] oraz tekstami Kanamiego [Kanami Kiyotsugu — pionier teatru no — dop.
M. L.] w roli konstytucji. By w takiej chwili zebra¢ sie na odwage i opublikowaé no-
wy tekst dramatyczny, wiedzqc jakie wzbudzi on kontrowersje, trzeba byto mieé
odwage Lutra podpalajgcego Biblie. Gtowng pracg, jakg wykonat Tsubouchi swojg
sztukq, byto wywazenie bram do Krainy Synaju, w poblize ktérych wczesniej nie
dopuszczano nikogo z zewngtrz. Tym mozna ucigé wszelkq polemike na temat
wartosci utworu”.

I rzeczywiscie, z nowej $ciezki, wykarczowanej przez Shoyo w sztywnej dotych-
czas strukturze kabuki, szeroko korzystali potem inni pisarze: Matsui Shoyo (FA/E 1
E = T 9
1%, 1870-1933), Takayasu Gekko (=12 HZE, 1869-1944) czy Okamoto Kido (Iﬁlzliﬁ
L 1872-1939).

' Por. Sh. Tsubouchi, Shigeki ni tai suru utagai o futatabi Taiyé kisha ni tadasu (Po raz kolej-
ny dopytujqc dziennikarza pisma Taiyo o wqtpliwosci wokdt teatru historycznego), w: S. Tsu-
bouchi, Senshit (Dzieta wybrane), t. 7., Daiichishobo, Tokyo, 1977, s. 543

" Cyt. za: Y. Kobayashi, dz. cyt., s. 145-146.
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Shinkyoku Urashima
(Hidh 3 &, Nowy dramat o Urashimie, 1904)

Geneza utworu

Poczatkéw drugiego dramatu, ktéry chcialabym oméwié, nalezy szukaé w pracy
Tsubouchiego w Tokijskiej Szkole Specjalistycznej, ktéra autor podjat zaraz po otrzy-
maniu tytulu magistra literatury. Jako wykladowca angazowal sie mocno w zycie
uczelni — w1894 r. przygotowat ze studentami widowisko taneczno-teatralne, majace
uswietni¢ szkolne zawody sportowe. Kombinacja elementéw choreograficznych
i dramatycznych okazala sie dla niego fascynujaca. Szybko rozpoczat wlasne badania
nad teatrem tanecznym, widzac w nim wehikul, za pomoca ktérego by¢ moze uda
sie stworzy¢é nowe widowisko, taczace elementy sztuki ludowej i wysokiej.

W efekcie tych studiéw, w styczniu 1900 r., w pierwszym numerze czasopisma
,Kabuki” opublikowal szkic Nozomashiki koto futatsu mitsu (BEF L & 2 &£ D=
D, Dwie lub trzy rzeczy, na ktére mam nadzieje), piszac w nim: ,Marzy mi sie nowy
gatunek dramatu muzycznego [%5El, gakugeki — odpowiednik niemieckiego termi-
nu Musikdrama — dop. M. L.] w stylu Meiji, niebedacego ani kabuki, ani shingeki,
ani n6, ani dramatem z elementami tanca (FT{E5, shosagoto), ani kyggen, ani hu-
morystycznym Osaka niwaku, a rGwnoczesnie niestanowigcym bezposredniej adap-

”2

tacji importowanej z Zachodu opery czy pantomimy””. W tej nowej formie, stano-
wigcej owoc studiéw nad tradycja japonska i zagraniczng, Shoyo widzial material na
wyjatkowy gatunek, ktéry moglby stac sie japonskim wkladem w kulture $wiatowa
i ,godnie” reprezentujagcym nowoczesny kraj widowiskiem. Rownoczesnie postulo-
wal, by 6w nowy twor bliski byl teatrowi ludowemu, harmonijnie tgczgc wyrafinowa-
nie z prostota, tatwo zrozumiata dla wszystkich warstw spotecznych.

Luzne idee zostaly w 1904 r. zebrane w esej Shingakugekiron (1255, O no-
wym teatrze muzycznym). Tekst byl zbiorem notatek zapisanych przy okazji kon-
strukcji utworu dramatycznego, zatytutowanego roboczo Shinkyoku Urashima (Nowa
piesnt o Urashimie). Pomyst napisania sztuki pojawial sie w notatkach Tsubouchiego
juz w okolicach 1902 r., ale dopiero w kwietniu 1904 r. autor zasiadl do jego bardziej
szczegolowej realizacji®. Po licznych poprawkach dzielo zostalo ukonczone dzie-
wietnastego sierpnia. Osmego listopada Tsubouchi oddat je do druku w wydawnic-
twie uniwersyteckim Wasedy.

* Cyt. za. Y. Kobayashi, dz. cyt., str. 147

 Przyczyng zwloki moglo by¢ opublikowane w 1902 r. przez Mori Ogaia sztuki Tamaku-
shige futari Urashima (R} 5, Historia dwéch Urashiméw i inkrustowanego puzderka).
Mori takze wzorowat sie na klasycznym micie, proponujgc dramat oparty na dialogach styli-
zowanych na klasyczng poezje w rytmie 7-5.
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Tto fabularne

Fabuta Shinkyoku Urashima powstata w oparciu o znang legende o rybaku Ura-
shimie Taro (3 /55 A E). Mezczyzna, w nagrode za uratowanie zakletej w morskiego
z6twia ksiezniczki, zostaje zaproszony do podwodnej krainy Boga Smoka, gdzie spe-
dza trzy dni, ktére po powrocie na powierzchnie okazujg sie trzystoma latami. Tsu-
bouchi zupelnie zmienit kilka elementéw historii, a kilka zaadaptowal po swojemu,
nie odchodzac jednak od stosunkowo prostej struktury oryginatu, ktéra rozpisat na
trzy akty bogato ilustrowane tanicem, muzyka oraz $piewem.

Nieskomplikowana fabuta postuzyta mu jednak tylko jako tto dla poszukiwan
muzycznych i filozoficznych, zaczerpnietych ze studiéw nad koncepcjami Musik-
drama Ryszarda Wagnera. Sposréd dramatéw Niemca, szczegélnie istotny wplyw na
Shinkyoku Urashima wywarly Tannhduser (1845) oraz tertralogia Nibelungéw (Der
Ring des Nibelungen, 1848-1874).

Elementy syntetyczne w utworze

Urashima wprowadza do japonskiej tradycji dramaturgicznej dwa elementy:
synteze form oraz pojecie utworu jako alegorii. Pod ptaszczykiem prostej opowiesci,
Nowy dramat o Urashimie skrywa umyslnie skomponowana metafore, co Tsubouchi
kilkukrotnie sam przyznawat™.

Rybak Urashima, marzgcy o zyciu w innym $wiecie (czy to na ziemi, czy pod
morzem), ma stanowi¢ przyklad nieprzystosowanego do egzystencji idealisty. Dopiero
pod koniec utworu zdaje sobie sprawe, Ze jego romantyczne wizje nie mialy nic wspélne-
go z realiami i rozumie, iz nawet piekne idee nalezy zakotwicza¢ w rzeczywistosci.

Nie chodzi tu jednak tylko o sad nad podejsciem do zycia — w tekécie Urashima
no gii (I 555 D B &, Morat z Urashimy), opublikowanym najpierw na tamach ,Ka-
buki”, a nastepnie uwzglednionym w zbiorze esejéw Bungei sadan (1907), Shoyo przyzna-
je, ze chodzito mu réwniez o szersze skomentowanie obowigzujacych w muzyce oraz
performatyce japonskiej tendencji i pradéw”. Swoje przestanie autor ukryt w dialogach.

Nieprzypadkowo, jesli wstuchamy sie w ich rytm, odkryjemy, ze Urashima prze-
mawia yokyoku (5% ) — zaspiewem rodem z teatru no. Tsubouchi ttumaczy, iz gtos
postaci jest ucielesnieniem glosu wszystkich artystéw, postulujacych, by na przeto-
mie wiekéw stworzyé nowy japonski teatr, czerpiacy z wysokiej, wyrafinowanej tra-
dycji né. Z kolei ojciec Urashimy przemawia fraza zaczerpnieta od gidayi (F2RFK),
tradycyjnych narratoréw teatru lalkowego. Reprezentuje tym samym zwolennikéw
widowisk mieszczanskich, jak bunraku oraz kabuki, ktérzy nie chca nowego teatru.
Morska ksiezniczka, za ktéra Urashima péjdzie w glebiny, przemawia w rytmie na-

*Por. Y. Kobayashi, dz. cyt., s. 154.
% Sh. Tsubouchi, Bundei sadan, Shunyodo, Tokyo, 1907, s. 61-63.
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gauta (:"H), pokrewnej yokyoku piesni do akompaniamentu shamisenu, wykorzys-
tywanej w kabuki. Wreszcie polawiaczka perel, kobieta, ktéra swoja morskg szantg
ostatecznie wywabi Urashime z morza, $piewa czystg muzyke ludowa.

Jesli wezytad sie w relacje miedzy postaciami, mozna w nich odnalez¢ przekaz,
dotyczacy tego, jak powinna wyglada¢ nowa syntetyczna sztuka. Postawa Urashimy
jest typowa dla poszukiwaczy nowej formy, mogacej doréwnaé zachodniej operze.
Bohater reprezentuje jednak skrajnie idealistyczng prébe budowania idei bez zwra-
cania uwagi na tradycyjne elementy muzyczne, obecne w teatrze miejskim i ludo-
wym. Taki styl, czerpiacy tylko z no, nie jest w stanie dotrze¢ do nizszych warstw spo-
leczenstwa i nie ma sposobu by uczynié¢ go bardziej zrozumiatym. Dlatego Urashima
wdaje si¢ w kldtnie z ojcem — ucielesnieniem popularnego teatru Edo. Nie widzac
drogi porozumienia, rozwaza samobdjstwo (czyli zaprzestanie poszukiwan), lecz ra-
tuje go morska ksiezniczka — nagta inspiracja nagauta, bedacego rodzajowo fuzja no
z kabuki. Taka synteza wydaje sie tym, co wyniesie japoniska muzyke na arene $wia-
towa. Urashima i ksiezniczka, pozornie szczesliwi, schodzg w morskie odmety.

Po pewnym czasie wychodzi jednak na jaw, ze ich potaczenie (dotyczy to za-
réwno postaci, jak i reprezentowanych przez nie gatunkéw) jest pozbawione naiw-
nosci i spontanicznosci — powstato z dwdch precyzyjnie wypracowanych i skodyfiko-
wanych form. Urashima, po raz kolejny niezaspokojony w swych poszukiwaniach,
styszy ludowa pie$n potawiaczki. To ona budzi w nim tesknote za $wiatem nad fala-
mi oraz niesie przestanie, ze wlasnie dodanie ludowo-ludycznego sktadnika wystar-
czy, by oczarowaé nowa sztuka wszystkie warstwy spoteczne.

Kiedy jednak zbrojny w nowa sztuke rybak wraca na brzeg, napotyka ponura
niespodzianke. Jego niegdysiejsi pobratymcy zapomnieli o dawnych tradycjach. Na
plazy minelo trzysta lat (reprezentujacych, z punktu widzenia Tsubouchiego, kilka-
dziesiat lat intensywnej westernizacji), a sam Urashima nie jest w stanie nawet na-
wigzaé kontakt, z ludzmi. Jego klasyczny jezyk pozostaje dla nich niezrozumialy. Je-
dyna nadzieje stanowia nowe pokolenia — podatne na to, aby od poczatku wychowa¢é
je w tradycji szacunku dla dawnej sztuki. Dlatego stary Urashima schodzi ze sceny,
wziety w opieke przez dwdjke mlodych ludzi.

Nawet jesli nie wdamy si¢ w te (trzeba przyzna¢ do$¢ zawila) warstwe filozo-
ficzna, Shinkyoku Urashima pozostaje arcydzielem syntezy. Podczas trwania sztuki,
widz ma okazje zetkna¢ sie z r6znymi stylami podawania tekstu na scenie oraz towa-
rzyszacego mu tanca. Gtéwny skltadnik libretta stanowia dialogi w stylistyce kyagen,
czasem zapisane jednak w rytmice kabuki. Fragmenty $piewane mieszaja elementy
nagauta, za$piewu typowych dla né yokyoku oraz melorecytacji katarimono (F&
¥1). Na tto muzyczne sklada sie akompaniament shamisenu typowego dla kabuki,
wzbogacony o elementy tradycyjnej muzyki dworskiej gagaku (HfE45) - cytre i lutnie
— oraz kilka zapozyczen z instrumentarium zachodniego.
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Wiedzac, ze ta fuzja nosi cechy karkotomnego przedsiewziecia, sam Tsubouchi
uznawal ja raczej za eksperyment, zbyt ekstrawagancki do pelnej realizacji na sce-
nie'’. Faktycznie, sztuka wydaje sie niewystawialng wizja, zaplanowang na zbyt wiel-
ka skale. Dzisiaj, podczas wiekszosci jej wykonan, inscenizuje sie tylko akt wprowadzajacy.

Recepcja

Mimo oszatamiajacej skali, Shinkyoku Urashima wzbudzitlo zachwyt
wspolczesnych wyrafinowaniem wykorzystanej frazy i poetyki. Przez kilka miesiecy
analiza tekstu zajmowala czolowki czasopism literackich, artystycznych a nawet
mlodziezowych”. Zaden dramat epoki Meiji nie wywolal tak szerokiego oddzwieku
wéréd krytyki'®. Krytyk Hasegawa Tenkei (5273 | K%, 1876-1940) widziat w postaci
Urashimy uosobienie wszystkich Japonczykéw okresu Meiji®. Dramat byt
poréwnywany do Tannhduser R. Wagnera (gdzie bohater réwniez wraca na ziemie
z rajskiego $wiata) oraz do Zatopionego dzwonu (1896) Gerharta Hauptmanna.
Réwnoczesnie traktowano go takze jako dlugooczekiwany, tryumfalny powrét
Tsubouchiego na scene literacks, w dzialaniach ktérej nie bral czynnego udziatu
przez kilka poprzednich lat, kiedy aktywniej dziatal na polu edukacji.

Krotki okres w dlugim zyciu Tsubouchiego, na ktéry przypadalo tworzenie
oryginalnych tekstéw dramatycznych, wcigz czeka na glebsza analize. Wymienione
tu dwa dramaty najlepiej przetrwaly prébe czasu i mozna je jeszcze sporadycznie
spotka¢ na japonskich scenach (w przypadku Urashimy tylko we fragmentach).
Z punktu widzenia wspoélczesnego badacza, zwlaszcza zainteresowanego
transkulturowoscia i tym, jak Japonia przyswajala obce formy kulturowe, dorobek
dramatyczny Tsubouchiego Shoyo pozostaje jednak bezcennym materiatem,
ukazujacym wyraznie, jak w czasach przemian cywilizacyjnych teatr czesto stanowi
przedpole do eksperymentéw syntezy kultur.

*°Y. Kobayashi, dz. cyt., s. 150-151.
" Por. H. Omura, dz. cyt., s. 164.
% D. Keene, dz. cyt., s. 415.

¥ Tamze.
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Wokoét interpretacji Kazunomiya sama otome
(Zapiski o zyciu jej wysokosci ksiezniczki Kazu)
Ariyoshi Sawako (1931-1984)

Proza Ariyoshi Sawako (1931-1984) zajmuje szczeg6lne miejsce we wspoélczesnej
japonskiej literaturze kobiecej (jorya bungaku) ze wzgledu na réznorodnoséé¢ poru-
szanej tematyki. Niektére jej utwory wzbudzaly kontrowersje i byly przedmiotem
ozywionych dyskusji. Wiele z nich zostato sfilmowanych lub zaadaptowanych na
sztuki teatralne. Wszystkie jej dziela literackie wyrdzniajg sie subtelnym, zenskim
sposobem postrzegania $wiata oraz wnikliwa obserwacja probleméw spotecznych.
Z wrodzong intuicjg i wrazliwoscig pisarka kreowata swoje literackie postacie, for-
mutowata subiektywne wnioski i rozstrzygata dylematy moralne. Celowo operowata
wydluz