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Kiedy parg lat temu czytalam staw-
na Symbolike zia Paula Ricoeura, za-
intrygowata mnie niewielka wzmianka,
raczej spostrzezenie niz mysl, ze praw-
dopodobnie istnieja kultury, ktére nie
maja zmyshi tragicznego'. Wbrew
pozornej oczywistosci tego twierdzenia
proby jego zaakcentowania z reguly
koncza si¢ sprzeciwem stuchaczy wy-
chowanych w tradycji kultury $rod-
ziemnomorskiej. Poczucie tragizmu
istnienia wydaje si¢ nam nieodiaczna
cecha kondycji ludzkiej, w zwiazku
z czym ten sposob postrzegania rze-
czywistosci przypisujemy takze tym
jednostkom i spoteczno$ciom, ktore go
nie wyksztalcily. W rezultacie na ekra-
nach naszych kin czy na kartach ksia-
zek $wiadomo$¢ tragiczna majg nie
tylko antyczni Grecy, ale takze staro-
zytni Sumerowie, pierwotne plemiona
ziemi, a nawet zwierzeta w fabularyzo-
wanych opowieéciach zoologicznych.

Sytuacja nieco sig rozjasnia, jesli
wprowadzimy rozrdéznienie pomigdzy
»tragizmem” a ,tragiczno$cia”. Tra-
giczno$¢ pozostataby kategoria filozo-
ficzna, jedna ze sktadowych okreslone-
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go typu §wiatopogladu, tragizm stanowilby odczucie, ktére wywoluja w od-
biorcy wyposazonym w taki $wiatopoglad pewne wydarzenia, a zarazem ce-
che¢ subiektywnie tym wydarzeniom przypisywana.

Chociaz celem tego artykulu jest okreslenie podstawowych cech §wiato-
pogladu nie zawierajacego w sobie kategorii tragicznosci, sprobuje naj-
pierw przyjrze¢ si¢ temu, czego ma w nim brakowaé: zjawisku tragizmu.

Niestychanie w tym pomocny okazuje si¢ stawny dialog Lyncha i Stefa-
na Dedalusa z Portretu artysty w czasach mlodosci Jamesa Joyce’a. Stefan

'Por. P. Ricoeur: Symbolika zla. Warszawa 1986.
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opisuje ,tragiczng” $mier¢ miodej dziewczyny w wypadku ulicznym, po czym
komentuje: ,,Dziennikarz nazwatl t¢ $mier¢ tragiczng. Ale tak nie jest. Ta
sytuac%'a odlegta jest od litodci i trwogi, pojmowanych wedlug moich defi-
nicji.”

Stefan zaklada wigc, ze w tym przypadku nie odczujemy ,tragicznej”
formy litosci i trwogi, choé¢ przeciez doznamy i uczucia Igku przed niespo-
dziankami losu czyhajacymi na ulicy, i pomyslimy z lito$cia o nieszczesnej
dziewczynie. Wynika z tego, ze lito$¢ i trwoga, rozumiane w kategoriach
doswiadczen codzienno$ci, nie wystarczajg. Powodem moze by¢ brak jakie-
go$ dodatkowego elementu, nie ujgtego w Arystotelesowskiej definicji, lub
nieodpowiedni ,,wymiar” calej sytuacji. A jednak w jgzyku potocznym funk-
cjonuje pojecie ,tragicznej $Smierci” i tak wiasnie okres§lamy podobny wy-
padek, zwlaszcza jes§li ginie w nim osoba mloda i najprawdopodobniej nie
obarczona winami wobec spoteczenstwa lub boskich praw — musi wigc owo
pojgcie by¢ w jaki§ sposéb zwiazane z tragizmem.

Dlaczego jednak przecigtna jednostka, o nieznanym zyciu wewngtrznym,
ginaca niezasluzenie w wyniku nieszczg$liwego zbiegu okolicznosci tzw.
tragiczng $miercia, nie zasluguje na miano ,tragicznej postaci”?

Odpowiedzialne za to sa wszystkie trzy wymienione cechy. Po pierwsze,
przecigtno$é. Dziewczyna Joyce’a nie rézni si¢ niczym od tysigcy innych,
nie jest z cala pewno$cia postacia wybitna, nie przynalezy tez w zaden sposob
do sfery tradycji kulturowej (nie jest ogdlnie znana, jak np. aktorzy, poli-
tycy, przedstawiciele arystokracji; nie jest bohaterka opowiesci, sagi — nie
istnieje ani przed wydarzeniem ani po wydarzeniu, ktére potocznie nazwa-
liSmy ,.tragicznym” w sferze mitu swojej spolecznosci. (Jezeli jednak dzieje
si¢ inaczej, to mowimy o fenomenie, ktoéry moglibySmy obserwowac w przy-
padku ksieznej Diany — o spontanicznym tworzeniu mitu). Po drugie, jest nie
tylko kim$ bez imienia i twarzy, ale takze nic nie wiemy o jej zyciu wewnetrz-
nym, rozterkach, smutkach i radosciach, wigc nawet jesli zaakceptujemy jej
przecietno$é, nie zaistnieje dla nas w zaden inny sposéb, niz to wynika z paru
stow w gazecie. Po trzecie, jej $§mier¢ jest absolutnie przypadkowa, nie pod-
sumowuje zadnego ciagu przyczyn i skutkéw, nie jest wynikiem — a przy-
najmniej my o tym nie wiemy — Zadnego bledu czy pomylki popetnionych
w dazeniu do celdw, ktore mogliby$Smy okresli¢ jako wielkie. Intuicyjnie
stwierdzamy wigc, ze dziewczyna nie pasuje do kanonu postaci ,.tragiczne-
go bohatera”. Nawet w opisie dziennikarza brak jakiegokolwiek odniesienia
do osoby; pozostaje jedynie fakt, zdarzenie, ktdre zwyczajowo nazywamy
»tragiczna $miercia”.

Mozna by to okre$li¢ mianem ,tragizmu sytuacyjnego” i zdefiniowac jako
nieszcze§liwy zbieg okolicznosci, w ktorego wyniku cierpi niewinna osoba,

*J1. Joyce: A Portrait of the Artist as a Young Man. Harmondsworth 1960, s. 204.
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co przypomina nam o tragizmie istnienia. Inaczej méwiac, odbieramy dang
sytuacjg jako tragiczna, jesli stuzy nam za co$ w rodzaju Sredniowiecznego
memento mori. Tragizm sytuacyjny moze jednak oznaczaé tragizm
istnienia. Dzieje sig tak wtedy, kiedy dana sytuacja wpisuje sig¢ w kontekst
kulturowy lub filozoficzny, w ktdrym zawiera si¢ $wiadomo$¢ tragizmu jako
dominujacej cechy ludzkiego bytu; innymi stowy, jesli wpisuje si¢ w system
kulturowy, postugujacy si¢ kategoria tragicznosci. I tak, w oczach Europe;j-
czyka nieszczes$liwa $mieré uciele$nia tragizm, ale dla przecigtnego miesz-
kanca Chin lub Japonii jest jedynie smutnym, lecz naturalnym skutkiem na-
turalnych przyczyn.

I w ten spos6b wracamy do naszego problemu. Czy istniejg kultury nie-
tragiczne?

Odpowiedz na to pytanie powinna brzmie¢: tak. Zakladajac bowiem, Ze
swiadomo$¢ tragizmu istnienia nie jest nieodlaczna czg$cia ludzkiej egzy-
stencji, stwierdzamy zarazem, ze istnieja kultury, ktére nie wyksztalcily tej
wiedzy, podazajac innym szlakiem rozwoju, chociaz w coraz bardziej zuni-
fikowanym 1 jednocze$nie coraz bardziej oddalajacym sig¢ od tradycyjnych
religii wiecie zapewne sytuacja ta bedzie si¢ zmieniaé, oscylujac w kierun-
ku kultur wyposazonych w zmyst tragizmu.

Oznacza to roéwnocze$nie, ze bdl istnienia, tak wysoko ceniony przez
zachodnia sztuke, a zwlaszcza literature, moze byé sprawa marginalna, kté-
ra artysta spoza krggu tej kultury stara sig stonowaé lub wyeliminowac z tego
prostego powodu, zZe cierpienie tego typu uwaza za dowéd niedojrzatosci.
Na czym wigc polega réznica pomiedzy kulturami majacymi $wiadomosé tra-
giczna, a tymi, ktérym jest ona zbgdna?

Chcac udzieli¢ na to pytanie pelnej odpowiedzi, nalezaloby siggnac¢ do
podstawowych pojgé, takich jak ,,wszech§wiat”, ,jednostka ludzka”, ,,b6g”,
»grzech”, oraz do ich definicji. Ze wzgledu na szkicowy charakter tego
artykulu postaram si¢ zarysowac jedynie gtéwne rozbiezno$ci migdzy naj-
ogolniej pojgtym Wschodem a Zachodem oraz ich genezg. Odwotujac sig do
faktow kulturowych, ktoére wyznaczajg zreby Swiatopogladu. Wigkszo$é
badaczy przestrzega, ze takie zbiorcze potraktowanie odrebnych systemow
myS$lowych Indii, Tybetu, Chin i Japonii oraz niestychanie zréznicowanych
$wiatopogladowo narodéw Europy i Ameryki jest niewykonalne ze wzgledu
na bogactwo i réznorodnosé tradycji Wschodu i Zachodu. Prawie kazdy ele-
ment, ktory odbieramy jako typowo wschodni lub typowo zachodni, moze-
my odnalez¢ w obu tradycjach. Tym, co stanowi o decydujacych réznicach,
sa najczgSciej proporcje, w jakich te elementy wystepuja. Mimo to roboczy
podzial na kultur¢ wschodnia i zachodnig okazuje si¢ bardzo przydatny, jesli
usitujemy uzmystowié sobie powody, dla ktérych te dwa $wiaty jawia sig
nam jako tak rézne. Postanowilam odwolywaé si¢ gléwnie do chinskiego
konfucjanizmu i ogélnie pojetej kultury japonskiej, poniewaz te systemy
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myS$lowe najwyrazniej unaoczniaja rozbieznosci pomigdzy Wschodem a Za-
chodem.

Transcendencja

W poszukiwaniu Zrddet tych réznic najbardziej obiecujace jest przeana-
lizowanie stosunku danej kultury do najogélniej pojgtej transcendencji. Jej
tez dotyczy pierwsza uwaga, jaka tu si¢ nasuwa. Ot6z samo pojgcie trans-
cendencji lub immanencji jest znaczace jedynie z punktu widzenia tradycji
anglo-europejskiej. W kulturach Wschodu, szczegoélnie w konfucjanizmie,
takie rozroznienie staje si¢ niepotrzebne, poniewaz nic nie sugeruje podzia-
hu rzeczywistosci na te dwie sfery. Autorzy ksiazki Thinking through Con-
fucius David L. Hall i Roger T. Amies podaja definicj¢ transcendencji, ktéra
chce przyja¢ za podstawg rozwazan. Transcendencja to ,,zasada, wedtug ktorej
A jest transcendentne wobec B, ktoremu stuzy za zasadg, je$li znaczenie
i warto$§¢ B nie mogg zosta¢ zanalizowane lub pojgte bez odniesienia do 4,
lecz nie odwrotnie.”

Konieczno$é postugiwania si¢ kategoria transcendencji jest oczywista
w kulturze wyroslej na Arystotelesie i Platonie, natomiast brak jej w trady-
cji konfucjanskiej. Dlatego trudno si¢ dziwié¢, ze mys$l wschodnia sprawia tyle
klopotow jej europejskim propagatorom. Kosmos, w ktérym wediug naszej
tradycji zawsze istnieje co$ lub kto§ ponad wszystkim innym, nie przysta-
je do wizji wszech$wiata, gdzie wszystko laczy sig, a nawet jest wszy-
stkim. Ta zasada wzajemnego dopelniania konstytuuje rzeczywistos¢,
w ktorej nic nie funkcjonuje samodzielnie, niezaleznie od swego (pozorne-
go) przeciwienstwa oraz od wszystkich pozostatych elementéw. Ta zasada
polaryzacji poje¢ (conceptual polarity) oznacza, ze nie istnieja rzeczy catko-
wicie rozdzielne, ktore sa podstawa wigkszosci systemoéw filozoficznych
Zachodu, jak Bég i éwiat, byt i niebyt, dobro i zto*. Wyklucza to takze
mozliwo$¢ linearnego obrazu czasu, poniewaz rzeczy nie nastgpuja po sobie
jako odseparowane zdarzenia, lecz wzajemnie si¢ przenikaja, powracajac do
swoich poczatkow. Rzeczywisto$¢ zwija sig wigc w spirale, ktérej symbo-
lem jest stynny znak, oznaczajacy yin i yang, a miarg réwnie stynny aurio
sectio, zloty §rodek starozytnych.

Wszechéwiat immanentny to wszech$wiat pojg¢ spolaryzowanych. Naj-
wygodniej przedstawi¢ to w formie graficznej — por. rys. 1.

Zwiazek miedzy pojeciami, ktére w tradycji anglo-europejskiej stoja do
siebie w catkowitej opozycji, w rozumieniu wschodnim nigdy nie zanika;

3DR. Hall, R.T. Amies: Thinking..., s. 13.
4 Ibidem, s. 17.
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Rys. 1. Polaryzacja pojgcia

zawsze pozostaje sfera wzajemnego przenikania lub przylegania, co powo-
duje nie tylko ich wzajemna rownowagg, lecz takze rownowartos¢. Niezwy-
kle ciekawe pod tym wzgledem sa rozwazania, jakie snuje Takeo Doi, autor
ksiazki The Anatomy of Self. The Individual versus Society’, ktéry podjat sie
trudu analizy relacji migdzy jgzykiem a mysleniem, zewngtrznymi formami
zachowan a wewnetrznymi odczuciami. Podstawowym problemem, przed
ktérym stanat ttumacz tej ksiazki na jgzyk angielski Mark A. Harbison,
okazala sig proba wyjasnienia japonskich terminéw za pomoca stow angiel-
skich, opartych na wzajemnie wykluczajacych si¢ znaczeniach.

Nalezy wigc pamigtaé, ze uzywajac pojec czy okreSlen zaczerpnigtych
z naszej $wiadomosci, nieustannie wypaczamy nieco znaczenia odpowia-
dajacych im okreslen japonskich lub chinskich. Réwnowarto$é pozornych
przeciwienstw w sferze zachowan spotecznych oznacza np., ze zachowa-
nia zewngtrzne ludzi nie stuza jako tarcza chroniaca 1 ukrywajaca ich we-
wngtrzne, ,,prawdziwe” poglady czy uczucia, ale sg po prostu najbardziej
pozadang spolecznie formga ich wyrazania, pozadang z tego wzglgdu, ze owe
wewngtrzne odczucia sg postrzegane jako réwnoprawne i rOwnorzgdne
wobec swych zewnegtrznych przejawoéw. Dla Europejczyka lub Ameryka-
nina zaglgbianie si¢ w wewnegtrzne motywy zachowan jest nie na miejscu,
poniewaz nie tylko ogranicza wolno$¢ osobista, ale takze zwigksza ryzyko
odstonigcia motywow lub odczué niepozadanych, ktére uznaje sig za oficjal-
nie nie istniejgce. Takie podejscie jest nie do pomyslenia dla Japonczyka,
poniewaz zaprzecza jego idei porzadku $wiata, czyli niszczy rOwnowage
miedzy zewnetrzem (jap. omote) i wnetrzem (jap. ura)®, ktére wzajemnie
si¢ dopetniaja.

W mysSleniu anglo-europejskim pary rozlacznych pojgé ulozone sa
w struktury hierarchiczne. Najprostszy przykiad to dobro i zlo, ale takze
zewngtrze versus wewngetrzna prawda, czy tez zjawisko versus byt. Chociaz
tego typu rozumienie pojawia si¢ w nowoczesnym jezyku japonskim, jest to

*T. Doi: The Anatomy of Self. The Individual versus Society. Kodansha International
1986.

®Jap. ura — ,,wewngtrzna cze$é”, odpowiadajaca przylegajacej do niej ,,czgéci zewnetrz-
nej — omote.”
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tylko staba zapowiedz podejscia zachodniego. Nadal obowigzuje wizja
wszechswiata immanentnego, czyli takiego, w ktérym kolejne warstwy za-
wierajg si¢ w sobie jak stynne chinskie pudeika, a ostatnie zawiera pustke,
czyli petnig. ,,W kazdym wnegtrzu (ura) jest wngtrze (ura)” — moéwi stare
japonskie powiedzenie’.

Wszech§wiat immanentny to takze wszech§wiat, ktory zawiera sig calko-
wicie w swojej (jak by to okreslita tradycja zachodnia) warstwie fenomeno-
logicznej. To, co istnieje jako postrzegalne zmystami, ma byt rzeczywisty
i absolutny. Ta teza okre$la przede wszystkim podej$cie Japonczykow, pod-
czas gdy w Chinach sytuacja nie jest tak oczywista, nie wspominajac juz
o Indiach, gdzie buddyzm prezentowal diametralnie rézne stanowisko. Na
kontynencie azjatyckim, takze w Tybecie, gdzie rozwinat si¢ buddyzm, zwany
ezoterycznym, oparty na wczesniejszej religii o charakterze szamanistycznym,
stowo ,,08wiecenie” oznaczalo ostateczne objecie umystem tego, co jest poza
$wiatem zjawisk. Odpowiada to mniej wigcej europejskiemu stanowisku,
jednakze w Japonii to samo okre$lenie zastosowano jako termin oznaczaja-
Ccy ostateczne pojecie tego, co istnieje w ramach postrzegalnej zmystami rze-
czywistosci.

Japonski sredniowieczny odtam buddyzmu zwany szkolg tendai-shii, idac
w $lady wielowiekowej tradycji fenomenalizmu shinto, odbiegat wigc od
stanowiska chifiskich pism buddyjskich Tien-t’ai, z ktorych korzystal. Sekta
nichiren-shii proponowata zmiang chiniskiej maksymy ,,dziata¢ w zgodzie
z zasadami” na ,,dziala¢ w zgodzie ze stanem rzeczy”®. Terminy filozoficz-
ne, przebywajac dtuga droge w przestrzeni i czasie z Indii do Chin, wresz-
cie do Japonii, zmieniaty swoje znaczenie. Na przyktad, Chinczycy ttuma-
czyli zaczerpniete z sanskrytu dharmata jako rzeczywisty (czytaj: fenome-
nologiczny, widzialny) aspekt wszelkich rzeczy. Takie thumaczenie zaklada,
ze istnieje takze inny aspekt rzeczy, poza tym widzialnym. Tendai-shii
buddyzm tlumaczyt jednak to samo okreslenie jako ,rzeczywisty aspekt to
cato$é rzeczy™.

W pézniejszym okresie Dogen, japonscy buddysci, poszli jeszcze dalej,
doszukujac si¢ Absolutu w przemijalno$ci rzeczy, w czym zgadzali si¢ zreszta
z gltosami poetow chinskich. ,,Przemijalnos$¢ traw, drzew i laséw to rzeczy-
wisto$¢ Buddy.”'® Poréwnajmy jeszcze interpretacjg indyjskiego tekstu Ava-
tamsaka sutra, méwiacego: ,,Wszystko, co przynalezy do tych trzech $wia-
tow, jest umystem.” W wersji chinskiej ttumaczenie brzmi: ,,We wszystkich

" Ibidem, s. 23.

8H. Nakamura: Ways of Thinking of Eastern Peoples — India, China, Tibet, Japan.
Ed. P. Wiener. Honolulu 1968, s. 351.

? Ibidem, s. 352.

" Ibidem.
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trzech $wiatach jest tylko ten jeden umyst.” Natomiast wedtug buddyzmu
Dogen nalezy to rozumie¢ jako: ,,Te trzy $wiaty sa takie, jak je odbieramy.”"
Jak wida¢, fenomenalizm japonski wywart decydujacy wplyw na rozwoj
my$li religijno-filozoficznej, a w konsekwencji — na charakter calej kultury.
Pojgcia przynalezace do najrézniejszych sfer zycia ksztattowaty sig w zgo-
dzie z ta naczelna zasada. Wizja $wiata, zbudowanego z jednorodnej materii
zjawisk, ktorym przystuguje byt rzeczywisty, zapobiegala tez skutecznie
kreowaniu metafizycznych konfliktéw.

Podstawg tragicznej wiedzy o $wiecie, niezaleznie od etapu jej rozwoju,
jest wiasnie dominujace poczucie sprzeczno$ci, konfliktu migdzy mniej lub
bardziej tajemniczymi sitami rzadzacymi tym $wiatem. W rezultacie w kul-
turach, ktore odbieraja universum jako twoér lub byt harmonijny, oparty na
zasadzie uzupelniajgcych sig przeciwienstw, tragizm w naszym rozumieniu
nie moze zaistnie¢, podobnie jak nie postrzegane jest transcendentne aktyw-
ne zto (przyktadowo: jezyk japonski nie ma okre$lenia na oznaczenie auto-
nomicznego zta). Konflikty o charakterze zblizonym do tragicznego ograni-
czone sa do sfery dziatan miedzyludzkich — podstawowy przyklad to wysta-
pienie przeciwko normom spolecznym, wybo6r migdzy obowiazkiem a namigt-
noscia, nieszcze$liwa mitos¢ itd. — co pozwala je umiesci¢ w kategorii
melodramatu raczej niz tragedii, mimo iz w sztukach przektadajacych te
problemy na jezyk dramatu znajduje si¢ wiele elementdéw przypisywanych
przez nas wilasnie tragedii.

Na przykiad michiyuki — w dramacie japonskim ostateczna podrdz nie-
szczgSliwych kochankéw ku $§mierci zawiera rozpoznanie elementéw winy,
cierpienie, nieuchronng klgske, ale brakuje tu szerszej, tragicznej wizji, ktora
otworzylaby drzwi do sfery warto$ci uwazanych przez Zachod za bezwzgled-
ne. Bohaterowie cierpia, ale nie walcza przeciwko Sitom Ciemnosci, to, co
$wigte, nie miesza si¢ z tym, co diabelskie, poniewaz nie ma takiego roz-
roznienia. Co wigcej, bohaterowie akceptuja w pelni porzadek spoteczny,
ktéry ich uczucie postawito w stan zagrozenia, dobrowolnie wigc decyduja
sig¢ na przegrana, na $mier¢. Brak warto$ciujacego osadu sytuujacego czlo-
wieka pomigdzy transcendentnym (czgsto upersonifikowanym) Dobrem
a Zlem zezwala, by to on sam, a raczej spoteczno$é, ktorej stanowi czesé,
ustalata normy i kanony zachowan, dzielac je na wlasciwe 1 naganne. A po-
niewaz to on (a nie absolutna potgga bdstwa) jest ich autorem, z jednej strony
czuje si¢ zobowiazany, by ich przestrzegaé, z drugiej — ma prawo je zmie-
nia¢, jesli tego wymaga dobro spotecznosci. Jego dziatania, nawet najbar-
dziej obrazoburcze, nie sg w stanie naruszy¢ harmonii wszech$wiata, nie
wychylaja jezyczka u wagi. To zawgzZenie pola dziatania powoduje, ze tylko
w obregbie zycia spolecznego znajdujemy mozliwo$é konfliktu, i tu wlasnie

Y Ibidem, s. 35%.
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rozgrywa si¢ caly dramat. W rezultacie pesymizm japonski rdzni si¢ od
naszego podejscia do tego pojgcia. Istnieje niezliczona ilo$¢ wierszy i utwo-
réw literackich stawigcych harmonig przyrody, smutek i pigkno przemijania,
cisz¢ kontemplacji, ale trudno byloby ztozy¢ wigkszy tom z utwordw wy-
razajacych przerazenie Zyciem, rozczarowanie §wiatem i odrzucenie go. ,,.Za-
chodni pesymizm oznacza zmegczenie egzystencja w ramach tego $wiata.
Japonczycy natomiast rozumiejg przez to stowo zmgczenie okreslonymi,
skomplikowanymi warunkami i ograniczeniami tej egzystencji, ktore chcie-
liby zmienié.”" To uczucie zmegczenia znika jednak w zetknigciu z pieknem
natury — wyj$ciem z pufapki zniechgcenia, a nawet rozpaczy jest samotnosé¢
w obliczu harmonii §wiata.

Kroétkie jest zycie —
Pozwolcie, bym ruszyt na poszukiwanie Drogi,
Kontemplujac wzgérza i dzikie strumienie."

W Indiach decydujacy czynnik stanowi racjonalnie skonstruowana teo-
dycea. Paradoksalnie, chociaz o§rodkiem zainteresowania jest podstawowy
fakt $miertelno$ci cztowieka, a gtéwne zadanie filozofii i religii polega na
uwolnieniu czlowieka z blednego kola cierpienia, ostateczny ton ma wy-
dzwiek optymistyczny. ,,Ogoélnie rzecz biorac — pisze Nakamura — ludzie Indii
wolni sa od rozpaczy. Ich optymizm rodzi sig¢ z przekonania, ze chociaz zycie
petne jest cierpienia, kiedy jui zjednoczymy si¢ z Absolutem, naszym udzia-
fem bedzie egzystencja przyjemna i pozbawiona lgku.”"* To przeswiadcze-
nie znajduje wyraz w sztuce i literaturze. Swiatynie hinduskie, poczatkowo
budowane przy grobowcach czczonych medrcow, a takze same grobowce
pokryte sa rzezba i ornamentyka wolng oc smutnych, rozpaczliwych obra-
z6w, na jakie natrafiamy, spacerujac po chrzescijanskich cmentarzach. Za-
miast owych obrazéw ma do odwiedzajacych przemawia¢ zmystowosé,
erotyzm, pelnia Zycia, a przede wszystkim spokéj tych, ktoérzy zwycigzaja
$mieré. Dramat indyjski nie zna tragedii'’. Nawet po najbardziej bolesnych
i straszliwych przejéciach jego bohaterowie maja szansg zy¢ dobrze i szczg-
$liwie az do konca, co w Europie zdarza sig tylko w bajkach.

2 Ibidem, s. 371.

3 Man’yoshu, Collection of Myriad Leaves, VIIL. In: Ways of Thinking..., s. 371.
" Ibidem, s. 164.

' Ibidem.
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Indywidualizm

Drugim elementem, ktéry zdecydowanie r6zni mys$lenie wschodnie od
myS$lenia zachodniego, jest indywidualizm, czynnik woli jednostki, kon-
struujacej §wiat ludzki na kanwie §wiata naturalnego. ,,Zasady i reguly po-
chodza od wtadcow i autorytetow” — pisza Hall i Amies, co niestety o wiele
tadniej brzmi po angielsku (,,Princes provide principles, rules come from
wrulers«”)'®. W konfucjanizmie takze przywiazuje si¢ duzg wagg do czyn-
nika ludzkiego, ale chodzi tu o wspinanie si¢ jednostki ku doskonalosci za
pomoca regul uwazanych za naturalne, jedynie odkrywane, a nie ustalane
przez nauczycieli i medrcow, podczas gdy w spoteczenstwach zachodnich jed-
nostka musi sie dostosowa¢ do okreslonych praw danej spolecznosci, ktore
narzucaja jej autorytety. Musi to uczyni¢ nie w drodze samodzielnego roz-
woju, lecz przez nasladownictwo zalecanych zachowan. Girard nazywa to
interindywidualizmem (interindividualism), ktory r6zni si¢ od wschodnie;j
wspoéizaleznosci (interdependence) tym, ze jednostka osiggajaca szczyt roz-
woju jest transcendentalna w stosunku do spoteczno$ci, ktéra zaczyna usta-
la¢ swoje normy na zasadzie mimesis. Zgodnie z teorig Girarda, sprzyja to
budowaniu zycia spotecznego opartego na ré6znych formach przemocy, mniej
lub bardziej jawnych.

Wedtug zasad konfucjanskich jednostka istnieje przede wszystkim w re-
lacji do grupy spotecznej. Pojgcia ,,publiczny” i ,,prywatny” (odpowiednio:
jap. oyake i watakushi), rozgraniczone w spoteczenstwach zachodnich do tego
stopnia, ze to, co prywatne, nie powinno pojawiac si¢ na publicznej scenie,
w kulturze japonskiej sa wymienne i jednakowo uprawnione'’. ,,Wlasciwe
wylozenie znaczenia mysli Konfucjusza wymaga jgzyka immanencji zako-
rzenionego w zalozeniu, ze prawa, zasady, reguly i normy maja swe zrodto
w ludzkim, spolecznym kontekscie, ktéremu stuza.”' Jesli wigc chcemy
szuka¢ podobnych stanowisk w filozofii anglo-europejskiej, bgda to pogla-
dy bliskie pragmatycznym koncepcjom Dewey’a, Jamesa, Peirce’a, ewentu-
alnie filozofii Whiteheada. Skutki wschodniego podej$cia do form zachowan
(ktore, jak juz pisalam, musza by¢ wynikiem przenikania si¢ tatemae (tego,
co spoteczne) i honne (tego, co wewngtrzne i jednostkowe) najlepiej obra-
zuje tekst Natsume Soseki (1867-1916): ,,Jesli opieramy si¢ na intelekcie,
pokazujemy swoje rogi. Jesli napelnimy swa 16dz emocjami, porwie nas prad.
Jesli bquiemy upiera¢ sig przy swojej dumie, sami zamkniemy si¢ w jej
klatce.”

"DR. Hall, R.T. Amies: Thinking..., s. 14.
"' T. Doi: The Anatomy..., s. 41.
" DR. Hall, R.T. Amies: Thinking..., s 14.
®T. Doi: The {natomy..., s. 62.
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Tak wigc, te odczucia i warto$ci, ktére w Europie uwazamy za niemal pod-
stawowe dla jednostki, w Japonii nalezy odpowiednio poskromi¢, jesli ce-
lem ma by¢ dojrzatos¢ spoteczna. W dalszej perspektywie takie podejscie do
relacji migdzy tym, co wewngtrzne i zewngtrzne w ludzkich zachowaniach,
zamyka droge do rozwoju §wiadomosci tragicznej, ktéra opiera si¢ migdzy
innymi na konflikcie tych dwoéch sfer. W literackiej tradycji japonskiej ist-
nieje posta¢, ktora opiera si¢ tylko na swoich wewngtrznych odczuciach
(honne) i nieustannie popada w konflikty z wymogami spoleczenstwa, ale nie
jest ona traktowana jako kandydat na tragicznego bohatera, lecz jako przed-
miot docinkéw i zartow, jako niedojrzale dziecko. To wlasnie oznacza jego
imi¢ — Botchan. Jego historia mowi, ze osoba, ktora nie przyjgla zasad wspol-
zycia spolecznego za wiasne, nie potrafi obronic¢ takze swojej jednostkowej
osobowosci’®. Daleko stad do szukania w cierpieniu nie przystosowanej do
zycia spotecznego jednostki nobilitujacych ja watkow tragicznych. Normy
spoteczne nie sa zewngtrzne w stosunku do jednostki i jej indywidualnych
odczué; zar6wno pierwsze, jak i drugie wynikaja z tego samego zrodta, kto-
rym jest tradycyjny, zgodny z natura ludzka, rytuat wspoétegzystencji w gru-
pie ludzkie;j.

Kultury uznajace fenomenologiczna warstwe rzeczywistosci za jedyna
i ostateczng postrzegaja tez w konsekwencji jednostke¢ jako podmiot etycz-
ny manifestujacy si¢ w dzialaniu. Je$li obraz jednostki konstruowany jest
przez pryzmat jej czyndw, a zar6wno odczucia wewngtrzne, jak i zewngtrz-
ne zachowania spoleczne sa oceniane jako rdwnouprawnione i wymienne
w swoich manifestacjach, znika pojgcie duszy w naszym rozumieniu. Przede
wszystkim, nie ma warunkéw do powstania gigbokiej przepasci pomigdzy
cialem a umystem, ktéra przysporzyta tyle klopotow filozofii Zachodu.

Dla Chinczyka cialo i dusza nie sa catkowicie roztacznymi sposobami
egzystencji, dlatego nie wymagaja dwoch odrebnych terminologii®'. Znala-
zto to odbicie w jezyku, w ktoérym te same przymiotniki moga opisywac
wyglad fizyczny i okre$lone wtasciwosci duchowe. Patrzac na cztowieka, nie
dostrzegamy w nim niezmiennego i ponadczasowego elementu boskiego,
substancji duchowej, ktora jest poza jego czynami i zachowaniami, niena-
ruszona w swojej esencji przez cale jego zycie, niepowtarzalna i unikalna.
To, co na Zachodzie stanowi miarg¢ kreatywnosci i warto$ciowosci jedno-
stki: jej indywidualno$¢ i odrebno$¢, na Wschodzie, gdzie obowiazuje wspol-
zalezno$¢ (interdependence) oznacza, ze jednostka ta, wylamujac si¢ z kon-
tekstu grupy, przejawia zachowania niepozadane.

Skoro znika sfera jednostkowej, odrgbnej substancji duchowej, ktora
egzystowalaby poza spotecznoscia, znika tez pojecie indywidualnego grze-

2 Ibidem, s. 65.
DR Hall, RT. Amies: Thinking..., s. 20.



Kultury tragiczne i nietragiczne czyli zagadka Yaichiemona 221

chu przeciwko zasadom nie uderzajacym w zycie spoleczne (tego typu za-
sady nie sg po prostu uwazane za konieczne). Zamiast pojecia grzechu wy-
ksztalca sie poczucie wstydu wobec grupy. Stad podziat kultur na kultury
grzechu i kultury wstydu. Te ostatnie to kultury oparte nie na historii
(ktora tworza jednostki wytamujace si¢ z cyklicznego $wiata rytuatu i postu-
gujace sig¢ swoja indywidualng wizja_) ale na tradycji, w ktorej zasady po-
stgpowania sa immanentna czgécig rytuatu i konstytuuja jednostke Jako pod-
miot dzialajacy, czynny w ramach tego rytualu. Prawo w tym rozumieniu _]CSt
prawem naturalnym, odwiecznym jak w powiedzeniu: ,,Rzeki wylewaja i wia-
try roznosza pozar i takie jest prawo.””

Kultury zachodnie, opierajace si¢ na transcendencji, wprowadzaja zasa-
dy zycia spolecznego jako normatywne i autorytatywnie narzucone przez
dominujace jednostki lub grupy spoteczne. Jednostka nie moze wige zaufac
wlasnym instynktom, poniewaz takie podejscie grozi popadnigciem w grzech.
Jednostka noszaca w sobie taki grzech to idealny kandydat na bohatera tra-
gicznego, obarczonego tzw. wing tragiczng. W kulturach wstydu wina jed-
nostki bywa z reguty jednoznaczna, co uniemozliwia jakakolwiek tragiczng
interpretacjg.

Kosmos stabilny i niezmienny to szansa na ,,zagospodarowanie” przestrze-
ni zyciowej cztowieka skupionego na pragmatycznych problemach egzysten-
cji. Religia i filozofia pozbawione elementu transcendencji, zakorzenione
w ziemi, w powtarzajgcej si¢ nieustannie codzienno$ci, prowadza do tego
samego celu — do umozliwienia harmonijnego rozwoju psychicznego spo-
teczno$ci dzigki odnalezieniu (nie: narzuceniu) zasad rozwoju jednostki.
Harmonia kosmosu, harmonia spolecznosci — oto celc nadrzgdne, ktérym
jednostka powinna sig¢ catkowicie podporzadkowaé. (Stad, migdzy innymi,
problemy z ustosunkowaniem si¢ do zachodniej koncepcji praw czlowieka).

Jeszcze do niedawna w jgzyku chinskim trudno byto okresli¢ czlowieka
inaczej niz jako czlonka rodziny. To wpisanie w grupe ludzka wymaga od
jednostki specyficznych cech charakteru, ktére osiagna¢ moze jedynie w wy-
niku Zmudnego doskonalenia wewnegtrznego. To sianie i zbieranie plonow,
praca, powolny, trwajacy przez pokolenia proces dazenia do duchowej per-
fekcji, wspomagany teoria o reinkarnacji. Co wazniejsze, my$l Wschodu,
zmierzajac do wyeliminowania sprzecznos$ci, postuguje sie nie tyle stowem,
ktore traktowane jest jako pozor rzeczy, ile psychologicznym efektem, jaki
wywiera ono na adresacie. ,,Nie polega¢ na stowach i literach; / lecz prze-
kazywa¢ poza uznanymi naukami; / prosto do umystu czlowieka; / Wpatrzyé
si¢ we wlasng nature.”® To opis wczesnych praktyk zen w Chinach z VI, VII
wieku n.e. Nauki to forma wskazowek do indywidualnego z nich korzystania.

2 Wywiad z R. Imagawa. San Francisco, 1998.
¥ Wang-tsuit Chen: Chinese Philisophy. Princeton 1963, s. 247.
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Zachodnia tradycja filozoficzna przywiazuje ogromna wage do stowa,
jako nosénika informac;ji i jako kreacji samej w sobie. Nie darmo nazywani
jestedmy ludzmi Ksiggi. Na Wschodzie, a szczegdlnie w Japonii stowo ma
inne funkcje i cele’. Réwnowarto$é tego, co zewngtrzne i wewnetrzne,
implikuje mniejsze znaczenie stowa ze wzgledu na $wiadomos¢ jego ogra-
niczonos$ci w stosunku do spraw, ktore usituje okresli¢. Stowo funkcjonuje
wigc bardziej jako sformalizowany sygnal niz jako czysta informacja, nie
wymagajaca dookreslenia kontekstem sytuacyjnym. Jak mozna si¢ domyslic,
niezwykle utrudnia to, na przyklad, kontakty handlowe migdzy Japonczyka-
mi a Europa czy Ameryka. Juz w XVI wieku Luis Fros w swojej Da Histo-
ria de Japam 1549-1582 pisal, ze Japonczycy postuguja si¢ niezwykle
wieloznacznym jezykiem, a ich usmiechy sa fatszywe®. Oczywiscie, podobne
do japonskiego rozumienie stowa nieobce jest nam wszystkim, co sugeruja
wypowiedzi Maxa Picarda na temat ciszy: ,,Cisza moze istnie¢ bez mowy,
lecz mowa nie moze istnieé¢ bez ciszy. Stowo utracitoby swoja giebig, gdy-
by znikneto z niego wielkie tlo ciszy.””® W konsekwencji takiego rozumie-
nia funkcji stowa argumentacja filozoficzna Wschodu opiera si¢ na zupeinie
innych metodach niz europejska.

W tradycji wschodniej chyba jedynym rzeczywistym heretykiem byl
Budda, ktérego mozna nazwaé pierwszym filozofem. Okoto roku 538 p.n.e.
ustanowil nowa metode argumentacji, ,,lepsza niz ktoérykolwiek z filozofow
przedsokratejskich”?’. Niemniej i przed nim, i po nim opierano sig¢ na dotych-
czasowych ideach — wlacznie z nowo narodzonym buddyzmem - ktére
cyzelowano, opracowywano i rozwijano. W nietragicznych kulturach trud-
no ustali¢ granice migdzy religia a filozofia, poniewaz takie zabiegi nie sa
zgodne z szeroko pojeta, wschodnia wizja universum, a takze dlatego, ze
indywidualnej kreatywnosci jednostki nie postrzegano jako warto$ci. W po-
jeciu zachodnim my$l Wschodu nie podpada pod zadna z wymienionych
kategorii, czym mozna wytlumaczy¢ niechg¢ Hegla do filozofii chinskiej czy
indyjskiej, tak wyrazna w jego Wykladach. Filozofia Zachodu, ktéra od
samego poczatku byla mys$la indywidualna, oparta na zasadzie dialogu,
dyskusji, sporu, odrzucajaca egzegezg, antyautorytarna, z trudnoscia akcep-
towala do§wiadczenia Chin i Indii.

*T. Doi: The Anatomy..., s. 33.

* Ibidem, s. 42.

%M. Picard: The World of Silence. Gateway Inc., 1952, s. 24,
YW. Kaufmann: Tragedy..., s. 5.
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Wojownicy i rolnicy, czyli mit

Sprobujmy jeszcze spojrzeé na rozbieznosci tradycji Wschodu i Zacho-
du z punktu widzenia kulturowego mitu. Transcendentny wymiar my$li
zachodniej, w ktorej ,,o0swojona” przestrzen, w jakiej porusza si¢ czlowiek,
opasana jest niezmierzong giebig Obcego, w ktorej panuja niepoznawalne
Moce, stawia czlowieka w pozycji ,,wojownika indywidualisty”, zmuszone-
go przez przeznaczenie lub wiasng wolg do nieustannych wypraw na obce
terytorium, gdzie czeka go starcie z tym, co potezniejsze od niego, niezro-
zumiate, a w konsekwencji postrzegane jako grozny chaos. Tenze wojownik,
bohater (jak go nazywamy, nawet jesli to tylko bohater opowiadania) swoja
energig kulturowg skierowujc na zewnatrz siebie. Przemiany wewngtrzne,
bedace wynikiem spokojnego rozwoju duchowego ludzi Wschodu, medyta-
cji, godzin ciszy spedzonych w samotnosci, w wojowniku wywotuje atak
z zewnatrz (mit Edypa, historia Medei, Antygony itd.); towarzysza one
nieuchronnej przegranej, ktéra w obliczu niezmierzonej potggi Obcego na-
biera cech postrzeganych przez nas jako tragiczne. Tragiczna wizja musi
odstoni¢ przed nami choéby na utamek sekundy pierwotny chaos, pisze Rene
Girard.

W przeciwienstwie do kultur, ktdre nazywamy ,,rolniczymi”, opartych na
uniwersalnej religii bogini-matki — zenskiego zywiotu o réznych imionach,
ale glgboko odczuwanej jednosci kultu (jak pisze Eliade, ,,rozpowszechnie-
nie religijno$ci o agrarnej strukturze [...] ostatecznie przyczynito sie¢ do po-
wstania pewnej fundamentalnej jednosci, taczacej nawet w naszych czasach
tak odlegle od siebie spotecznosci rolnicze, jak te ze strefy srodziemnomor-
skiej, Indii czy Chin**) — gwarantujacej cykliczny obrét czasu, kultura majaca
cechy ,,wojownika” odwotuje sig do mgskiego typu bostwa, ktére z natury
swej jest ,,ojcem rodu”, béstwem plemiennym lub klanowym, czyli najwyz-
sza forma orgza skierowanego przeciwko temu, co zewnegtrzne. Taki bog
walczy za swoj lud, gnebi nieprzyjacié! i ztoczyncow, nagradza postusznych
jego woli, jednym stowem — jest aktywnym, obdarzonym wolg i charakte-
rem czynnikiem zmieniajacym rzeczywisto$¢, juz nie tylko wpisujacym
si¢ w bezczasowa mitologig i tradycjg, ale takze kreujacym historieg. Stad
tendencja do postrzegania $wiata jako formy rozwijajacej si¢ linearnie,
w drodze nieustannych konfliktéw, co (wlasnie w Europie) nazwano dialek-
tyka.

Mitologie poinocnej Europy, podobnie jak mity greckie, unaoczniajg kon-
fliktogenny charakter politeizmu opartego na ukladzie patriarchalnym. Bo-
gowie walczg z soba, wciagajac ludzi w sytuacje stalego zagrozenia — opo-
wiedzenie si¢ po stronie jednego bdstwa naraza na gniew innych bdstw (por.

%M. Eliade: Historia..., s. 32.
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poematy Homera). Co gorsza, bogowie tez podlegaja woli potgzniejszych sit
lub zmierzaja do ostatecznej konfrontacji, w ktoérej wyniku zagrozony jest
wszelki byt (mitologie skandynawskie). Znika poczucie bezpieczenstwa, jakie
zapewnial obraz ,kola czasu””, cyklicznego obrotu zycia i $mierci, a takze
wieczny porzadek ustalony przez przodkdéw, potwierdzany codzienna
wedrowka stonca po niebosklonie i harmonig nastgpujacych po sobie por
roku.

To poczucie bezpieczenstwa osadzone bylto gleboko w rzeczywistosci im-
manentnego wszech§wiata, ktéry w kulturze Zachodu ustapil miejsca wizji
opartej na transcendentalnych ,,substancjach”. Istota ludzka, jako jedna z sub-
stancji, wrzucona w obcy jej $wiat, w instynktowny sposob poszukujaca sensu
swej egzystencji, szybko dociera do pojgcia absurdu, ktére z jednej strony
przeszkadza jej w spokojnym korzystaniu z rytuatu tradycji, lecz z drugiej
strony uwalnia ja, otwiera przed nia nowe mozliwosci poszukiwania owego
sensu lub senséw. A poniewaz w trakcie owych poszukiwan nieustannie
ociera sig o rozpacz bezsensu, jej dzialania uzyskuja wymiar tragiczny. To
wlaénie chaos absurdu rozciagajacy sig tuz za bezpiecznym obszarem, kto-
remu potrafimy, a przynajmniej staramy si¢, nada¢ znaczenie, stanowi wa-
runek $wiadomosci tragizmu istnienia.

Podsumowujac, mozemy stwierdzi¢, ze §wiadomo$¢ tragiczna jest cecha
kulturowg tylko wtedy, kiedy:

1. Dana kultura postuguje sig szeroko rozumianym pojgciem transcenden-
cji inieobce jest jej metafizyczne podejécie do istoty bytu.

2. Dana kultura odrzuca fenomenalizm jako jedyne podej$cie do rzeczy-
wistosci.

3. Prawo naturalne zostaje zastgpione prawem normatywnym lub jemu
podporzadkowane.

4. Unikalno$¢ i indywidualizm osoby ludzkiej sa postrzegane jako wartosS¢.

Nalezy tu doda¢ jeszcze jeden punkt, wynikajacy z uwarunkowan histo-
rycznych:

5. Kultura znajduje si¢ na rozdrozu migdzy orientacja mitologiczno-
-religijng a pozareligijna (naukowo-filozoficzna).

W kulturach nie spelniajacych tych warunkow nie dostrzega sig rzeczy-
wisto$ci pierwiastka, ktory nazywamy tragicznym, co powoduje nie tylko
odmienne podejécie do sztuki, ale takze do najszerzej pojgtych problemow
zycia i $mierci.

Na zakofczenie chciatlabym przedstawié kontrowersyjna (wedlug euro-
pejskich kryteridéw) japonska opowies¢ o Hosokawie Tadatoshiim (1584-
1641), wladcy prowincji Higo Kumamoto, ktory przed $miercia dat swoim
osiemnastu samurajom oficjalne pozwolenie na popelnienie junshi, samoboj-

® Ibidem, s. 31.
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stwa, do ktérego w spoteczenstwie feudalnym wasal ma prawo w wypadku
$mierci swego zwierzchnika, jezeli otrzyma od niego pozwolenie. ,,Umrzeé
bez zgody pana — to umrzeé jak pies”, méwi Mori Ogai®’.

Osiemnastu samurajow otrzymalo pozwolenie na junshi, chociaz Tada-
toshi z wielka niechgcia myslat o ich $Smierci i rozwazal sprawg, starajac si¢
wybraé najlepsze rozwiazanie. Myslal wigc, Ze jesli nie wyda im pozwole-
nia, bgdg mogli stuzy¢ z korzy$cia jego nastgpcy, chociaz wiedzial, ze jego
nastgpca ma juz wiasnych poplecznikow i zolnierzy, ktérzy z pewnoscia nie
beda przychylni starszym samurajom, zajmujacym co lepsze stanowiska. Poza
tym, jesli nie zezwoli na samobdjstwa, spoleczno$¢ bedzie uwazala jego
wojownikéw za ludzi, ktorzy zawiedli w chwili, kiedy powinni wykonaé swoj
obowiazek. Bedg traktowani jak niewdzigcznicy, jak ngdzni tchorze, ktérych
wiek i zastugi nic juz nie znacza. I nawet je$li przetrwaja okres ponizania
i pogardy, niektorzy moga sadzié, ze on, Tadatoshi, nie cenil ich wysoko
i dlatego nie zechcial, by towarzyszyli mu w $mierci. Jaki wtedy bedzie ich
los? Rozwazajac to wszystko, wladca czut si¢ zmuszony powiedzie¢ kazde-
mu z nich: Zezwalam. I kiedy juz to uczynil, pomyslal, ze wszystko, co zyje,
musi umrzeé, i ze na miejscu padajacego drzewa wyrasta nowe, 1ze jego
nastgpca ma wystarczajaco wielu swoich rowie$nikow, czekajacych na oka-
zj¢, by mu stuzy¢, stuszne jest zatem, by starzy wojownicy ustgpili im
miejsca.

Wisrod najlepszych samurajow byt jeden, ktorego Tadatoshi skrycie nie
lubil, cho¢ doceniat jego zalety. Byl to Yaichiemon, zawsze oficjalny i stuz-
bista, uznajacy tylko tatemae, nigdy nie objawiajacy swych wewngtrznych
odczu¢ (honne). Ulegajac impulsowi, Tadatoshi nie zezwolil mu na junshi.
Zniewazony w ten sposob, Yaicheimon czul si¢ zmuszony do popelnienia
brutalnego sepukku, a brzemig jego hanby ciazace na jego synach doprowa-
dzito do zagtady catego rodu, gdyz synowie podjgli walke z nastgpca Tada-
toshiego w obronie ojca i wszyscy zgineli*'.

Takeo Doi wyjasnia, Ze nieszczgécia Yaichiemona spowodowane sa jego
niewlaéciwg postawa, gdyz nie mozna przestawa¢ z ludzmi, postugujac sie
tylko tatemae, bez ujawnienia swojej indywidualnej natury. Zaprzecza to
zasadzie naturalnej rownowagi, w wyniku czego naszego bohatera spotyka
klgska. Historia Yaichiemona mogtaby postuzy¢ za kanwe tragedii, gdyby
tylko dostata si¢ na warsztat, powiedzmy, angielskiego dramaturga z XVII
wieku. W wydaniu japonskim tragedia nie jest. Caly konflikt rozgrywa sig
bez udzialu mocy wyzszych, nie jest w niego zaangazowany zaden bog.
Smieré samurajéw rozpatruje ich zwierzchnik w jak najbardziej logiczny
sposoOb, oparty na znajomos$ci postaw ludzkich i reakcji spotecznych. Dra-

M. Ogai: Abe Ichizoku. Schinchosha, Tokyo 1971, s. 66.
*'T. Doi: The Anatomy..., s. 65-70.
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mat gldwnego bohatera nie budzi w stuchaczach chgci buntu ani bojazni,
chociaz odczuwaja lito$¢ i wspoélczucie. Nie ma tu jednak miejsca na Zadna
»tajemng przyczyng”, o ktoérej mowi Joyce. Yaichiemon przegrywa, tak jak
przegrywaja drzewa rosngce na zbyt stromych stokach.

Tak po prostu bywa.

Maria Korusiewicz

THE TRAGIC AND NON-TRAGIC CULTURES,
OR YAICHIEMON'’S RIDDLE

Summary

The present article is an attempt to describe the cultural determinants of the category
of tragicality, the determinants considered in relation to the very generally conceived cul-
tural systems of the West and East (particularly the Anglo-European tradition, on the one
hand, and the Japanese and Chinese ones, on the other, as the most characteristic for the
discussed problem). The particular parts of the article concentrate on various differences in
approaching the notions of transcendence, individualism, natural and normative law.

Summing up, the author makes a list of the features conditioning, in a given culture, the
development of a tragic consciousness that influences the formation of a specific vision of
the universe.

Maria Korusiewicz

TRAGISCHE UND NICHT TRAGISCHE KULTUREN
ODER YAICHIEMON’S GEHEIMNIS

Zusammenfassung

Die Autorin des vorligenden Artikels versucht, kulturelle Determinanten des Tragismus
vorzustellen, die in Bezug auf allgemeine Kultursysteme des Ostens und Westens (englisch-
europiische Tradition, japanische und chinesische Tradition) untersucht werden. Die einzel-
nen Teile des Textes konzentrieren sich auf verschiedener Auffassung von folgenden Begrif-
fen: Transzendentalismus, Individualismus, natiirliches und normatives Recht. Im Resiimee
werden solche Eigenschaften genannt, die in bestimmter Kultur ein tragisches, die Bildung
eines bestimmten Bildes von universum beeinflussendes Bewusstsein ausbilden lassen.



