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DAO [tau] (z chif.—droga; jap. michi, d6)—jedno z podstawowych poje¢
filozofii Dalekiego Wschodu, odnoszace si¢ do fundamentalnej zasady systemu
filozoficznego lub religijnego, a takze istoty sztuki, sztuk walki czy rzemiosta.
Pojecie ,,dao” ma takze konotacje etyczne, co jest widoczne m.in. w jap. slowie
,dotoku”, oznaczajacym moralnos$¢ (dostownie ,cnota d.”); znak, ktérym jest
zapisywane slowo ,dao”, sklada sie¢ z elementu przedstawiajacego glowe, oko
i kroczacego czlowieka (schematycznie przedstawia kogo$, kto idzie droga
ostroznie czy tez uwaznie rozgladajac sie wokoét siebie) (ttum. bywa jako:
droga, sposéb, metoda, znaczenie, ale najczesciej pozostawiany jest w formie
oryginalnej: dao, lub w dawnej transkrypgiji: tao).

Dao w mysli chriskiej. Jest to podstawowe pojecie w szkole taoistycznej
(daojia), ktéra od d. wywodzi swa nazwe. Takze pierwszy traktat tej szkoly,
autorstwa Laozego (VI w. przed Chr.), nosi nazwe Daodejing (Ksigga o d. i o de,
tlum. czasem jako: Ksiega drogi i cnoty). Pojecie ,dao” bylo jednak obecne
i w innych szkotach, zwt. w konfucjanizmie i neokonfucjanizmie (daoxuejia —
szkola nauki o d.), ale i w niektérych szkotach buddyzmu. Kazda ze szkét
tilozoficznych interpretuje d. w odmienny sposéb, uznajac za wazne inne sensy.
Sposréd nich za najwazniejsze nalezy przyja¢ nastepujace okreslenia:

Bezimienno$¢ (wuming). Laozi i szkola taoistyczna zwracaja uwage
na to, iz d. nie ma wiasciwej dla siebie nazwy. Ta, ktéra jest okreslane, nie
jest tak naprawde nazwa, poniewaz stuzy jedynie do desygnowania tego, co
nienazywalne; desygnowania samej ludzkiej checi dyskutowania o d. O nazwie
tej wiadomo, iz niczego nie moze ona denotowad, poniewaz to, na co wskazuje,
nie jest rzecza (wu). W filozofii chin. przyjmuje sig, iz nadawanie nazw jest
poczatkiem dwojakiego rodzaju rzeczy: tych, ktére leza w obrebie ksztattow
i cech, czyli przedmiotéw jednostkowych i konkretnych, do ktérych odsylajg
takie nazwy, jak koni czy Laozi, oraz tych, ktére leza poza ksztaltami i cechami
np. konskos$¢ czy czlowiek, a zatem odsylajacych do przedmiotéw ogdlnych,
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abstrakcyjnych. O d. stwierdza si¢ natomiast, Ze nie jest ani abstrakcyjne, ani
konkretne i dlatego wlasnie jest bez sobie wlasciwego imienia. Nazwy pojawiaja
sie przy ustalaniu hierarchii, czyli miejsca, jakie kazda cze$¢ zywej calosci, jaka
jest wszechswiat, zajmuje w ogélnym planie wspétzaleznych zwigzkéw. O d.
Laozi méwi, Ze nie jest na szczycie hierarchii, a Zhuangzi (399-295 przed Chr.)
stwierdza, Ze jest wszedzie. Nazwy wyznaczaja réwniez granice, natomiast d.
nie ogranicza si¢ do bycia czyms. Jest bezimienne, poniewaz nie ma w nim, czy
tez nie ma ono, jakiejkolwiek specjalizacji, a nazwy wyznaczaja okreslony (czesto
tradycja) sposéb odnoszenia si¢ do rzeczywistosci, sposéb, w jaki nalezy dziataé.
Nazwa d. nie ma w gruncie rzeczy zadnej konotacji, ma jedynie sugerowac to,
co dostepne jest w szczegdlnym doswiadczeniu, o ktérym moéwi sie¢ w taoizmie,
Ze nie jest poznawaniem i prowadzi do niewiedzy (wuzhi). D. nie jest tym,
0 czym sie wie, lecz tym, co sie urzeczywistnia. Stad ten, kto realizuje d., nie
wie, co czyni i wydaje si¢ gtupcem. Dlatego ta nazwa, ktéra nie jest prawdziwa
nazwa (ming ke ming feichang ming, Daodejing, 1), wystepuje w tekstach
w konstrukcjach metaforycznych, na ogét majacych ogromna sugestywna sile.
D. dla Laozi jest jak nieociosany kloc (pu) —kazda préba nazwania go jest jak
ociosywanie kloca— wydobywa pewne aspekty, inne tracgc bezpowrotnie.

Niewyrazalno$¢ (wudao). D. nie daje sie ujac¢ i przekaza¢ ani stowa-
mi, ani milczeniem (Zhuangzi, 25), ulega zagubieniu w dyskursywnych rozwa-
zaniach, dlatego nie moze zosta¢ zdefiniowane, a jedynie —w ograniczonym
zakresie — zilustrowane przykladami i obrazami o charakterze analogii. Do naj-
bardziej znaczacych nalezy zaliczy¢ nastepujace obrazy: tryskajace Zrédto, z kté-
rego mozna stale czerpaé, a ono prawdopodobnie jest niewyczerpywalne; jest
Zrédlem zycia, trwania — poza nim nie ma dlugowiecznos$ci; woda, ktéra przy-
nosi pozytek wszystkim rzeczom i nie walczy z nimi; wlewa si¢ we wszelkie
zaglebienia, bez réznicy pozycji wysokiej i niskiej; nie wartosciuje i nie jest Zro-
dlem warto$ci (Laozi méwi, ze to ludzie wartoSciuja, a d. samo siebie nie ceni,
nie réznicuje tez rzeczy na mniej lub bardziej godne; jak przeplywajaca wo-
da potoku, jest najbardziej miekka i stabg istotq na Swiecie, ktéra jednak drazy
najbardziej twarda skale i przenika wszedzie). Byt najwyzszy (di), ktéry rodzi
jedno (yi), czyli calosé¢ rzeczy, ktérego nic nie poprzedza, a ktéry sam poprzedza
w porzadku ontycznym kazdy poczatek.

Niezmystowe. D. niedostepne jest poznaniu zmystowemu. Laozi méwi,
ze gdy patrzy na nie, nie widzi go i dlatego nazywa je Niewidocznym; gdy
wstuchuje si¢ w nie, nie styszy go i dlatego nazywa je Nieslyszalnym. Dlatego
d. jest ksztaltem bez ksztaltu. Jest niejasne i mgliste.

Wielkie (da). Laozi w VI w. przed Chr. przeczuwat to, co na Zachodzie
odkryte zostalo dopiero wraz z postepem w fizyce, a mianowicie, iz wraz ze
zmiang skali zmianie ulega jezyk, metoda i model interpretacyjny, ktéry umozli-
wia poznawanie; np. w fizyce mamy $wiat srednich wielkosci dostepnych pozna-
niu zmystowemu, mikro$wiat fizyki kwantowej i relatywistyczny makroswiat
obiektéw astronomicznych. Laozi napisal, ze wielki kwadrat nie ma katéw (Da-
odejing, 41), a wielka doskonato$¢ podobna jest do niedoskonatosci (tamze, 45).
W tym sensie mozna powiedziec¢ o d., ze jest Wielkie. Wielki jest réwniez wladca
(wang), Ziemia (di) i Niebo (tian). Te 4 sa wielkie (tamze, 25) i w przypadku kaz-
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dego z nich trzeba bra¢ pod uwage trudnosci, ktére wiaza sie¢ z koniecznoscig
przeskalowania, innego podejscia.

Niedziatajace (wuwei). ,Dao nie dziala, a nie ma niczego, co by nie
byto zrobione” (tamze, 37), poniewaz nie przeszkadza ono rzeczom robi¢ tego,
co same robi¢ potrafia. Wspiera je pozwalajac, by rzeczy i sprawy same sie
dokonywaly. W tym sensie d. jest spontaniczne i podaza za tym, co naturalne
(ziran), jak za prawem (fa) (tamze, 25). Uzyty przez Laozi w tym kontekscie
termin ,fa”, oznacza prawo, ale w pewnym obcym dla czytelnika zachodniego
sensie. Znak ,fa” sktada si¢ z dwu czesci: po lewej stronie mamy schematycznie
zaznaczony obraz plynacej wody, a po prawej stronie znak oznaczajacy ,is¢”;
stad idea prawa, jako podazania zgodnego z nurtem, w jakim przebiegajg
rzeczy i sprawy tego Swiata. Zawarta w tym obrazie wizja spontanicznego
ruchu jest niewatpliwie bardzo odmienna od intuicji zwigzanych z zachodnim
rozumieniem terminu , prawo”.

Nie moéwi. Nieméwienie nie jest odpowiedzig na zadne pytanie (réwniez
to nie zadane). Laozi napisal, iz d. przychodzi samo, nie naucza, lecz zjawia
sie, gdy uczen jest gotéw. Taoisci pisali o bezslownym nauczaniu (Laozi),
o bezstownej rozmowie (Zhuangzi). Réwniez Konfucjusz w tym wzgledzie
powolywat sie na Niebo, ktére nie méwi, a 4 pory roku nastepuja regularnie
po sobie.

Bez pragnien. To okreslenie odnosi sie zaréwno do bezosobowego
charakteru d.—nie ma ono zatem osobistych celéw i zastug; nie ma woli,
niczego nie chce zrobi¢ —jak i do tworzenia, ktére nie jest tutaj rozumiane jako
stwarzanie, jest bowiem tak, ze cokolwiek istnieje, przez d. staje si¢ istniejacym,
ale ono nie jest tworca istniejacych rzeczy, ani nie wlada nimi, poniewaz nie
mozna dopatrze¢ sie w nim Sladéw swiadomosci i woli. Takie tworzenie bez
stwarzania, ktérego synonimem jest naturalnos¢ i spontanicznos¢ (ziran) —jako
zgodne z d. —jest tez idealem wszelkiej twérczosci w taoizmie, konfucjanizmie
i buddyzmie chan.

Prostota (pu). Zaréwno przez taoistéw jak i konfucjanistéw prostota
uznawana jest za znak post¢epowania zgodnego z d. Metafora, w ktérej Laozi
moéwi o d., ze jest jak nieociosany kloc, odnosi si¢ réwniez do wizji takiej prosto-
ty, ktéra nie daje zadnych podstaw do wprowadzania jakichkolwiek rozréznien.
Ten termin rozumiany jest jako pojecie o charakterze zarazem metafizycznym,
etycznym (okres$la bowiem sposéb postepowania medrca) i estetycznym (réw-
nowaznym zachodniemu pojeciu pigkna).

Wielkie Jedno (taiyi). W taoizmie Laozego i Zhuangzego oraz w neo-
konfucjanizmie (daoxuejia) d. jest zw. tez: Wielkie Jedno, co znaczy, ze w po-
rzadku ontycznym jest najwyzszym Zrédlem catosci (Daodejing, 42: ,, Dao rodzi
jedno”), ktéra w porzadku logicznym réznicuje si¢ na 2 przeciwstawne biegu-
ny — yin i yang. Stad o przeciwieristwie mozna powiedzie¢, ze jest ruchem d. —
jasne zastepuje ciemne, stabe stanie si¢ mocne, dzieri nastepuje po nocy. Zhuang-
zi wyprowadza z pojecia Taiyi wniosek metafizyczny, stwierdzajac podstawowa
tozsamos¢ wszystkich rzeczy, czyli wszystkich czesci catosci, jaka jest wszech-
$wiat. Natomiast neokonfucjanisci wyprowadzajgq stad wnioski powadzace do
idealizmu obiektywnego (Zhuxi) i idealizmu subiektywnego (Wang Yangming).
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State (chang). Laozi méwit o d., ze jest stale, wieczne, ale znak, ktérym
to okreslenie zapisal, oznacza réwniez zwykly bieg spraw. Stad w filozofii
chif. wiecznoé¢ d. ma na ogél konotacje zwigzane ze staloscig tego, co jest
zwyczajnie takie, jakie jest. To przekonanie miato réwniez ogromny wplyw na
proces sinizacji buddyzmu. W chanie, ktéry uznawany jest za najbardziej chin.
szkote buddyzmu, méwi sig, iz d. to codzienny umyst cztowieka oraz ze znajduje
sie ono w najbardziej zwyczajnych czynnos$ciach, takich jak rabanie drwa na
opal czy noszenie wody ze studni. Jeszcze bardziej konsekwentna okazata
sie tutaj mysl neokonfucjariska. Dla przedstawicieli tej szkoly najwspanialsze
d. odnalezé mozna w zwyklym ludzkim zyciu wypelnionym realizowaniem
pieciu podstawowych relacji spotecznych zachodzacych miedzy wiladca a jego
urzednikami, miedzy ojcem i synem, mezem i Zona, miedzy rodzenstwem
starszym i mlodszym oraz miedzy przyjaciéimi.

Niebyt, pustka (wu). W taoizmie termin ,wu” oznacza w pewnych
kontekstach pustke, a w innych niebyt. D. jest puste, poniewaz nie ma
w nim zadnej rzeczy, ale réwnoczesnie zawiera ono wszystko, poniewaz
obejmuje cato$¢ w jego prostocie, czyli jako niezréznicowane. Z dwu okreslerr —
byt (you) i niebyt (wu)—o d. nigdy nie méwi si¢, ze jest bytem. Jedynie
o rzeczach moéwi sie w filozofii chifi., Ze istnieja. Natomiast w taoizmie,
neotaoizmie i neokonfucjanizmie odnosi sie d. do niebytu. Neotaoista Wang
Bi, ktéry podjat udang prébe przeksztalcenia poje¢ pierwotnego taoizmu
w kategorie metafizyczne, méwit o wu, ze jest ono substancja d., a jego
funkcja jest wuwei (niedzialanie). W tym miejscu nalezy jednak pamiegtaé, ze
byt i niebyt nie wykluczajq sie, lecz sg para poje¢ przeciwnych, czyli stale sobie
towarzyszacych i dopemniajacych sie. Wg zgodnej opinii tych szkét odréznia to
ich rozumienie pustki i niebytu od tych, jakie postulujg szkoty buddyjskie dla
terminéw ,$tnyata”, ,asat”, ,abhava” czy ,nirvana” (z ktérych kazdy bywat
interpretowany jako niebyt).

Sposoéb, zasada (li). Takie rozumienie d. jest charakterystyczne dla tra-
dycji, w jakiej filozofowaly wszystkie szkoly konfucjariskie. W przeciwieristwie
do nienazywalnego d. taoistéw, tutaj mamy do czynienia z interpretowaniem
tego terminu zblizonym do idei powszechnika w filozofii zachodniej. D. jest
zatem metafizyczng zasada kazdej kategorii rzeczy. Dlatego méwi sie o d. by-
cia medrcem, d. bycia wladca, ktére odpowiednio oznaczaja to, czym kazdy
konkretny medrzec jako medrzec powinien by¢ i co wiadca jako wtadca powi-
nien realizowa¢, aby nazwa, ktéra si¢ ich okredla, byla uznana za stusznie im
przypisywana. I w tym sensie d. w konfucjanizmie jest réniez zasadq moralna
i ma zwigzek z etyka i systemem cnét konfucjaniskich. D., ktére reprezentowane
jest przez nazwe ogolna, np. d. medrca, jest tu rozumiane jako sposéb, w jaki
nalezy postepowad, bedac na miejscu wyznaczanym przez te¢ nazwe. Dlatego
Konfucjusz mégt napisa¢ w Dialogach konfucjariskich (Lunyu), ze wystarczy, by
wladca byt wladcg, ojciec ojcem, a syn synem, aby na $wiecie zapanowal tad
i pokdj. Z kolei w tekstach neokonfucjariskich d. i li (zasada) traktowane sg jak
terminy w zasadzie réwnozakresowe (np. w pismach Zhuxi mozemy spotka¢
sad orzekajacy, iz li jest d. tego, co jest ponad ksztattami).

Zasada zycia (shengqi?). Taka interpretacja d. zostala rozwinieta
w szkole neokonfucjariskiej. W jej naukach znajdujemy obraz swiata, ktéry nie
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tyle zostal stworzony, ile urést (sheng) do swej postaci obecnej. Wszech$wiat
jako calos¢ jest jednym zywym organizmem lub, jak przedstawia to inna
wazna metafora, jest wielkim oceanem, w ktérym wszystko pelne jest zycia
naplywajacego fala za falg. Przemiany (yi), czyli w tym ujeciu tworzenie
i regeneracja, realizujg si¢ jako d. owego kosmicznego organizmu. W tym sensie
d. ostatecznie daje sie uja¢ jako powszechna zasada dawania Zzycia, ktéra ma
charakter zarazem moralny i naturalny, lub jako to, co kieruje natura dawania
zycia.

Anna 1. Wdjcik

Dao w mysli japorskiej (jap. michi [mici], d6 [doo]). W jap. neokonfucja-
nizmie, w okresie Edo (1600-1868) pojecie ,,dao” (michi) stato si¢ kluczowe dla
szkoly starozytnej nauki (kogaku). Tacy myséliciele jak Yamaga Soko (1622-1685)
i Ito Jinsai (1627-1705) krytykowali tradycyjne metafizyczne pojecie d. szko-
ly shushigaku. Uwazali, ze michi jest ,,droga cziowieka” (jindo), czyli odnosi
sie jedynie do etycznego wymiaru ludzkiej egzystencji. Natomiast Ogyt Sorai
(1666-1728) uznat za d. cywilizacyjne osiggniecia mitycznych chini. cesarzy Shao
i Yuna, opisane przez Konfucjusza.

D. samuraja (bushido [busidoo]). Bushido jest niepisanym kodeksem
etycznym samuraja (rycerza, zolierza), ktéry ponad wszystko winien ceni¢ swéj
honor. W tradycji jap. przyréwnuje si¢ samuraja do kwiatéw jap. wisni, ktére
nie wiedng, gdyz ich platki opadaja po krétkim okresie rozkwitu — symbolizuje
to gotowos¢ samuraja na $mieré w obronie honoru wilasnego lub honoru swego
pana. Chociaz nie ma jednego obowigzujacego zapisu kodeksu bushido, ide-
al samuraja zostal przedstawiony m.in. w opowiesciach wojennych stawigcych
czyny samurajow (gunkimono), czy tez pouczeniach dla nastepcéw, spisywane
przez gtowe rodu (kakun). Od samuraja wymagano, aby byt nieustraszony, bie-
gly w rzemio$le wojennym, wytrwaly, powsciagliwy w mowie. Juz w XIII w.
powstawaly dokumenty zawierajace zapis obowigzkéw i praw samurajéw, od
1615 kolejni shogunowie wydawali przepisy prawne dotyczace klasy samura-
jow (buke shohatto). Istnieja takze indywidualne interpretacje bushido, takie jak
Ksiega pieciu kregow (Gorin-no sho, 1645) stynnego szermierza Miyamoto Musa-
shiego (1584-1645), ktéry podkreslal, ze najwazniejsze jest doskonalenie sztuk
walki i wkroczenie w ostatni krag, w ktérym d. jest pustka (kii, sanskr. stnyata)
czy tez Hagakure kikigaki (Zaslyszane w cieniu listowia, 1716) autorstwa Yamamoto
Tsunetomo (1659-1719), gloszacego, iz samuraj powinien catkowicie poswigci¢
sie swemu panu i by¢ zawsze gotowy na $mier¢.

Nalezy wyréznié 2 okresy w rozwoju etosu samurajskiego — ,,bushido woj-
ny” (XII-XVIw.) i ,,bushido pokoju” (XVII-XIX w.). W okresie , bushido wojny”,
w ktérym warstwa samurajéw dopiero zacze¢la zdobywaé uprzywilejowang po-
zycje w spoleczenstwie, nie wystepuje jeszcze termin , bushidd”, natomiast sg
w uzyciu takie okreélenia, jak ,droga wojownika” (tsuwamono-no michi) czy
,Mauka rzemiosta wojennego” (musha-no narai). W tym okresie zwigzki rodowe
byly silniejsze od wasalnych, czerpano obopdlne korzysci zwigzane z tworze-
niem sie wigezéw wasalnych. Pan potrzebowat wasala jako sojusznika w walce
z wrogami, samuraj za$ za swoja stuzbe¢ uzyskiwal nowe nadania ziemi lub za-
bezpieczenie obecnego stanu posiadania (w tym czasie samuraje byli takze wia-
Scicielami ziemskimi). Zdarzalo sie, iz wasal, nie wynagradzany odpowiednio
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za swoja stluzbe, zrywal wiezy wasalne i przechodzit do obozu wroga. Czasa-
mi zwigzki wasalne opieraly sie na wiezi emocjonalnej, czego przykladem jest
legenda o Benkeiu (zm. 1189), ktéry pokonany w pojedynku przez Minamoto
Yoshitsune, zostal jego wiernym wasalem. Samobdjstwo po $mierci pana najcze-
Sciej popleniali ci samuraje, ktérych taczyly najsilniejsze wiezy emocjonalne ze
zmarlym panem — zazwyczaj miato to miejsce po przegranej bitwie, gdy sami
byli Scigani przez wrogéw i woleli zgina¢ z wilasnej reki. Uznanie za obowigzek
zemsty na zabdjcy ojca czy pana (kataki uchi) réwniez wydaje si¢ psychologicz-
nie uzasadnione w warunkach wojennego bezprawia. W tym okresie nie bylo
jeszcze sztywnego podziatu miedzy warstwami spotecznymi, o czym $wiadczy
fakt, iz Toyotomi Hideyoshi (1536-1598) zostat wiadca Japonii pomimo swojego
chiopskiego pochodzenia. Wkrétce jednak noszenie mieczy stalo sie przywile-
jem wylacznie samurajéw. W tym okresie bushido bylo spontanicznym wyrazem
etycznych potrzeb wojownikéw, a nie sformalizowanym systemem, samuraje za$
dazyli zwt. do wzmocnienia wlasnego rodu.

W okresie , bushido pokoju” etos okresu wojny zostaje przeniesiony w zu-
pelnie nowe warunki. Samuraje przestali by¢ wlascicielami ziemskimi i zamiesz-
kali na podzamczach, piastujac rézne stanowiska w administracji ksiestwa feu-
dalnego w zmian za pensje wyptacang w ryzu (horoku). Ostably wiezy ro-
dowe, a wzmocnily si¢ wasalne, poniewaz samuraje stali si¢ catkowicie uza-
leznieni ekonomicznie od swoich panéw. Zwigzki wasalne przestaly byé¢ kon-
traktem gwarantujagcym wzajemne korzysci, poniewaz w okresie pokoju pan
feudalny nie potrzebowal sojusznikéw, a duza liczba samurajéw-urzednikéw
w ksigstwie feudalnym byta czesto nadmiernym obcigzeniem finansowym. Za-
czeto podkresla¢ jednostronnie dobrodziejstwa, jakie wigzi wasalne niosty dla
samurajow, ktérzy bez pensji wyplacanej przez pana tracili Zrédlo utrzymania,
a podjecie przez nich jakiejkolwiek pracy fizycznej oznaczato zdeklasowanie.
Ktadziono wiekszy nacisk na edukacje samurajéw niz na sztuki walki, gdyz
w okresie pokoju bardziej potrzebowano zdolnych urzednikéw niz dobrych zot-
nierzy. Chociaz w swiadomosci spolecznej zachowaly si¢ pewne idealy etyczne
okresu wojny, niektére z nich nie byly tolerowane przez shogunat, ze wzgledu
na to, ze zakldécaly porzadek publiczny. Samobdjstwa po $mierci pana zostaty
zakazane w 1663, a kara Smierci (harakiri) dla bezpariskich samurajéow z Ako,
ktérzy pomscili §mieré swego pana (1703) jest przyktadem na to, ze wladze nie
zyczyly sobie prywatnych porachunkéw. Samobéjstwo dokonane przez rozcig-
cie brzucha (harakiri, seppuku) nadal pozostato najbardziej honorowa $miercig
dla samuraja, a ponadto bardzo czesto uwalniato rodzine zmartego od odpo-
wiedzialnosci zbiorowej. Rozcinanie brzucha (hara), uwazanego za siedlisko zy-
ciowej energii bylo bolesne, ale po dopehieniu rytualnych cie¢, meki skazarica
nie trwaly dlugo, poniewaz kaishakunin (wybrany asystujacy samuraj) Scinat
mu glowe mieczem. Zywe emocje zrodzone na polu bitwy nie mogly by¢ za-
chowane w zhierarchizowanym spofeczerstwie i dlatego bushido okresu pokoju
stawalo sie coraz bardziej sformalizowane. Samuraje byli rozdarci miedzy obo-
wiazkiem (giri) przestrzegania honorowego kodeksu oraz etykiety a wlasnymi
uczuciami (ninjo).

Zachowanie etykiety i przestrzeganie okreSlonych zasad odréznialo sa-
muraja od innych warstw spotecznych, o czym $wiadczy fakt, ze przestawat
by¢ samurajem, jesli np. zgubil miecze lub mu je ukradziono. Ideologia, kt6-
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ra usprawiedliwiala uprzywilejowana pozycje samurajéw byla neokonfucjan-
ska szkota shushigaku (chin. Zhu Xi jia). Pod jej wplywem zaczeto utoz-
samia¢ samuraja z konfucjariskim uniwersalnym ideatem czlowieka (kunshi;
chif. junzi), z tym ze w Japonii tylko samuraje powotani byli do realizacji
tego idealu niejako z urodzenia. Ich zadaniem bylo narzucenie innym war-
stwom spotecznym norm etycznych i rzgdéw prawa, gdyz uwazano, ze tyl-
ko rzady samurajow chronig kraj od chaosu. Ten aspekt powolania samu-
rajow zostal rozwiniety przez Yamage Soko, ktéry twierdzil, ze ze wszyst-
kich warstw spotecznych tylko samuraje zdolni sa do kultywowania etycz-
nych warto$ci.

Wplyw na interpretacje kodeksu bushido miala neokonfucjariska szkota
yomeigaku (chifi. Wang Yangming jia). Pod jej wplywem samuraj Oshio He-
ihachird (1793-1837) stanal na czele powstania plebejskiego przeciwko rzadom
shogunatu, ktéry nie podjat zadnych préb pomocy mieszkaricom Osaki w czasie
kleski glodu.

Po restauracji wladzy cesarskiej (1868) samuraje stali si¢ elita intelektualng
Japonii i aktywnie dziatali na rzecz modernizacji kraju. Inoue Tetsujiro (1855-
—-1944) uwazal, ze etos bushiddo powinien sta¢ si¢ podstawa patriotycznej
postawy. W $wiadomosci elity samurajskiej miejsce pana feudalnego zajat
cesarz, o czym Swiadczy fakt, iz general Nogi Maresuke (1849-1912) popetnit
samobodjstwo po Smierci cesarza Meiji.

Wsréd jap. chrzescijan (zwl. protestantéw) na przetomie XIX i XX w. wielu
bylo samurajéw, ktérzy pochodzili gléwnie z rodéw tradycyjnie nalezacych
do zwolennikéw obalonego shogunatu, majacych male szanse na zrobienie
kariery urzedniczej w nowych warunkach. Uznali si¢ oni za wybranicéw Boga,
ktéremu chcieli stuzyé w duchu bushido — z bezwzglednym postuszeristwem
i gotowoscia nawet na $mieré. Tacy piewcy ,chrzescijariskiego bushido”, jak
Nitobe Inazo (1862-1933) czy Uchimura Kanzo (1861-1930) glosili, iz etos
samurajski jest podatnym gruntem pod przyjecie Ewangelii w Japonii. Starali sig
takze wykaza¢, ze naréd jap. nie jest krajem barbarzyriskim i moze si¢ chlubi¢
swoimi tradycyjnymi warto$ciami.

W czasie II wojny $wiatowej etos bushido stato si¢ duma jap. armii, niestety
takze w negatywnym wydaniu — wychwalano absolutne postuszeristwo zonie-
rzy dla dowddcy, biegtoé¢ w rzemiosle wojennym, a gotowos¢ na $mier¢ dla
ojczyzny i cesarza znalazla ucieleSnienie w postaci pilotéw samobdjcéw (kami-
kaze, dosfownie ,boski wiatr”). Zolnierzom wpajano, iz duch bushido zwyciezy
niezaleznie od przewagi technicznej i liczebnej przeciwnika. Po klesce wielu zot-
nierzy jap. popetnito samobéjstwo, zwl. stynne staly sie liczne harakiri dokonane
przed palacem cesarskim w Tokio po cesarskiej proklamacji kapitulacji—w ten
spos6b poddani cesarza przepraszali go za przegrang wojne.

Po wojnie najbardziej znanym oredownikiem bushido byt pisarz Mishima
Yukio (1925-1970), ktéry nawolywal do odnowy moralnej narodu jap. w duchu
bushido i w nawigzaniu do kultu cesarza. Zafascynowany dzielem Hagakure
kikigaki, glosil apoteoze samurajskiej gotowosci na $Smieré w obronie honoru,
gloryfikujac harakiri. W 1970 Mishima i czterech czlonkéw Stow. Tarczy (Tate-
-no kai) wdarto si¢ do siedziby dowddcy Sit Samoobrony w Tokio i nawotywato
do przewrotu. Kiedy zohierze zignorowali ich, Mishima wraz z porucznikiem
Morita Masakatsu (1945-1970) popetnili harakiri z zachowaniem tradycyjnego

dao PEF — © Copyright by Polskie Towarzystwo Tomasza z Akwinu 7



ceremonialu. Obecnie do ducha bushidé nawigzujq rézne szkoly sztuk walki
(budo), zwl. kendo.

D. harmonii energii ki (aikidd). Pojecie d. mozna znaleZ¢ takze
na miecze). Aikido wyréznia sie od innych sztuk walki filozoficznym i reli-
gijnym charakterem. Tworca aikido, Ueshiba Morihei (1883-1969), opracowat
glowne zreby swojej filozofii czerpigc inspiracje z doktryny religijnej dmotokyo
(Nauki Wielkiej Podstawy), ktérej przywoédca, Deguchi Onisaburo (1871-1948),
byt przez dtugi czas jego duchowym przewodnikiem. Wtasnie od niego Ueshiba
przejat przekonanie, iz sztuki walki pochodza od béstw. Wg kosmologii aikido
pierwotnym stanem byla wielka pustka (daikokii), a proces tworzenia wszech-
$wiata rozpoczal si¢ od kosmicznego oddechu, czyli pradZzwigku ,su” (nawia-
zanie do kotodama). Energia ,ki” (chif. qi), przenikajaca caly wszechswiat, po-
wstala dzieki interakcji zywioléw wody i ognia. Ueshiba uwazat, ze trenujac
techniki aikido mozna zjednoczy¢ cialo, umyst i energie ,ki” w jedng harmo-
nijng cato$¢é. Wg objawienia béstwa Ry1io, Zrodlem prawdziwej sztuki walki jest
boska mifos¢, celem aikido jest wigc osigganie zwycigstwa bez walki. Stosowane
sa wylacznie techniki obronne przy wykorzystaniu impetu ataku przeciwnika,
zgodnie z zasada nieprzeciwstawiania si¢. Energia ,ki” rozchodzi sie sferycznie
i dlatego wszystkie techniki aikido zwigzane sa z ruchem kotowym.

D. herbaty (chadd [ciadoo]). Wsréd sztuk, ktére maja w swojej nazwie sto-
wo , droga” najbardziej znana jest d. herbaty (chado). D. herbaty wyraza posta-
we wobec zycia i odczuwanie $wiata buddyzmu zen. Rytuat picia herbaty byt
odprawiany w chiri. klasztorach zenu okresu Tang, jednak rozwinat si¢ i udo-
skonalit w Japonii. Patriarcha zenu rinzai, Eisai (1141-1215), przywi6zt z Chin
nasiona drzewa herbacianego i rozpowszechnil w klasztorach zenu zwyczaj pi-
cia sproszkowanej herbaty, wzmagajacej zdolno$¢ koncentracji. PéZniej rytuat
picia herbaty zacz¢to odprawia¢ przed wizerunkiem Bodhidharmy. Wielu mi-
strzé6w zenu, takich jak Ikkyta (1394-1481) odprawialo ceremonie herbaciana.
Sen- no Rikyta (1521-1591) ostatecznie ustalit podstawowe zasady ceremonii
herbacianej (cha-no yu), takie jak harmonia (wa), szacunek (kei), czystos¢ (sei),
wyciszenie (jaku) i przywigzywat duza wage do wygladu ogrodu i pawilonu
herbacianego. Sen-no Rikyti zostal mistrzem ceremonii herbacianej na dworze
Toyotomiego Hideyoshi (1536-1598), jednak na skutek intryg dworskich zostat
zmuszony do popelnienia samobdjstwa (harakiri). Inny stynny mistrz ceremonii
herbacianej, Kobori Enshai (1579-1647), glosit teorie jednosci zenu i d. herbaty
(cha zen ichido), uwazajac, iz doskonata koncentracja w czasie ceremonii herba-
cianej jest jedng z form praktyki zen, poniewaz towarzyszy jej zwrécenie sie ku
swemu wnetrzu, przy jednoczesnym odczuciu jednosci wszechs§wiata (sprzecz-
na samotozsamos¢). Obecnie w Japonii najbardziej znane sa 3 szkoly ceremonii
herbacianej, zalozone przez wnukéw Sen-no Rikyt: ura senke o charakterze ple-
bejskim zatozona przez Soshitsu (1622-1697), wyrafinowana omote senke zalo-
zona przez Sosa (1619-1672) i mushanokdji senke przez Soshu; mistrzowie tych
szkol sa réownoczesnie adeptami zenu.

Ceremonie herbaciane poszczegélnych szkét réznig sie od siebie, jednak
powtarzaja sie pewne istotne elementy. Zaproszeni goscie udaja sie przez ogréd
(roji) do pawilonu herbacianego (chashitsu); w glebi ogrodu ustawione sa ka-
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mienie, w najwiekszym — majacym ksztalt wydrazonej misy (tsukubai) — znaj-
duje sie woda przeznaczona do ceremonii ablucji; gospodarz i goscie obmywaja
tutaj rece i ptucza usta. Pawilon herbaciany przypomina wiejska chate kryta
strzechg, jest pozbawiony ozdéb. Drzwi wejSciowe maja wysokos¢ ok. jedne-
go metra, a wiec kazdy z goscii musi si¢ pochyli¢ wchodzac. Ma to znaczenie
symboliczne, poniewaz w pawilonie wszyscy sa réwni i nie obowiazuja podzia-
ly klasowe. Samuraje przed wejsciem do pawilonu musieli zostawia¢ miecze
na znak, iz przychodza w pokoju. Obecnie goscie pozostawiajq przed wejsciem
wachlarze, ktére symbolizujg miecze. Pomieszczenie w pawilonie o powierzchni
ok. dziewieciu metréw kwadratowych jest puste z wyjatkiem niszy tokonoma,
udekorowanej malowidlem lub kompozycja kwiatowq. Goscie przed ceremo-
nig herbaciang kontemplujg piekno przedmiotéw umieszczonych w tokonoma,
a W czasie ceremonii podziwiaja cenne utensylia i naczynia, dobrane odpo-
wiednio do pory roku. Wszystkie gesty mistrza przy przyrzadzaniu napoju sa
dokladnie okreslone, po symbolicznym oczyszczeniu czarki wsypuje on do niej
sproszkowang herbate, zalewa wrzatkiem i ubija na piane bambusowg trzepacz-
ka (chasen). Gos¢ spozywa stodkie ciastko zanim herbata jest gotowa, poniewaz
podnosi to smak gorzkiej herbaty. Gos¢ powinien podnies$¢ stojaca przed nim
czarke na wysokos¢ podbrédka wykonujac jednoczesnie lekki ukton, a nastepnie
wypié herbate trzema tykami. Zwykle uzywa si¢ jednej czarki (chawan), ktéra
krazy wsréd zaproszonych, ale zawsze jest myta w miejscu, ktérego dotyka-
ly usta poprzedniego pijacego. GosScie wymieniajg uwagi na temat utensyliéw,
ale nie dochodzi do swobodnej rozmowy, ceremonii towarzyszy bowiem wyci-
szenie. W czasie ceremonii herbacianej, ktéra nie ma jakiegos kulminacyjnego
punktu, uczestnicy odczuwaja rytm zycia wszech$wiata i s z nim w harmonii.
Atmosfere tej ceremonii najlepiej oddaja takie tradycyjne kategorie estetyczne,
jak ,,wabi” (prostota, umiarkowanie, wewnetrzny spokdj) i ,sabi” (zamierzona
niedoskonato$¢ w sensie m.in. braku symetrii, szlachetne ub6stwo, melancholia
zwigzana ze $wiadomoscia przemijania).

Agnieszka Kozyra
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